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Resumo:

O Centro Espirita Sdo Sebastido ¢ uma comunidade de terreiro de matriz bantu, que
possui na trajetdria de Cecilia Félix dos Santos, sua matriarca fundadora, fundamental
contribuicdo. A partir de uma pesquisa etnografica realizada na convivéncia com a
comunidade de terreiro do CESS, busco neste trabalho trazer algumas reflexdes sobre
como essa se sustenta em seu dia a dia e ao longo de sua histéria, a luz da trajetoria de
Cecilia, relatada a mim por Pai Guaraci e outros integrantes da familia do CESS. Busco
também apontar para as estratégias e parcerias da comunidade de terreiro do CESS,
atentando para seus movimentos criativos e a multiplicidade de seus agenciamentos, os
quais tém de lidar continuamente, tanto no tempos de Cecilia quanto nos dias mais atuais
(mas sob distintas formas), com as investidas e violéncias agenciadas pelo projeto
universalista que se pretende hegemonico: cristdo, branco e patriarcal. Neste sentido,
busco me voltar as transformag¢des da malha urbana em que o CESS se encontra inserido,
junto aos marcadores sociais de género, raga, classe e pertenca religiosa, que incidem
sobre seus agentes e sobre as comunidades religiosas afro-brasileiras de matriz bantu de
uma maneira geral, situadas que estdo as margens, e tendo como liderangas religiosas
mulheres negras, que sdo as rainhas, madrinhas e maes de santo dentro de sua genealogia

espiritual.

Palavras-chave: Vo6 Cecilia; bantu; comunidades de terreiro; antropologia afro-

brasileira.

Abstract:

The “Centro Espirita Sdo Sebastido” is a bantu religious community (terreiro), that
has as its main reference Vo Cecilia, founder and matriarchy of the CESS. Parting from
an ethnographic research, built on the daily coexistence within this terreiro community, [
seek in this work to explore and to produce reflections about how is it sustained, through
the time and everyday life, parting from the trajectory of Vo Cecilia, reported by Guaraci
and other CESS’s “sons”. We also seek to point out to the strategies and partnerships
engaged by this afro-religious community, which has to deal continuously with the
universalist project: christian, white and patriarchal, and its associated forms of violence,
played whether in Cecilia’s trajectory, but also nowadays, but from distinct ways. We
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seek to turn our attention on to the urban context in which CESS and its agents are
embedded, talking about social marginalization, provoked by the race, gender, class and
religious belonging’s references, that affect the reality of bantu religious communities, as
well as the trajectory and lives of them religious leaders, majority represented by black
women, held and worshipped as queens, “maes de santo” e “madrinhas”, of this religious

matrix.

Keywords: bantu, terreiro communities, afro-brazilian anthropology, Umbanda,

Candomblé, Reinado.



A minha querida e sempre mée Deise,
que do astral estd a nos auxiliar

Aos minkise e guias espirituais que nos
sustentam

A V6 Cecilia e toda a familia do CESS.

Bandajira !

Pembelé !



NZAMBI UA KUATESA !
AWETO SAMBANGOLA SAMBANGOLE !
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1. INTRODUCAO

\

\

(imagem 1)

Este trabalho ¢ fruto de uma pesquisa etnografica realizada no Centro Espirita Sao
Sebastido, uma comunidade de terreiro de matriz bantu® situada na cidade de Belo
Horizonte (no bairro Sagrada Familia). Esta comunidade congrega cultos religiosos afro-
brasileiros como o Reinado (com a Guarda de Mogambique Nossa Senhora do Rosario
de Pompeia), o Candomblé de Angola e a Umbanda, e possui na trajetoria de sua matriarca
fundadora, V6 Cecilia (Cecilia Félix dos Santos) fundamental contribui¢ao. Busco neste
trabalho realizar um estudo das trajetorias de Pai Guaraci e V6 Cecilia, em seus diferentes

contextos, e refletir sobre a agéncia dessa comunidade de terreiro, relacionando-a a

L As religides afro-brasileiras de matriz bantu sdo aquelas pertencentes a matriz étnico-linguistica bantu,
que se configura de diversas formas, a partir de “linhas” religiosas. Muitos representantes desse grupo etno-
linguistico foram trazidos, escravizados, para o Brasil, vindos de paises como Angola, Guiné, Congo,
Mocgambique, entre outros, e aqui protagonizaram uma reinsercao criativa de suas religides, com diferentes
vertentes e configuragdes. Entre estas, as mais conhecidas sdo o Candomblé de Angola, a Umbanda e o
Omoloco (religido que, como a Umbanda, sincretiza elementos cristdos, espiritas e do Candomblé, com a
particularidade de enfatizar o culto aos orixas). No discurso de liderancas religiosas ligadas a essas linhas,
frequentemente figura o sentimento de pertencimento étnico e espiritual a uma matriz cultural e religiosa
radicada em Africa. Desse modo, 0 termo bantu sera utilizado neste trabalho em consonancia com a sua
categorizacdo entre o préprio povo de santo, presente nos discursos e praticas dos prdprios adeptos e lideres
religiosos. (Almeida 2016, p. 12).
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trajetoria de outras comunidades de terreiro e suas liderangas religiosas, que também se
encontram localizadas no espaco urbano de Belo Horizonte e regido e dialogam com a

trajetoria do CESS.

Esta pesquisa parte de um esfor¢o realizado em conjunto com Guaraci Maximiano
dos Santos, Tat’etu Yalemi, o Pai Guaraci, no objetivo de apresentar um trabalho acerca
do Centro Espirita Sdo Sebastido e de suas tradi¢des religiosas, a partir do estudo da
trajetoria de Cecilia Felix dos Santos, Mam etu Tabaladé D’Ogun, a V6 Cecilia, e seus
agenciamentos, junto a sua comunidade de terreiro. Muitos dos relatos aqui referenciados
ou citados, que tratam da trajetdria de V6 Cecilia e da historia do CESS, foram fornecidos
pelo proprio Pai Guaraci, tanto em ocasides de entrevistas quanto a partir de conversas
informais (essas realizadas de maneira mais frequente), tidas no dia-a-dia e na
convivéncia com a familia de santo do CESS, com a qual tive a oportunidade de

compartilhar alguns momentos significativos.

Portanto, Guaraci ¢ a principal fonte de informagdes acerca da trajetoria de Cecilia
e do Centro Espirita S0 Sebastido. Além de filho de Cecilia, com a qual este possuia
bastante proximidade?, e como seu sucessor na zeladoria do CESS, por ela propria (e pela
ancestralidade da casa) designado para tal fun¢do, Guaraci também ¢ estudioso das
religides de matriz africana, cursando atualmente o doutorado em Ciéncias da Religido

pela PUC/Minas.

Considero ter iniciado o meu trabalho de campo ainda no ano de 2014, com visitas
esporadicas e conversas eventuais com Guaraci, as quais se intensificaram ao longo do
tempo e da minha aproximacao pessoal com as religides afro-brasileiras. Ao fim do ano
de 2017, passei a integrar a comunidade do CESS de maneira mais efetiva, estando mais
presente, ndo somente entre as reunides publicas, mas também durante as atividades mais

“comuns” e diarias®. O trabalho de campo como um todo, e o conhecimento do tema em

2 Guaraci é um dos filhos de Cecilia, tendo sido criado por ela junto a outros 32 irméos, que conviveram
habitando o espaco do CESS. Pai Guaraci € a atual lideranga do Centro Espirita Sdo Sebastido, ap0s a
“passagem” de V¢ Cecilia, no ano de 2007.

3 Em novembro de 2017, passei a integrar a comunidade religiosa do CESS enquanto médium de
incorporacdo na linha da Umbanda, além de aprendiz no Candomblé e no Reinado, tradi¢Ges estas que
passei a conhecer no proprio CESS. Como ja tinha uma trajetoria significativa na Umbanda, sendo que ja
havia passado mais de 5 anos integrando o corpo medilnico de uma outra casa, chamada Fraternidade
Kayman, j& possuia certa familiaridade com esse contexto religioso/ritualistico. No entanto, também
impulsionado pelo desejo de conhecer mais a fundo o Candomblé de Angola, tradicéo esta que ainda ndo
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questdo, partem de um estudo prolongado, iniciado no periodo de minha graduacao e
maturado durante o periodo do mestrado, o qual possui, assim, varios momentos e fases
distintas. Esta pesquisa envolveu uma parceria realizada com o atual dirigente do CESS,
Pai Guaraci, a quem tive a oportunidade de conhecer no inicio do ano de 2014, durante
um simpoésio realizado na Secretaria Municipal de Politicas Sociais de Belo Horizonte
(SMPS), em evento realizado pela CPIR-BH (Coordenadoria de Promoc¢ao da Igualdade
Racial — CPIR?). A partir do ano 2017 ocorreu uma maior imersdo a0 campo propriamente
dito, ou seja, ao Centro Espirita Sdo Sebastido. Pudemos assim conformar nosso intento
de maneira conjunta, com o objetivo de falar sobre temas como multiplicidade bantu, a

agéncia de V6 Cecilia e a dindmica coletiva de sua comunidade religiosa.

Durante a referida palestra pude conhecer ndo apenas Pai Guaraci, mas outros
representantes de comunidades de terreiro, liderangas religiosas afro-brasileiras, como
Mae Rita, Makota Kizamdembu, além de outras que serdo melhor apresentadas ao longo
do texto, as quais se destacam por sua atua¢do sacerdotal e politica, em prol do
reconhecimento de suas comunidades e da igualdade racial e religiosa. Esta palestra tinha
como objetivo propor possiveis dialogos entre os centros de assisténcia social (CRASs®)
e as comunidades de terreiro da regido da grande Belo Horizonte. Nesta ocasido, apos o
fim da palestra, pude conversar um pouco com Mae Rita (também chamada de Dona Rita),

uma benzedeira, raizeira, rezadeira e mae de santo do Omolocd das Almas®.

Ainda no periodo de minha graduagdo desejava direcionar meu foco de pesquisa
para as praticas de cura das religides afro-brasileiras e sua medicina tradicional. Tive
alguns contatos com Mae Rita, pude conhecer a sua casa, além de conversar e realizar
algumas entrevistas com ela e outras pessoas que transitavam pela casa, cujos relatos

foram colhidos para serem utilizados em meu trabalho de conclusdo de curso. No intento

conhecia, decidi, no fim do ano de 2017, apds conversa com Pai Guaraci, decidi me filiar ao CESS,
passando entdo a integrar sua comunidade de terreiro, enquanto filho de santo e médium.

4 Trata-se de uma palestra, sob o titulo “CPIR e SUAS com liderancas dos povos e comunidades tradicionais
de matriz africana”, realizada no Auditério da Secretaria Municipal de Politicas Sociais, por meio da
Coordenadoria de Promocdo da Igualdade Racial (CPIR), da Secretaria Municipal Adjunta de Direitos e
Cidadania, em parceria com o Sistema Unico de Assisténcia Social, no dia 3 de dezembro de 2013. Nesta
palestra, discursaram integrantes da CPIR, do SUAS e liderancas religiosas de alguns terreiros de Belo
Horizonte e regides adjacentes, como Contagem e Betim. Pai Guaraci também estava presente nessa
palestra.

5 Centros de Referéncia em Assisténcia Social (CRAS)

6 O Omoloco é uma linha religiosa de matriz bantu que sincretiza, em seus cultos, elementos do Candomblé
e da Umbanda.
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de produzir a minha monografia sobre o tema em questao, pude conhecer um pouco do
trabalho de Mae Rita, assim como estar ciente de algumas de suas dificuldades,
constantemente enfrentadas no ambito financeiro, no convivio familiar ¢ na luta diaria
frente a intolerancia religiosa e ao gendered racism (conceito utilizado por Kilomba, 2010)

por ser uma mulher, negra e “macumbeira”.

Mae Rita (Oyassembelecy’) muito se queixava dessas dificuldades com as quais
tinha de lidar, uma vez que sua casa estava “sempre cheia” de pessoas, trazendo os mais
diversos problemas e distirbios, as quais Mae Rita (ou Dona Rita, como também ¢
bastante chamada) atendia de maneira gratuita. Além de sua movimentada rotina, vivendo
de doagdes espontaneas por parte de consulentes, amigos e pessoas do povo de santo, Rita,
que também atua como mae de santo em um terreiro localizado em Contagem (no bairro
Nova Vista), também dizia muito sofrer com a ndo aceitacao, por parte de sua familia, em
sua grande maioria composta por evangélicos neo-pentecostais, de sua pertenga religiosa,
enquanto sacerdote do Candomblé, além de benzedeira e conhecedora da medicina

tradicional afro-brasileira.

Dona Rita também sempre me recordava de que, por ser uma mulher negra, a
sociedade em geral ndo lhe conferia nenhum tipo de reconhecimento ou credibilidade por
conta de seu incessante (e fatigante) trabalho em prol dos menos favorecidos, dos doentes,
das pessoas em desequilibrio. Em uma ocasido, fiz um convite a Mae Rita para que esta
participasse da abertura do evento dos Saberes Tradicionais®, realizado na UFMG, no
inicio do ano de 2015. Esta foi a ultima vez em que me encontrei com Oyassembelecy, a
Dona Rita. Cheguei a buscar contactd-la por varias vezes apds este evento, mas com
insucesso: via mensagem de texto, ela se queixava de sua situacao e das dificuldades que
estava enfrentando, deixando a entender que seria dificil continuar com o0s nossos
encontros. Como forma de respeitar a sua privacidade e sem querer “invadir” a sua vida

pessoal, decidi entdo mudar um pouco o campo da minha pesquisa. Pude perceber a

" Oyassembelecy é a djina de Mae Rita, ou seja, seu nome espiritual dentro do Candomblé, relacionado ao
orixa Oya (lansa).

8 O Programa de Formagdo Transversal em Saberes Tradicionais: “(...)foi criado na UFMG em carater
experimental em 2014 e instituido formalmente em 2015. Este programa encontra-se em dialogo e se inspira
na proposta do Encontro de Saberes do Instituto Nacional de Ciéncia e Tecnologia (INCTI) de Inclusdo no
Ensino Superior e na Pesquisa da Universidade de Brasilia (UnB). Ao conceder hospitalidade aos saberes
das culturas afrodescendentes, indigenas e populares, o projeto procura abrir a universidade a experiéncias
de ensino e pesquisa pluriepistémicas. Os cursos sdo oferecidos as alunas e alunos de todas as graduacdes
da UFMG.” (In: http://www.saberestradicionais.org/).

14


http://www.saberestradicionais.org/

instabilidade de sua situacao e sua luta para manter vivo seu trabalho, enquanto agente de
cura afro-brasileira, referéncia em sua comunidade, em seu bairro. Infelizmente, nao
pudemos continuar com nossos encontros € com a nossa pesquisa, muito por conta dessa

sua situacao de instabilidade financeira, familiar e afetiva.

Dona Rita atendia em sua casa, ¢ de maneira incessante: muitas pessoas a
procuravam diariamente em busca de algum auxilio para seus problemas (de saude,
financeiros, amorosos, afetivos, emocionais, psicologicos, dentre outros), aos quais Dona
Rita servia de seus dons e suas praticas de cura, diversamente dispostas. Dona Rita se
dizia raizeira, conhecendo muitas ervas medicinais tradicionalmente usadas para tratar
diversas doengas e desequilibrios, além de benzedeira e rezadeira, reunindo seus
conhecimentos sobre os tratamentos espirituais da Umbanda e do catolicismo, e seus dons
espirituais, enquanto médium de Umbanda e mae de santo no Candomblé. Rita também
realizava consultas com seus guias espirituais (exus, pomba-giras, caboclos, pretos
velhos, ...), além de consultas por telefone (a distdncia), ajudando a todos que lhe
procuravam. A multiplicidade de suas praticas de cura logo me chamou a aten¢ao, uma
vez que esta se valia de distintos saberes provenientes de distintas tradigdes culturais -
cristas, amerindias e afro-brasileiras - para realizar seus tratamentos, atendendo,
acolhendo e amparando pessoas marginalizadas, muitas vezes em situagdes extremas de
doenga mental ou fisica, com problemas emocionais e financeiros, os quais sao tratados,

sob a orientagdo da dos guias espirituais de Dona Rita.

Como ndo pude continuar meu contato com Dona Rita, lembrei-me que ainda
possuia o telefone de Pai Guaraci, conseguido via email do enderego virtual da CPIR,
cuja fala durante a ja citada palestra muito me havia chamado a atencao. Em seu discurso,
Pai Guaraci reiterava o reconhecimento das comunidades de terreiro como centros de cura,
onde se pratica uma medicina tradicional de matriz bantu, com seus proprios conceitos e
principios, os quais se caracterizam pelo acolhimento e inclusdo, pela aceitacdo da
diversidade e pela abertura ao outro. Depois de algumas conversas com Pai Guaraci e do
acompanhamento de algumas sessdes de culto de seu terreiro, o CESS, em especial as dos
cultos da Umbanda (realizadas semanalmente, aos sabados) decidi voltar a minha atengao
a agéncia dos pretos velhos, guias espirituais da Umbanda que realizam consultas e sdao
tidos como os grandes conhecedores das dores a aflicdes humanas, e seus respectivos
tratamentos e “remédios”. Os pretos velhos sdo agentes de cura que lancam mao de uma

notavel variedade de praticas de cura, tais como rezas, a prescri¢ao e utilizacao de ervas
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medicinais tradicionais, benzimentos, dentre outras praticas de que se dispdem esses
guias espirituais, cujas habilidades e dons sdo bastante conhecidos entre os terreiros de
Umbanda. Como espiritos antepassados muitas vezes associados ao negro escravo afro-
brasileiro, os pretos velhos sdo bastante reverenciados no CESS, assim como em outros

terreiros, louvados como mentores e guias espirituais de sua familia religiosa.

Meu foco, ainda na graduagdo, foi entdo o de tratar da agéncia dos pretos velhos,
bem como do culto a ancestralidade que se mostrou presente no caso do CESS e no
discurso de Pai Guaraci. Voltei-me, assim, aos cultos da Umbanda, e, mais
especificamente, aos pretos velhos, como maneira de buscar um “recorte” dentro desse
imenso campo etnografico que assim se me apresentava o CESS, uma comunidade de
terreiro que congrega trés tradigdes religiosas de matriz bantu: o Reinado, o Candomblé
de Angola e a Umbanda. Nio tive a oportunidade de conhecer mais a fundo esses dois
primeiros cultos (o Candomblé e o Reinado) durante o periodo de minha graduacao,
fixando, entdo, meu campo somente entre as sessdes de Umbanda, onde se praticam os
atendimentos e as consultas com os guias espirituais, dentre os quais me interessava

especialmente a agéncia dos pretos velhos.

Na verdade, eu ja conhecia a Umbanda mesmo antes de chegar a me encontrar
com Mae Rita, Pai Guaraci e o Centro Espirita Sdo Sebastido. Conheci a Umbanda ainda
no ano de 2012 em um centro espiritualista chamado Fraternidade Kayman, localizado
no bairro Ipiranga, em Belo Horizonte. Este centro congrega praticas religiosas de
distintas tradi¢des e matrizes culturais como a Umbanda ¢ o Santo Daime. No ano de
2013 batizei-me nessa casa como filho de Umbanda, “filho da casa”, cujo mentor, assim
como também ocorre no CESS (com a orientagdo de Pai Cipriano e Pai Pedrinho) ¢
também um preto velho, chamado Pai Jodo de Aruanda, manifestado no médium Pierry
Caetano®, o fundador da Fraternidade Kayman, afilhado de Mae Baixinha, mae de santo

carioca feita no candomblé jeje'® e madrinha na Umbanda e no Santo Daime.

Na Fraternidade Kayman, conheci uma vertente da Umbanda que congrega

elementos do Santo Daime, sendo servida a bebida considerada sagrada, o daime

° Robspierry Caetano é um médium goiano que fundou a Fraternidade Kayman, um centro espiritualista
que congrega tradi¢des religiosas diversas, dentre as quais a Umbanda e o Santo Daime. O preto velho Pai
Jodo de Aruanda é o mentor espiritual da Fraternidade Kayman.

10 Nagéo do Candomblé, de matriz etno-linguistica ioruba. Refere-se aos povos lingua fon e ewe (dentre
outras — fanti, ashanti.), dos antigos reinos do Daomé, que cultuam aos voduns — ancestrais divinizados.
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(conhecida em outros meios religiosos como ayahuasca'), durante as giras de Umbanda,
que se caracterizam pela manifestagdo de espiritos antepassados, chamadas de “giras de
desenvolvimento meditinico”*?. Esta vertente ¢ bem mais recente do que a Umbanda
“tradicional” praticada no CESS e em outros terreiros mais antigos de Belo Horizonte,
tendo sido difundida pela mae de santo fluminense Baixinha e pelo lider religioso do Céu
do Mapié, uma comunidade daimista fundada por seringueiras, localizada no Amazonas,
perto da cidade de Boca do Acre (AC), o amazonense, ¢ também fundador da Colonia

Cinco Mil, chamado Padrinho Sebastido: Sebastido Mota de Melo.

Maie Baixinha era uma mae de santo carioca, falecida no ano de 2015 em Lumiar
(RJ), local onde atuou, durante décadas como lideranca espiritual, orientada pelo Caboclo
Tupinamba (seu guia espiritual'®), tendo fundado uma igreja do Santo Daime (a Flor da
Montanha) nessa pequena cidade da serra do mar fluminense, onde também realizava
cultos da Umbanda. Baixinha, ap6s muitos anos trabalhando pela Umbanda na cidade do
Rio de Janeiro, e ter se tornado, com o tempo, uma pessoa bastante conhecida e respeitada
por conta de seu trabalho espiritual de cura, através da agéncia de seus guias espirituais,
dentre os quais o Caboclo Tupinambd, (seu “guia-mestre”), ficou conhecendo o Santo
Daime junto ao Padrinho Sebastido, um seringueiro da regido do vale do rio Jurud no

Amazonas, um dos discipulos do Mestre Irineu'?, o fundador da doutrina do Santo Daime.

11 Ayahuasca é o termo que se refere a uma bebida, ou um ché, que se faz pela unido de dois vegetais: um
cip6, chamado de Jagube, e as folhas de uma planta, chamada de Rainha, ou Chacrona. E um cha encontrado
tradicionalmente entre varios grupos indigenas amaz6nicos, que também ¢ utilizado em cultos e religiGes
das mais variadas crencas, associando-o0 com tradi¢des ndo-indigenas, como o cristianismo, por exemplo.
A ayahuasca pode assim ter varios nomes, a depender da tradi¢do religiosa e cultural em que esta € utilizada
e feita. Entre os daimistas, a bebida é chamada de Santo Daime, ou simplesmente daime.

12 As giras de desenvolvimento meditnico sdo realizadas na Fraternidade Kayman, sob o comando do preto
velho Pai Jodo, que é quem “abre” e “fecha” as giras, todas as quintas-feiras. Nessas giras, o participante
pode “tomar o Daime”, que é neste contexto utilizado como forma de desenvolver a mediunidade pela linha
da Umbanda, sendo tocados e cantados 0s pontos para as entidades (espiritos e orixas) durante essas sessdes,
voltadas & incorporacdo e aos atendimentos dos guias espirituais aos consulentes e visitantes.

13 Guia espiritual é o termo que se usa entre adeptos da Umbanda, especialmente dentro da comunidade do
CESS, referindo-se aos antepassados (como os pretos velhos e caboclos, dentre outros) que se manifestam
sob a forma da incorporagdo nos médiuns, dando consultas e atendimentos diversos, em prol da cura.

14 Raimundo Irineu Serra, mais conhecido como Mestre Irineu, foi um maranhense que trabalhou nos
seringais da Amazonia durante o inicio do século XX, no ciclo da borracha (entre os anos de 1910 e 1920),
mais especificamente na regido do Acre. Mestre Irineu veio a conhecer a ayahuasca junto a alguns amigos
indigenas e caboclos com quem convivia na floresta. De acordo com a mitologia daimista, Mestre Irineu,
apos ter ingerido a ayahuasca, recebeu uma missao divina diretamente da Virgem da Conceicdo, a qual se
apresentou a ele como sendo a Rainha da Floresta, quem o orientou a fundar o Santo Daime, uma doutrina
da floresta, que congrega elementos indigenas & uma ritualistica crista e afro-brasileira. Com o tempo, nos
anos 1930, Mestre Irineu fundou a primeira igreja do Daime, em Rio Branco/AC, chamada Alto Santo.
(ASSIS, 2017).
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Padrinho Sebastido ¢ considerado o grande difusor do Santo Daime, contribuindo para
trazé-lo, inicialmente, para a regido sudeste do Brasil, mais especificamente para a cidade
do Rio de Janeiro, onde foi fundada a primeira igreja do Santo Daime fora da regido da
floresta Amazonica, a igreja chamada Céu do Mar, por Paulo Roberto (hoje considerado

padrinho no Santo Daime®) , ap6s contato com o Padrinho Sebastido.

Mae Baixinha conheceu o Padrinho Sebastido por ocasido de sua visita ao Rio de
Janeiro e a igreja Céu do Mar. Junto ao Caboclo Tupinamba, seu mentor espiritual, Mae
Baixinha passa a integrar os cultos do Santo Daime aos seus cultos de Umbanda,
realizando, assim, uma alianca, utilizando da sagrada bebida do daime em suas sessdes
de Umbanda. Apos alguns anos, Mae Baixinha funda seu proprio espaco religioso
(chamado de igreja, dentro do contexto daimista - o Céu da Lua Branca (fundado também
na década 1980, pouco depois da fundacgdo da igreja Céu do Mar) onde passa a realizar
seus “trabalhos”. Apds algum tempo, uma outra igreja também foi fundada por Baixinha
e sua comunidade religiosa, na mesma regido de Lumiar (Nova Friburgo — Rio de Janeiro),
chamada Flor da Montanha. Sempre orientada pelo Caboclo Tupinamba, Mae Baixinha
se tornou bastante reconhecida entre os seguidores do daime, por ter sido considerada
uma das responsaveis por concretizar a unido entre Umbanda e Santo Daime. A Flor da
Montanha é um espaco religioso onde ocorrem, em datas especificas, os trabalhos (o
termo trabalho € utilizado pela propria comunidade daimista para se referir aos seus cultos
religiosos, que caracterizam pela musicalidade, sendo cantados hinos considerados
divinos durante as sessdes) do daime e as giras de Umbanda (essas realizadas uma vez ao

mées).

A Fraternidade Kayman (também chamada de “Centro Espiritualista
Fraternidade Kayman”, conforme consta gravado em placa logo na entrada de suas
dependéncias (no bairro Ipiranga, em Belo Horizonte), onde me iniciei na Umbanda e
também no Santo Daime, pertence a mesma vertente religiosa aberta por Mae Baixinha e
Padrinho Sebastido, tendo nesses as suas principais referéncias, enquanto padrinhos
espirituais da casa. Na Fraternidade Kayman, apesar do sincretismo que ocorre entre o

Daime e a Umbanda, esses cultos sdo realizados de forma separada, em momentos

15 Paulo Roberto Souza e Silva é um padrinho do Daime, carioca de origem, que chegou a conhecer o Santo
Daime no ano de 1976, em Rio Branco, no Acre, e fundar a igreja Céu do Mar no ano de 1982, na cidade,
a primeira igreja do Santo Daime da regido sudeste do Brasil. (MORTIMER, 2000).
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distintos, uma vez que seus rituais e liturgia possuem conformacgdes proprias.

Dessa forma, eu ja possuia uma familiaridade com a Umbanda. Se tratava de uma
vertente um pouco distinta da praticada no CESS e pela Umbanda “tradicional”, mas que
possui muitos elementos em comum com esta, tais como o toque dos atabaques, o
atendimento com os guias espirituais, além da presenga de lideranga conferida a um preto
velho, considerado mentor da casa, “pais” e “avds” espirituais dos filhos da casa, dentre
outras semelhancas. No CESS, pude entrar em contato com esta Umbanda “mais
tradicional”, este se tratando de um dos mais antigos terreiros de Belo Horizonte (fundado

em 1933).

Quanto as sessdes do Candomblé e do Reinado, pude conhece-las somente durante
o periodo do meu mestrado, no qual se intensificou o trabalho de campo dentro do CESS.
Este novo periodo de campo iniciou-se ainda no inicio do ano de 2017, de maneira mais
aprofundada, estando presente de forma bem mais frequente as sessoes, além de passar a
participar das atividades domésticas e rituais mais internas a casa. Passei, entdo, ja no fim
de 2017, a integrar a familia do CESS, comecando a atuar na Umbanda do CESS;

trabalhos esses que j& vinha realizando na Fraternidade Kayman ha alguns anos.

Esse processo de “entrada” no CESS, envolveu, por outro lado, uma saida, mesmo
que momentanea da Fraternidade Kayman, terreiro onde ja vinha desenvolvendo meus
trabalhos enquanto adepto da Umbanda, aquela altura ha mais de 5 anos. A filiagdo ao
CESS se deu como parte de uma parceria feita com Pai Guaraci, durante uma conversa
que tivemos em 2017. Expressei a ele meu desejo pessoal de conhecer o Candomblé.
Joguei os buzios com Pai Guaraci para poder melhor me esclarecer e me orientar acerca
de meu caminho espiritual. No jogo de buzios, confirmou-se o que Pai Guaraci chamou
de “um caminho no Candomblé”. O jogo de buzios ¢ um dos instrumentos mais utilizados
no Candomblé pelo pai de santo, como fonte de informacgdes e orientagdes espirituais
advindas do plano dos ancestrais, os minkise, a pessoa que busca algum tipo de
esclarecimento ou cura. Os buzios podem revelar um certo “chamado” do santo (do inkise)
0 que envolve a iniciagdo, o processo de feitura do santo, ou seja, a “entrada” no

Candomblé.

Neste sentido, para além de um envolvimento intelectual, direcionado para a
realizagdo de meu trabalho e minha pesquisa de campo, a minha relagao com o CESS e

com o campo das religides de matriz africana (de uma forma geral) se deu como parte de
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um interesse pessoal, de cunho espiritual/religioso. Pude conhecer o Candomblé, assim
como algumas festas do Reinado, apenas no ano de 2017, quando da minha entrada no
curso de mestrado da UFMG. Cada um desses cultos, que pertencem a uma mesma matriz

religiosa bantu, possui seu proprio calendario de atividades'®

. Mais do que um culto,
pude perceber que o Candomblé ¢ um modo de vida, o qual pode ser estudado, para além
de suas notaveis celebragdes rituais e publicas, no dia a dia das relagdes que se dao entre
a familia de santo e os agentes sociocosmoldgicos que a compdem. Neste sentido, as
manifestagdes publicas, nas quais se convidam irmaos de santo de outros terreiros, outras
nagoes ¢ linhas, e o publico em geral, na verdade envolvem toda uma série de preparos

prévios, que sdo agenciados no ambito “interno”, entre a familia da comunidade de

terreiro.

Portanto, foi somente por meio de uma imersao mais significativa ao campo que
pude vir assim a conhecer de maneira mais proxima o Candomblé, em suas praticas
internas e didrias, nas relagdes com os integrantes de sua familia de santo, para além das
festas publicas, algumas das quais pude acompanhar durante o periodo de campo anterior,
mas ainda sem um entendimento mais aprofundado acerca de seus cultos e de sua
dinAmica comunitaria. Como iniciante, aspirante a muzenza'’, participei dos rituais de
feitura de santo de alguns filhos do CESS, aos quais se seguem suas respectivas
obrigacdes. O ritual de feitura do santo ¢ um processo continuo e progressivo, realizado
de maneira coletiva, em que se engajam os filhos de santo e a comunidade de terreiro

como um todo.

Também pude estar presente em algumas festas do Reinado, participando dos
louvores aos santos e santas padroeiros cultuados pela guarda do CESS, a guarda de

Nosssa Senhora do Rosario de Pompeia, cuja rainha perpétua ¢ Cecilia Felix dos Santos,

16 As sessBes de Umbanda sdo realizadas semanalmente, todos os sbados as 15h da tarde. Ja os toques do
Candomblé, também chamados de kizombas, sdo realizados numa frequéncia média de uma ou duas vezes
ao més, a depender do inkise a que se louva e das obrigacdes aos santos dos respectivos filhos iniciados na
casa. O Reinado celebra seus cultos em louvagéo aos santos e santas catolicas de sua devogdo, esses se
concentram em alguns meses do ano, a depender do santo louvado, e algumas vezes duram uma ou duas
semanas.

17 Muzenza € o termo que se utiliza pra designar os filhos “rodantes”, ou seja, 0s que recebem os minkise
durante as kizombas, ao contrério dos tatas e makotas (que ndo “rodam”), e cujo processo de iniciagdo
(feitura do santo) é diverso daquele para os tatas e makotas. O ermo muzenza € utilizado apenas durante
certo periodo, de 7 anos, periodo considerado inicidtico dentro do Candomblé, como um processo de
maturagdo da pessoa e seu inkise. Apés esse periodo, 0 muzenza pode se tornar pai ou mae de santo (zatetu
ou mam etu, respectivamente).
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a Vo Cecilia. Durante minha estadia no CESS tive a oportunidade de conhecer algumas
outras liderangas religiosas e representantes mais antigos das religides de matriz africana
de BH, visitando algumas de suas casas e terreiros. Dentre esses, posso citar Pai Carlinhos
de Oxum, que possui um terreiro de Candomblé ketu (de matriz ioruba) em Vespasiano,
e Mae Baiana, uma mae de santo mais antiga, iniciada junto & Guaraci, ainda nos anos
1970. Também visitamos algumas outras importantes liderancas e representantes mais

antigos do povo de santo de BH, por ocasides de visitas espontaneas.

Para além desses encontros, que considero mais pessoais ¢ afetivos, pois que
ocorreram ndo em ocasido das sessdes e festas religiosas, mas muitos, inclusive, de
maneira imprevista ou suscitada, também pude estar presente e participar, durante o
periodo do meu trabalho de campo, a alguns semindrios, encontros e¢ coléquios que
trabalhavam com o tema das religides afro-brasileiras. Além da ja citada palestra,
realizada pela CPIR no fim do ano de 2013, também participei de outros encontros, que
considerei importantes ndo apenas para conhecer o povo de santo e seus representantes,
mas também para escutar o que esses estavam falando, seus debates, seus discursos em
comum e suas contradi¢des e, enfim, sua luta pela autoafirmacao de suas comunidades,
em um meio social que os segrega e os invisibiliza, e sua busca pelo reconhecimento de
sua religiosidade e do papel dos terreiros enquanto centros de cura, acolhimento ¢ amparo
social. Também considerei como importantes para a realiza¢do da pesquisa etnografica
outros semindrios e eventos, 0s quais serdo ao longo do texto citados e referenciados, em

seus respectivos periodos e motivagoes.

Durante certo periodo, que durou pouco mais de 2 meses (entre os meses de
janeiro e abril de 2018), como ja morava proéximo ao CESS, num apartamento localizado
a apenas poucos quarteirdes do terreiro, e como meu interesse pelo Candomblé crescia
cada vez mais, assim como pelas suas atividades diarias dentro de um terreiro, decidi me
mudar para o CESS, habitando o espago do 2° andar, a casa de Pai Guaraci, onde também
habitava um outro filho de santo, também chamado Arthur, iniciado recentemente no
Candomblé de Angola como tata poké'®, o “pai da faca”, cujo cargo se destina a

realizagio dos rituais de sacralizagdo dos animais ofertados aos minkise'® e antepassados,

18 Arthur recebeu a djina Tata Tabatulé NKkosi, iniciado no CESS no ano de 2018.

19 Os minkise sdo os ancestrais divinizados dentro do Candomblé Angola. Sdo algumas vezes, por conta de
suas semelhancas, associados aos orixas (da matriz bantu). Minkise é plural de inkise.
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com todos seus preparativos. Portanto, estive presente no CESS como filho de casa,

médium de Umbanda e aprendiz no Candomblé e no Reinado.

No ambito das comunidades de terreiro, um trabalho de campo que se situe de
maneira destacada da dinamica do “fazer”, de seus movimentos vivos que ocorrem no
cotidiano, este nao pode sendo apresentar uma visdo superficial, em que se isolam
elementos considerados significativos, como os rituais e celebragdes (por exemplo), em
prol da apresentacao de um quadro geral cosmoldgico que seria coeso. Para compreender
a dindmica da vida religiosa dos terreiros € preciso estar presente: estar presente significa
“participar”, com as proprias maos, com os seus pés, a sua cabeca, ¢ todo o corpo, nas
atividades da casa, cujo movimento se mostra como incessante. A sociocosmologia das
religides afro-brasileiras, de uma maneira geral, envolve a agéncia de seres (espiritos,
entidades, guias espirituais, ancestrais) provindos de outros planos de existéncia
(provenientes do “mundo invisivel”, por assim dizer, em consonancia com os termos
utilizados pelo estudioso dos povos bantu e de sua filosofia e religido, Altuna, 1985),

sendo um elemento fundamental e constituinte de sua sociocosmologia.

Para serem contemplados, esses agenciamentos requerem um tipo de engajamento
que seja mais participativo, pois que corporal, espiritual e afetivo, por parte do
antropologo pesquisador, ou antes, ao menos, um esforco para tanto, visto que as
categorias ocidentais académicas muitas vezes ndao dao conta da realidade das
comunidades de terreiro. Ao buscar falar sobre o candomblé, tratado pelos proprios
adeptos como um modo de viver e agir no mundo, mundo este que por sua vez &
compreendido como 16cus para a agéncia e inter-relagdo com os antepassados e ancestrais,
a escrita antropologica ¢ muitas vezes limitada em seu escopo de buscar apreender os
agenciamentos dessa sociosmologia, seus movimentos dindmicos e sua multiplicidade.
Suas categorias e modo de pensamento muitas vezes ndo ddo conta de conceber este
trabalho de “travessia de fronteiras” territoriais e identitarias que se mostra fortemente
presente em contextos religiosos e culturais de populagdes que se encontram a margem,
tais como as comunidades de terreiro. Assim sendo, alguns autores como Goldman
(2005a; 2005b) defendem uma pesquisa etnografica que busque vivenciar de maneira
mais engajada a realidade dos povos tradicionais de terreiro, espagos onde somente com
0 tempo e aproximagdo necessarios ¢ que sao revelados alguns de seus “segredos”

iniciaticos, bem como seus modos de viver e conviver em comunidade.
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No contexto dos terreiros, o conhecimento acerca de seus rituais e de sua
sociocosmologia, sdo transmitidos de maneira permeada na propria vida e nas relagdes
que se cultivam no interior de suas comunidades, onde a oralidade e a experiéncia pratica
sao atributos fundamentais para o aprendizado. Assim sendo, muitas coisas somente se
aprendem no préprio “fazer”, no “observar” os mais velhos, € no convivio prolongado
junto a familia de santo, de forma progressiva: sem “pular etapas” ou querer “saber
demais”. Muitas coisas ndo sdo contadas, ndo sdo assim prontamente reveladas de
maneira sistematica, de forma em que se destacaria uma espécie de momento pre-
inicidtico teorico, anterior a pratica, tal como se pretende na epistemologia académica,
por exemplo. Por outro lado, o nedfito aprende com o seu proprio corpo, concebido como
locus de manifestagdo de forcas do mundo invisivel; na propria agdo pratica, engajada
com a dindmica da vida comunidade, cujas fun¢des e movimentos parecem ndo cessar,
nao havendo tempo, portanto, para uma preparacao. Desse modo se diz que € na propria
gira que se aprende a “girar”, € na propria a¢do que se aprende a fazer, é “rezando que se

aprende a rezar”.

Portanto, pretendo realizar essa abordagem no objetivo ndo de me fixar apenas no
plano do discurso, das representagdes simbdlicas, por assim dizer, em busca de conformar
0 que seria um quadro mais geral e coeso sobre a organizagao ritualistica e cosmoldgica
dos cultos afro-brasileiros de matriz bantu praticados no CESS. Tampouco o foco sera
dado apenas a um plano que seria mais “instrumental” ou politico, ou seja, aos aspectos
macrossocioldgicos e culturais desses “grupos”. Como adverte dos Anjos (2006), ambas
essas abordagens buscam fixar momentos que seriam mais ritualizados, “mais
afirmativos”, tanto a que privilegia a estrutura de organizagdo cosmoldgica e ritual,
quanto a que busca compreender somente os contextos sociais, politicos e econdmicos

adjacentes as comunidades de terreiro.

José Carlos dos Anjos (op. cit.) diz que, ao estudar a cosmopolitica afro-brasileira,
o antropologo deve buscar conceber o ritual e as cerimdnias, assim como os discursos e
“lutas politicas” de maneira aberta, como possibilidades para a renovagdo, transitos e
acontecimentos imprevistos. Utilizando-se da imagem da encruzilhada, o autor realiza
seu trabalho etnografico no intuito de perceber os atributos e agenciamentos dessas

comunidades, onde se entrecruzam identidades, concep¢des de mundo distintas:

Atores sociais em interagdo concreta e situagdes
cerimoniosas em sua abertura para o acontecimento serdo
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os angulos a partir dos quais analisarei o cruzamento de
representacdes politicas e representagdes religiosas. (Dos
Anjos, p.15).

Vivemos sistemas rituais complexos, interligados,
sucessivos e vinculados, atualizando cosmologias e sendo
por elas orientados.” (idem, apud Peirano, 2000, p.12).

Neste sentido, a multiplicidade, proposta por Deleuze e Guatari (1995-1997) e
utilizada por autores mais recentes da antropologia das religides afro-brasileiras como
Barbosa Neto (2013) e Goldman (op. cit.), pode ser uma chave conceitual interessante
para tratar desses cultos, que engendram e congregam uma diversidade de cultos e
associagdes sempre renovadas, tendo em vista a violéncia e a discriminagdo que sofrem
as comunidades de terreiro situadas em zonas urbanas, tal como o CESS. Na trajetoria de
Vo6 Cecilia e do CESS, assim como na trajetdria de Pai Guaraci, pude perceber como sdo
agenciadas essas estratégias, como forma de afirmagdo publica e politica, no objetivo de
legitimagdo das tradi¢cdes religiosas cultuadas, mas também como meio para a propria

sobrevivéncia de sua comunidade.

A grande maioria das informacdes que neste trabalho se encontra ndo foi por mim
apreendida apenas por meio das entrevistas formais. A etnografia aqui apresentada parte
de uma vivéncia paulatina e prolongada junto a esta comunidade de terreiro: as conversas
informais, os eventos e situacdes que consideramos significativos serdo apresentados de
maneira diluida no proprio texto. Por outro lado, também me utilizei do recurso das
entrevistas gravadas, essas realizadas em maior parte com Pai Guaraci. Os relatos acerca
da trajetoria de Vo Cecilia e da fundacao do CESS, as quais envolvem o(s) contexto(s)
passado(s) (urbano e social) em que se da o surgimento dos primeiros terreiros de BH,
podem ser observados como conformando uma espécie de rede, ou malha, cujos agentes
se relacionaram com a historia do CESS e de Cecilia, e cujas comunidades de terreiro, e
suas liderancas religiosas, apresentam trajetorias similares, € que muitas vezes conversam

entre si, influenciando seus caminhos e sua agéncia.

Como principal fonte da trajetéria de V6 Cecilia, os relatos de Pai Guaraci se
complementam alguns outros relatos de filhos mais velhos da casa, que também
conviveram com VO Cecilia. Para além dos relatos, este trabalho também pretendeu
realizar uma etnografia situada na dinamica do fazer e do conviver, onde situacdes e
eventos vividos contaram com a minha participacdo, ndo apenas como antropdlogo, mas

como médium de Umbanda, aprendiz no Candomblé e integrante da familia do CESS,
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essas também sao importantes fontes documentais, as quais foram utilizadas de maneira
a apresentar a comunidade do CESS em sua dindmica presente, manifesta, mas atento aos

passados e ao discurso de sua tradigao.

Este trabalho ¢ dividido em quatro capitulos tematicos, os quais sdo subdivididos
em secdes menores. No primeiro capitulo, intitulado “O Centro Espirita Sdo Sebastiao
(Inzo Tabaladé ria Nkosi)” busco tratar do espago do Centro Espirita Sdo Sebastido,
descrevendo a sua estrutura morfologica fisico-ritual atual, para em seguida realizar
algumas reflexdes sobre a impossibilidade de buscar separar o que seriam esferas
contrapostos, do publico x doméstico, ou politico x ritual, dentre outras, em contextos
sociocosmologicos como o do Candomblé no CESS, onde essas dualidades nao se
mostram assim dispostas, mas que parecem apontar para uma multiplicidade de

agenciamentos e pertencimentos identitarios.

No segundo capitulo (“Multiplicidades Bantu™) busco falar sobre o Candomblé
praticado no CESS, a partir de alguns eventos e situagdes etnografadas, além dos relatos
de Pai Guaraci. Busco também tratar sobre alguns aspectos do Candomblé tal como este
¢ praticado no CESS, sua trajetoria de “chegada em BH” nos anos 1960 e 1970, e do
movimento do que chamo de “reafirmacdo bantu” que pude notar na agéncia de Pai
Guaraci, o atual dirigente do CESS, cuja trajetoria também ¢ tratada neste primeiro
capitulo. Nesse capitulo, também realizo alguns apontamentos sobre a multiplicidade e a
genealogia espiritual (Serra, 1996), a partir do contexto ritual-sociocosmologico do CESS

e do Candomblé de Angola.

No terceiro capitulo (“Mam’etu Tabaladé D’Ogun”: trajetorias bantu) trato de
apresentar um pouco da trajetéria de Vo Cecilia e da fundagdo do CESS, atentando para
os contextos urbanos, histdricos e politicos com os quais essas trajetorias se mostram
relacionadas. Busco falar um pouco sobre o Reinado no bairro Sagrada Familia para
demonstrar sobre como se da a articulacdo entre comunidades de terreiro de BH, cujos
lagos podem ser estudados como conformando uma espécie de rede, tal como relata Pai
Guaraci. Esta rede se pauta em principios religiosos de matriz bantu, onde o acolhimento,
a cura e a congregacao da multiplicidade mostram-se presente na trajetoria de V6 Cecilia,
bem como nas trajetorias dos primeiros terreiros da cidade de Belo Horizonte, junto a
suas liderangas religiosas mulheres negras. Ainda nesse capitulo, busco tratar da

Umbanda de Cecilia, dos agenciamentos que a levaram, junto aos guias espirituais, a
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fundar o CESS nos anos 1930. A Umbanda e o Reinado mostram-se presentes nas
trajetorias dos terreiros mais antigos e tradicionais de Belo Horizonte. Muitos desses
terreiros foram fundados, de maneira protagonista, por mulheres negras, cujos
agenciamentos sdo importantes para refletir sobre as estratégias de re-existéncia em um

meio social urbano onde nao pertencem.

No quarto e ultimo capitulo, chamado “Estratégias e Parcerias”, busco levantar
algumas reflexdes acerca da agéncia em uma comunidade de terreiro como o CESS, tanto
nos dias de hoje, sob a agéncia de Pai Guaraci, quanto na trajetoria de Cecilia, sua mae e
matriarca do CESS.) Busco falar sobre o CESS a partir do espago urbano em que esté
inserido, fazendo alguns apontamentos sobre a historia da ocupagdo e urbanizagdo da
cidade de Belo Horizonte, em especial de bairros mais antigos, os primeiros bairros
periféricos, por assim dizer, mas que sofreram significativas mudangas, com as quais
também lidam e se engajam as comunidades de terreiro no dia a dia. Ao fim do tltimo
capitulo trago mais alguns eventos etnograficos, tanto do passado (na agéncia de Cecilia,
relatada por Guaraci) quanto do momento presente, para realizar algumas apontamentos,
a luz de alguns teoricos do pensamento decolonial e do feminismo, sobre a agéncia das
comunidades de terreiro, as quais tém de lidar com a intolerancia religiosa, com a
discriminacao racial e de género, dentre outros fatores que essas comunidades religiosas
(marginais) tém de enfrentar, em busca de sobrevivéncia/re(existéncia) e como forma de

expandir e fortalecer a sua rede de parcerias.

Apds a secdo das Conclusdes e das Referéncias Bibliograficas apresento um
Glossario com alguns termos em lingua bantu utilizados nesse trabalho, além de alguns
termos em lingua ioruba, os quais sdo usados no contexto da comunidade de terreiro do
CESS, no dia a dia de sua familia de santo. Esses termos foram por mim aprendidos na
convivéncia com a propria comunidade do CESS e com Pai Guaraci, o qual ¢ estudioso
da cultura e religiosidade bantu, € que me explicava sobre as palavras, saudacdes e

expressoes utilizadas, além de ter sido quem me orientou sobre a grafia a utilizar.
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2. O CENTRO ESPIRITA SAO SEBASTIAO (INZO TABALADE
ria NKOSI).

(imagem 2: portdo de entrada do CESS)

O Centro Espirita Sao Sebastido esta localizado no bairro Sagrada Familia, mais
especificamente na regional leste da cidade de Belo Horizonte (Minas Gerais). Este
terreiro foi fundado no ano de 1933. Desde o ano de 2007, ano da passagem? de Cecilia,
o CESS ¢ dirigido por Guaraci Maximiano dos Santos, o Pai Guaraci (7at'etu Yalemi). O
Centro Espirita Sdo Sebastido situa-se na rua Geraldo Menezes Soares (antiga Rua Sao
Bento), numa localizagdo bem proxima a uma grande avenida da cidade, a avenida

Cristiano Machado.

O bairro em que esta inserido ¢ um dos mais antigos da cidade, assim como outros
que se encontram na cercania, como o bairro Concoérdia, do outro lado da avenida
Cristiano Machado, além de outros terreiros mais antigos que também se localizam tanto
no bairro Concordia, de um lado, quanto do bairro Sagrada Familia, do outro lado da
avenida. Atualmente, o territdério do CESS ocupa uma éarea de intensa movimentacao: de

pessoas, carros, mercadorias, Onibus intra e intermunicipais (muitos dos quais vao para

20 Termo utilizado entre o povo de santo para se referir ao “falecimento” - que se refere a uma travessia
para outro plano espiritual de existéncia.
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os municipios de Santa Luzia, Sabard, Lagoa Santa, dentre outras cidades vizinhas), todos

aqueles elementos que compdem as malhas metropolitanas das cidades brasileiras.

A avenida Cristiano Machado possui varias estagdes de Onibus metropolitanos,
percorrendo assim uma area de intensa e cotidiana circulacao de pessoas, além de ser uma
zona comercial onde se localizam inimeras lojas, mercados e hipermercados, padarias,
prédios comerciais e empresariais, restaurantes, que se dispdem ao longo de toda a
avenida, desde o centro até a saida de Belo Horizonte a outras cidades vizinhas, como
Santa Luzia, Lagoa Santa, dentre outras. O bairro Sagrada Familia ¢ o bairro mais
populoso de BH (segundo Censo de 2010, contando com 34.000 habitantes?'), com uma
populacdo bastante heterogénea. No mesmo quarteirdo do CESS encontram-se algumas
casas, uma padaria, um lava-jato (logo a direita), e mais proximo, a esquina, esta um bar.
O muro do CESS ¢ extenso e foi recentemente pintado pelo artista Cata Preta, um
integrante do CESS, por meio da aprovacdo em um edital de cultura artistica (o Projeto
Gentileza, da Prefeitura de Belo Horizonte), com imagens relacionadas aos minkise, num

muro que antes era todo pintado com a cor verde.

(imagem 3: o CESS visto da rua)

2 https://bairrosdebelohorizonte.webnode.com.br/bairros/.
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Do outro lado da Cristiano Machado, no bairro Concérdia, paralelo ao bairro
Sagrada Familia, estdo muitos dos terreiros tradicionais mais conhecidos da cidade, com
os quais se relacionam as trajetorias de V6 Cecilia e Pai Guaraci??. Como um dos bairros
mais antigos de BH, assim como o Bonfim e a Lagoinha, bairros que se encontram, hoje
em dia, nos entornos das grandes avenidas Cristiano Machado e Antonio Carlos, o
Concordia teve sua ocupagao inicial ainda durante os primeiros anos que marcam o inicio
da expansdo da cidade de Belo Horizonte, bairros que sofreram, ao longo do tempo,
distintas e significativas transformagdes em sua malha urbana, tais como as grandes e
progressivas obras publicas, com a construcao e ampliacao de grandes avenidas, além da
especulacdo imobilidria que passou a atingir algumas dessas regides, em especial a regido

do Sagrada Familia.

Logo que se aproxima ao quarteirdo da rua Geraldo Menezes Soares (antiga Rua
Sao Bento), onde esta o CESS, a bandeira de Kitembu, inkise relacionado ao tempo e ao
vento, considerado o rei da nacdo de Angola e dos povos bantu (conforme relata o proprio
Pai Guaraci), localizada ao alto de uma arvore (a arvore de Kitembu), esta ¢ prontamente
percebida, referéncia fundamental que identifica os terreiros de Candomblé da nagao
Angola. Conforme me foi apontado pelo proprio Pai Guaraci, logo se percebe a
diversidade religiosa cultuada no CESS: ao olhar para o alto, por cima do muro, estd uma
cruz, que se refere as almas louvadas na Umbanda, por meio da utilizagdo de um simbolo
cristdo. Ao mesmo tempo, também se notam os mastros € bandeiras do Reinado, e, bem
acima da porta que da para a entrada do abassa (o saldo onde ocorrem as sessoes e festas
publicas), encontra-se uma grande quartinha de barro, utilizada no Candomblé¢ como
assentamento dos santos e orixas, além da arvore e da bandeira de Kitembu mencionadas,
que também pertencem a sociocosmologia do Candomblé (imagem 4). De acordo com
Pai Guaraci, esses distintos simbolos religiosos demonstram como uma comunidade de
terreiro como o CESS se vale da congregacao de diferentes tradicoes culturais e religiosas

em seus espacos € na vida de sua familia religiosa.

22 Me refiro a comunidades de terreiro de matriz bantu que apresentam um longo histdrico de ocupagéo
nesses bairros, o Sagrada Familia e Concordia, tal como o terreiro de Dona Isabel (Isabel Casimiro das
Dores Gasparino, rainha Conga de Minas Gerais) hoje dirigido por sua filha, Belinha (Isabel Casimiro),
também chamado de Centro Espirita S&o Sebastido, fundado no ano de 1933. -
http://www.mapeandoaxe.org.br/terreiros/belohorizonte).
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(imagem 4: Portdo de entrada do CESS; vista alta)

A porta do abassa esta localizada no interior do CESS, separada da rua pelo muro,

em que se encontra o portdo de entrada para o CESS. Também se veem os altos mastros
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em que sao hasteadas as bandeiras dos santos cultuados no Reinado, além das copas das
arvores que estdo plantadas no espaco interno do terreiro, junto ao muro do portdo de
entrada dos pedestres. Além do portdo de entrada, existe um portdo maior, o portdo da
garagem, mais utilizado pelo pai de santo e seus filhos em funcao. Esse portao da para a
“area de convivéncia” do CESS, como assim a chamo, a antiga area do terreiro de Vo
Cecilia, sendo um espaco utilizado pela propria comunidade, uma area mais interna da

casa.

Durante o dia, tinhamos que passar muitas vezes por este portdo maior que da para
a garagem, saindo e entrando com o carro de Pai Guaraci. Guaraci me confiava a fungao
de realizar alguns traslados de mantimentos para o terreiro, como velas e alimentos,
comida para santo durante as festas religiosas, dentre outras atividades, que eram comuns
e bastante frequentes no dia a dia movimentado do CESS. Assim que se entra por esse
grande portdo, a esquerda, esta a porta da casa de Mavambo (também identificado como
exu na tradi¢do iorubana, o inkise guardido, que protege as portas e porteiras). Esta porta
estd sempre trancada e somente o pai-de-santo possui a sua chave, sendo a entrada
permitida apenas aos filhos de santo iniciados no Candomblé¢ e cujas fungdes se associam
com os trabalhos e feituras que sao realizados no interior deste espago, tais como os cortes

(sacralizagdo de animais para oferendas).

De frente para o jardim, fincados no chao, estdo os altos mastros brancos nos quais
sdo hasteadas as bandeiras dos santos do Reinado (como Sao Sebastido, Santo Expedito,
dentre outros, a depender da celebracdo) durante as festas da guarda. Esses mastros se
dispdem em fileira, rentes ao muro do CESS, até o portao pequeno, sendo separado deste
ultimo por uma pequena camara, onde se arriam as oferendas a Mavambo, o guardido do
portdo. Apos o portdo pequeno, ainda rente a0 muro, encontra-se o espago onde se
oferecem algumas comidas de santo, e onde estdo os assentamentos de antepassados e
ancestrais (como os caboclos e caboclas). De frente a este espaco esta a arvore de Kitembu,
além de uma escada, pela qual se sobe para realizar os rituais associados a este inkise, o

rei da nacdo Angola, cuja arvore ¢ bem grande.

Descrevi, entdo, a parte externa do CESS, cujos limites desembocam na porta de
entrada para o abassd, onde ocorrem as sessoes e festas publicas. Volto-me agora para o
espaco interno do CESS, contornando assim, por fora, o espago do abassa, que ocupa a

regido central do territorio do terreiro, mas agora percorrendo-o a partir do outro lado,
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onde se encontra o grande portao de entrada da garagem, algumas vezes também utilizado
por filhos da casa como uma entrada “mais interna” do CESS, principalmente por aqueles
mais proximos ao pai de santo e outros filhos cujos cargos e fungdes envolvem uma

atuac¢ao diaria dentro dos dominios do CESS.

Ainda neste que chamo que poderiamos chamar de “doméstico” do CESS, a
esquerda, logo apos a casa de Mavambo, encontra-se o banheiro comumente utilizado
pelos filhos da casa para tomarem os banhos de erva, antes do inicio das sessoes, € o
quarto onde esses se trocam, e inclusive podem ali dormir durante as obrigacdes, rituais
e processos de feitura do Candomblé, sendo este especialmente utilizado pelos homens.
Logo apds o banheiro e este pequeno quarto reservado aos filhos de santo, se encontra a
sala da V6 Cecilia (a “sala da V6”), onde Pai Guaraci realiza alguns trabalhos religiosos,
mas que também funciona como seu escritorio particular. Para entrar na sala da Vo, os

27 em lingua kimbund024), demonstrando

filhos de santo pedem licenga, (“bandajira
respeito e reveréncia para em relagdo a este espaco. Passavamos muito tempo, eu, Arthur
(que na época ainda ndo havia se iniciado na casa) ¢ Pai Guaraci, conversando sobre
assuntos importantes ou corriqueiros, assim como para realizar tarefas, como contactar
pessoas, divulgar as sessdes do CESS pelas redes sociais (essas fun¢des mais feitas por

Arthur), digitar textos, fungdo esta que Guaraci me pedia para que eu o auxiliasse, dentre

outras atividades que poderiam ocorrer dentro da sala da V.

Apbs a sala da Vo, depara-se com um espago intermedidrio, separado do espago
da garagem por duas grandes pilastras e ndo contendo cobertura de telhado. Neste espago
se encontra o ralo principal da parte externa do terreiro, onde, durante as obrigacdes
rituais e no dia-a-dia, sdo lavadas as panelas maiores (utilizadas para as festas publicas),
as gaiolas dos bichos, além de ser o local para onde escorre a dgua utilizada na lavagem
do chido do terreiro, normalmente feita com a mangueira. Neste espaco intermediario se
encontram, a esquerda, a lavanderia, e a direita uma grande arvore a qual se amarra um
pano ritual. Na lavanderia, além da maquina de lavar, das pias e do tanquinho, também se

encontram armarios onde estdo guardados muitos objetos de uso pratico que sdo bastante

23 “Bandajira” é uma expressdo que se utiliza entre os terreiros de nacdo Angola, como o CESS, como
pedido de licenca para se entrar em espacos considerados sacralizados (como o sambilé e a sala da V6
Cecilia, no CESS), ou mesmo para pedir a palavra entre os mais velhos ou com o pai-de-santo. Este termo
¢ semelhante ao “agd” do ioruba.

24 0 kimbundo, é uma lingua da familia bantu, muito utilizada entre terreiros do Candomblé de Angola,
assim como o kicongo.
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utilizados para os trabalhos manuais, com os de limpeza e de reparo do terreiro. Além
desses objetos, ali também estdo duas pequenas gaiolas, nas quais sdo colocados bichos

como galinhas, galos e patos, utilizados para os cortes.

Saindo da lavanderia, e voltando a zona que chamei de intermediaria, se segue um
pouco mais e logo se vé a porta da cozinha. A cozinha ¢ um espago grande, no interior do
qual se encontram um fogdo industrial ao centro, com varios bocas, ¢ um banco co-
estensivo a fundagdo arquitetdnica, sobre o qual estd um altar (chamado de peji)
consagrado a Sao Benedito, o santo padroeiro do alimento e da cozinha, para o qual se
acendem, periodicamente, velas, além de ser ofertado o café, coado separadamente e

servido em uma caneca ritual especifica.

O espaco da cozinha ¢ fundamental dentro da socioscomologia de matriz bantu,
em especial no Candomblé e no Reinado, onde a preparagdo ritual do alimento obedece
a preceitos altamente detalhados, o que torna este espago - a cozinha - uma zona produtora
de boa parte do nguzu?® (for¢a vital) do terreiro, que serd ofertado aos minkise e
antepassados, bem como as pessoas, visitantes e filhos da casa que compartilham do
alimento. Agora saindo da cozinha e nos direcionando a parte interna do terreiro, existe
uma pequena escada, que dd para um comodo que interliga o terreiro externo ao sambilé,
como uma espécie de “porta dos fundos”, que da exatamente para o espago onde estd a
ngoma (nome que se d4, na lingua kimbundo, ao conjunto de atabaques rituais utilizados
durante as kizombas), dentro do espago ritual do sambilé, conforme se pode ver na nossa
planta. O acesso ao sambilé por essa estreita porta rolada so € permitido aos filhos da casa

em fungdes que envolvem a passagem por este setor.

Antes da entrada para o sambilé, que se encontra separado por esta porta rolada
de estreita passagem, estd um comodo (quarto) onde se realizam as tarefas internas da
casa, tais como a costura, a passagem de roupas, dentre outras atividades, além de ser
também o espaco utilizado como vestudrio para as filhas da casa, onde se aprontam para
as sessoes e festas publicas. Também aqui se encontram um banheiro (B3) e dois quartos,
um deles usado para hospedar visitantes e filhos de outras cidades e terreiros, e o outro

utilizado para o depdsito de materiais e objetos como cadeiras e mesas, que sao retiradas

25 Nguzu é um termo utilizado entre os terreiros de matriz bantu para se referir a forca espiritual e vital que
advém dos minkise (ancestrais), que sdo a fonte primordial de todo nguzu. O termo axé (provindo do ioruba)
também é utilizado de forma anéloga ao termo nguzu.
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durante as festas publicas, normalmente apds as sessdes € giras, para reunirem os

visitantes e servi-los com o alimento da casa.

O espago da garagem também funciona como o saldo de visitas do CESS, onde
jantam e almocam, de maneira conjunta, os visitantes durante as festas e sessoes publicas
do CESS. A ambivaléncia deste espaco pode ser notada na multiplicidade de
agenciamentos que este envolve, no dia a dia de trabalho coletivo da familia de santo (nas
lavagens do terreiro, por exemplo), e durante as sessdes publicas. Aqui, como se trata de
um espago doméstico, sao também realizadas algumas reunides da familia do CESS,

convocadas previamente pelo pai de santo.

Assim, na ocasido das festas, a “abertura” deste lugar, que seria tido como mais
“doméstico”, pode sinalizar justamente a recepgao aos consulentes e visitantes de outras
casas, levando em conta que o bom tratamento e a cordialidade sao aspectos bastante
prezados pela familia da casa, que recebe o publico externo. Dentro do Candomblé, preza-
se muito por um tratamento gentil e cordial aos visitantes de outras casas e terreiros, o
que leva a exaltar a imagem da casa, demonstrando a for¢a de seu nguzu. A abundancia ¢
um elemento muito valorizado, podendo ser notada na fartura dos alimentos durante as
festas religiosas, na beleza da casa e no tratamento respeitoso por parte dos filhos de santo

aos convidados e visitantes, por exemplo.

As confraternizagdes sao realizadas apos as sessdes, tanto no Candomblé, quanto
na Umbanda e no Reinado, porém de diversas maneiras, a depender de cada um desses
cultos e de suas respectivas celebragdes. Neste espaco ocorre quase sempre um lanche,
realizado apds as sessdes de Umbanda, destinado aos filhos da casa e aos visitantes que
permanecem no terreiro apds o término das sessdes. Quando na ocasido de louvores e
celebragdes aos santos e guias espirituais, como os pretos velhos, em que se retinem uma
quantidade maior de pessoas, e que possuem todo um valor especial para a comunidade
religiosa, o lanche ¢ mais farto, e deve-se seguir sempre a mesma etiqueta: os filhos da
casa servem aos visitantes. No Reinado, a comida ¢ preparada como um dos fatores
principais das celebracgdes, e 0 momento do almocgo, ou algumas vezes do lanche, ¢ uma
ocasido especial, para a qual se reinem a guarda e os visitantes, para fazer oracdes e dar
“vivas” aos santos louvados. Ja no Candomblé, neste espago da garagem se recebem os
visitantes e se serve um jantar, apos as festas (kizombas), sempre bastante abundante, e

feito com a comida do santo, possuindo o nguzu dos minkise.
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De acordo com os relatos de makota Lucia (integrante do CESS), o espago da
garagem, que também funciona como o saldo de festas do CESS, e algumas vezes como
sala de reunides para a familia de santo, era um grande terreiro de terra batida, pelo qual,
ainda na época de Vo Cecilia, “corriam soltos os bichos, que Cecilia criava com muito
amor”. Segundo Lucia, este espago foi transformado ao longo do tempo, e principalmente
apos a passagem de Cecilia e a efetiva assun¢ao da direcdo da casa por Pai Guaraci. Pai
Guaraci realizou algumas reformas nesta area do CESS, assim como em outras areas,
cobrindo o seu teto e colocando pisos de arddsia, além de nivelar o espago que passou a

ser mais utilizado para guardar o seu carro, e os de visitantes e amigos mais proximos.
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2.1.0 ABASSA

(imagem 5: porta do abassd)
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Assim que se entra pelo portdo principal do CESS se vé, logo a frente, a porta de
entrada para o abassa, este separado do portdo por apenas alguns passos. A porta do
abassa ¢ de um vitral colorido (conforme imagem 5), assim como as suas janelas. Como
elemento comum no Candomblé e forma de demarcar a sacralidade do espago, sdao
utilizadas folhas desfiadas do dendezeiro (o mario), colocadas de maneira a circundar o
arco superior da porta de entrada do abassd. O mario também esta colocado entre algumas
passagens internas do abassd, como na passagem entre a area da assisténcia e na porta da
secretaria, por exemplo, ¢ entre a area da assisténcia e os banheiros, dentre outras
passagens em que se utiliza do mari6?. No entanto, antes de entrar no abassd, passando
pelo mario, logo se percebe, ao fundo, no peji central, a grande imagem de Sao Sebastido,

o santo patrono do CESS, rodeado por outras grandes imagens de santas e santos.
O espaco interno do abassa € dividido em trés areas:

1) a assisténcia: destinada aos consulentes. Neste espaco estdo paralelamente dispostos
largos bancos de madeira, parecidos com aqueles bancos de igrejas catolicas, porém sem
o espaco destinado a se colocar os joelhos. Esses bancos estdo organizados em duas
fileiras, que demarcam e dividem o espago onde se sentam as mulheres (a esquerda da
porta de entrada), e o espaco dos homens (a direita, quando se entra pela porta do abassa).
Por entre essas duas colunas de fileiras passa um corredor que parte, desde o portdo de
entrada do abassd, em direcdo ao altar da assisténcia, que se encontra na “fronteira” entre
a assisténcia e o sambilé, com uma pequena mesa ao centro (figura 1). O corredor que
separa as duas colunas de fileiras dos bancos de ambos os lados feminino e masculino,
parece funcionar como ‘“caminho” visual e energético, que desemboca no sambilé, o
espaco onde se manifestam os guias espirituais da Umbanda, caboclos, pretos velhos e
exus (como exemplos), e também os minkise do Candomblé, espago ritual onde se deve
entrar sempre descalgo, e sempre pelo lado correto (a entrada se da pelo lado direito, e a
saida pelo lado esquerdo, esta ultima realizada sempre de costas para a entrada, de frente

ao altar.).

%5Marid (termo que vem do ioruba) é o nome dado a folha do dendezeiro, sendo utilizado no Candomblé
como forma protecao, entre as portas e nas janelas dos terreiros.
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(imagem 6: espaco interno do abassd)

O espago da assisténcia ¢ separado (a sua frente), do sambilé, onde ocorrem as
sessoes de Umbanda e as kizombas do Candomblé (também chamadas de toques) por uma
pequena cerca de madeira, da cor branca. Ao lado esquerdo, onde sentam as mulheres
consulentes, perto a janela, encontra-se um peji consagrado a Ogum (Sao Jorge) e aos
pretos velhos. Logo ao lado desta imagem se encontra a porta para a sala de Pai Guaraci
(também chamada de secretaria), que permanece sempre fechada durante as sessoes.
Nesta sala, Pai Guaraci recebe os clientes do Candomblé para jogar os buzios?’ durante
os dias de semana, quando ndo estdo ocorrendo sessdes. Durante as sessdes, esta sala ¢

utilizada apenas para reunides privadas e rapidas, sob a autorizacdo do pai de santo.

Junto a porta de entrada esta a mesa da recepg¢do, onde os visitantes sdo
primeiramente recebidos pelos filhos da casa cuja fun¢do, durante as sessdes de Umbanda,
¢ ade colher os nomes dos consulentes, receber possiveis doagdes espontineas, e entregar

as fichas para os atendimentos com os guias. Ainda nesta parte, localizada a direita da

270 jogo de buzios é fundamental dentro do Candomblé, tratando-se de uma consulta particular com o pai
de santo, sob o auxilio de seus ancestrais (minkise). No jogo de buzios séo revelados alguns aspectos
importantes da vida da pessoa, como orienta¢des acerca de seu caminho espiritual, sua vida afetiva, amorosa
e financeira, dentre outras, além das ferramentas necessarias para se alcancar a cura, 0 bem-estar e 0
equilibrio em sua vida.
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entrada do abassd, se encontra o banheiro dos consulentes.

Na parede ao lado dos bancos onde se assentam os homens, estd um altar (peji)
em homenagem a Rainha Perpétua da Guarda de Mogambique Nossa Senhora do Rosario
de Pompeia, Cecilia Felix dos Santos, contando com uma bela escultura representando a
Rainha Cecilia, além de conter uma placa em homenagem a sua mae, Dona Felicidade
Divina do Espirito Santo. Dispostos nas paredes de ambos os lados da assisténcia estdo
pendurados alguns cartazes com fotos, homenagens e informagdes acerca da histéria do

CESS, de V¢ Cecilia, além de atividades atuais prestadas por sua comunidade de terreiro.

2) O sambilé: onde se realizam as sessoes de Umbanda, os toques do Candomblé,
e alguns toques e louvagdes do Reinado. E um espago sacralizado, delimitado por uma
pequena cerca, que o separa da assisténcia, de forma a se destacar como o espaco onde se
realizam as sessdes da Umbanda (também chamadas de giras), com suas consultas e
atendimentos, além dos toques do Candomblé. A entrada ao sambilé e participacao nas
giras e toques ¢ aberta somente aos filhos da casa e visitantes conhecidos de outras casas.
A assisténcia pode entrar neste espago somente durante as consultas, atendimentos,
descarregos e demais praticas agenciadas pelos guias espirituais da Umbanda?®. Durantes
os toques de Candomblé¢ e celebra¢des do Reinado, os consulentes permanecem sentados
nos bancos, cantando, batendo palmas e “recebendo as bén¢aos” dos minkise. No sambileé,
deve-se entrar sempre a direita, e descalgo, salvo o pai de santo, os fatas e as
makotas®®(também chamados de ogds e ekedis, respectivamente), além de outros mais

velhos, os quais podem entrar calcados. Ou seja, os médiuns de incorporacdo e os médiuns

28 Os guias espirituais ddo consultas, passes, “puxadas” (para descarregar o consulente), orientam aos
consulentes com o fim de auxilid-los em suas varias questdes trazidas, como os problemas afetivos,
espirituais, financeiros, dentre outros, além de outras praticas de cura por eles realizadas durante os
atendimentos.

29 Os tatas sdo autoridades masculinas dentro dos terreiros de Angola, como o s&o 0s 0gas entre os terreiros
de matriz ioruba. J& as makotas sdo as autoridades femininas, analogas as ekedis do Candomblé ioruba. Os
tatas e as makotas se caracterizam por serem “ndo-rodantes”, ou seja, por ndo receberem o santo (inkise)
durante os toques, ao contréario dos azenza, também chamados de “rodantes”. As fungdes dos tatas sao as
de tocar os atabaques e outros instrumentos (como o0 agogd) e puxar as zuelas (cantos em lingua bantu)
durante as kizombas, neste caso sdo chamados de tata kambondo, os tatas “musicos”, por assim dizer;
também podem possuir a fungdo da sacralizagcdo dos animais ofertados aos minkise e preparacdo das
oferendas (sendo chamados de tata kivoda, ou tata pokd). Ja as makotas possuem a funcédo de vestir os
minkise quando esses se manifestam nos azenza durante os toques, além de serem responsaveis por toda a
organizacdo operacional (oferendas, alimentos, disposicao dos pejis e do sambilé) de todo o espaco do
terreiro, estando presente como braco direito do pai ou mée de santo. As makotas “fazem o santo dangar”
utilizando-se do adja (instrumento ritual do Candomblé), além de serem responsaveis (dentre outras varias
funcBes) pelo zelo dos azenza recolhidos no runké durante o processo de feitura do santo. Os tatas e
makotas sdo autoridades dentro dos terreiros, tratados e respeitados pelos azenza como pais e mées. (Santos,
2015).
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de assisténcia (que “ndo incorporam’), que auxiliam os guias espirituais incorporados em
seus atendimentos, acendendo os cachimbos e charutos dos pretos velhos e exus, por
exemplo, dando assisténcia aos consulentes, e prezando pela organizacdo dos
atendimentos, da chamada dos visitantes, dentre outras funcoes. Esses devem entrar

sempre descal¢os no espaco do sambile.

Ao entrar no sambilé, deve-se realizar uma saudacdo especifica como pedido de
licenca (bandajira) para adentrar este espago sacralizado. Existem varios pontos de nguzu
dispostos ao longo do sambilé, seguindo o seu contorno, em um movimento espiralado,
anti-hordario, passando pelos principais pejis do sambilé, que sdo pontos de forga espiritual

— nguzu, ¢ saudando-os da maneira devida. Este ¢ o movimento da gira, tanto na Umbanda

quanto no Candomblé, conforme representado em nosso desenho (figura 1).

(imagem 7: o sambilé)

3) O peji central: onde se encontram as grandes imagens dos santos, cuja maior
representacao ¢ a de S3o Sebastido localizado no centro, ao alto. No altar central esta
contido o nguzu do sacerdote do terreiro. A entrada para este espaco ¢ feita passando-se
por uma pequena cerca que o separa do sambilé, onde ocorrem as giras e os toques, sendo
permitida somente ao pai de santo, que possui, no interior desse espago, uma cadeira

especial, além de outros assentos que ali sdo colocados para dar um espaco mais
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confortavel aos pais e maes de santo mais velhos. O altar central, portanto, ¢ um espago
bastante reservado, onde se encontram objetos sagrados de suma importancia para o
desenrolar dos rituais, como a pemba em pd (um tipo de giz ritual), o adjad (instrumento
ritual utilizado pelo pai de santo durante as sessdes da Umbanda e os toques do
Candomblé). Este ¢ o espaco do pai de santo por exceléncia, e algumas vezes utilizado
também pelas makotas. Os tatas kambondos, que sdo aqueles que tocam os atabaques e
“puxam” os pontos cantados durantes as giras de Umbanda, ou as zuelas (quando ¢é toque
de Candomblé), esses, apesar de sua posi¢do na hierarquia dos terreiros enquanto
autoridades, chamados de “pais” e “maes” pelos azenza (plural de muzenza) e outros
filhos do CESS, ndo costumam entrar neste espaco do altar central, uma vez que possuem
seu proprio espago, junto aos atabaques, onde também se encontram algumas cadeiras,

utilizadas para abrigar os tatas mais velhos e outros visitantes.

Tudo isso tem no peji, ou conga, nomes dados aos altares,
marca do sincretismo religioso umbandista e da
legitimacdo do sacro nesta manifestacdo, com a presenca
de imagens catolicas, elementos amerindios, arcos,
flechas, estatuas de indios e caboclos e representacoes
africanas (personificagdes de Pretos Velhos). Além de
indumentérias que fazem referéncia ao Candomblé de
Angola, escudo, espada, leque, machado, assim como os
estandartes, bandeiras, bastdes e coroas da tradigdo do
Reinado. Na figura abaixo, esses elementos estdo expostos
de forma hierarquica. Tendo as imagens -catolicas
localizadas em posicao superior e evidenciada a imagem
de S&@o0 Sebastido, padroeiro do CESS. Numa posicdo
inferior as demais imagens de entidades, como Pretos
Velhos e uma de Hindu, localizada no lado esquerdo, e a
cruz ‘cristd’ centralizada ao chido do peji, como ilustra a
foto a seguir. (Santos, p.48).

Entende-se que o peji, no CESS, é um lugar de confluéncia
simbolica. No qual a religiosidade produz sentido por meio
da capacidade de articulagdo do ser humano, diante as
tradicbes umbandistas, do reinado, candomblecista,
catolica e amerindia. (p.49).

Ao lado do altar central se encontra uma porta cuja passagem da para o runko
(também chamado de camarinha), espaco cujo acesso ndo ¢ permitido aos filhos ndo
iniciados no Candomblé. No runko ficam recolhidos os filhos em processo de feitura do
santo (ritual de iniciagcdo do Candomblé), que pode durar de 7 (para os tatas e makotas)
a 21 dias (para os azenza) e segue minuciosos preceitos e obrigagdes ritualisticas. O que

acontece dentro do runko deve ser mantido em segredo pelos filhos iniciados.
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(imagem 8: o peji central)

Esses espagos aqui citados, que compdem a estrutura morfoldgica e ritual do
CESS estdo organizados e dispostos de uma maneira em que se deva levar em conta, para
um tal estudo, a sociocosmologia bantu, com as forcas e os seus agentes. Neste sentido,
os espagos do interior do CESS possuem seus pontos de forca espiritual (nguzu), de
manifestagdo de poderes e evocacdo de memorias, tal como no caso das homenagens que
se prestam a Cecilia e aos antepassados, por exemplo, que escapam a uma abordagem que
seja meramente fisica do terreiro. Existem varias saudagdes que devem ser realizadas em
determinados espagos da casa, que contém esses pontos de forga, correspondentes a
espiritos antepassados ou ancestrais - os minkise. As saudagdes sdo aprendidas pelos
filhos iniciantes por meio dos mais velhos, os quais os guiam e os ensinam ao longo do

tempo e da convivéncia dentro da comunidade de terreiro.

Essa continuidade entre o doméstico € o cosmico talvez
ndo seja geral, mas podemos encontra-la em diversos
contextos etnograficos. Boyer (1993), para ficarmos
apenas com esse exemplo, chamou a atenc¢do para a sua
ocorréncia na cidade de Belém. ,,L’édification du lieu de
culte constitue une extension de la résidence de la Mére de
Saint: le terreiro, loin de se couper de la maison, prolonge
| “espace domestique™ (1993: 87). Sugiro que o inverso
dessa formulacdo ¢ igualmente verdadeiro: o espaco
doméstico é o prolongamento do espago ritual, do mesmo
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modo que o corpo do chefe forma um continuo com a casa
no seu sentido mais amplo. A cosmologia esta inteiramente
implicada em ambos. (Barbosa Neto, 2013 p.110 cit.
Boyer, op. cit.).

Mais uma vez lembrando, o espaco do CESS pode ser dividido em duas partes:
uma mais interna, por onde transitam os filhos da casa e outros integrantes da comunidade
do CESS, e onde se realizam tarefas rituais e obrigagdes, que sdo atividades mais
reservadas, € outra parte que seria mais externa, aberta aos visitantes e ao publico em
geral. E pertinente notar que, durante as festas e celebragdes publicas, o espago interno é
utilizado para recepcionar os “de fora”. Neste espaco, que chamo de externo, se encontra
0 abassa, no interior do qual se abriga a assisténcia. Dentro do abassd, percebe-se que os
espagos sdo delimitados de maneira a serem reservados aos seus respectivos ocupantes.
O sambilé, apesar de poder ser considerado como integrante do espago interno do CESS,
também constitui-se como um espaco de recep¢ao aos consulentes, tal como se percebe
na Umbanda, onde os guias espirituais dao passes e consultas aos consulentes, que entram

neste espaco em fila, chamados de um a um, para serem atendidos pelos guias.
2.2. O TERREIRO

Na verdade, as conhecidas distingdes entre doméstico e publico, ou melhor, entre
doméstico e cosmico, nao se encontram assim dispostas de uma maneira exclusivista e
contraposta. Neste sentido, como reflete Edgar (Barbosa Neto, op. cit.), o doméstico
aparece nos terreiros como continuo ao cdsmico, ao ritual, e vice-versa, numa relagdo em
que nao se poderia pensar em destaca-las, como se tratassem de duas esferas isoladas. No
CESS, pude perceber que mesmo algumas atividades que poderiam ser consideradas
como “mais domésticas” ou didrias, tais como as atividades de limpeza, dentre as quais
destaco a lavagem do terreiro e do abassd, além da limpeza dos banheiros, bem como
como as atividades relacionadas ao preparo dos alimentos, tanto para os minkise e
antepassados, quanto para a familia do CESS, essas sdo atividades ritualizadas a0 mesmo
tempo em que corriqueiras. Todo o espaco interno do CESS ¢ considerado sacralizado,
por assim dizer. As atividades s@o organizadas pela propria comunidade, a qual se retine
semanalmente, sob a direcao de Guaraci, para dividir as variadas fun¢des, que possuem

seus proprios dias, demandas e momentos especificos para execugao.

No momento em que entra no CESS, todo filho da casa deve tomar o seu banho

de erva e colocar uma outra roupa (sempre branca), que ndo esteja “impregnada” da
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energia densa da rua (como forma de limpeza, “descarrego”). Portanto, todos devem se
limpar para entrar num espaco ancestral, onde se manifestam os minkise e os antepassados,
onde propagam o seu nguzu. Assim sendo, todas as atividades internas, mesmo as que
seriam tidas como mais corriqueiras, possuem seus devidos e detalhados modos de
preparo, envolvendo um engajamento por parte de toda a familia de santo. Como espaco
de convivéncia e aprendizado, a comunidade de terreiro oferece um modelo de
organizagdo coletiva em que sdo compartilhadas funcdes, atribuigdes e cargos, a que sdo
designados cada integrante da familia de santo, de acordo com suas competéncias. O
aprendizado ¢ realizado nesta propria convivéncia, no “observar os mais velhos”, ouvi-

los e, muitas vezes, quando se ¢ um novato, mesmo imitar os seus gestos e saudagoes.

Cada casa (terreiro) tem seus assentamentos, nos quais se concentram essas forgas
(nguzu), que podem também ser entendidas como portais para a manifestacdo dos
ancestrais e antepassados. O CESS também ¢ chamado de Inzo Tabaladé ria Nkosi (“a
casa de Tabaladé Nkosi, djina® - nome espiritual - de V6 Cecilia, explicitando o vinculo
da propria casa (como estrutura morfoldgica e cosmologica) ao inkise Nkosi e a V6 Cecilia,
que também ¢ considerada uma ancestral dentro desta tradi¢ao. Ao entrar na casa, o filho
recebe suas guias (colares de micangas) que sdo consagradas aos ancestrais da propria
casa. No CESS, sdo as guias de Ogum (sincretizado como Nkosi no Candomblé Angola),
de Iemanja (Kaid), Oxum (Ndandalunda), Oxdssi (Gongobila) e Oxala (Lemba). Esses
sdo os ancestrais guardides da casa, sendo Cecilia de Nkosi (Tabaladé Ria Nkosi,
referéncia a Nkosi), Gongobila e Ndandanlunda sao os ancestrais de Pai Guaraci, e Kaid
(Yemanjd) e Lemba (Oxald) sdo os pais de todos, os pais de “todas as cabecas”. A casa
encarna uma tradi¢do viva e dindmica, a qual se louva em seus diferentes e especificos
“lugares”, os “pontos de for¢a”, pedindo béngdos aos antepassados e ancestrais de sua

nacgao.

A sala da V6 € um espaco que considero importante para tratar dessa inter-relagao
entre doméstico/cosmoldgico, entre ritual/cotidiano. Além de ser utilizada como espaco
para os atendimentos aos consulentes (no Candomblé também chamados de “clientes” —

que buscam consultas particulares com o pai de santo, como o jogo de buzios), sendo

%0 Djina é o nome pessoal-espiritual que o iniciado recebe, apds o processo de feitura do santo (que sera
tratado mais a frente no texto), e que o vincula, pela referéncia a sua propria ancestralidade, ao seu inkise
de cabeca. Cada iniciado possui a sua propria djina, nome espiritual, e, dentro da comunidade de terreiro,
esse é 0 seu nome de tratamento.

45



assim uma sala a qual se tem bastante respeito e consideracao por parte dos filhos do
CESS, contendo algumas imagens de santos, como a imagem da Escrava Anastacia (que
sera mais a frente tratada neste trabalho — no capitulo 4), este espago também funciona
como secretaria interna do CESS e escritério de Pai Guaraci, local onde se encontram
dois telefones fixos, além do celular de Pai Guaraci, que recebem diversas chamadas,
cotidianamente e de forma ininterrupta, em grande parte provindas de pessoas

interessadas em seus atendimentos.

Como escritorio e como sala onde se realizam trabalhos religiosos particulares,
além de reunides pessoais com filhos e outros integrantes da casa, a “sala da V6”, como
assim ¢ chamada pela comunidade do CESS, que era antigamente utilizada por Cecilia
como “sala de cura”, onde realizava seus atendimentos, assim como também o espago da
cozinha, da garagem e o da lavanderia, esses podem ser considerados como espagos em
que o doméstico e o ritual se mostram imbricados, o que aponta para a propria dindmica
dos cultos religiosos afro-brasileiros, de se constituirem enquanto comunidades, no seio
da qual se trocam saberes e praticas, além de serem divididas, no convivio dirio, as

distintas tarefas ¢ suas fungoes.

A feitura de santo também pode ser um evento importante para compreender a
dindmica de uma comunidade de terreiro. Na verdade, esta pode ser entendida como um
processo minucioso, que envolve uma série de preparativos, preceitos e rituais realizados
coletivamente pela familia de santo. O processo de feitura de santo, pertencente ao
Candomblé, envolve alguns ritos (as obrigacdes), com seus preceitos especificos, e
dependem do engajamento por parte de toda a comunidade de terreiro, principalmente
durante o periodo em que os filhos estao recolhidos no runko (camarinha). O santo se faz
na pessoa, a0 mesmo tempo em que a identidade espiritual desta pessoa € a este atribuida,
como seu ancestral, fonte de toda a sua energia vital, de seu nguzu. Pude acompanhar o
processo de feitura de duas filhas de santo, que ficaram 21 dias recolhidas no runko,

seguindo os preceitos®! e obrigagdes necessarias.

Enquanto estavam recolhidas, como parte dos preceitos, toda a comunidade do

CESS se mobilizou para auxiliar no processo, que envolve varios momentos, sendo

31 Os preceitos sdo procedimentos e interdices especificas, que devem ser seguidas pelos filhos de santo,
como forma de preservarem o nguzu da maneira devida e ndo entrarem em “quizila”, termo utilizado entre
0 povo de santo para se referir aos infortinios e reagdes negativas provindas do ndo cumprimento dos
preceitos devidos.
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divididas as fungdes que competem a cada integrante da familia. Existem algumas
atividades que s6 podem ser realizadas pelos filhos ja iniciados no Candomblé. Como ndo
era iniciado no Candomblé, ndo possuindo o “santo feito”, ndo pude participar de algumas
atividades que sdo mais restritas, como a preparacao das oferendas e da comida de santo,
por exemplo. Mesmo assim, com a permissdo de Pai Guaraci, pude estar presente e
participar de muitos rituais e procedimentos que seriam abertos somente aos filhos

iniciados.

Ainda seguindo Edgar e Goldman (op. cit.), esses autores defendem que as
religides afro-brasileiras e suas comunidades de terreiro “se fazem” continuamente, no
sentido de que, a0 mesmo tempo em que buscam seguir uma tradi¢do (uma
ancestralidade), essa deve ser continuamente construida em sua propria vida pratica, no
momento presente, para que o axé, ou nguzu, seja distribuido da maneira devida, para que
0 ancestrais e antepassados estejam satisfeitos e a suas protecdes e gragas sejam

concedidas aos filhos e integrantes de toda a familia de santo.

O que seria tido como “dado”, na verdade deve ser continuamente afirmado, ou
“firmado”, assentado, por assim dizer e aqui me utilizando de termos (firmeza,
assentamentos, etc.) comuns ao proprio contexto dos terreiros e do povo de santo de modo
geral, para que possa existir de maneira a manifestar as forcas espirituais, o nguzu. E neste
sentido que se pode entender a pertenca a uma ancestralidade, manifesta no Candomblé
por meio da inicia¢do dos filhos de santo, nos rituais e procedimentos de feitura do inkise
por exemplo. O inkise, mesmo que se tratando de uma divindade, muito vezes associada
as forcas “naturais”, e possuindo uma existéncia que transcende o mundo dos humanos,
como fonte do nguzu, este deve ser feito, no sentido que deve ser devidamente alimentado
e preparado para a “danga ritual” (realizada durantes os toques, em que os azenza “entram
em transe”, recebendo os minkise, que dangam ao som dos tambores, espalhando nguzu a
todos os presentes). Diz-se que o santo (inkise) nasce na pessoa no momento de sua feitura,

e que este, portanto, se desenvolve conjuntamente ao filho muzenza.

O inkise nasce na pessoa, a0 mesmo tempo em que esta tltima também (re) nasce
dentro da genealogia espiritual (Serra, 1995). E neste sentido que muitas vezes pude ouvir,
durante conversas e no convivio com a familia de santo do CESS, que o “santo de fulano
ainda ¢ novo”, sendo assim, portanto, pode ainda aprender a “dangar melhor”, pode vir a

fortalecer o seu nguzu na pessoa, “a Oxum dela acabou de nascer, ainda tem muito a
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aprender”. O inkise nasce junto a pessoa e se desenvolve junto a ela, ao mesmo tempo em

que ¢ um ancestral, uma divindade, fonte de todo seu nguzu.

Como demonstram os relatos de Pai Guaraci ¢ Dona Lucia (makota do CESS), o
espago fisico-ritual do CESS ja muito foi transformado ao longo do tempo,
principalmente por conta da agéncia do proprio pai de santo. A estrutura do terreiro ¢
bastante antiga, e teve que passar, recentemente, por algumas reformas, tal como a
reforma no telhado, que segundo Guaraci, “ja havia anos que possuia infiltragdes”, por
conta de suas tacas de madeira ja desgastadas. Esta reforma foi realizada pela propria
comunidade do CESS, por parte do engajamento de algumas pessoas solicitadas por Pai
Guaraci. A reforma do telhado ainda ndo foi completamente finalizada, uma vez que se
trata de um problema na estrutura da residéncia, que ja € bastante antiga, tendo sido ainda
feitos alguns reparos, por conta dos vazamentos que voltaram a acontecer nesta Ultima
temporada de chuvas que se passou em Belo Horizonte, durante o final do més de outubro
até o fim do més de novembro de 2018, ¢ que devem continuar mais para os meses de
janeiro de 2019, quando tradicionalmente ha muita chuva no estado de Minas Gerais, e

na regido sudeste de uma forma geral.

Além da reforma no telhado, também pude acompanhar a reforma das janelas do
abassa, que foram feitas mediante mobiliza¢ao de grande parte da comunidade do CESS,
e que envolveu a retirada das janelas antigas, as quais permitiam a entrada de pouco ar
para o abassa. A justificativa de Pai Guaraci para a mudanga, e que foi apoiada por todos
os membros do CESS de maneira uninime, era a “passagem de ar”, que viria a ser melhor
permitida por meio da introdu¢do das janelas maiores, que ajudariam a refrescar um
pouco mais as pessoas que se congregam no interior do abassd durante as sessoes, local
onde se sente bastante calor. Realmente o calor ¢ um fato indiscutivel, como pude
vivenciar ao longo de meu trabalho de campo no CESS, tanto como consulente (portanto,
sentado nos bancos da assisténcia), quanto como médium (estando presente no espago do

sambilé durante as sessdoes de Umbanda).

As janelas maiores ja estavam no CESS ha algum tempo, tendo sido recebidas
como doagdes, e que foram guardadas por Guaraci, até o momento em que este conseguiu
mobilizar a sua comunidade para a realizacdo da reforma. Eram quatro janelas de vidro
grandes, duas das quais foram colocadas no abassd, substituindo as antigas (os

basculantes). As outras duas foram colocadas na pequena varanda que dé para a porta de
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entrada para a casa de Guaraci, separada do espaco do terreiro pela escada de ferro (figura

).

De acordo com Pai Guaraci, as novas janelas ali postas, além de possibilitar a
passagem de ar e aliviar um pouco o excessivo calor do abassd, também passou a permitir
a entrada da claridade, uma vez que estas janelas sdo bem maiores que as anteriores, tendo
sido preciso, inclusive, uma abertura maior do espaco para sua instalacdo, com a
utilizagdo do martelo, quebrando o concreto, para poder abrigar as novas janelas. Outras
mudangas no espaco também foram engendradas mais recentemente por Pai Guaraci.
Essas reformas e outras transformagdes no espago do CESS também demonstram a
realidade dindmica das comunidades de terreiro, onde o nguzu deve ser sempre
movimentado, renovado. A tradi¢do, assim, apenas se mostra como viva se de fato esta ¢

trabalhada, de maneira continua, renovada e sempre criativa.

O terreiro muito diz respeito ao seu zelador, seu pai ou mae de santo, onde este
emprega seu proprio “estilo” (Barbosa Neto, op. cit.), em consonancia com o estilo de
seu inkise, que rege sua cabeca (termo utilizado entre o povo de santo). Sua casa € como
uma extensdo de seu proprio corpo e de seu proprio nguzu, junto a seus ancestrais. Em
seu trabalho entre terreiros afro-brasileiros da cidade de Pelotas, no Rio Grande do Sul,
Barbosa Neto (op. cit.) relata as palavras de um integrante do povo de santo, que diz que
“cada casa ¢ um caso”, remetendo a particularidade de cada terreiro, junto a seu zelador
de santo (pai ou mae de santo), o qual pertence a uma nacdo, uma linhagem religiosa
(ancestralidade), sendo por meio desta que a legitimidade ¢ buscada frente ao povo de
santo, as outras casas e lideres religiosos. A referéncia de um zelador de santo ¢
direcionada aos mais velhos, que os iniciaram: seus pais € maes, avos, avos € bisavos de

santo.

A relacdo entre um chefe e a sua casa ¢ como a relagao
entre uma divindade e o seu assentamento. A casa € ele,
mas ¢ também o lugar no qual habita. O que liga a casa ao
assentamento ¢é o fato de que o corpo de cada chefe, e de
todos os seus filhos, é também um assentamento.” (p.111).

Mas como tudo aquilo que faz é, por sua vez, feito, entdo
todas essas pessoas, ainda que de maneiras diferentes,
também o fazem. Sdo elas, por exemplo, que podem dar
ao chefe e a sua casa um grande nome (...). (p.112).
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3. MULTIPLICIDADES BANTU

3.1. 0 CANDOMBLE NO CESS

Pai Guaraci se diz pertencente ao Candomblé de Angola, da raiz Gomeia3?
(tradi¢dao da Rainha da Gomeia, uma comunidade de terreiro tradicional localizada em
Salvador, Bahia), tendo como seu avo de santo Joaozinho da Gomeia, que iniciou Pai
Otavio, conhecido como Camarao, o pai de santo de Guaraci. V6 Cecilia foi iniciada por
Kilondira, outra filha de santo de Jodozinho da Gomeia, o que faz com que o CESS se
insira nesta linhagem do Candomblé de Angola e busque sua legitimidade na forca (nguzu)

de seus pais e avos de santo.

Durante as décadas de 1960 e 1970, o Candomblé Angola expandiu-se as regides
do sul e sudeste do Brasil, muito por conta da agéncia de Jodozinho da Gomeia e alguns
de seus filhos e netos de santo, da tradi¢do da rainha da Gomeia, nagdo Angola. O CESS
pertence a essa tradi¢do e por meio desta se legitima e se faz reconhecer entre o povo de
santo e frente as diversas comunidades de terreiro da regido de Belo Horizonte, com suas
diferentes nacdes. Nas sessOes publicas, ou seja, entre as festas em que se louva e se toca
aos minkise, as chamadas kizombas, mostram-se presentes visitantes de distintas casas (e
mesmo de nagdes e linhagens diferentes), que, mesmo apresentando linguagens e

elementos rituais diversos, congregam da mesma fé no santo, no nguzu dos minkise.

Me lembro da festa de saida de santo (momento ritual que os azenza iniciandos
saem do runko, apos o recolhimento de 21 dias) das azenza Zuleica e Carol, em que
estavam presentes representantes de varios outros terreiros, alguns, inclusive, de nagdes
distintas (como o jeje e o ketu®, por exemplo), mas que eram amigos, alguns desses
antigos conhecidos de Guaraci. Entre os terreiros e seus representantes existe uma rede
de sociabilidade que se matura ao longo do tempo, conformando aliangas, relagdes de

compadrio, mas também conflitos e dissidéncias. Neste sentido, uma casa sempre existe

32 A rainha da Gomeia é uma tradicdo religiosa do Candomblé de Angola, a qual pertence Jodozinho da
Gomeia e seus descendentes. Cecilia foi iniciada por sua avo de santo Kilondira, iniciada na cidade do Rio
de Janeiro, filha de santo de Jodozinho da Gomeia, 0 pai de santo baiano considerado o difusor do
Candomblé Angola a regido sudeste, a cidades como Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Belo Horizonte, como
exemplos.

33 Jeje e ketu sdo nacBes do Candomblé de matriz ioruba, e que predominam nos estados da regido nordeste
do Brasil. O jeje se mostra mais presente no estado do Maranhdo, mas também na Bahia, e 0 ketu é mais
conhecido por sua expressiva presenca nas cidades baianas, mas também em Pernambuco e em outras
cidades (hoje em dia o ketu é bastante difundido por todos o pais.). (Serra, 1995).
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em relacdo a outras, mesmo que se tratando de casas de nagdes semelhantes, por exemplo.
Dessa forma, terreiros da regido de BH que tocam Angola, possuem, cada qual, seus

atributos diferenciadores, sua propria genealogia espiritual (Serra, 1995).

Em seu livro Aguas do rei (op. cit.), Ordep Serra trata do conceito de genealogia
espiritual, por ele utilizado de maneira a demonstrar que a identidade coletiva nos
terreiros afro-brasileiros passa por motivagdes que ndo podem ser compreendidas apenas
por uma analise que se restrinja a um plano instrumental-politico. Deve-se levar em conta
as ideias de pertencimento dos proprios grupos estudados, as quais envolvem a agéncia
dos ancestrais (orixas, minkise), por exemplo, € sdo constituidas como familias espirituais,
cujos lagos e vinculos entre seus integrantes somente podem ser compreendidos levando

em conta esses fatores e como sdo atribuidas as suas respectivas referéncias.

De acordo com Guaraci (em entrevista marco/2017), os ancestrais se diferenciam
dos antepassados por “terem feito uma curva na linha”, ou seja, que por conta de seus
feitos passados e de sua importancia para a nagdo, tornaram-se seres divinizados. Os
antepassados sdo mais comumente cultuados na Umbanda, com a agéncia dos guias
espirituais, por exemplo. Também no Reinado se louvam aos antepassados africanos, dos
antigos reinos do Congo e de Angola, relembrando do passado pré e pds-escravocrata,

com a luta dos povos afro-brasileiros, € com a gloria dos reis e rainhas congos.

O pertencimento a uma linhagem ancestral proveniente de Africa é notado entre
casas de todas as nacdes, cada qual com a sua genealogia espiritual. A iniciagdo € o
momento em que o nedfito “renasce”, junto a seu santo, (re)situando-se nessa genealogia
espiritual. Muitas vezes, esse procedimento € vivenciado por crises de desequilibrio, as
quais podem se manifestar sob a forma de doengas, distirbios e outros processos. Ao
adentrar no Candomblé, o iniciante passa a se orientar de acordo com esta ancestralidade,
como uma espécie de renascimento, em que este passa a se reconhecer como pertencente
a esta ancestralidade, de matriz africana, dentro da qual deve aprender a satisfazer seus
ancestrais e antepassados, para que possa obter protecdo espiritual. Renascendo como
angola, o iniciado recebe uma djina, seu nome espiritual, que se refere ao inkise de sua

cabeca, sendo assim doravante chamado por toda a familia de santo do terreiro.

As categorias identitarias utilizadas pelo povo de santo, expressas sob a forma de
nacoes, ou “linhas religiosas” (Barbosa Neto, 2013), devem ser assim compreendidas

levando em conta os proprios conceitos € o senso de pertencimento proprio as
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comunidades de terreiro. Essas comunidades, que sdo designadas legalmente como
“povos tradicionais de terreiro” (Decreto 60.40, que institui a Politica Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais — PNPCT?*),se
alinham a uma ancestralidade comum, cultuada em uma multiplicidade de expressoes e
manifestagdes religiosas, sendo seus designios referentes a uma pertenca que nao se limita
ao plano instrumental-politico de afirmac¢ao de direitos, mas que envolvem a agéncia dos

ancestrais e antepassados e de seu nguzu.

O processo de iniciagdo faz com que a pessoa passe a se orientar de acordo com
essa ancestralidade de matriz africana, inserindo-se nessa genealogia espiritual, tornando-
se jeje, ou angola, ketu ou ijexa. Grande parte das iniciagdes (tanto na Umbanda, quanto
no Candomblé e no Reinado), conforme afirma Guaraci, partem de “chamados” dos
minkise € guias espirituais da pessoa, a qual se insere nessa ancestralidade, sendo
pertencente a uma ou outra linhagem (nagao). Dessa forma, ao iniciar-se, a pessoa realiza
o desejo de seus ancestrais e antepassados, além de passar a se (re)orientar e se reconhecer

como integrante de uma familia espiritual, a familia de santo.

No CESS, utiliza-se a lingua kimbundo nos cantos (zuelas) durante os toques do
Candomblé, chamados de kizombas, assim como em muitas rezas e oragoes aos minkise,
além de vérias saudagdes que sdo bastante comuns no uso diario, ou em determinadas
ocasides, entre a comunidade de terreiro. Pai Guaraci (7at’etu Yalemi) t€ém buscado a
reafirmacdo do uso de outros termos que vém do bantu (familia etno-linguistica), o que
pode ser notado, como exemplo, no nome atribuido ao terreiro do CESS, em kimbundo:
Inzo Tabaladé Nkosi, a casa de Tabaladé ria Nkosi, djina de Cecilia Felix dos Santos,
portanto, a “Casa de Mae Tabalad€”. A meu ver, este processo de retomada de alguns
termos da lingua bantu se insere em um contexto mais amplo de busca pela afirmagao

dos cultos de matriz bantu e suas nagdes do Candomblé, uma vez que o modelo de

34 “De acordo com o Decreto 6040, os povos e comunidades tradicionais sdo definidos como ‘grupos
culturalmente diferenciados e que se reconhecem como tais, que possuem formas prdprias de organizagao
social, que ocupam e usam territorios e recursos naturais como condi¢do para sua reproducdo cultural,
social, religiosa, ancestral e econdmica, utilizando conhecimentos, inovagdes e praticas gerados e
transmitidos por tradi¢do’. Entre os povos e comunidades tradicionais do Brasil estdo quilombolas, ciganos,
matriz africana, seringueiros, castanheiros, quebradeiras de coco-de-babacu, comunidades de fundo de
pasto, faxinalenses, pescadores artesanais, marisqueiras, ribeirinhos, varjeiros, caicaras, praieiros,
sertanejos, jangadeiros, ciganos, agorianos, campeiros, varzanteiros, pantaneiros, caatingueiros, entre
outros” (http://www.seppir.gov.br/comunidades-tradicionais/o-gue-sao-comunidades-tradicionais).
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referéncia é o modelo ioruba, sendo seus termos e conceitos muito utilizados, além de

algumas de suas praticas e rituais, mesmo em terreiros de outras na¢des, como a Angola.

Ao abordar a questéo da negritude e da identidade negra no Brasil, assim como
entre povos africanos em Africa, Munanga (2009) sustenta que esses devem ser melhor
contextualizados, partindo dos diferentes fatores que incidem sobre as populacoes afro-
brasileiras e seus coletivos, os quais ndo envolvem necessariamente a cor da pele, sendo
que o senso de pertencimento perpassa por outros fatores, como pode ser notado, por
exemplo, entre as comunidades de terreiro e seus integrantes, os quais se alinham a uma
ancestralidade de matriz africana. De acordo com Gomes, autora que escreveu o prefacio

de seu livro:

O autor entende que essa identidade possui uma
diversidade contextual, que por isso ndo pode ser tratada e
analisada de forma fechada. Para tal, considera algumas
questdes tidas como componentes essenciais na
construcdo de uma identidade ou de uma personalidade
coletiva, a saber: o fator historico, o fator linguistico e o
fator psicologico. Essas questdes reforcam a necessaria
discussdo critica, politica e contextualizada da identidade
negra. Reforcam também a vitalidade do conceito de
negritude no mundo atual. E importante considerar que
negritude e identidade negra, embora estejam relacionadas
com a cor da pele negra e as leituras que sobre esta recaem
ou lhe sdo impostas, ndo sdo essencialmente de ordem
biolégica. Elas colocam em dialogo algo mais profundo
que atravessa a histdria dos povos africanos e da diaspora
tornando-se um ponto comum: o fato de terem sido na
historia “vitimas das piores tentativas de desumanizacao e
de terem sido suas culturas ndo apenas objeto de politicas
sistematicas de destruicdo, mas, mais do que isso, de ter
sido simplesmente negada a existéncia dessas culturas”.
Por isso a luta contra o racismo e as desigualdades raciais,
assim como a afirmagdo da identidade negra, séo
processos complexos, desafiadores e que precisam ser
desenvolvidos de forma enfética, persistente e
contundente. (Gomes, 2009. In: Munanga, pp. 4,5).

Entre esses trés distintos fatores elencados pela autora, € que se encontram na obra
de Munanga, de acordo com o proprio autor, estdo o fator histérico e o fator linguistico,
elementos considerados marcantes no contexto das comunidades religiosas afro-

brasileiras. Sobre esses dois fatores em especifico, o autor assim discorre:

1°) O fator historico parece o mais importante, na medida
em que constitui o cimento cultural que une os elementos
diversos de um povo através do sentimento de
continuidade histérica vivido pelo conjunto de sua
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coletividade. O essencial para cada povo é reencontrar o
fio condutor que o liga a seu passado ancestral o mais
longinquo possivel. A consciéncia historica, pelo
sentimento de coesdo que ela cria, constitui uma relacdo
de seguranca a mais certa e a mais sélida para o povo. E a
razdo pela qual cada povo faz esforco para conhecer sua
verdadeira histéria e transmiti-la as futuras geracgdes.
Também ¢é a razdo pela qual o afastamento e a destruicdo
da consciéncia histérica eram uma das estratégias
utilizadas pela escravidao e pela colonizagéo para destruir
a memdria coletiva dos escravizados e colonizados. Sem
negar a comunidade do passado histérico de todos os
negros da didspora, acredito que a consciéncia que se tem
desse passado é relativamente diferente entre as categorias
acima referidas. Parece-me que a consciéncia historica é
mais forte nas comunidades de base religiosa, por
exemplo, nos terreiros de candomblé, gragas justamente
aos mitos de origem ou de fundagdo conservados pela
oralidade e atualizados através de ritos e outras praticas
religiosas. A questdo da busca ou da crise da identidade
ndo se colocaria nesse contexto. Nas bases populares
negras sem vinculos com as comunidades religiosas de
matriz  africana, a consciéncia  historica e,
consequentemente, a identidade se diluiriam nas questdes
de sobrevivéncia que toma o passo sobre o resto e pode
desembocar num outro tipo de identidade: a da consciéncia
do oprimido economicamente e discriminado racialmente.
Na militancia negra hd uma tomada de consciéncia aguda
da perda da histéria e, consequentemente, a busca
simbolica de uma Africa idealizada.

2°) Quanto ao fator linguistico, ndo podemos dizer que a
crise foi total, pois nos terreiros religiosos persiste uma
linguagem esotérica que serve de comunicacgdo entre 0s
humanos e os deuses (orixas, inquices) que continua a ser
um fator de identidade. Nas outras categorias foram
criadas outras formas de linguagem ou comunicagao como
estilos de cabelos, penteados e estilos musicais que sdo
marcas de identidade. Algumas comunidades rurais negras
isoladas teriam conservado estruturas linguisticas
africanas enriquecidas com vocébulos e expressdes de
lingua portuguesa. (Munanga, op cit. pp.8-10).

Segundo Ordep Serra (1995), o modelo etno-litirgico ioruba muito influenciou os

cultos de matriz bantu, de maneira em que, e impulsionado pelo principio de acolhimento

e aceitacao das diferencas proprio aos terreiros bantu, sao buscadas referéncias aos orixas,

termo de origem ioruba, além de outros que se encontram sincretizados na tessitura de

sua sociocosmologia. Neste sentido, no CESS ¢ comum se dizer que ¢ feito em Nkosi ou

Ogum, por exemplo, utilizando-se também dessa referéncia iorubana. Porém, mais

recentemente, como pude notar em minha pesquisa de campo, a busca pela afirmagao da

ancestralidade bantu passou a florescer mais no &mbito do CESS, bem como entre outras
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comunidades de terreiro dessa matriz religiosa, visto que ndo possuiam tanto espago para
representacdo que ndo passasse pelo modelo ioruba, modelo este que, historicamente,
dentro das instituigdes publicas, e também no meio intelectual e académico, ¢ tido como
referéncia, por exceléncia, dentro do contexto do Candomblé, tidos como os “mais

tradicionais”.

O modelo de culto de matriz ioruba, por alguns estudiosos chamado de jeje-nago
(Serra, op. cit.) ¢ tradicionalmente tido como mais auténtico do que os cultos de matriz
bantu, por exemplo, por supostamente apresentarem menos elementos sincréticos de
outros cultos, como o catolicismo e o espiritismo. Autores da corrente de estudos chamada
por Banaggia (2008) de africanista, tal como Bastide (2001), possuiam uma perspectiva
preservacionista cristalizante dos cultos do Candomblé, dentre os quais qualquer sinal de
adocdo de elementos de culturas distintas seria tido como indicio de degeneracao desses
cultos, uma vez que, de acordo com a visdo desses autores, esses estariam fadados a
assimilagdo, que seria inevitdvel mediante o contato com o mundo “moderno”, caso nao
resistissem em prol da preservacgao de seus terreiros, tidos por Bastide como microcosmo,

fragmentos da Africa no Brasil.

Muitas liderangas religiosas de terreiros de matriz ioruba também se engajaram
nesse intento de buscar “apagar” as referéncias cristas e de outras tradi¢des religiosas em
seus cultos, at¢ mesmo as indigenas. No ano de 1983 (Ferretti, 2014), alguns agentes
representantes do povo de santo, em sua grande maioria dos terreiros de matriz ioruba -
intelectuais, artistas e liderangas religiosas bastante reconhecidas - reuniram-se para

assinar o “Manifesto Anti-sincretismo” 3°

, um documento apresentado durante a II
Conferéncia Mundial Orixé e Cultura, ocorrida em Salvador, que visava “proteger” os
cultos de matriz africana da intrusdo de elementos do cristianismo e do kardecismo, por
exemplo, uma vez que, de acordo com essa visdo, isso acarretaria no apagamento de sua

identidade africana, de sua ancestralidade.

O sincretismo ¢ neste contexto tido como algo pejorativo para as religides afro-

brasileiras, dentre as quais se considera comumente (também no ambito académico) as

% O Manifesto Antisincretismo foi um documento apresentado durante a Il Conferéncia Mundial da
Tradicdo Orixa e Cultura (Il COMTOC) realizada no ano de 1983. Esse documento, assinado por algumas
importantes figuras reconhecidas no meio do Candomblé baiano, especialmente as pertencentes ao
candomblé de matriz ioruba, decretou um “afastamento do sincretismo”, em busca de consolidar a visdo do
Candomblé enquanto uma religido de fato, e ndo enquanto uma seita, tal como sdo pensados 0s cultos
“sincréticos”. associados a forgas maléficas e diabdlicas.
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nacdes de matriz ioruba como mais auténticas e legitimas do que outras nag¢des do
Candomblé, como as de matriz bantu, por exemplo, além de outros cultos religiosos afro-
brasileiros, que sdo tidos como “misturados”, altamente sincréticos, e, que por isso, teriam

se desagregado, “esquecido de suas raizes africanas”, por assim dizer.

Tal perspectiva, bastante adotada pelos autores mais classicos da antropologia das
religides afro-brasileiras, que pertencem a corrente designada por Banaggia como
“africanista”, obedece a uma logica primitivista dos povos tradicionais, tendendo a
concebé-los de maneira estatica e atrasada. De acordo com esse pensamento, 0s
agenciamentos, tidos como “sincréticos”, dos cultos afro-brasileiros sdo pensados como
tentativas de preservacdo de uma tradicdo africana mediante a “purificagdo” dos
elementos de culturas alienigenas (como as imagens e simbolos cristdos, por exemplo).
Assim sendo, os cultos religiosos tidos como mais auténticos seriam aqueles que nao
teriam “sucumbido” ao sincretismo, mantendo sua estrutura de culto tradicional de

maneira intacta, “pura”.

O conceito de aculturagdo muito influenciou autores pioneiros da antropologia das
religides afro-brasileiras, os quais, em acordo com essa perspectiva africanista, concebem
o sincretismo como sinal da desagregacdo e da mesticagem, que viria a acarretar na perda
dos valores tradicionais africanos e de sua cultura em geral. O sincretismo, tido como
“mistura”, indica uma confusdo de elementos culturais de distintas tradi¢des, a qual
afetaria a “pureza” das religides tradicionais africanas, mediante a intromissao de rituais

e praticas do cristianismo, por exemplo.

O autor Ferretti (op. cit.) realiza um estudo explanatdrio sobre os usos do conceito
de sincretismo entre abordagens académicas acerca das religides afro-brasileiras, sendo
este conceito ja bastante discutido e criticado, atualmente muito pouco utilizado nas
ciéncias sociais por conta dos vicios das abordagens anteriores, que costumam associa-lo
a outros conceitos atualmente reprovados no meio académico, como a aculturacdo, por
exemplo. De acordo com Ferretti, o autor Herskovits ¢ um dos pioneiros a utilizar do

conceito de sincretismo para falar das religides afro-brasileiras:

Até fins dos anos de 1950, os estudos sobre sincretismo
religioso no Brasil foram realizados quase sempre na
perspectiva da teoria da aculturag@o, da qual Herskovits
era um dos principais tedricos. Para ele, a aculturacdo
nunca teve qualidade etnocéntrica, e o termo nao implica
na afirmagdo de que culturas em contato se distingam uma
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da outra em ‘superioridade’. (Ferretti, 2014, p.17).

Ainda seguindo Ferretti, as ciéncias sociais dos anos 1960 passaram a criticar de
maneira veemente o conceito de aculturagdo, e do proprio sincretismo como conceito
correlato, tido como ultrapassado. Neste sentido, autores como Bastide passam a se
utilizar de outros termos-conceito para designar o fendmeno da multiplicidade religiosa
afro-brasileira. O tema do sincretismo passa a ser rechagado, em prol dos estudos das
“sobrevivéncias africanas” no Brasil, seguindo o ideal da pureza mitica do Candomblé¢ da
Bahia, do qual Bastide ¢ um dos principais defensores. Dessa forma, autores como
Bastide, mas também Carneiro (1981) veem os cultos da Umbanda, ¢ das chamadas
macumbas, como produtos da desintegracdo, que se deu mediante o contato com a
industrializacdo e urbanizagdo, principalmente nas regides Sul e Sudeste do pais, com
suas “macumbas urbanas”, ao passo que a Bahia e outros estados do Nordeste, por ndo
estarem ainda t3o situados (aquela época, nos anos 1950, em que escreve Bastide, por
exemplo, op. cit.) nas zonas industriais e comerciais de proeminéncia, como as grandes

cidades Sao Paulo e Rio de Janeiro, como exemplos.

Em diversos trabalhos Bastide (1971), refere-se ao
sincretismo, que substitui pelo conceito de interpenetragao
de civiliza¢des. Por influéncia de seus trabalhos, e por
outros fatores, estudiosos das religides afro-brasileiras
abandonaram o interesse pelo sincretismo, passando a
valorizar a denominada pureza africana, ou a tendéncia a
valorizar grupos religiosos considerados mais tradicionais,
puros e ndo sincréticos ou continuadores de tradigdes
africanas. Paralelamente ao relativo abandono do termo
pelos pesquisadores, o conceito de sincretismo foi
criticado e rejeitado por lideres religiosos afro-baianos em
meados da década de 1980. (Ferretti, op. cit., p. 17, apud
Bastide, 1971).

No entanto, como apontam estudos mais recentes, como o de Goldman (2005),
mesmo se buscado em suas supostas “origens”, o proprio Candomblé, modelo de culto
referenciado como o mais tradicional quanto a um suposta ancestralidade africana,
podemos notar que este “surge” em territorio brasileiro sob uma multiplicidade de formas
e associacoes, que foram agenciadas mediante o contato entre distintos grupos étnico-
culturais de matriz africana e de povos de outras etnias e culturas, como os indigenas € os

brancos.

Como estratégia propria ao colonialismo, cujos objetivos de dominagao principais

foram (e ainda os sdo) os de justamente buscar “apagar” os pertencimentos étnicos dos
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povos negros ¢ suas identidades, esses ultimos, em situacdo de didspora no territério
brasileiro, desde cedo tiveram de se recriar, acolhendo as diferengas internas e se
fortalecendo mediante associagdes com distintos povos e etnias. Dessa forma, o modelo
de culto que aqui se consolidou, conhecido como Candomblé, refere-se a uma
organizacao singular, agenciada a partir do proprio contexto afro-brasileiro, como forma
de re-existéncia ao modelo cultural hegemonico, cujas estratégias visam ao acolhimento

da diversidade e um trabalho mais aproximado com a multiplicidade.

Marcio Goldman (2005) busca falar sobre os cultos afro-brasileiros partindo da
ideia de multiplicidade. De acordo com este autor, dentro dos estudos do Candomblg, a
multiplicidade refere-se a sua ontologia, a qual se mostra mais baseada em “devires e
multiplicidades do que sobre estados do ser concebido fundamentalmente como unitério”.
A flexibilidade estrutural, a que se refere Goldman ao falar sobre o Candombl¢, diz
respeito a um “modo de ser” que apresenta, como eixos de suas tradigdes religiosas,
exatamente esta abertura a diferenga, a alteridade potencial. O conceito de
segmentariedade proposto por Deleuze e Guatari pode ser elucidativo para os terreiros
afro-brasileiros e suas particulares configuracdes, seus movimentos criativos e dindmicos,
assim como seus sentimentos de pertenga a uma ou outra tradi¢do ancestral. Em um
contexto “rizomatico” (Deleuze e Guatari, op. cit.), as partes sdo “todos”, no sentido que
possuem sua distintividade, € uma auto referéncia que a legitima. No entanto, a sua
composicdo interna mostra-se entrecruzada por outras partes, como caminhos que se

confluem (ou, em outros contextos, que se desviam).

Sendo assim, cada casa possui sua respectiva filiagdo espiritual, ou mesmo
hereditaria, a medida que, em sua genealogia, estdo ligadas a outras casas e terreiros,
cujos pais e maes, avos e avos de santo foram (e sdo) as suas referéncias. A ascendéncia
de cada terreiro ¢ importante para demarcar e legitimar a sua ancestralidade, sob a forma
de pertencimento a uma ou outra nagdo ou linha religiosa. Portanto, a genealogia
espiritual de determinada comunidade de terreiro € muito utilizada como forma de atestar,
perante outrem, a legitimidade de seus cultos, a for¢a de seu nguzu. A parte contém o
todo, nele se referéncia, mas também a este escapa, por conta de seus movimentos
criativos, de suas associagdes particulares, feitas e constantemente refeitas na historia

viva de cada casa, de cada comunidade de terreiro e seus agentes.

Barbosa Neto (op. cit.) também trata da segmentariedade entre os cultos afro-
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brasileiros, que, no contexto sulista aonde estudou os cultos do batuque, da Umbanda, da
linha cruzada, dentre outros, esses revelam fronteiras (re)negociadas ou transpostas,
pertencimentos simultaneos e ambivalentes. Também inspirado na filosofia de Deleuze e
Guatari (op. cit.), Barbosa Neto utiliza esse conceito da segmentariedade para trazer a
tona o contexto rizomatico e, portanto, ndo-linear e nao—dualista, dos cultos afro-
brasileiros. O conceito de politeismo ¢é trabalhado por este autor nesse sentido de se referir
ndo apenas a uma multiplicidade de identidades contrastivas, como na imagem-ideia de
“pluralismos independentes”, mas referindo-se a propriedade dessas partes de se inter-
relacionarem, engendrando variadas configuragdes, gerando caminhos cruzados, e

constantemente (re)negociados, possibilidades a serem exploradas.

O politeismo afro-brasileiro possibilita a existéncia de uma multiplicidade de
cultos autonomos, os quais congregam diversas tradigdes ou linhas religiosas a sua
maneira, mas que também se referenciam e se reconhecem como pertencentes a nagoes,
linhagens ancestrais mais amplas, que as legitimam. O autor apresenta um pouco a notavel
multiplicidade de cultos, e seus pertencimentos a linhas e nagdes distintas, os quais
entrecruzam tradicdes religiosas/culturais distintas, conformando o seu proprio caminho,
ao mesmo tempo em que louvam e prestam reveréncia as suas raizes ancestrais — jeje,

cabinda, ijexa, etc.

Digamos que o politeismo, nesse caso, concerne tanto a
diversidade desses Ultimos quanto a multiplicidade interna
a cada um deles e também, de um modo mais amplo, a
todas as formas existentes, dentre as quais, por exemplo, a
casa e o corpo de cada pessoa ligada a ela. Todas essas
formas sdo, a seu modo, politeistas. (Barbosa Neto, 2013,

p.2).

O processo de segmentaridade é uma disposi¢do imanente
ao sistema ritual e cosmologico das casas de religido, por
ser também, de outra maneira, uma versdao do aspecto
politeista dessas religides, onde cada forma, definida como
uma composicdo de forgas, ¢ internamente divisivel em
formas que podem ou néo ser idénticas a ela. (p.40).

A segmentaridade, em outras palavras, ¢ o politeismo
como ‘micropolitica das fronteiras.’. [Deleuze, 1992: 61].
(p.40, apud Deleuze, op. cit.).

A imagem da encruzilhada ¢ utilizada por dos Anjos (op. cit.) justamente para
compreender a dindmica dos terreiros de caminhos que se cruzam, tradigdes que dialogam

e se convergem, conformando configuragdes singulares a cada casa, a cada terreiro e sua
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respectiva familia religiosa. No caso do CESS, os cultos do Reinado, da Umbanda e do
Candomblé possuem suas respectivas trajetorias, seus caminhos independentes, por assim
dizer. No entanto, todos esses, como nos aponta Santos (2013), pertencem a uma mesma

matriz bantu.

Essas linhas cultuadas no CESS apresentam sua ancestralidade, sua propria
genealogia, como no caso do Candomblé de nacdo Angola praticado por Pai Guaraci em
sua comunidade, o qual pertence a rainha da Gomeia, uma tradi¢ao do candomblé baiano,
que cultua os minkise (ancestrais divinizados dentro de sua genealogia). O alinhamento
a uma genealogia espiritual, por sua vez, ndo exclui a confluéncia de caminhos outros,
assim como a abertura de novas “estradas”. Neste sentido, como visto atualmente no
CESS, ser umbandista pode se tornar um caminho para a filiagdo no Candomblg, e, por
sua vez a louvagao aos santos do Reinado ndo exclui a participagao nesses outros cultos
(a Umbanda e o Candombl¢), mas por outro lado, esses podem vir a se complementar,

fortalecendo o nguzu do terreiro e dos filhos adeptos, em seus varios “lados”.

A multiplicidade, neste sentido, pode ser melhor apreendida levando em conta os
agenciamentos proprios aos coletivos religiosos estudados, sendo que a flexibilidade
estrutural apontada por Goldman (2009, apud Barbosa Neto, 2012) revela-se como
pertencente a propria “tessitura da tradicdo”. Unido a este entendimento, podemos
apreender a multiplicidade afro-brasileira nas estratégias e outros agenciamentos dessas
comunidades, a medida que sdo historicamente perseguidas e violentadas. Como pude
perceber no discurso de Guaraci, assim como de outras liderancas religiosas de terreiros
de matriz bantu, principalmente durante o semindrio: “Didlogos Contemporineos:
perspectivas territoriais, identitarias e culturais das Comunidades tradicionais de terreiro

Bantu em Minas Gerais”3®

, a (re)afirmacgdo dos cultos de matriz bantu pode ser entendida
como um movimento em prol do reconhecimento desses terreiros e suas nagdes enquanto
religides afro-brasileiras, os quais sdo recorrentemente rechagados como “impuros” ou

“misturados” quando confrontados com os cultos de matriz ioruba, por exemplo.

A este respeito, Guaraci ¢ enfatico ao dizer que uma comunidade de terreiro bantu,
como o CESS, sustenta-se por meio do acolhimento da diferenga e da multiplicidade,

congregando tradi¢des distintas e fortalecendo sua rede de relagdes e associagdes por

3 Seminario realizado pela Secretaria de Politicas de Promogdo da lgualdade Racial de Minas Gerais
(SEPPIR/MG), em parceria com a Universidade Federal de Minas Gerais.
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meio do principio de “abertura ao outro” (de acordo com seus relatos). O CESS congrega
a chamada “triade bantu” (Umbanda, Reinado e Candomblé Angola) (Santos & Kaitel,
2018), cultos que sdo praticados em momentos distintos, mas que dialogam entre si e

possuem seus vinculos.

Os cultos de matriz bantu que integram o CESS, de acordo com Guaraci e
Alexandre Kaitel (Santos & Kaitel, 2018), sdo conhecidos pela abertura ao outro, pelo
acolhimento e pela vida em comunidade, os quais permitem uma socializagdo fraterna,
pautada na solidariedade e orientada de acordo com uma ancestralidade. No CESS, pude
conhecer um pouco dessa dinamica comunitaria. Pai Guaraci muito me falava sobre a
“responsabilidade para com o outro”, tratada como um dever espiritual em sua

comunidade de terreiro, espago que busca “aceitar a todos”, “estando sempre de portas

abertas”.
3.2. “CHEGADA” DO CANDOMBLE

Guaraci Maximiano dos Santos ¢ um dos filhos adotivos de Cecilia Felix dos
Santos, que morava, quando ainda jovem, junto a seus irmaos no espago do terreiro, 0s
quais, conta Guaraci, eram 32. Cecilia criava e educava a todos os seus filhos, tanto para
as tarefas do terreiro e “do santo”, quanto no zelo pela educacio formal e pelo trabalho,
em busca de incentivar o sustento financeiro independente e autonomo desses. De acordo
com Guaraci, Cecilia prezava muito pelo estudo e pelo emprego, orientando a seus filhos
para que, desde cedo, buscassem seus proprios meios de sustento na “vida 14 fora”.
Guaraci conta que trabalhou desde a adolescéncia, e ajudava nas despesas do terreiro,
além de ter estudado em universidades (tendo sido formado em Psicologia, e estando

cursando atualmente o curso de doutorado em Ciéncias da Religido).

Nascido nos anos 1970, Guaraci acompanhou, quando ainda recém-nascido, o
movimento de adesdo ao Candomblé. Durante esse periodo, alguns terreiros da regido de
Belo Horizonte (como o CESS), junto a suas liderancgas religiosas, as quais ja possuiam
uma longa e reconhecida trajetoria na Umbanda, integram os cultos do Candomblé¢ a suas
comunidades (como sera melhor demonstrado adiante, no capitulo IIT). Guaraci se iniciou
no Candomblé quando tinha apenas um ano de idade, tendo sido feito em Nndandalunda
Kissimbi (inkise sincretizado com Oxum, na matriz ioruba) seu inkise (ancestral). De
acordo com Guaraci, ele proprio “ficou conhecendo o Candomblé primeiro, antes que a

Umbanda” (entrevista de marco/2017). Entre as décadas de 1960 e 1970 o Candomblé se
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expande e se consolida em cidades do sudeste brasileiro, muito por conta da agéncia de
alguns pais e maes de santo considerados como difusores desse modelo de culto afro-

brasileiro.

Pai Guaraci foi iniciado por Camarao, filho de santo de Jodozinho da Gomeia, o
pai de santo considerado como um dos grandes difusores do Candomblé Angola para as
regides do sudeste do Brasil). De acordo com Guaraci, Camarao foi um grande dangarino,
além de ser considerado um pai de santo severo, de conduta rigida. Muito do que aprendeu
no Candomblé foi pela convivéncia e orientagdo de seu pai de santo Camardao. Como
relata Guaraci, tanto sua mae Cecilia quanto Camarao foram muito importantes em sua

trajetoria no Candomblé.

A partir dos anos 1960, o Candomblé “chega” a cidade de Belo Horizonte, sob a
agéncia de liderangas e representantes religiosos de terreiros do Nordeste e também da
cidade do Rio de Janeiro. No caso de Minas Gerais, onde se verifica a presenca da matriz
étnico-cultural dos povos bantu, o Candomblé da nagao Angola passa a integrar os cultos
de muitos terreiros onde ja se praticava a Umbanda. A adesao ao Candomblé pode se dar
de variadas maneiras, ora de forma integrada a outros cultos, como ocorre no CESS, mas
também de maneira unica, em que se “passa” da Umbanda ao Candomblé, passando a
tocar apenas para o “santo” (os ancestrais cultuados no Candomblé - minkise), e ndo mais
“para as almas” (os antepassados, guias espirituais), que caracterizam os cultos da

Umbanda.

Em um periodo que o Candomblé passa a ser mais visivel publicamente, a agéncia
de alguns de seus representantes — pais € maes de santo -, como Jodozinho da Gomeia,
demonstra como esse movimento de filiagdo ao Candomblé, por parte de liderangas
religiosas do ambito da Umbanda, pode ser melhor explanado, atentando para os limites

e as possibilidades de agéncia dessas comunidades de terreiro e seus integrantes.

Nao ¢ que nao existisse 0 Candomblé antes das décadas de 1960 e 1970 nessas
cidades do sudeste brasileiro. Existem relatos, resgatados por Prandi (op. cit..), de
informantes do inicio do século XX que relatam a presenca de cultos aos orixas, sob a
liderancga de pais de santo baianos e mesmo babalorixas africanos na cidade de Sao Paulo
e do Rio de Janeiro. No entanto, esses cultos passaram por muito tempo despercebidos
pelos estudos académicos, os quais se limitavam a estudar o Candomblé em sua aclamada

terra-mae - a Bahia -, relegando os cultos dos centros urbanos do sudeste as categorias de
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“misturados” ou “degenerados”, muito por conta da incidéncia maior da industrializagao,
e consequente “modernizacdo” dessas grandes cidades em relagdo as cidades do Nordeste,

de acordo com esses autores (Bastide, op. cit., Carneiro, op. cit.).

Minas Gerais e outros estados do sudeste, sdo tradicionalmente tidas, nos textos
académicos, como sendo regides onde se verifica de maneira mais marcada a ocupagao
étnico-linguistica dos povos bantu — de Angola, Mocambique, Guiné-Bissau, Congo,
dentre outros territdrios. Esses povos, de acordo com Altuna (op. cit.) caracterizam-se
pela crencga na agéncia dos antepassados e ancestrais, pertencentes ao mundo invisivel,
mas que interferem ativamente no mundo visivel, dos seres humanos. Os cultos bantu
aqui praticados sdo conhecidos por suas formas sincréticas, notadas na diversidade de
suas praticas. A este respeito, Pai Guaraci sustenta, assim como outras liderancas
religiosas dos terreiros de matriz bantu, que um dos principios centrais dessa matriz
étnico-cultural ¢ justamente a abertura ao outro, a multiplicidade, unindo tradi¢des
culturais e religiosas distintas — ora como estratégia que visa a dar continuidade a seus
cultos em um meio que historicamente lhes persegue e discrimina, ora como interesse

proprio da tradicdo de expandir sua rede e fortalecer, assim, sua comunidade.®’

O Candomblé de Angola, sob o protagonismo do pai de santo Jodozinho da
Gomeia, vem “descendo” da Bahia rumo ao Sudeste justamente neste periodo (anos 1960
e 1970). Autores como Prandi (1991) e Silva (1993) apresentam um pouco da trajetoria
de Jodozinho da Gomeia, pertencente ao terreiro da Rainha da Gomeia em Salvador, de
na¢do Angola. Este pai de santo baiano vem descendo da Bahia nos anos 1960, junto a
alguns de seus filhos e filhas de santo, passando por cidades como Belo Horizonte, Rio
de Janeiro e Sao Paulo, visitando casas tradicionais de “macumba”, estabelecendo
contatos e trocando n 'guzo. A agéncia de Jodozinho da Gomeia muito influenciou
liderangas e comunidades de terreiro de matriz bantu da regido sudeste. Neste contexto,
muitas liderangas religiosas, como V6 Cecilia, iniciam-se no Candombl¢, passando a
realizar seus cultos em seus proprios terreiros, €, com o tempo € as obrigagdes necessarias,

tornam-se pais e maes de santo.

37«“Os povos bantu acreditam que é por meio dos antepassados que se estabelece o elo entre 0 mundo
espiritual e o humano. [...] Eles creem nos habitantes do mundo invisivel e na sua influéncia sobre suas
vidas. [...] Acreditam que a vida continua apds a morte, por isso, admitem que os mortos relacionam-se
com os vivos, enquanto entidades espirituais.”. (Santos 2015, p. 31).
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Eu sou feita no santo, mas eu toco Umbanda. Eu dou festa
de santo s6 mesmo nos dias de orixas. Sempre toquei
Umbanda, isso ha mais de 54 anos. Meu pai é de Angola
Tumba Jungara. A minha mae ¢ da Gomeia, do Rio. A djina
¢ Tabaladé. A djina de meu santo Ogum Patacori Jazi. O
Candomblé chegou aqui através dos baianos e dos cariocas.
Minha avo6 era Kilondira, do Rio. Meu pai era Camario,
de Sao Paulo. O Candomblé chegou aqui junto com Mae
Pararas e Carlos Keto. Os baianos chegaram e comegaram
a iniciar o pessoal que ja tinha santo... Tenho 30 anos de
santo... Em Belo Horizonte ndo tinha casa aberta. Os
baianos vinham, participavam, se hospedavam, ficavam,
traziam algum conhecimento... Existia uma troca... lam e
voltavam. Carlos Olojukan ja chegou pronto de 4. Chegou
iniciado. Chegou aqui e ndo tinha Candomblé. Abriu a
Roga dele e deu os primeiros passos, realmente, aqui nas
Minas Gerais. Miguel Grosso, baiano, veio do Rio...
Comecgou a movimentar essa troca toda, da Umbanda pro
Candomblé... A Umbanda é a nagdo das almas, ja o
Candomblé ¢é dos orixas [Mae Tabaladé, 20/09/95,
Processo de Tombamento do I1é Wopo Olojukan. [PBH:
1995, pp. 27-28]. (In: Vilarino, 2007, p.64).

Essa citagdo parte de um discurso proferido pela propria Vo Cecilia durante evento
constituinte do processo de tombamento do terreiro Ile Wopo Olojukan, fundado por
Carlos Olojukan (que também ¢ padrinho de Pai Guaraci), unica comunidade de terreiro
tombada da regido de Belo Horizonte. Pai Carlos Olojukan é considerado um dos
primeiros a tocar Candomblé em BH, tendo influenciado diretamente em sua expansao e
adesao por parte das liderancas religiosas ja consagradas na Umbanda e no Reinado, como
Cecilia e sua comunidade, dentre outras. Como afirma Cecilia nessa fala, a Umbanda “é
a nagdo das almas”, indicando o que Pai Guaraci chama de culto aos antepassados, ao
passo que o Candomblé toca para santo, ¢ “a nacdo dos orixas”, sendo um culto aos

ancestrais.

O candomblé, como uma religido de preceitos que cultua aos ancestrais
divinizados de sua linhagem espiritual (nac¢ao), pode vir a trazer “fundamento”, mais
nguzu, advindo dos minkise, para a vida das pessoas. Além disto, a iniciacdo ao
Candomblé estabelece uma relagdo mais sadia para com o santo que rege o ori® (a cabeca)
de cada um dos filhos iniciandos. O cultivo desta relagdo para com o seu ancestral, seu
pai ou mae de cabeca, que se da por meio de rituais, oferendas e rezas especificos, sao

elementos centrais no Candomblé e se constituem com sendo um dos fatores pelos quais

38 Na nagdo Angola ori (termo de origem ioruba) é chamado de kamutué ou mutué (a cabega — morada dos
minkise, e também considerada ela prépria um inkise).
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as pessoas se iniciam no santo, mesmo as que ja eram adeptas e pertencem a alguma outra
linha religiosa, como a Umbanda, o que se verifica no caso atual do CESS (como sera
tratado adiante), onde esta relacdo para com os minkise fornece o nguzu ¢ muitas vezes
tida como necessaria para a o restabelecimento do equilibrio espiritual, fisico e psiquico

da pessoa (Santos, 2013).

Assim, a adesdo ao Candomblé pode ser pensada, a luz da trajetoria de Cecilia,
como forma de fortalecimento de sua tradi¢do e de sua comunidade de terreiro, em um
periodo em que o Candomblé passa a ser mais aceito publicamente, sob protagonismo de
alguns representantes como Jodozinho da Gomeia, Camarao e Kilondirad. Mas, para além
desta busca da autenticidade e legitimacdo de sua matriz, visto que o Candomblé sempre
foi tido no meio publico como mais tradicional, por assim dizer, do que cultos do Reinado
e da Umbanda, a entrada no Candomblé também proporciona um fortalecimento
espiritual da casa, além de um fortalecimento pessoal, do nguzu de cada um. Nos relatos
de Guaraci, V6 Cecilia inicia-se no Candomblé em busca de tratar de novas “crises” que
esta vinha sofrendo, as quais sdo interpretadas como “sinais do santo”, que “pede a cabeca”

de seus filhos, levando-os a iniciagao.

Para compreender a trajetéria de Vo Cecilia, que serd melhor apresentada no
capitulo III, bem como a trajetdria de outras liderancas negras mulheres, muitas das quais
fundadoras de suas proprias comunidades de terreiro, consideradas e reverenciadas como
matriarcas, “que fizeram uma curva na linha”, deve-se lancar mao de uma abordagem
multi-situada, atenta aos contextos sociais, as desigualdades e movimentos de luta e busca
pela autonomia com os quais se relacionam as comunidades de terreiro e seus respectivos

agentes.

Em um meio segregador, que as silencia e as invisibiliza, as comunidades de
terreiro buscam formas de se manter e prosperar em seus territorios, a partir de suas
proprias forcas, e referenciadas em sua ancestralidade, a qual se manifesta sob a agéncia
dos guias e ancestrais de sua nagdo. Para tanto, fazem uso da integrag¢ao de sua familia de
santo para conseguirem dar continuidade a realizacdo de seus cultos. O Centro Espirita
Sdo Sebastido ¢ uma casa bastante dinamica, onde se congregam essas trés linhas
religiosas (o Reinado, a Umbanda e o Candomblé Angola), tendo assim calendarios
especificos para cada uma delas, bem como também se varia (sob certas medidas) seus

distintos publicos.
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Esses cultos religiosos sao muito procurados pela populagdo em geral, para tratar
de problemas e disturbios dos mais diversos. Os terreiros sdo (e sempre o foram) centros
de amparo e acolhimento, espagos sacralizados, onde estdo presentes agentes de cura, que
orientam (sob uma multiplicidade de praticas) aos necessitados. Tal como afirma Pai
Guaraci (entrevista out/2017), “um terreiro como o CESS, possui suas portas sempre

abertas para atender e auxiliar a todos os que lhe procuram.”.
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3.3. REAFIRMACAO BANTU

batendo cabeca a porta da igreja. Ilustragdo: Priscila Amoni)

(Figura 2: Azenza

67



Nao sei se estou certo, mas durante os anos em que passei a frequentar o CESS,
pude perceber um movimento de crescente (re)afirmacdo do Candomblé na casa,
mobilizada por Guaraci e sua comunidade de terreiro. Recentemente, entre os anos de
2016 e 2018, acompanhei a feitura de alguns filhos e filhas no Candomblé, como a de
Nkosi Mbandi (um filho de santo do CESS, iniciado em agosto de 2016), Kavungo —
Elenir (iniciada junto a Nkosi Mbandi, no mesmo barco), além de Zuleica (Kitalemy) e
sua filha Carol Barcelos (Yatalecy) que se iniciaram em janeiro de 2018. Também pude
acompanhar a iniciagdo de Victor César, como fata kambondo e de Rejianne, como

makota, além de Arthur, que se tornou 7ata Poké (feito em julho de 2018).

E de se notar que, apds a passagem de V6 Cecilia, muitos de seus filhos sairam
dos CESS, dentre esses, inclusive, alguns fundaram seus proprios terreiros em outras
localidades. O Candomblé e o Reinado dependem muito da vida familiar religiosa
propriamente dita, no sentido de que ¢ fundamental, dentro da dindmica comunitaria, a
realizacdo de atividades rituais e cotidianas de maneira compartilhada, com as respectivas
funcdes a cada integrante, conforme os cargos atribuidos. Exige-se determinado tempo
para que se reestruture o0 Candomblé dentro de uma casa, 8 medida que esta ¢ uma religido
iniciatica, dependendo, assim, de um engajamento efetivo por parte da pessoa (com o
processo de feitura do santo) para que esta possa realizar as suas atribui¢des dentro da
casa. Desse modo, apds a passagem da Vo, Pai Guaraci teve de buscar consolidar um
novo grupo de filhos de santo dentro do Candombl¢, além de expandir o nimero de toques
(kizombas) anuais. Como pude notar, a par do crescente numero de pessoas entrando no
Candomblé, muitas das quais ja eram filhas na Umbanda, ou seja, ja trabalhavam como
médiuns nos atendimentos da Umbanda, as sessoes de toques do Candomblé vém
aumentando sua frequéncia de maneira significativa durante os tltimos anos, como pude

acompanbhar.

Kavungo e Nkosi Mbandi, antes de se iniciarem no Candomblé, ja possuiam uma
trajetoria enquanto médiuns de atendimento nas sessdes de Umbanda do CESS. Conforme
designio advindo de seus proprios minkise, os dois decidiram fazer o santo na casa,
entrando assim para o Candomblé. O processo de entrada para o Candomblé, tal como
pude notar entre as filhas Zuleica e Carol, as quais também ja vinham desenvolvendo seus
atendimentos e consultas na Umbanda como médiuns de incorporagdo, este envolve,
durante certo periodo, um afastamento das sessdes de Umbanda, para poder “cuidar

primeiro do santo”.
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Durante boa parte do ano de 2018, em que estive presente como médium de
Umbanda durante as giras, as quais ocorrem de maneira mais frequente que as celebragdes
do Reinado e kizombas do Candomblé (sendo realizado todas as semanas), pude perceber
esse movimento de adesdo ao Candomblé por parte de muitos filhos da casa, tanto dos
mais novos quanto dos mais velhos, o qual, na maior parte das vezes, vinha justificado
como sendo “chamados do proprio santo”. O cumprimento desse chamado ¢ tido muitas
vezes como necessario, caso contrario, acredita-se, o santo pode vir a causar infortiinios
na vida da pessoa, como forma de leva-la a “cuidar do santo”, estabelecendo sua conexao
com seu inkise ¢ zelando por essa relagdo, praticas essas desenvolvidas no ambito do
Candomblé. Além desse chamado do santo, pude também notar que a iniciagdo no
Candomblé ¢ procurada como forma de fortalecer o nguzu da pessoa, protegendo-a de
maneira mais assertiva e conferindo-a gragas divinas e béngaos espirituais, a medida que
se credita ao Candomblé e seus ancestrais cultuados (os minkise) uma “profundidade de
poder espiritual — nguzu” maior do que na Umbanda, pois que os minkise sao a fonte de

todo nguzu e dizem respeito a ancestralidade pessoal do filho que se inicia.

Também pude perceber esse movimento de reafirmac¢do do Candomblé no CESS
durante alguns semindrios e eventos que tratavam da presenca das religides de matriz
africana e de sua (ndo)representatividade na regido de BH e Minas Gerais, podendo ser
entendida como uma mobilizacdo coletiva em prol do reconhecimento (por parte das
politicas publicas e setores estatais) das religiosidades de matriz bantu, sua expressao e
existéncia no espago publico. Pude estar mais presente, além de outros, no processo de
feitura das filhas Kitalemy e Yatalecy (Zuleica e Carol, respectivamente), participando
diretamente na preparagdo de alguns de seus rituais. A feitura de santo, em que os filhos
recém-raspados estdo no runko, envolve uma série de rituais e atividades que exigem um

engajamento coletivo da comunidade, da familia de santo.

Ao fim do processo de feitura das duas filhas citadas, como parte da tradi¢do
seguida por Guaraci, que vem de Camarao e Cecilia, como suas principais referéncias, e
de toda a familia de santo do CESS, o pai de santo leva os filhos a uma missa, a primeira
do dia, no horério mais cedo (normalmente as 07h da manha), logo no dia em que saem
do runko, ao raiar do sol, para participarem do culto cristdo. Pude acompanhar este
evento/ritual junto a Arthur (a época ainda aspirante a fata) e Pai Guaraci, além das filhas
recém-saidas do recolhimento (Zuleica e Carol), em uma igreja localizada no bairro

Pompeia, ndo tao distante do bairro Sagrada Familia.
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Como parte do preceito, neste dia tivemos de acordar bem cedo para realizar
alguns rituais, e, logo ap6s, fomos a igreja Nossa Senhora do Rosério de Pompeia (santa
a quem Cecilia era bastante devota), localizada no bairro Pompeia. Como parte do ritual,
as filhas de santo, todas paramentadas com as vestimentas e acessorios do santo, batem
cabeca (termo utilizado para se referir a uma saudagao tipica do Candomblé) nos portdes
da igreja (figura 2). Pai Guaraci também estava devidamente paramentado. Eu e Arthur
estivamos acompanhando-os, vestidos de branco. Logo a chegada da igreja, ja nos
sentiamos ressaltados entre os presentes, visto que éramos os Unicos ali trajados dessa
forma. Logo apos as filhas terem batido a cabeca aos portdes da igreja, entramos € nos

sentamos, participamos da missa e comungamos junto aos demais fiéis.

Ao fim da missa, enquanto estdvamos na porta da igreja, fomos saudados por um
grupo de senhoras, que pareciam pertencentes ao grupo da paréquia. Uma dessas senhoras
nos perguntou se haviamos comungado, isto €, consagrado da hostia servida pelo padre
durante a missa, e por que estavamos ali, a medida em que pertenciamos a uma “outra
religido”. Esta senhora também disse que tinhamos que conhecer o Deus universal, que ¢
“o Deus de todos”, e a sua igreja, a Igreja Catolica, que “estd no mundo inteiro”, sendo a
igreja de todos. Esses argumentos dessa senhora dizem respeito a visdo universalista que
prega o cristianismo e que atua de forma dominadora na histéria do Brasil. Pai Guaraci
muito calmamente, porém de maneira enérgica, respondeu ser um sacerdote de uma
religido que prega pela aceitagdo das diferencgas, e ndo tem como objetivo a imposi¢ao de
um modelo tnico de religido ou crenga, tido como universal. Também explicou que o
cristianismo e seus cultos e rituais nao sao rechagados, de maneira inversa, pelos cultos
afro-brasileiros. Foi um breve debate que ocorreu entre Pai Guaraci e esta senhora, a qual
nos entregou um panfleto sobre algum assunto relacionado a importancia da eucaristia, e

da universalidade da igreja catdlica, do qual ndo me lembro muito bem.

O modelo cristdo (catolico e/ou evangelico) € tido como o tnico verdadeiro, € o
unico possivel, ndo aceitando, de maneira inclusiva, as possiveis diferencgas,
principalmente quando se trata de receber representantes religiosos afro-brasileiros em
suas proprias igrejas, cultos esses que sdo alvos historicos do racismo religioso. Ao fim
da missa, nos dirigimos para um jardim, situado ao lado de fora da igreja, de onde
pudemos ver, um pouco de longe e sentado em um banco, um senhor que me pareceu
cego, pois que portava uma bengala e 6culos escuros. Guaraci também o viu e disse se

tratar de Carlos, um fata kambondo de um terreiro da regido, também de nacdo Angola,
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que segundo Guaraci, estava ali presente por causa da tradicdo, comum entre alguns
terreiros bantu, de ir & missa as segundas feiras, para “louvar as almas”. Chegamos até
Pai Carlos e Guaraci nos apresentou a ele, conversamos um pouco € este nos contou sobre
um bloco de sua escola de percussdao (Pai Carlos também ¢ professor de percussao e
musico percussionista bastante reconhecido no meio cultural afro-brasileiro) que iria sair

no Carnaval daquele ano, no més seguinte, e nos convidou a comparecer.

Apbs o encontro, voltamos todos no carro de Guaraci em direcao ao CESS, e este
nos contou um pouco sobre Pai Carlos e sua atuagcao como percussionista e tata kambondo
bastante habilidoso e experiente. Pai Guaraci nos disse que iria enviar alguns de seus
aspirantes a tatas, tal como o proprio Arthur, a realizarem oficinas com Pai Carlos, para
que pudessem aprender com uma pessoa referenciada no ambito dos ritmos e zuelas do
Candomblé de Angola. O evento da conversa com as senhoras na porta da igreja também
foi comentado por Guaraci como exemplo recorrente quando representantes das religides
afro-brasileiras vao a publico, com as suas vestimentas rituais, ocupando espagos onde

predomina a presenca da cultura e tradicdo religiosa crista, branca.

A presenca dessas pessoas no espago de uma igreja catolica, as quais atestam
claramente o pertencimento a uma religido afro-brasileira devidamente paramentados,
pode ser percebida como uma afronta por parte de alguns fiéis, uma vez em que o “outro”,
que pertence a uma religido que € pensada como inferior, rudimentar, atrasa, comumente
tida como atrasada, ou como um desvio ao padrdo hegemonico (cristdo, branco) adentra
um espaco considerado sagrado para a sua institui¢do religiosa dominante. Este outro ndo
¢ aceito em sua diferenca, alegada enquanto um desvio a norma. Lembro das palavras da
senhora, que dizia, alegando maior legitimidade a igreja catodlica, que seus cultos

“estavam no mundo inteiro”, sendo grande maioria.

Por outro lado, como pude pensar, as religides afro-brasileiras, que sdo pensadas
como “minorias”, seus representantes tém de lidar cotidianamente com a exclusao, por
parte da parcela dominante da populacao, justificada por esses tltimos sob a alegacao de
que esses sao desvios da “norma” que seria universal, pois que “Deus ¢ um s6”. Neste
mesmo dia, Pai Guaraci, como estudioso das religides, também comentou conosco como
ocorre, de maneira contraposta, a persegui¢ao aos cristdos no Oriente Médio e em paises
de maioria mugulmana, onde esses sdo a “minoria religiosa”, atentando assim, para a

contextualizagdo dos distintos acontecimentos e para o perigo de se pretender como
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“religido universal”, o que culmina na persegui¢do das diferengas e nunca se realiza

completamente, uma vez que o mundo apresenta uma diversidade de povos e culturas.

Ap6s a feitura do santo, os azenza devem realizar uma série de preceitos durante
o periodo de 4 meses. Dentre esses preceitos, que sao varios, esta o de ter que se utilizar
de uma vestimenta tradicional personalizada, de acordo com seu proprio inkise, mesmo
quando em publico. As filhas de santo iniciadas (Kitalemy e Yataleci) contavam que
sempre notavam alguns olhares estranhos quando andavam pela rua, e algumas vezes
eram abordadas por algumas pessoas. As duas filhas iniciadas estudavam e trabalhavam,
e tinham de lidar com situagdes de intolerancia religiosa pelos espacos em que
transitavam no dia-a-dia: tanto nos 6nibus, quanto na rua, ou mesmo na universidade e
no local de trabalho. Ao transitarem em ambientes externos ao espacgo do terreiro, com
suas vestimentas tradicionais, o povo de santo ¢ alvo de olhares e comentarios que os
situam como 0s “outros”, como “ex-6ticos”, a medida que o modelo cultural hegemdnico
(cristdo e branco), tido como o mais normal e prevalente, o unico legitimo, enxerga a
cultura e religiosidade afro-brasileira como destoante dentro do contexto brasileiro, que

se acredita como majoritariamente cristao.

Tal como nos aponta Serra (op. cit.), um dos dispositivos de dominagdo mais
utilizados e eficazes, ainda nos dias de hoje, ¢ justamente este de fazer tornar as culturas
negras, assim como as indigenas, e dos povos colonizados de uma maneira geral, como
“estrangeiros em suas proprias terras”. Ordep Serra (1995) analisa como se d4 o processo
de ex-otizacdo do negro e do indigena no Brasil. Esses s@o tornados estrangeiros em suas
proprias terras (“ex-0ticos”), assim como suas formas de manifestagado religiosa e cultural
sdao concebidas como forasteiras, estranhas a “realidade” do Brasil, esta por outro lado
concebida como fundamentalmente cristd, branca. O processo de colonizagao, para além
das praticas de exploracdo politica, territorial ¢ econdmica, incide, de maneira mais
profunda, no imaginario social coletivo, inculcando concepgdes racialistas e teoldgicas
de cunho hegemonico e atribuindo diferencgas de valor e de pertencimento. Fanon (1957)
sustenta que essas concepgdes fantasiosas acerca do negro e de sua (ndo) existéncia,
foram sendo disseminadas ao longo de séculos, de tal forma que foram introjetadas no

proprio inconsciente coletivo da populagdo.

Neste sentido, ao atribuir ao negro o nao-lugar do “outro”, do “exilado”, do

“estrangeiro”, seu pertencimento a qualquer territério, desde que nao seja aquela Africa
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mitica (primitiva e selvagem), lhe ¢ prontamente negado. Da mesma forma, o indigena,
mesmo sendo nativo dessas terras (Brasil), ¢ concebido, a partir desse dispositivo de
exclusdo, como um ser estrangeiro, pois que alheio a civiliza¢do, fadado a um passado
imaginario e a um presente onde sua existéncia ¢ negada. Esses questionamentos sao
pertinentes para entendermos como a religiosidade e cultura afro-brasileiras sdo ainda
hoje tratadas como ex-dticas, mesmo tendo sido criadas (tal como o Candomblé e a
Umbanda) em solo brasileiro, por agentes afro-brasileiros. A desterritorializa¢ao
sistematica do afro-brasileiro ¢ um dos dispositivos utilizados pela cultura hegemonica
para conferir este lugar de sujeicao e de eterno abandono a esses povos, mesmo que
estejam situados em suas terras natais. Pois, na verdade, um dos maiores intentos
colonialistas foi (e ainda o €) o de estabelecer seus dominios territoriais, por meio do
espolio da territorialidade dos povos nativos € da quebra de suas identidades e

autodenominagdes (Mbembe, 2018; Fanon, 1957.)

A intolerancia religiosa, elemento bastante presente no cotidiano atual do CESS,
e que também aponta na direcdo da discriminagao racial, uma vez que essa €, no contexto
brasileiro, historicamente ligada aos cultos de matriz africana, os quais sdo tidos como
exemplos de “feiticaria” e do “baixo espiritismo”, e outras denominagdes que
demonstram que esta forma de discriminagao esta atrelada aos conceitos imaginados que
relacionam o afro-brasileiro e sua espiritualidade ao ambito da primitividade, da
selvageria e da magia. O negro ¢ fantasiado como um ser atrasado, atrelado aos instintos
da natureza, como um homem bruto, bestializado, ignorante (Fanon, op. cit.). Dentro
desse imaginario, o negro ¢, sem duvidas, um ser degenerado, o qual poderia vir a ser
amputado de sua selvageria natural mediante o contato com a civilizagdo branca. O seu
real lugar, a Africa, é concebido neste imaginario como uma terra sem lei, primitiva; de
acordo com essas fantasias colonialistas, o negro estd sempre ligado e preso a esta terra

imaginaria.

No ambito dos estudos “africanistas” *°, tal como ja discutido anteriormente, esta
ideia da Africa mitica se encontra bastante presente no pensamento de seus autores
representantes (ja citados), sob seus variados aspectos e nuances. Nesses estudos, o

Candomblé é entendido como um “micro-cosmo da Africa” (Bastide, 2001) e os terreiros

39 Na “corrente africanista”, assim designada por Banaggia (2008), inserem-se autores como Bastide (op.
cit) e Carneiro (op. cit) os quais se caracterizam pela busca de continuidades ritualisticas e cosmoldgicas
para com uma Africa imaginada.
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sa0 os espacos sagrados onde o negro pode vir a “acessar” a sua ancestralidade esquecida,
primitiva” e “selvagem”, fadada que estd ao desaparecimento pelo contato com a cultura
europeia “civilizada”. Seguindo a mesma linha de reflexdo proposta por Fanon, Antonio
Bispo dos Santos, conhecido como Nego Bispo (2015) nos relembra das “denominagdes
colonialistas”, as quais sao um dos dispositivos da dominag¢ao ocidental sobre outros
povos, considerados como “outros”, pois que “negros” ou “indios”. A tentativa de
categorizacdo homogeneizante imputa de maneira impositiva um véu sobre uma enorme
variedade de povos, culturas e tradi¢des, os quais sdo invisiveis aos olhares e projetos
colonialistas. A homogeneizagao do colonialismo serve a segregagdo e a invisibilizagao
desses grupos e sujeitos. O nao reconhecimento de sua multiplicidade interna, mediante
o estabelecimento dessas “denominagdes”, fornece os meios necessarios para a
dominagdo, além de justificar as intransponiveis diferencas entre os que sdo postulados

como “nds” (os brancos, os sujeitos por exceléncia) e os “outros” (negros, indios, etc.).

Essas diferengas foram postuladas ao longo de todo um processo de constru¢ao
ideologica racista, sustentada por pressupostos cientificos (racialistas e eugenistas —
Mbembe, 2018), os quais se utilizam de marcadores fisicos (como a cor da pele negra)
para categorizar as diferencas, de maneira hierarquica, ou seja, numa escala evolutiva,
onde o negro ¢ o indio, exemplos aqui tomados, sdo tidos como inferiores, ou melhor, e
mais uma vez relembrando Fanon (op. cit.), “ndo-existentes”. Neste sentido, o constructo
ideologico e politico da raca, tal como nos mostra Mbembe (op. cit.) ¢ um intento
colonialista, empregado durante séculos de exploracdo a esses povos, e utilizado como
justificativa para seus atos, a medida que se postula o (ndo)lugar do negro (e do indio)

nesse mundo (que € branco). Como diz Mbembe:

O poder da colodnia consiste pois, fundamentalmente, no
poder de ver ou de ndo ver, de ser indiferente, de tornar
invisivel o que ndo se faz questdo de ver. (2018, p.199).

O negro ¢ uma sombra no meio de um comércio de olhares
(idem).

Ainda seguindo Nego Bispo (op. cit.), as autodenominagdes desses povos sao
desconsideradas pelo intento colonialista, os quais, sob o viés da raca, sdo categorizados
de maneira externa e impositiva. Este processo, o qual se desenrolou estreitamente
relacionado com a escraviddo dos povos negros no territdrio brasileiro, possui como
principais bases de sustentacdo para a dominacdo (e o exterminio) desses povos a

supressao das autodenominagdes, mediante a destitui¢ao sistematica dos “povos afro-
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pindoramicos de suas principais bases de valores socioculturais, atacando suas
identidades individuais e coletivas, a comegar pela tentativa de substituir o paganismo
politeista pelo cristianismo euro monoteista.” (Bispo dos Santos, 2015, p. 38). Ainda
seguindo Nego Bispo:
No plano individual, as pessoas afro pindoramicas
continuam sendo taxadas como inferiores, religiosamente
tidas como sem almas, intelectualmente tidas como menos
capazes, esteticamente tidas como feias, sexualmente tidas
como objetos de prazer, socialmente tidas como sem
costumes e culturalmente tidas como selvagens. (idem.,
p.39).

Nego Bispo relembra que esses povos, denominados de maneira reducionista
como “negros” e “indios”, por exemplo, estratégia essa propria da dominagao colonialista,
na verdade possuem uma ampla variedade de autodenominagdes, as quais partem das
referéncias étnicas e culturais que lhes sdo proprias. Para endossar este argumento de
Nego Bispo, podemos notar a grande variedade de povos indigenas distintos, que
apresentam uma riqueza plural de troncos e familias linguisticas e pertencimentos étnico-
culturais. Os povos africanos escravizados pela industria colonial também apresentam
notavel variedade linguistica e étnica, as quais podem ser notadas, por exemplo, no estudo

atual das matrizes religiosas afro-brasileiras, com suas variadas nagdes e linhas, as quais

remetem a pertencimentos étnico-identitarios.

Esta estratégia de dominagdo, considerada fundamental para o préprio intento
colonialista age de maneira a ndo reconhecer tal multiplicidade que € constitutiva desses
povos, substituindo-a por denominagdes generalistas, baseadas na ldgica (ou antes, “anti-
logica”, pois que baseada em argumentos infundados — Fanon, op. cit.) do racismo, que
imputam categorias estigmatizantes a eles, marcadores de diferenca que os excluem, em

um mundo em que nunca podem pertencer:

Como sabemos, esses povos possuem  varias
autodenominagdes. Os colonizadores, ao os generalizarem
apenas como ‘indios’, estavam desenvolvendo uma
técnica muito usada pelos adestradores, pois sempre que
se adestra um animal a primeira coisa que se muda ¢ o seu
nome. Ou seja, os colonizadores, ao substituirem as
diversas autodenominagdes desses povos, impondo-os
uma denominagdo generalizada, estavam tentando quebrar
as suas identidades com o intuito de
coisificar/desumanizar. (idem, p.27).

Tal como bem aponta Antonio Bispo (op. cit.), esse processo de homogeneizacgao,
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fortemente alavancado pelos colonizadores, deu-se ao longo de séculos de exploragado e
sujeicdo dos povos tradicionais, a partir de varios aparatos ideoldgicos, politicos,
econdmicos e religiosos. Na mesma linha de reflexdo decolonial (ou p6s-colonial), porém
mais focado sobre a questdo do racismo negro, Mbembe (op. cit.) busca compreender,
mediante um estudo aprofundado, como a frente colonizadora articulou o que 0 mesmo

autor chama de “projeto de universalizacao” (pp. 174, 175).

O projeto de universalizacdo culmina na persegui¢ao das diferencas indesejaveis,
ou seja, aquelas que figuram entre os povos colonizados, considerados inferiores,
irracionais. Neste sentido, sua cultura e religiosidade sdo atadas a um passado fantasioso
(“pagdo”), de rudimentar e atrasada existéncia, sobre as quais a razdo universal e o
monoteismo (cristdo) viriam a tomar lugar, substituindo essas “velhas crencas” pelos
primores da civiliza¢do ocidental (mais evoluida, hegemdnica). Em terras colonizadas,
como o Brasil, a evangelizagdo dos povos “afro-pindoramicos” (como assim os denomina
o autor Bispo dos Santos, op. cit.) foi um dos mais fortes intentos, por parte dos
colonizadores, de “universalizacdo” da fé cristd, por meio da supressio de uma
multiplicidade de manifestacdes religiosas e espirituais dos povos tradicionais. O
monoteismo cristdo, com a ideia de um Deus “desterritorializado” (dos Santos, 2013),
ultra-transcendente, ndo comporta a existéncia de outras crengas e praticas politeistas, que

sao tidas como degeneradas.

Nesse intuito de colonizagdo, o tema da “salvag¢ao das almas” incide de maneira
violenta e impositiva sobre os modos de viver e as crengas dos povos colonizados, de
maneira em que sao enxotados, sob a bandeira da modernidade e da civilizagdo, para
poderem integrar este projeto “maior” de universalizacdo da humanidade e seus distintos
povos. Este projeto, de maos dadas ao racismo e a intolerancia religiosa, tem por objetivo
a eliminagdo das formas proprias de representagdo dos povos colonizados, em prol de
inseri-los, mas sempre como criangas tuteladas, servos ignorantes e humanos

bestializados, no bojo universal da civilizacdo e modernidade europeias.

O processo de escravizagdao no Brasil tentou destituir os
povos afropindoramicos de suas principais bases de
valores socioculturais, atacando suas identidades
individuais e coletivas, a comecgar pela tentativa de
substituir o paganismo politeista pelo cristianismo puro
monoteista. (dos Santos, 2013, p.37).

A supressao das identidades coletivas e individuais coincide com a supressdo do
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pertencimento territorial, fatores esses que incidem de maneira a buscar “apagar” a cultura
dos povos tradicionais, de forma em que estejam invisiveis ao projeto maior de
universalizacdo hegemonica. Ao tornar o negro estrangeiro em suas proprias terras e
conferir, por outro lado, e de maneira irrecusavel, o poder de hegemonia a cultura europeia
colonial (cristd e branca), atribui-se ao homem branco e todo seu coletivo o modelo

exclusivo de pertencimento identitério e territorial.

Esse processo de supressio das autodenominagdes e a desterritorializagdo
(Mbembe, op. cit.) a que foram sujeitos os povos afro-brasileiros durante o periodo
colonial e que se mostram presentes nos dias de hoje, na verdade diz respeito a um intento
externo e impositivo, em acordo com um modelo de pensamento ocidental monista e
universal, na qual a igualdade é preconizada, mas somente alcancada ao se eleger um
padrao de homem no mundo (homem branco civilizado) e a concomitante extirpacao das
diferengas indesejaveis. Essas diferencas sdo encarnadas pelos povos nativos colonizados,
os quais, a despeito de sua variabilidade cultural e étnica internas sdo categorizados a
partir de identidades alienigenas as suas proprias concepgoes, além de serem constritos a

territérios forjados.

Ao abordar o que chama de “exemplos de assimilagdo criativa do Isla” (p.175),
Mbembe discute sobre como uma doutrina monoteista como a mugulmana foi
incorporada, de maneira bastante complexa, € sob variados prismas, pelos povos africanos.
Esses, por possuirem uma perspectiva transfronteiri¢a de identidades e territorialidades,
articulam os preceitos mugulmanos a seus modos de vida tradicionais, o que faz com que
seus cultos locais sejam eivados de multiplicidades, onde se confluem distintas tradi¢cdes
religiosas e culturais. De acordo com Mbembe, esses exemplos de assimilagdo criativa
sdo uteis para se pensar a formacao das identidades africanas contemporaneas, a medida
que revelam toda uma “pluralidade de respostas doutrinarias” (p.178), em que se
relacionam os valores tradicionais as emergéncias (e contingéncias) do presente, a partir

de referéncias multiplas e circulaveis.

A formagao das identidades africanas contemporaneas ndo
se fez de modo algum por referéncia a um passado vivido
a maneira de uma sorte lancada de uma vez por todas, mas
no mais das vezes com base na capacidade de colocar o
passado entre parénteses — condicdo de abertura ao
presente e a vida em curso. (Mbembe, p.175).

De todos os encontros entra a Africa e as religides
monoteistas, € sem duvida alguma ao Isld que melhor se
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aplica a metafora das ‘bodas da arvore e da linguagem’:
‘0s ramos e a copa se curvam com altivez: os galhos ndo
escondem nem sua inclinagdo, nem sua inacessibilidade. A
folhagem se erica e estremece diante das caricias de uma
corrente de ar, ou, por vezes a confronta. Enquanto isso, o
tronco tem sempre os pés fincados em suas raizes.
(Mbembe, p.177).

As religides doutrinarias monoteistas, dentre as quais se insere ndo somente o Isla,
mas também o cristianismo, essas foram assim agenciadas pelos povos africanos, € aqui
também podemos falar dos povos africanos em didspora, como os afro-brasileiros, de
forma em que dialogam identidades e pertencimentos distintos, abrindo novas zonas
transfronteirigas, criadas no espago das travessias, e assumindo variadas formas. Mbembe
(op. cit.) explicita trés fatores que explicam essa “labilidade”: em primeiro lugar, esta o
que ele chama de “capacidade de extensao e dispersdo espacial e, portanto, de negociagdo
das distancias.” E mais a frente, diz o mesmo autor: “A identidade, por sua vez, ¢
composta na interface entre esse ritual do enraizamento e essa ritmica do afastamento, na

passagem constante do espacial ao temporal e do imaginario ao 6rfico” (p.177).

No caso do CESS, o pertencimento a uma ancestralidade de matriz africana se faz
notar na louvacao de seus cultos, nos agentes que compdem a sua genealogia espiritual
(os antepassados e ancestrais), os quais remetem a territorios africanos e seus distintos
povos, com suas etnias e linguas, podendo assim se dizer “ser Angola”, ketu ou jeje, por
exemplo, a depender da filiagdo a uma ou outra linhagem ancestral. Muitos cultos afro-
brasileiros louvam a essa ancestralidade africana e a partir dela se identificam, se
contrapoem e se distinguem, quando preciso, a0 mesmo tempo em que se mostram
conscientes desse “afastamento”, e rememoram assim a diaspora, a escravidao e sujei¢ao
dos povos negros, por exemplo, como se mostra presente entre os cultos do Reinado e da

Umbanda.

Em segundo lugar figura o que Mbembe chama de “pratica da fronteira, que
privilegia as identidades itinerantes, em circulagao” (idem). Essa pratica diz respeito a
habilidade de sobrepor distintos (e algumas vezes, at¢é mesmo conflitantes)
pertencimentos identitarios e territoriais, de maneira plural. Nas fronteiras, a travessia ¢
realizada de variadas maneiras, como pode ser notado também na expansao da doutrina
cristd, incorporada pelos povos negros - € aqui se incluem os povos e seus sujeitos
escravizados em situacdo de didspora no territorio da colonia brasileira - sob distintas

configuracdes rituais e simbolicas.
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Esta caracteristica ¢ apontada por Mbembe:

A verdadeira identidade, nesse contexto, nio €
necessariamente a que fixa a um lugar, mas a que permite
negociar a travessia de espacos, que, por conta de sua
geometria variavel, estdo eles proprios em circulagdo.

(p.179).

Outro aspecto apontado por Mbembe, e ndo menos importante, € o que ele chama
de “génio mimético” (p.179), que se refere a um “poder de imitagdo e um dom inigualével
para produzir semelhangas a partir de diferentes simbolos e linguagens” (idem), presente
nas relagdes entre o cristianismo e as religioes “autoctones” (p.180), de modo em que se
pode observar, entdo, uma complexidade de conformacgdes ritualisticas e cosmologicas.
O projeto universalista cristdo/europeu, que pretende a homogeneizagdo das crengas e
culturas, mediante a evangelizagdo, pode ser notado também no contexto brasileiro, tanto
entre os povos indigenas, com a histoéria dos aldeamentos jesuitas, quanto entre 0os povos
negros, com as suas irmandades religiosas e projetos de catequizacdo por parte da igreja
colonial®.

No entanto, a despeito desse projeto, os povos negros atuaram de forma a nao se
despojar completamente de sua cultura (tida como rudimentar, atrasada) para aderir
(como no imaginario da conversdo religiosa) a cultura branca (tida como superior), sob a
retorica da perda da identidade, no que seria a completa supressdo de sua identidade e
tradi¢cdo. Por outro lado, surgem distintas configuragdes que sdo engendradas mediante
acoes criativas, que congregam as crengas cristas e seu campo simbdlico as suas proprias
concepgdes, de maneira em que sua tradi¢do, sua ancestralidade, ndo se perca, mas seja

assim, refor¢ada por meio da (contra)“domestica¢do” do cristianismo.

Longe de ser o movimento de abolicdo de si mesmo
temido pelos tedlogos da aculturagdo, o cristianismo sem
se despojar do seu conceito, foi tomado pelo avesso,
recomposto, depois recoberto com a mascara ¢ a
parafernalia ancestrais. Ele apareceu inicialmente aos
negros como um imenso campo de sinais, que uma vez
decodificados, abriram caminho para uma profusdo de
praticas sempre mais distantes da ortodoxia. (Mbembe,
p-180).

40 Das irmandades religiosas negras foram agenciadas algumas formas de culto que hoje conhecemos como
0 Candomblé, mas também o Reinado. Esses cultos afro-brasileiros foram de tal forma (re)organizados em
territorio brasileiro, com as influéncias (impositivas) do modelo cultural hegemdnico — cristdo, mas
buscando manter o pertencimento a ancestralidade de matriz africana. (Pontes & Emilia de Morais, 2006).
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Assim se explica, em grande medida, a aparente facilidade
com que o cristianismo pode ser domesticado e traduzido
em sistemas locais de inteligibilidade. Ele se apresentou
aos africanos, ademais, como alegoria ¢ como estética,
donde o imenso trabalho sobre as formas e sobre as
linguagens a que foi submetido. (pp.180, 181).

Acredito que o pensamento de Achille Mbembe (2018), com esses importantes
argumentos e reflexdes, pode ser util para o estudo das religides afro-brasileiras. Este
contexto, marcado pelo projeto de universalizagdo do colonialismo cristao/europeu, em
que se insere o regime escravista, apresenta uma multiplicidade de manifestagdes e cultos
religiosos, que congregam praticas dos povos indigenas, da espiritualidade de matriz
africana e das crencas cristas, sob uma multiplicidade de configuragdes. Mesmo com as
contingéncias impostas pelo regime escravista e seu projeto colonial universalista,
podemos ver, em contrapartida, como sdo agenciadas, de maneira sempre criativa, essas
formas de religiosidade, que escapam as categorizagdes fixas ocidentais. Sob variados
prismas, pode-se notar uma proliferacdo de praticas diversas, que fazem confluir distintas
crengas ¢ denominagdes, de maneira em que a diversidade ¢ abarcada e as diferengas
(mesmo que contendo desiguais relacdes de poder) negociadas, re-semantizadas.

Remetendo mais uma vez a Antonio Bispo dos Santos:

O povo eurocristdio monoteista, por ter um Deus
onipotente, onisciente ¢ onipresente, portanto Unico,
inatingivel, desterritorializado, acima de tudo e de todos,
tende a se organizar de maneira exclusivista, vertical e/ou
linear. Isso pelo fato de ao tentarem ver o seu Deus,
olharem apenas em uma unica dire¢do. Por esse Deus ser
masculino, também tendem a desenvolver sociedades mais
homogéneas e patriarcais. Como acreditam em um Deus
que ndo pode ser visto materialmente, se apegam muito em
monismos objetivos e abstratos. Quanto aos povos pagaos
politeistas que cultuam varias deusas e deuses
pluripotentes, pluricientes e pluripresentes, materializados
através dos elementos da natureza que formam o universo,
¢ dizer, por terem deusas e deuses territorializados, tendem
a se organizar de forma circular e/ou horizontal, porque
conseguem olhar para as suas deusas e deuses em todas as
direcdes. Por terem deusas e deuses tendem a construir
comunidades heterogéneas, onde o matriarcado e/ou
patriarcado se desenvolvem de acordo com os contextos
historicos. Por verem as suas deusas e deuses até
elementos da natureza como, por exemplo, a agua, a terra,
o fogo outros elementos que formam o universo, apegam-
se a plurismos subjetivos e concretos. (dos Santos, op. cit,
p.39).

Ao projeto de universalizagdo segue-se, em contrapartida e a despeito da tentativa

80



de domesticagdo das culturas e povos tradicionais (os povos tradicionais de terreiro) a
partir da imposi¢do das categorias ocidentais ¢ do ndo reconhecimento de suas
autodenominacdes, embebidas que sdo pelo imagindrio eurocéntrico racista, um
movimento de “contra-colonizagdo”, realizado pelos povos “dominados”, ao passo que
esses “domesticam” a cultura do dominador, a partir de seus proprios conceitos e termos,

atribuindo-lhes novos aspectos e associagdes.

Como no exemplo da Umbanda no CESS, em que o mentor espiritual principal é
um preto velho, chamado Pai Cipriano: de acordo com Guaraci, os pretos velhos sao
considerados espiritos muito evoluidos, uma vez que muitos deles passaram pelas
provagdes e sujeicdes impostas pelo passado escravista, € que com isso, atingiram um
grau de “depuracdo” e “iluminacdo” espiritual que os distingue enquanto classe de
espiritos: reconhecidos por sua sabedoria tradicional ¢ pelo conhecimento das dores e
aflicdes humanas, uma vez que jé teriam experienciado as situagdes extremas de sujei¢ao

e humilhagio empregadas pelo escravismo®!.

A louvacgao aos pretos velhos, bastante notada entre varios terreiros de Umbanda,
pode ser compreendida como agenciamentos que tendem a inverter a l6gica branca racista
(e do evolucionismo europeu), utilizando-se as vezes, e sob variadas medidas, dos
mesmos marcadores de diferenca e categorias provindas do “potentado colonial”
(Mbembe, op. cit.), mas para atribuir-lhes novos valores, positivados sob os principios de
sua matriz religiosa. A matriz bantu caracteriza-se, como notado no culto da Umbanda no
CESS, por louvar aos ancestrais e antepassados de povos tradicionais, como os indigenas
e 0s negros, assim como de outros grupos marginalizados*?, tidos e respeitados nessa
tradigao religiosa como guias espirituais, orientadores € mentores, os quais muito podem

auxiliar aos adeptos “encarnados”.

41 Alguns pretos velhos carregam em suas “identidades” termos referentes a territorios étnicos africanos,
tais como: Congo, Angola, Guiné, Mogambique, dentre outros, as quais sdo utilizados de acordo com a
linhagem ancestral (“genealogia espiritual” — Serra, 1995) a que pertencem. Neste sentido, posso citar
alguns exemplos de pretos velhos como: Pai Jodo de Angola, Pai Congo, Mae Benedita de Angola, V&
Cambinda, dentre outros nomes, que carregam em si Seu respectivo pertencimento a uma ou outra matriz
étnica e religiosa.

42 Dentro da Umbanda, existem classes de espiritos que remetem a sujeitos e grupos sociais que sdo contra
hegemonicos ao modelo padrdo do homem branco “civilizado”. Dentre esses, posso citar os caboclos
(espiritos de indigenas), os exus (muitas vezes representados nas imagens como homens negros) e as
pomba-giras (que se apresentam como mulheres livres, insubmissas € conhecedoras da “magia sexual”),
assim como outros (marinheiros, criangas, boiadeiros, etc).
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Sendo assim, na Umbanda praticada no CESS, onde se verifica a presenca de
. ;1. , .~ . ~ 43
imagens de santos catdlicos, além de rezas cristds realizadas durante as sessdes™, a
louvacdo a uma ancestralidade de matriz africana ¢ reiterada de maneira constitutiva
nesses cultos. A presenca da cultura dominante, a qual se mostra bastante marcada no
CESS (principalmente com a expressiva quantidade de imagens de santos catolicos em

seus altares) indica o potencial do que Mbembe chama de “assimilacdo criativa” (op. cit.):

Tal como o colonialismo, o cristianismo foi recebido como
uma magia: combinagdo de terror ¢ seducdo traduzida com
perfeicdo pelas categorias de salvacdo e redencdo.
(Mbembe, 2018, p.181).

No ambito da Umbanda e do Reinado, considerados por Pai Guaraci como cultos
de matriz bantu (assim como o Candomblé de Angola), a expressiva presenca de imagens
de santos cat6licos, por exemplo, pode ser entendida nao como um exemplo da submissao
irrefletida a norma padrao — europeia e branca — mas como movimentos de expansao,
gestados ao longo do tempo, e sob diversos niveis, por essa matriz religiosa bantu, que
realiza seus agenciamentos negociando identidades e territorios, assim como adota os
discursos e simbolos da cultura dominante, assimilando-os de maneira criativa (Mbembe,

op. cit.) e articulando-os aos principios de sua propria matriz étnico-cultural e religiosa.

Os agenciamentos dos cultos afro-brasileiros e seus representantes sdo assim
significativos para compreender como esses coletivos se articulam em torno de uma
sociocosmologia pautada na multiplicidade, que apresenta caminhos para a agéncia
criativa, mesmo frente as constantes investidas do projeto universalista, fazendo uso de
estratégias para a manutengdo e preservacao de seus cultos religiosos (tidos como
degenerados e inferiores) e propondo uma re-existéncia autbnoma, que se da por meio da

integragao de sua comunidade.

O nao-lugar que ocupam, as margens da sociedade, invisiveis e ignorados pelo
meio social envolvente, pode vir a ser pensado, tal como bem defendem Kilomba (2010)
e Ribeiro (2017), como um territdrio fértil para o desenrolar de sua agéncia, que se pauta
na multiplicidade e na criatividade em sua agéncia. Por se tratar de cultos que estdo “as
margens”, invisibilizados pelo meio social envolvente, bem como pelas politicas estatais,

as comunidades de terreiro, ao longo da histéria, sempre tiveram de buscar por essa

4 Refiro-me as sesses de Umbanda, realizadas semanalmente (aos sabados) no Centro Espirita Sdo
Sebastido, durante as quais se rezam orag@es cristds (como o “pai-nosso”, a “ave-maria” e o “salve-rainha”).
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autonomia, que torna-se realizavel através de seus principios de abertura ao “outro”, de
acolhimento e vida em comunidade, os quais conformam a vida religiosa de seus

integrantes.
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4. VO CECILIA (MAM’ETU TABALADE D’OGUN): Trajetorias

bantu

CECILIA FELIX DOS SA
i RAINHA PERPETUA DA GUAR!
DE MOGAMBIQUE DE NOSSA SENHORA |
DO ROSARIO DE POMPEIA.

(imagem 9: Altar com escultura da Rainha Perpétua Cecilia Felix dos
Santos, e em homenagem a sua mée Felicidade Divina do Espirito Santo)

Buscamos neste capitulo realizar uma abordagem da trajetéria de V6 Cecilia, a luz
das contribuicdes trazidas por autoras e autores do pensamento colonial e do feminismo
negro (tais como Mbembe, 2018; Kilomba, 2010; Ribeiro, 2017, e outros), que refletem
sobre os (ndo)lugares do negro e da mulher negra no mundo colonial e pés-colonial, com
seus movimentos de agéncia criativa, a medida que tratamos da trajetéria de uma mulher
negra, “macumbeira”, que congrega uma série de outros marcadores de diferenca (raciais,
de género e de classe) que sdo imputados pelo aparato colonizador ocidental, os quais
influenciam diretamente na dinamica de sua agéncia e na propria conformacao de sua
trajetoria enquanto lider religiosa e comunitaria. O estudo da agéncia pode vir a revelar

uma ampla capacidade de confluéncia de distintos saberes e praticas e o potencial criativo
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que possuem essas comunidades.

Portanto, pretendo me utilizar dos estudos mais recentes da vertente assim
denominada “antropologia das religides afro-brasileiras”, que apresenta quadros mais ou
menos gerais acerca das distintas conformacgdes religiosas dessa matriz étnico-cultural,
em confluéncia com os estudos (também mais recentes) da agéncia negra e feminina e do
“gendered racism” (Kilomba, 2010). Esses serdo assim contemplados a medida que
damos especial atenc¢do a trajetoria de V6 Cecilia, a fundadora do CESS, e que se verifica
num contexto mais amplo, da agéncia das mulheres negras, cujas presengas sao
notavelmente difundidas entre os terreiros religiosos de matriz bantu da regido de Belo

Horizonte.

Para tanto, uma tal abordagem deve se prestar ao reconhecimento das relagdes de
poder desiguais, que se mostram presentes no meio social urbano de uma grande cidade
como Belo Horizonte, onde uma jovem negra funda (junto a seus guias espirituais e
ancestrais) uma comunidade de terreiro, com seus valores e principios religiosos proprios
a sua matriz étnico-cultural bantu, sob orientacdo de sua ancestralidade, a0 mesmo tempo
em que inserida em distintos territorios sociais e politicos. O protagonismo da mulher
negra em contextos religiosos de matriz bantu ¢ um elemento notado também entre outras
comunidades de terreiro de BH, pertencentes a diferentes linhas religiosas. Nesses
terreiros, a comunidade religiosa demonstra reveréncia e respeito para com essas maes,
avos e madrinhas: mulheres que sdo reconhecidas por seus dons espirituais, que se
manifestam sob as formas da caridade, da cura, do acolhimento e de uma série de cuidados

prestados ao “outro”, em suas dificuldades e “mazelas™**.

Durante os eventos publicos que pude acompanhar no periodo do meu trabalho de
campo, pude conhecer, para além de Mae Rita e Pai Guaraci, a rainha conga da Guarda

de Congado Treze de Maio, Belinha®, além de Mae Efigénia (mie de santo e fundadora

#Como afirma Guaraci (Santos, 2015), o “cuidado ao outro” constitui um dos pilares da matriz religiosa
bantu, remetendo aos lagos sociais e afetivos que se promovem entre as pessoas, liderangas religiosas, os
guias espirituais e os ancestrais, agentes que compodem esse coletivo religioso.

“Belinha ¢ filha da S4 Rainha Conga Dona Izabel Casimira (falecida no ano de 2016), a atual Rainha da
Guarda de Congado Treze de Maio, lider de sua comunidade de terreiro, localizada no bairro Concoérdia,
em Belo Horizonte. Pude conhecer Belinha durante alguns eventos realizados pela Associagdo Cultural Eu
Sou Angoleiro (fundada pelo mestre de capoeira angola Jodo Bosco), tais como o “Lapinha Museu Vivo”
— realizado anualmente, pude participar por trés ocasides: em 2015, em 2017 e 2018, além de outras
ocasides como pronunciamentos realizados pela Rainha Conga na UFMG (disciplina dos ‘“Saberes
Tradicionais”, de cujo grupo Belinha ¢ integrante, como professora e mestre tradicional.
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do terreiro Manzo Ngunzo Kaiango®®), e outras liderancas e representantes da rede
religiosa e politica afro-brasileira de Belo Horizonte. Todos esses terreiros apresentam o
b b b (13 2
protagonismo e lideranca dessas mulheres negras, as quais, quando “fazem a passagem
se tornam ancestrais a serem louvadas e cultuadas, como no caso de Vo6 Cecilia no Centro

Espirita Sao Sebastido.

A trajetoria do CESS e de sua fundadora V6 Cecilia (também chamada de Mae
Cecilia) foram em grande parte relatadas por Guaraci e outros integrantes mais antigos
do CESS, com os quais pude me relacionar de maneira aproximada e mesmo cotidiana
(durante certo periodo), por meio de conversas e algumas entrevistas. O CESS, como um
dos terreiros mais antigos de Belo Horizonte, pode ser compreendido a partir de uma
perspectiva que leve em conta a sua malha urbana e os contextos sociais e politicos onde
este surge, sob a agéncia de uma jovem mulher negra, na década de 1930. Dessa forma,
o caso do CESS pode ser utilizado, junto a trajetoria de Vo Cecilia, Pai Guaraci e outros
integrantes de sua comunidade religiosa (tratada como familia pelos proprios membros),
para compreender, em uma perspectiva mais ampla, como surgem e se sustentam ao longo
do tempo os terreiros afro-brasileiros em grandes capitais como Belo Horizonte, onde se
verifica o protagonismo de mulheres negras, enquanto liderancas religiosas de suas

comunidades: méies-de-santo, avds, rainhas e madrinhas®’.

As madrinhas, maes de santo e rainhas, como V¢ Cecilia, que integrava esses trés
“titulos”, possuem trajetorias que podem ser importantes para uma compreensao mais
aprofundada acerca da realidade dos povos tradicionais de terreiro e suas comunidades,
como se integra sua familia religiosa, em especial entre os cultos de matriz bantu, como
se expressa na assim chamada “triade bantu” (Santos, 2015): Reinado-Candomblé¢ de
Angola-Umbanda. O protagonismo dessas mulheres pode suscitar importantes reflexdes

sobre os principios religiosos comunitdrios, os quais se pautam em concepgdes que sao

%Ppude conhecer Mie Efigénia também durante alguns encontros relacionados a disciplina dos “Saberes
Tradicionais da UFMG”, assim como durante outros eventos em que estavam presentes liderangas
religiosas de comunidades de terreiro de Belo Horizonte.

4"Mée de santo (ou pai de santo) é um termo que vem do Candomblé, referindo-se a autoridade maxima na
hierarquia da “familia de santo”, esta composta pelo zelador de santo (pai ou mée de santo) e seus filhos
(azenza, tatas e makotas). “Madrinha” (ou “padrinho”) vem do contexto religioso da Umbanda e se refere
aos mais velhos, que sdo devidamente respeitados por seus “afilhados” dentro desta hierarquia espiritual.
Ja as rainhas sdo as mulheres que comandam suas guardas de Congado e de Mogcambique, coroadas nesta
tradicdo religiosa como matriarcas de suas comunidades e representantes reais dentro desta linhagem
ancestral.
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contra hegemonicas.

Me utilizo do termo trajetdria para me referir a agéncia de V6 Cecilia por mim
relatada, em grande parte, por Pai Guaraci, seu filho. Os debates acerca das historias de
vida, conforme o autor (Guerios, 2011), ja dividiu alguns teéricos classicos do ambito das
ciéncias sociais, tais como o Bertaux (considerado o precursor das historias de vida dentro
da sociologia) e Bourdieu (apud Guérios, 2011), autor que langou criticas ao uso
generalizado das historias de vida dentro dos estudos sociais, defendendo, assim, o estudo
das trajetorias, as quais nao se limitam a histdrias individuais subjetivadas nos relatos do
estudioso, que constroem um sujeito Unico e sequenciam seus eventos de maneira linear.
Por outro lado, como defende Bourdieu (Guérios, 2011), as trajetorias devem ser
compreendidas como conformando redes que ndo se limitam a experiéncia individual do
agente, mas que envolve inter-relacdes com outros agentes, e fatores sociais, politicos,

econOdmicos, € etc.:

(...) construgdo da nocgdo de trajetéria como série de posicoes
ocupadas por um mesmo agente (ou um mesmo grupo) em um
espaco ele mesmo em devir e submetido a incessantes
transformagdes. Tentar compreender uma vida como uma série
Unica e suficiente em si mesma de eventos sucessivos sem outra
ligagdo que a associagdo a um “sujeito” cuja constancia ¢ apenas
aquela de um nome prdprio é quase tdo absurdo quanto tentar
explicar um trajeto no metré sem levar em conta a estrutura da
rede, ou seja, a matriz das relagdes objetivas entre as diferentes
estagBes. (Bourdieu, 1986, p. 71, apud Guérios, p. 11).

O autor Guérios defende uma abordagem das trajetdrias, de modo em que se
busque estar ciente e relacionar as diferentes escalas que essas envolvem. Neste sentido,
prossegue o autor, um tal estudo ndo deve se ater a uma problematica que se encerra no
plano do individuo e suas escolhas tidas como “conscientes”, tampouco nas inferéncias
que seriam mais “gerais”’, remetendo ao meio social e seus “contextos”. Seguindo o autor
Levi (1989, p.1331 apud Guérios, p. 13), Guérios diz que o uso do termo “contexto” pode
vir a indicar certa rigidez, “como um pano de fundo imodvel para explicar a biografia”. Na
verdade, como bem sustenta Guérios, os embates que surgiram no ambito das ciéncias
sociais e dos estudos historicos, a respeito do uso das historias de vida e do método
biografico, dizem respeito aos conhecidos e velhos dilemas em torno do dualismo
sociedade x individuo, dentre outros, que se mostram como fundantes na sociologia

classica.
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Uma questao chave acerca dos estudos que empregam historias
de vida diz respeito as conexdes estabelecidas, nestes trabalhos,
entre uma trajetoria individual e o meio social em que ela se
desenrola — questdo esta que espelha as dificuldades do dilema
do dualismo sociedade-individuo. Como afirma Giovanni Levi
(1989: 1331), o uso da nogdo de “contexto” na tentativa de
resolver estas questdes ¢ em geral problemdtico, pois “o
contexto € em geral pintado como rigido, coerente, servindo
como um pano de fundo imodvel para explicar a biografia”.
(Guérios, 2011, p. 13).

Guérios defende uma abordagem das trajetérias que busque estar ciente das
diferentes escalas com os quais essas dialogam e se inter-relacionam, do individual ao
“meio social” mais amplo, por assim dizer. A contribui¢do da micro-historia ¢
significativa nesse sentido de buscar articular essas escalas a partir do estudo da trajetoria
de sujeitos, ou seja, partindo de uma “analise microssocial” (op cit., p.16). O autor se
inspira em Norbert Elias para defender que as relagdes entre o individuo e o meio social
podem ser compreendidas a partir de outros termos e conceitos, que busquem perceber

suas articulagdes e revelar suas interdependéncias:

Deste modo, o pesquisador ndo deve optar entre uma
versdo macro ou micro da andalise de um dado processo
social. O que a microhistéria coloca em destaque é o fato
de que a analise microssocial é esclarecedora porque é a
mais complexa, ou seja, porque leva em consideragédo a
complexidade das escolhas dos atores permitindo, ao
mesmo tempo, distinguir os diferentes niveis de contextos
pertinentes para a analise (Revel op cit: 32; Bensa 1998:
45). Esta proposta analitica parece entdo responder a
necessidade, descrita no item anterior, de que a questéo das
relacBes entre o individuo e 0 meio social seja recolocada
em outros termos. A proposta de Norbert Elias (1980,
1994), que sugere o uso dos termos ‘“relacdo de
interdependéncia” e “configuragdo social” para superar
estes dilemas, parece ser uma das boas solucGes para esta
necessaria “reorientagdo do pensamento” do cientista
social no sentido de destacar o “carater processual das
relacdes entre pessoas interdependentes (Elias 1980: 88).
O que a proposta da microhistdria adiciona a este esforco
é uma metodologia capaz de resolver estas questdes, como
coloca Levi (1992: 161), “em termos mais formais”.
(Guérios, op cit., p.16).

Também considero relevantes os apontamentos de Gongalves (2012) ao falar
sobre 0 que ele chama de “etnobiografias”, atentando para o carater de construgdo da
narrativa antropolégica que envolvem os textos etnograficos. A pessoa-personagem,

assim chamada por Gongalves, ¢ um agente construido na relagdo entre o “nativo” e o
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antropdlogo, como uma espécie de produto que se da pelo encontro das duas narrativas -
a do sujeito que relata (no caso, Pai Guaraci) e a do sujeito que “colhe” esses relatos e 0S
sistematiza em seu trabalho monogréfico. As pessoas-personagens das trajetorias
relatadas em questdo, neste trabalho construidas a partir dos relatos de Guaraci sobre
alguns eventos marcantes da histdria de vida de Cecilia e da comunidade do CESS, bem
como sobre a sua propria trajetoria, a qual também se inter-relaciona com essas ultimas,
essas pessoas-personagens (que podem ser a prépria Vo Cecilia, 0s guias espirituais, e 0
préprio Pai Guaraci, dentre outros) aparecem nos relatos como agentes que integram redes
de sociabilidade mais amplas, e se relacionam de maneira interdependente com distintas
configuracOes sociais/raciais/de género, dentre outras, as quais sdo fundamentais para

compreender suas agéncias.

N&o se trata, na verdade, de propor uma integracéo entre
individuo e sociedade, fato social e acdo individual, pessoa
e grupo, ou qualquer outra forma de dualidade, mas
simplesmente aceitar uma terceira dimenséao desta relacéo
entre individuo e sociedade, ou identidade pessoal e papel
social que é a consciéncia de algo construido, pensar a
emergéncia da pessoa-personagem como sugerindo uma
sintese entre as dualidades propostas pelas teorias
psicolégicas ou socioldgicas. Neste sentido, esta
emergéncia da pessoa-personagem € sempre mediada por
relagbes que implicam, em Jdltima instancia, uma
construgdo menos baseada em esséncias individualizantes
introspectivas e mais resultado de relagdes que privilegiam
a proposicdo da alteridade como definidora de uma
possibilidade de se construir um sujeito, uma pessoa-
personagem que emerge na relacdo, em que se engendra
uma consciéncia de si a partir de uma relagdo de alteracéo
com o outro. Esta emergéncia da pessoa-personagem,
como proposicdo da dissolugdo das dualidades, é por
definicdo um constructo que deixa transparecer evidentes
consciéncia e reflexividade, permitindo adentrar em um
imaginario, nas fabulacdes, uma vez que é, antes de tudo,
construida numa relagdo. Assim, a pessoa-personagem é
justamente aquela que faz a indissociavel jungdo entre
vivido e pensado, dado e construido, individual e social,
acdo e representacdo. E esta dimensdo que queremos
enfatizar em nossa proposicdo de pensar a biografia e a
etnografia. (pp.38, 39).

Os relatos das trajetdrias sdo narrativas que se constroem e sao produzidas na inter-
relacdo entre distintos agentes. Essas narrativas também implicam uma dimensdo
criteriosa fundamental, que ¢ a da “individua¢do biografica” (Cardoso, 2012. In:
Gongalves, op. cit.), processo de conferir certo grau de subjetividade (individual) a

pessoa-personagem presente nas historias relatadas, de modo a concretizar e conferir
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aspecto logico a narrativa que se pretende. A individuacdo se mostra presente nesses
relatos biograficos e nas trajetorias dos agentes, e € um critério a ser notado e levado em
conta, principalmente em contextos etnogréaficos de comunidades de terreiro como o
CESS, onde a agéncia dos antepassados, por exemplo, possui importancia fundamental,
e se mostra presente nos relatos de fundacdo do CESS, bem como nos relatos de cura dos

filhos e demais integrantes da comunidade de terreiro.

Segundo esta perspectiva, a narrativa ndo é considerada
como manifestacdo de regras sociais primarias,
representacdo de eventos dados e/ou objetos referenciais
determinantes, tomados como entidades distintas e
descontextualizadas, mas sua forma é tomada como um
efeito da dindmica particular dos atos narrativos, das
condicbes e limitagdes da transacdo social do contar.
Smith argumenta entdo que a narrativa deve ser
considerada, minimamente, como um ato verbal em que
“alguém conta a outro que alguma coisa aconteceu” (228).
Neste sentido, a forma, os efeitos, e as operaces das
narrativas devem ser compreendidos em relagbes As
situacdes sociais e “estruturas de motivacao” (228) em que
estes atos se concretizam. (op. cit, p.57).

Cardoso (op. cit) também realiza seus estudos entre uma comunidade religiosa
afro-brasileira, que, assim como o CESS, envolve a agéncia dos antepassados, chamados
pela autora de “espiritos”, 0S quais se mostram presentes na trajetéria dos filhos e
integrantes do povo de santo, assim como também podem ser os narradores das “estorias”,
as quais, neste contexto, envolvem uma trama em que se inter-relacionam distintas classes
de agentes: as pessoas que habitam o mundo “visivel” e os antepassados (guias
espirituais) e ancestrais (minkise), como no caso do CESS, em que esses agentes possuem
suas narrativas proprias, a0 mesmo tempo em que Sd0 construidos como pessoas-
personagens, partindo do processo de individuacdo que envolve todo texto biografico,

estando presentes nas narrativas dos integrantes da familia de santo:

Tais estdrias circulam através de vozes de multiplos
sujeitos narradores. Se cada contar de estorias é um citar
de outras estorias, ele é também o citar de outras vozes,
inclusive a dos préprios espiritos. As estorias contadas
entremeiam entdo espiritos, filhos de santos e clientes ndo
s6 como objetos, mas também sujeitos do narrar. Neste
sentido, a propria individuagdo dos espiritos esta permeada
por estas outras subjetividades que também se constituem
neste contar. (idem, p.60).
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Relatadas por Pai Guaraci, a trajetoria de V6 Cecilia e da fundagdo CESS envolvem
a agéncia dos guias espirituais, como os pretos velhos Pai Cipriano e Mé&e Beatriz, dentre
outros, os quais serdo melhor apresentados durante a proxima secdo. Esses agentes sdo
assim tratados como pessoas-personagens, que delegam, influenciam, orientam e
negociam entre si, conformando uma rede, que nao se limita a comunidade de terreiro do
CESS, mas que se relaciona com o0 espago urbano e suas configuragoes
sociais/econdmicas/racialistas, além de poderem ser relevantes para pensar o processo de
constituicdo das comunidades de terreiro mais tradicionais de Belo Horizonte, de uma

maneira mais geral.

A este respeito, alguns trabalhos etnograficos como o de Marques (op. cit.), que
também tratam da trajetéria de lideres religiosas afro-brasileiras (como Méae Efigénia),
podem ser relacionados ao estudo da trajetdria de Cecilia e de fundacdo do CESS,
contribuindo para melhor preencher e compreender, de maneira mais palpavel, os quadros
“mais gerais” acerca da inser¢do das comunidades de terreiro em Belo Horizonte, bem
como da “chegada do Candomblé” nas décadas de 1960 e 1970, além de outros
movimentos como a expansdo da malha urbana de BH, com suas distintas configuracfes
e eventos historicos, onde a perseguicdo e intolerancia aos terreiros afro-brasileiros, como
exemplos, assumem distintos contornos ao longo do tempo, e se mostram presentes nas

trajetorias de Cecilia e de Guaraci.

O estudo de uma trajet6ria individual nestes termos parece
assim ser um locus rico para complexificar nossa
compreensdo acerca da dindmica de funcionamento de
diferentes configuragdes sociais em diferentes niveis de
analise. Entretanto, isto apenas pode ocorrer sob a
condicdo de que a pesquisa se apoie em uma cuidadosa
analise das redes de interdependéncia nas quais esta
trajetéria estd ancorada, a0 mesmo tempo em que se
considera a insercdo destas redes em um quadro mais
geral. (Guérios, 2011, p. 24).

4.1 O REINADO NO BAIRRO SAGRADA FAMILIA

Uma comunidade de terreiro como o CESS muito se transformou ao longo da
histéria, desde a sua fundagdo (em 1933) até os dias atuais, assim como a malha urbana
da cidade em que estd inserida. Recentemente, (durante a ultima década) algumas
reformas e outras mudancas foram agenciadas por Pai Guaraci que podem ser notadas no

plano da estrutura fisica/ritual do terreiro. Como diz Lucia, cozinheira e makota do CESS,
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quando em uma de nossas conversas, enquanto chovia e estivamos sentados no banco da
garagem do CESS: “Guaraci mudou muito a casa desses anos para ca. O telhado aqui ndo
havia (se referindo ao telhado que cobre a garagem e a cozinha do CESS), sua casa ali
também nao tinha e esse chao aqui era de terra mesmo, era o terreiro, os bichos ficavam

tudo aqui.”

De acordo com os relatos do proprio Pai Guaraci, assim como de outros filhos e
filhas mais velhos da casa, na época de V6 Cecilia as festas do Reinado duravam muitos
dias, vinham pessoas de outras comunidades de terreiro, de outras guardas, pessoas da
vizinhanga e da comunidade de terreiro como um todo, a qual se constitui como uma rede
que ndo se limita ao espaco territorial do CESS propriamente dito. Cecilia era bastante
respeitada entre todo o povo de santo da regido, possuindo uma atuacao de cunho religioso

e politico bastante afirmativa.

Apds a sua passagem, como conta Lucia, “todos foram embora, todos os filhos,
irmaos de Guaraci que aqui moravam, foram tudo embora, e ficou s6 o Guaraci”. De
acordo com Lucia, “foi o Guaraci sozinho, ¢ as madrinhas dele, que ja estavam ai ha
muitos anos que ajudaram a continuar com a historia”. Lucia conta que Guaraci “ficou
muito triste”, e que o terreiro ficou, por um tempo, fechado, mas que, com o incentivo e
empenho de suas madrinhas e outros filhos de santo, esses conseguiram voltar a realizar
os trabalhos de sua comunidade de terreiro. Guaraci e suas madrinhas, Mae Efigénia (hoje
“mae-pequena” do CESS*®) e Helenice, além de outras, muito ajudaram (segundo os
relatos de Lucia) a “reerguer o CESS”, num momento de perda muito importante para sua
familia de santo, a qual, em grande parte, acabou por se desagregar apods o falecimento de

Cecilia.

A meu ver, as festas e cortejos do Reinado foram as que mais sentiram a falta de
Cecilia, a rainha da guarda e matriarca da familia. Essas reuniam centenas de pessoas e
duravam muitos dias, como relata Guaraci. Mais recentemente, Pai Guaraci esta
realizando este esfor¢o de reafirmac¢do do Reinado, junto ao interesse e vontade da propria
comunidade de terreiro, ao passo que a Umbanda ja vinha se mantendo de maneira mais

solida, com um grupo de filhos da casa estabelecido e frequentes as sessdes semanais. O

“8Mé&e-pequena (ou pai-pequeno) é um termo que se refere a um cargo de autoridade dentro dos terreiros.
S&o pessoas iniciadas, geralmente as filhas e filhos mais velhos do pai de santo (a autoridade principal), e
gue sdo respeitadas por conta de suas funcdes e sua trajetdria e experiéncia “no santo”.
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grupo de filhos de santo do Candombl¢ também vem se reformando recentemente, tendo
agora, como se pode notar, um grupo bastante novo (composto por filhos e filhas recém-

iniciados) em seus toques (kizombas).

O Reinado deve contar com o auxilio de outras guardas, que sdo convidadas para
as celebragdes, todas cantadas e tocadas coletivamente, devendo possuir, assim, cada
guarda, um corpo de congadeiros, com quantidade significativa para realizar os cortejos.
Desse modo, Guaraci busca essa reafirmacgdo da guarda de Mogambique de Cecilia, sua
rainha perpétua, mobilizando os filhos e filhas da casa, que ja sdo iniciados na Umbanda
e/ou no Candomblé, a estarem presentes durante as celebra¢des do Reinado. Também por
conta da especulagdo imobiliaria, como serd demonstrado mais adiante, o bairro Sagrada
Familia muito se modificou, principalmente em relagdo a seus atuais moradores e
vizinhos do CESS. Muitos dos participantes mais antigos, que participavam das festas do
Reinado de Cecilia ja se foram, e a tradicdo de se realizar as procissdes na rua perdeu
muito de seu publico classico, que nos tempos de Cecilia “enchiam” as ruas ¢ duravam

muitos dias:

E ai, esse momento de fazer a procissdao do Reinado,
continua na mesma proposta minha de direcdo: de fazer
essa rede de parcerias no entorno que nao existe como
naquela época, porque as pessoas daquela época morreram,
na sua maioria. A maioria dos vizinhos sio vizinhos novos.
Alguns filhos de gente que ja morreu, por exemplo. Tem
uma rua a trés quarteirdes da procissdo do Congado, que
todo ano a senhorinha saia pra beijar a bandeira: porque a
procissdo passa, leva-se a bandeira de Nossa Senhora pra
14, e ela a beija. E ha dois anos ela faleceu... Ai o filho
passou a sair todos esses anos, entdo toda vez eu faco
questdo de passar ali naquela rua, porque eu sei que
naquela rua alguém vai sair pra fora, e isso ¢ bom pra que
os outros vejam que ainda acontece. Aqui no quarteirdo
faleceram 4 vizinhos de uma vez, € assim, e desses 4, dois
saiam todo ano, pra ver, passar... Traziam a neta, a bisneta,
pra ver a princesa, beijar a bandeira... E essas coisas vao
criando uma cultura de respeito, pra nos ¢ motivacional, a
gente entende: a gente da a quem respeite, da parceiros 1a
fora, e pra eles respeitarem o diferente que ta passando,
que persiste e insiste em estar cultuando ai e praticando a
sua fé. (Pai Guaraci, entrevista realizada em jan/2019).

Como relata Pai Guaraci, Cecilia possui uma longa trajetéria no Reinado, tendo
sido rainha do império (titulo distintivo do Reinado) na guarda do Seu Galdino, também
localiza no bairro Sagrada Familia, proximo a sua casa. A presenga das guardas de
Reinado na cidade de Belo Horizonte ¢ bastante antiga, tendo exemplos de guardas
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existentes desde as primeiras décadas do século XX. As guardas se visitam mutuamente
na ocasido das celebracdes, e Cecilia participava de algumas guardas como a de Seu
Galdino, mas também de outras na regido de Belo Horizonte e cidades no entorno, como

em Santa Luzia, onde “vira Rainha Conga™:

A v6 Cecilia é rainha perpétua da Guarda de Nossa
Senhora do Rosario de Pompéia. Da guarda de Sao Jorge,
do reino de Nossa Senhora do Rosario ela ndo era rainha
perpétua, ela era rainha Conga. Na guarda do Sagrada
Familia, a Guarda do senhor Galdino que existia nos anos
30, ela era rainha do império. Ela poderia ter o mesmo
cargo em todas, mas como ela foi evoluindo, ela comega
como rainha do império, depois vai ser vice conga, depois
ela vai ser Conga, e depois vai ser rainha perpétua. Ela ja
tinha a propria guarda quando vira rainha perpétua. Ela
traz a guarda dela pra ca, por que ela ja tinha a guarda dela
em santa luzia, onde ela j& louvava a Nossa Senhora do
Rosario de Pompéia. Ela se tornou perpétua quando traz a
guarda dela pra ca. Ai ela se desvincula de forma
categorica das outras para fazer um investimento mais
preciso na dela. Agora ela s6 recebe as outras, ndo veste
mais, ndo tira festa. Por que ela tinha 14 em Santa Luzia,
mas ela ia no Sagrada Familia, ela ia na Concérdia, ia no
Alto dos Pinheiros, etc... (entrevista com Pai Guaraci,
nov/2018).

A respeito do Reinado, Pai Guaraci diz que suas guardas remetem a
pertencimentos que sao de cunho espiritual/religioso, que podem ser entendidos a partir
da ideia de divisdo dos reinos, com seus distintos cargos e fungdes conferidas aos
congadeiros. Nos cultos do Reinado, como também j4 pude presenciar em celebragdes e
festas de outras guardas, ¢ comum a louvagdo a Nossa Senhora do Rosario, considerada
padroeira dos “pretos”, assim como outros santos e santas, como Sao Benedito e Santa
Efigénia, como exemplos. Pude notar, principalmente a partir de um documentério sobre
a historia de Dona Izabel, fundadora da guarda de Congado e Mogambique Treze de Maio
e de sua comunidade (“A Rainha Nzinga Chegou”, 2019) que dentro do contexto do
Reinado esta presente a celebragdo aos reis e rainhas e seus reinos, que remetem ao

passado de realeza de muitos povos negros em diaspora no Brasil.

As festas do Reinado remetem as celebracdes realizadas por povos africanos, dos
antigos reinos do Congo e de Angola, por exemplo, em louvacdo a Nossa Senhora do
Rosario e outros santos catolicos, as quais eram realizadas num periodo historico anterior
a coloniza¢do do Brasil, tendo ja tido, alguns desses reinos, contato com os cultos do

cristianismo. De acordo com a versdo mais amplamente difundida, as festas do Reinado
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e as suas guardas de Congado e Mogambique teriam tido sua origem nas festas realizadas
por povos africanos (de matriz bantu) a Nossa Senhora do Rosario, que teria se
manifestado no mar junto a um grupo de pescadores que passaram a cantar e tocar seus
tambores a ela. Nossa Senhora vem do mar, “sentada no tambor” e festeja junto a guarda.
Os brancos teriam tentado levar a senhora para a igreja, mas logo depois ela volta ao mar,

vindo novamente a terra, somente ao toque dos tambores dos povos negros.

De acordo com essa e outras versdes sobre a origem do Reinado, que me foram
relatadas algumas vezes por alguns congadeiros que pude conhecer durante meu trabalho
de campo, Nossa Senhora do Rosario ¢ considerada a padroeira dos povos negros, tendo
sido muito louvada pelas irmandades negras desde o periodo da escraviddo,
principalmente na regido de Minas Gerais, onde predominam os povos de matriz bantu.
Os cantos entoados durante os cortejos do Reinado relembram os antepassados e
ancestrais africanos, os louvores e festas de seus reinos, assim como a luta pela existéncia
dos negros na coldnia brasileira, nas lavouras e engenhos onde trabalhavam como
escravos, € nas senzalas onde viviam. Nas procissdes e cortejos, a guarda de Congado é
responsavel por “abrir o caminho” para a coroa de Nossa Senhora passar. Essa vai a frente
da guarda de Mogambique, que carrega a coroa de Nossa Senhora. Os congadeiros se
manifestam de maneira mais agil, sendo os guerreiros que limpam o caminho para Nossa
Senhora, portando espadas e outros aderecos. Em seguida, vem a guarda de Mocambique,

que conduz o Reinado (a coroa de Nossa Senhora).

Os mocambiqueiros sdo mais velhos e dancam de maneira mais lenta e sincopada,
portam bastdes € usam as gungas amarradas em seus pés. As gungas sdao instrumentos
musicais, como chocalhos, que sdo utilizados pelos congadeiros, remetendo as correntes

dos escravos, que continham guizos, utilizados para capturar os escravos em fuga.

Senhores da musica secreta, cantam a memoria da Africa
e dos seus ancestrais. Sdo mais velhos e por isso andam
devagar. Sua danga sincopada e lenta representa o lamento
africano e o ritmo suplicante do canto. Usam gungas nos
pés (pequenas latas com pedacinhos de chumbo dentro,
sustentadas por correias de couro e que sdo amarradas nos
tornozelos) que ampliam a duragdo e o peso dos
movimentos. As gungas representam as correntes que
prendiam os escravos, nas quais eram colocados guizos
para descobrir negros em fuga. Seus pés nunca se afastam
muitodaterra.(Tolentino,Cristiana.In:http://www.caleidos
copio.art.br/grupobayu/artigo02.html).
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A Guarda de Mog¢ambique Nossa Senhora do Rosario de Pompeia, cuja rainha
perpétua ¢ Vo Cecilia, foi fundada apos uma promessa feita por Cecilia a sua santa de
devogao, para que esta intercedesse em favor de sua mae (Felicidade Divina do Espirito
Santo) que estava bastante doente, internada em um hospital. De acordo com Guaraci,
Felicidade teria se restabelecido e voltado pra casa, vivendo mais alguns anos apos o
pedido de Cecilia, sendo que antes esta havia sido desenganada pelos médicos. Este
acontecimento, da cura de sua mae, que ja estava bastante velha, levou Cecilia a fundar a
sua propria guarda, em sua propria comunidade de terreiro, o CESS. Ao fundar a sua
propria guarda, Cecilia passa a convidar as outras guardas para participar das suas
celebragdes, sendo que antes Cecilia e sua comunidade ¢ que iam visitar as casas e

cortejos de outras guardas.

Portanto, Cecilia ja possuia uma longa trajetoria no Reinado antes de ter fundado
a sua propria guarda no CESS, acontecimento que veio como parte de sua promessa a
Nossa Senhora do Rosario de Pompeia, sua santa de devogdo. Como pude perceber pelos
relatos de Guaraci, V6 Cecilia participou, ao longo de sua trajetdria, de algumas guardas
do Reinado de sua regido e do entorno, como na cidade de Santa Luzia, e ja era uma

rainha conga publicamente reconhecida antes de fundar a sua guarda.

Exige-se um notavel esfor¢o e determinago por parte da comunidade de terreiro,
e em especial de seu dirigente para poder realizar trés cultos religiosos distintos, como o
faz o CESS, desde os tempos de V6 Cecilia, e agora sob o comando de Guaraci. Em um
meio urbano que os trata de maneira excludente, terreiros como o CESS devem buscar
meios para sobrevivéncia de seus cultos e sua comunidade de uma forma geral. As formas
de perseguicao e violéncia as comunidades de terreiro podem variar, conforme podemos
notar nas trajetorias de Cecilia e Guaraci frente ao CESS, em seus distintos momentos
historicos, mas o elemento da discriminacdo e do racismo religioso sdo sempre

recorrentes e realimentados, constantemente.
4.2 AUMBANDA DE CECILIA

O CESS ¢ um dos terreiros mais antigos de Belo Horizonte, tendo sido fundado
no ano de 1933, porém em outro enderego: no terreiro da propria casa de Cecilia, onde ja
realizava seus atendimentos com os guias espirituais da Umbanda, localizado no bairro
Sagrada Familia, mesmo bairro onde hoje se encontra o CESS, este novo espago fundado

somente no ano de 1945. V6 Cecilia inicia um processo de formagao de uma comunidade,
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que se da mediante a inter-relagdo dos agentes que a compdem.

Quando ainda jovem, Cecilia comeca a ter subsequentes “crises de auséncia”
(conforme relato de Pai Guaraci, em entrevista realizada em out/2016), caracterizadas
como desmaios frequentes. Ao procurar um médico, este a orienta para que procurasse
um centro espirita (a Unido Espirita Mineira®®, indicado pelo proprio médico), por que o
seu problema seria “espiritual”, ndo havendo, segundo ele, tratamento adequado no
ambito da biomedicina. Cecilia comega a frequentar este centro espirita para poder tratar
de suas crises. A este respeito, dentro do espiritismo kardecista®® e outras religides como
a Umbanda, a doenga ¢ tida como uma desordem (Montero, 1980), a qual se manifesta
no plano fisico, mas que possui uma origem no plano espiritual. Neste sentido, nogdes
como doenga e saude sdo compreendidas de acordo com a sociocosmologia desses cultos,
que mobilizam uma diversidade de agentes (médiuns, espiritos antepassados, orixas,
dentre outros) e saberes de distintas tradi¢des culturais, religiosas ou ndo (homeopatia,
“cirurgias espirituais”, partos, etc.), em prol do restabelecimento do equilibrio da pessoa,

em prol da cura.

De acordo com Guaraci (cit.) o processo de cura, para ser devidamente realizado,
deve se dar nas varias dimensdes de manifestacdo da doenga (nos planos psiquico, fisico
e espiritual), a qual é tida como um desequilibrio que se da entre essas. Dentro desse
entendimento umbandista (interpretado pelo proprio Guaraci em seus relatos e entrevistas)
esses planos sdo compreendidos de maneira inter-relacionada: sendo assim, as praticas de
cura agenciadas na Umbanda pretendem abranger sua intervencdo a essas diversas

dimensdes, ndo limitando-se apenas a uma dessas.

As crises de Cecilia podem ser assim compreendidas, dentro da Umbanda, como
sinais da manifestacao espiritual dos seres ndo-encarnados. Para poderem “receber” esses

seres (0s guias espirituais), sob a forma da incorporacdo®!, ¢ comum aos iniciandos

49 https://www.uemmg.org.br/

%0 O espiritismo de Allan Kardec é considerado uma doutrina filoséfica-espiritualista, codificada por um
intelectual e educador francés, e que se difundiu de maneira expressiva no Brasil, tendo influenciado,
principalmente, os setores da elite brasileira, e mais tarde cultos como a Umbanda, muitas vezes como
estratégia de sobrevivéncia desses cultos (as “macumbas”), uma vez que o espiritismo ¢é tido como “mais
evoluido” ou “mais puro” do que a Umbanda, por exemplo.

51 Incorporagéo é um termo usado entre os adeptos do CESS, bem como de outros terreiros de Umbanda e
do Candomblé de Angola, para designar a faculdade mediunica de “receber” o guia ou entidade em seu
proprio “aparelho” — corpo espiritual. Na incorporagao, o guia se utiliza do corpo (o “aparelho” ou “cavalo”)
do médium para falar, dar consultas e outros agenciamentos.
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passarem por tais crises (as quais podem se desdobrar sob variadas maneiras) e
desequilibrios, como meio de preparagdo para poder manifestar mais firmemente essas
incorporagdes. A crise, portanto, ¢ tida como um caminho para o desenvolvimento
espiritual. Este desenvolvimento passa pelo grau da relagdo que se estabelece com algum
antepassado (guia espiritual) com o qual o médium se comunica. No caso de Cecilia, o
preto velho Pai Cipriano®? passa a se manifestar, iniciando seus atendimentos e consultas
as pessoas que procuram o terreiro da casa da jovem Cecilia. Junto a Pai Cipriano,
considerado pelos integrantes do CESS como o mentor principal do terreiro, outros guias
espirituais da Umbanda estdao presentes na trajetoria das praticas de cura agenciadas por
Cecilia, por volta do inicio da década de 1940, como a preta velha Mae Beatriz ¢ o exu

Doutor Delfonso.

Essas trajetorias de cura muito se encontram nos relatos de Efigénia (mae pequena
do CESS®®) acerca de sua iniciagdo na Umbanda (durante fala em seminério realizado em
dezembro de 2018, no CESS®*). A trajetoria de pessoas que se filiam a comunidades de
terreiro, envolve muitas vezes relatos de cura, historias de superagdo de crises e
sofrimentos. Pude colher alguns desses relatos, os quais possuem em comum este atributo
da cura que parece central na vida de uma comunidade de terreiro, que por sua vez
perpassa por uma diversidade de manifestagdes e significados, fatores esses que

caracterizam a realidade diversa das praticas de cura desses cultos.

Observa-se que, para os povos bantu, “a relacdo entre
o visivel e o invisivel ¢ fundamental. Os dois mundos
coincidem na sua esséncia vital, formando as duas faces
do mesmo unico universo” (VICENTE, 2012, p. 38).
Essa afirmacdo leva ao entendimento de que ¢é pela
comunicagdo, correlagdo e interdependéncia do mundo
visivel e invisivel que se institui a vida para as

52 Pai Cipriano é um guia espiritual (antepassado), que se apresenta na Umbanda como um preto velho
(classe de espiritos associados aos negros escravizados). Os pretos velhos sdo bastante reverenciados dentro
dos terreiros de Umbanda, por sua sabedoria e seus dons de cura. Sendo assim, em muitos terreiros, como
0 é o caso do CESS, os pretos velhos sdo os principais mentores dessas comunidades religiosas.

53 Mae Efigénia é uma das madrinhas do CESS, que muito auxiliaram na “reerguida” dessa comunidade de
terreiro, em conjunto com Pai Guaraci, apds o falecimento de V6 Cecilia. Efigénia, como uma das “mais
velhas” da casa, ¢ tratada com bastante respeito por toda a familia do CESS, como uma mée e uma
madrinha, a quem os mais novos “pedem béngao”. Méae Efigénia foi designada recentemente como maée-
pequena da comunidade de terreiro do CESS. Este é um cargo de bastante prestigio e de autoridade dentro
do terreiro, como “brago direito” e fiel conselheira do pai de santo (Guaraci).

%4 | Semindario dos Pretos Velhos, realizado no préprio Centro Espirita Sdo Sebastido, organizado por Pai
Guaraci e pelos filhos do CESS. Fui convidado para este seminério, pelo préprio Guaraci, para compor sua
mesa (em que também estava presente a mée pequena do CESS, Efigénia), para falar sobre meu trabalho
académico no CESS, em especial sobre minha pesquisa sobre a agéncia dos pretos velhos.
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comunidades de cultura Bantu, o que abre precedente
para nossa proposta, uma tipologia para a umbanda, a
partir de suas matrizes de tradicdo Bantu, Yoruba,
Amerindias e Kardecista, entre outras. (Kaitel & Santos,
2017, p. 71).

Nas sessoes de Umbanda, hoje em dia realizadas no CESS semanalmente (aos
sabados), o trabalho ¢ todo voltado aos atendimentos e consultas realizadas pelos guias
espirituais. Os consulentes mais frequentes procuram seus guias especificos, com os quais
realizam tratamentos mais prolongados, estabelecendo assim uma relacdo de maior
proximidade e confianga com os guias. De acordo com os relatos de Pai Guaraci, sua mae
Cecilia, antes de iniciar seus atendimentos no terreiro de sua propria casa frequentou,
durante algum tempo, este centro espirita kardecista, a Unido Espirita Mineira. Deste
centro, apds algumas sessoes, havia sido “convidada a se retirar”, de acordo com as
palavras de Guaraci, por ter incorporado, durante uma sessao, um espirito proveniente da

Umbanda, o qual se apresentava como o preto velho Pai Cipriano.

De acordo com Guaraci, os elementos da discriminacgao racial e da intolerancia
religiosa podem ser verificados nos discursos e praticas de cultos kardecistas, bem como
também entre os cristdos (evangélicos e/ou catolicos). Podemos aqui atentar para os
caminhos encontrados por Cecilia e seus guias espirituais em busca de realizar o projeto
de sua comunidade de terreiro, utilizando-se de suas estratégias em um meio social urbano
que os discrimina e os persegue. No caso de Cecilia, esta passa a realizar seus proprios
atendimentos, mesmo que ainda jovem, no espaco de sua propria casa, sob a orientagdao

de seus guias espirituais da Umbanda.

Dessa forma, a adogdo do termo “espirita” ao nome oficial da comunidade de
terreiro fundada por Cecilia, deu-se, segundo Pai Guaraci, por conta da forte perseguicao
policial que se exercia a época (década de 1940) contra os terreiros das chamadas
“macumbas”. Cecilia e sua comunidade adotam essa “estratégia” por meio da expressao
de uma identidade relacionada aos centros espiritas kardecistas para a preservacdo de seus
cultos. Neste sentido, em contextos religiosos como o das religides afro-brasileiras, em
que os elementos da discriminacdo racial e da intolerancia religiosa se mostram bastante
presentes, pode ser possivel se chegar as trajetorias dos agentes envolvidos, com seus
movimentos de agéncia criativa, acolhimento da multiplicidade e conformagdo de um

coletivo religioso, ou melhor, uma comunidade de terreiro.
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Como forma de se preservarem dessas e de outras investidas, esses cultos eram
muitas vezes realizados no interior das proprias casas de seus representantes e lideres
espirituais. Como no caso de Cecilia, 0 Manzo Ngunzo Kaiango, sob a agéncia de Mae
Efigénia (Mam’etu Muiandé - Marques, op. cit.) [Obs.. Mam’etu Muiandé (a Mae
Efigénia, do quilomblé Manzo, ndo ¢ a mesma Mae Efigénia do CESS — mae-pequena
dentro dessa comunidade de terreiro] também iniciou no ambito doméstico, de maneira
simples, mas atendendo a todos os que procuravam pelo auxilio dos guias espirituais de
Mae Efigénia, dentre os quais se destaca o preto velho Pai Benedito, guia espiritual
mentor de Efigénia e bastante requisitado pelos consulentes®®. Cecilia inicia suas
consultas e atendimentos da Umbanda, sob a agéncia de seus mentores e guias espirituais.
De acordo com Guaraci, o preto velho Pai Cipriano - ainda hoje considerado o mentor do
CESS —, foi o principal orientador de Cecilia e sua comunidade ao longo de toda a sua

trajetoria.

Pai Cipriano ¢ um agente central dentro da sociocosmologia do CESS, estando
presente ao longo de toda a trajetéria de Cecilia, e ainda hoje considerado um dos
mentores dessa comunidade de terreiro, junto ao preto velho Pai Pedrinho, guia espiritual
de Pai Guaraci®®. Além de um importante agente de cura, que por meio de seu
conhecimento tradicional e espiritual realiza seus atendimentos e consultas, acolhendo
aos filhos aflitos e em desequilibrio, nos relatos de Pai Guaraci sobre a trajetoria de
Cecilia e do CESS, Pai Cipriano aparece como o principal mentor de Cecilia e de sua
comunidade, o qual, ainda no inicio de sua trajetoria, “passa” as suas orientacdes

diretamente a ela, guiando-a em seu caminho como médium e madrinha da Umbanda.

Os pretos velhos como Pai Cipriano utilizam-se de todo um conhecimento acerca
das aflicdes humanas e suas causas, bem como de seus devidos tratamentos, que se dao
por meio de ervas medicinais, rezas, benzimentos, “descarregos”, passes e outras praticas

de cura. Junto a Pai Cipriano, a entdo jovem Cecilia também passa a atender, no terreiro

% 0 Manzo Ngunzo Kaiango foi por muito tempo chamado de “Senzala de Pai Benedito”, onde esse guia
espiritual, através da mediunidade de Mae Efigénia (Mam etu Muiandé), realizava suas consultas e
atendimentos e dirigia as sessfes de Umbanda praticados nessa comunidade de terreiro. Com a posterior
adesdo ao Candomblé por parte da comunidade de terreiro e de sua mée (Efigénia), adota-se um outro nome
— Manzo Ngunzo Kaiango, cuja referéncia é a lingua kimbundo, utilizada no Candomblé Angola.

%6 Pai Pedrinho é o preto velho mentor de Guaraci, que realiza algumas consultas e agenciamentos de cura
particulares aos filhos e consulentes do CESS. De acordo com Guaraci, 0 mentor do CESS ainda é o preto
velho Pai Cipriano, guia espiritual de V6 Cecilia, mas Pai Pedrinho, por ser o guia de Guaraci, o atual pai
de santo do CESS, também possui esse posto de orientacdo a todos os filhos e filhas do CESS.
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de sua propria casa, com a preta velha Mae Beatriz. De acordo com relatos de Guaraci,
Mae Beatriz ¢ uma preta velha parteira, tendo realizado intimeros partos ao longo da
trajetoria de Cecilia, muitos dos quais seus filhos eram adotados pela propria Cecilia,

passando a conviver e a integrar a sua familia (sua comunidade de terreiro):

Nesse ‘fazer parto’, ela foi levando este trabalho de
parteira - a propria entidade -, trabalho que se estendeu por
um percurso de 20 anos.” (Pai Guaraci, maio/2016). Com
o tempo, mais pessoas vao chegando e vai se criando uma
comunidade; ¢ assim que funcionam os terreiros na
verdade. A umbanda tem disso, ela vem com esse perfil.
Situada numa capital nova, Belo Horizonte, o terreiro
passou a agregar pessoas, ganhando uma legitimidade.
(Guaraci, entrevista realizada em maio/2016).

A entdo jovem Cecilia comega a atender com Pai Cipriano e outros guias
espirituais que “vao chegando”, sendo que sdo esses guias que a instruem dentro da
Umbanda. Apos alguns anos, Pai Cipriano orienta a Cecilia e sua comunidade para a
constru¢do de um novo espago para a realizagdo de seus cultos e, no ano de 1945

constroem o novo CESS, na rua Geraldo Menezes Soares:

Ela ficou 20 anos no outro espaco e depois veio pra ca.
Essa mudanca foi um processo, ndo ¢ como hoje em dia
que se coloca  tudo num caminhdo e sobe. Ninguém
levanta isso aqui naquele tempo dizendo: “a obra estd
pronta”, ndo € assim... (entrevista com Pai Guaraci,
nov/2018).

Com o tempo, V6 Cecilia torna-se uma madrinha na Umbanda. Este termo ¢
bastante utilizado, mesmo atualmente, para se referir, de maneira respeitosa, € muitas
vezes acompanhado pelo pedido de “béncao” (por parte do mais novo, direcionado ao
mais velho, num gesto ritual®’), as pessoas que tém uma trajetéria mais ampla na
Umbanda, muitas vezes médiuns antigos ou que possuem cargos de lideranca dentro dos
terreiros. Madrinhas, como Cecilia, destacam-se por seu papel de acolhimento aos filhos
necessitados, pela agéncia de seus guias espirituais, € por serem tidas como grandes
“curandeiras”, médiuns experientes nas quais se confia e as quais se atribui poderes de

cura.

57 A saudagcdo utilizada no CESS vem da lingua kimbundo: “mukuiu N ’zambi”, que segundo Guaraci, pode
ser traduzido como “Deus te abengoe”, na lingua portuguesa. Essa saudagdo ¢ muito utilizada entre os filhos
de santo do CESS, bem como entre 0 povo de santo da nacdo Angola em geral. Aos mais velhos, bem como
aos tatas e makotas (que sdo autoridades) essa saudacdo se refere como um pedido de béncéo por parte dos
mais novos.
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Uma comunidade de terreiro se sustenta pelos vinculos espirituais, lagos pessoais
e afetivos que sdo cultivados de acordo com os principios de cuidado e acolhimento que
caracterizam os cultos afro-brasileiros como a Umbanda. Esses vinculos entre os
integrantes, “amadrinhados” pelas liderancgas religiosas desses terreiros, sob a orientagao
dos guias espirituais antepassados e ancestrais, constituem uma familia, que se pauta no
acolhimento mutuo de seus integrantes e na autonomia de seus agenciamentos. Ainda de
acordo com Guaraci, os terreiros de Umbanda se caracterizam por esta logica do

“amadrinhamento” ou “apadrinhamento’:

O termo na Umbanda na verdade ¢ madrinha né? E
padrinho. O termo pai-de-santo e mae-de-santo tem
tradicdo ioruba, e pertence ao Candomblé. Mas na
Umbanda tem um lugar muito diferente. Vocé€ nao tem pai-
de-santo, nem mae-de-santo, vocé tem madrinha e
padrinho.”. (Pai Guaraci, entrevista realizada em
maio/2016).

O “quilomblé” Manzo Ngunzo Kaiango também se constitui ao longo do tempo,
e sob a agéncia de Mae Efigénia (Mam 'etu Muiandé), enquanto uma familia religiosa,
uma comunidade de terreiro baseada nesses principios da Umbanda. Sob a orientacdo do
preto velho Pai Benedito, Mae Efigénia funda a “Senzala do Pai Benedito”, passando a
realizar seus atendimentos e trabalhos de cura na linha da Umbanda. Somente mais tarde,
com a chegada do Candomblé em Belo Horizonte, a Senzala de Pai Benedito passa a ser
chamada de Manzo Ngunzo Kaiango (Marques, 2015), um nome que deriva da lingua
kimbundo. De maneira semelhante, o CESS também adota uma outra identidade, um
outro nome, de matriz étnico-linguistica bantu: Inzo Tabaladé ria Nkosi, que na tradugao

do quimbundo para o portugués significa “A casa de Tabaladé Nkosi”.

A aproximag¢do para com o espiritismo proporcionou aos cultos religiosos bantu,
os quais também se caracterizam pela crenga nos espiritos antepassados (Altuna, op. cit.;
Santos, 2013), uma maior aceitacio no meio social e na esfera publica. Mesmo
considerados como menos “puros” em relacdo ao kardecismo, alguns centros
umbandistas, por conta da adog¢ao de terminologias e ritos do espiritismo de Allan Kardec,
puderam escapar as investidas policiais contra os terreiros de macumba, tidos como de

“magia negra”, como inferiores, lugares onde se pratica o mal.

O movimento de posterior adesdo ao Candomblé ¢ notado no contexto de Vo
Cecilia e do CESS, além de outros terreiros mais tradicionais de BH, como também o

Manzo de Mae Efigénia, os quais comecaram “tocando Umbanda” e Reinado, mas que
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incorporaram a suas comunidades o culto aos minkise, pertencente a nagao Angola. Esta
na¢do do Candomblé, que predominava na regido da Bahia e, em outra medida, no Rio
de Janeiro, muito influenciou os terreiros do sudeste e do sul do pais, alguns dos quais,
como o CESS e o Manzo, passaram a congregar seus cultos junto a Umbanda no espago

de seus terreiros.

Esta confluéncia das praticas religiosas no C.E.S.S. se faz
possivel na medida em que as caracteristicas espirituais de
cada manifestacao religiosa sao preservadas, bem como as
bases ritualisticas. E importante observar que elas
possuem um eixo comum, que ¢ a orientagdo pela
ancestralidade e a relagcdo com o ciclo vital. Fato que leva
seus seguidores a necessidade constante da vida
comunitaria e interagdo com o mundo. Um principio da
tradi¢do Bantu que reforca o compromisso, a interlocugao
¢ a construcao de saberes comum a estes, viabilizando a
continuidade de suas praticas religiosas. (Santos, 2015,

p.61).

Os povos Bantu acreditam que ¢ por meio dos
antepassados que se estabelece o elo entre o mundo
espiritual e o humano. (...) Eles creem nos habitantes do
mundo invisivel e na sua influéncia sobre suas vidas. (...)
Acreditam que a vida continua apés a morte, por isso,
admitem que os mortos relacionam-se com 0s Vivos,
enquanto entidades espirituais. (Santos, 2015 p.31).

Na Umbanda do CESS, as sessdes de atendimento com os guias espirituais,
realizadas semanalmente (todos os sdbados, as 15h), sdo bastante procuradas pelos
consulentes, que buscam algum tipo de cura para as suas mazelas fisicas, espirituais e
psiquicas (Santos, 2015). O passe dos guias espirituais, seu conhecimento das ervas
medicinais e respectivos trabalhos a serem feitos em prol da cura e do equilibrio das
pessoas, suas sabias palavras e dom de poder “enxergar” mais além, a partir da perspectiva
do plano espiritual, sdo alguns dos agenciamentos realizados, a que procuram os
consulentes para se tratarem. A agéncia de cura dos guias espirituais ¢ baseada nos
principios da caridade umbandista, onde o outro, em sua doenca ou dificuldade ndo ¢é

excluido ou isolado, mas acolhido e integrado a sua familia.

As sessoes de Umbanda estdo quase sempre cheias, e dentre essas, principalmente,
as sessoes de Exu e pretos velhos (guias da Umbanda), sdo as que congregam maior
quantidade de pessoas. Como pude notar, esses guias sdo muito procurados pelos
consulentes, com os quais esses realizam tratamentos, mais ou menos progressivos. Sendo

assim, muitos consulentes vao as sessdes para falar com o “exu de tal pessoa”, ou com a
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“preta velha da fulana”, com os quais ja possuem uma relacdo de maior proximidade, ja
tendo sido algumas vezes por esses atendidos na casa. Ao momento de entrada, o
consulente deve pegar uma ficha na secretaria contendo o nome do médium com o qual
esse deseja ser atendido. As fichas, cada qual contendo um numero, sdo assim divididas
de maneira em que se distribua o numero de consulentes por médium, além de permitir
aos consulentes a escolha do médium com o qual deseja ser atendido. Os guias vao
“ganhando fama” entre os consulentes, por conta de suas consultas e de seu poder
espiritual (nguzu), o que faz com que muitas vezes se criem filam, nos bancos da

assisténcia, para esperar pelo atendimento ao determinado guia procurado.

As sessdes de Umbanda costumam durar por um periodo de, no méximo 2 horas,
a depender da quantidade de consulentes, e salvo as exceg¢des em que ocorrem as
louvagdes especiais (como a louvagao aos pretos velhos, por exemplo) ou festas, como as
festas de Exu®®. Bem antes do horario de inicio das sessdes (ja as 13h e 30), as quais
sempre iniciam pontualmente as 15h, os médiuns e filhos da casa ja devem estar presentes,
para auxiliar na arrumagdo da casa, além de se prepararem, tomando o banho de ervas
disponivel para todos e colocando suas vestimentas rituais e suas guias. Apds o preparo,
os filhos da casa se encaminham para o sambilé e “entram em concentra¢do”, aguardando

o inicio da sessdo, que se dd com a entrada do pai de santo ao abassd.

Sao muitas as pessoas que procuram os terreiros para tratarem de suas dores, suas
angustias, doencas e males e poderem, assim, alcangar algum tipo de cura. Algumas vezes,
ja as 13 ou 14h, podemos ver consulentes aguardando a abertura do portdo, na calgada de
frente para o CESS, a qual se realiza somente as 14h30. Muitas pessoas vém de lugares
afastados, sob as mais diversas condi¢des, em busca de tratamentos no terreiro. No
interior do abassa do CESS estdo fixados alguns pequenos quadros contendo o numero
de telefone para agendar o jogo de buzios. Os buzios, que pertencem ao Candomblé, sdo
também muito procurados pelos consulentes do CESS, mesmo os que frequentam apenas
as sessoes de Umbanda, a medida que se trata de uma consulta particular com o pai de

santo, € que pode vir a revelar elementos importantes para o tratamento e cura das

%8 As festas de Exu do CESS sdo realizadas numa periodicidade de uma ou duas vezes por ano. Estdo sempre
cheias e duram mais do que as sessdes comuns. A louvacao aos pretos velhos também ocorre na mesma
periodicidade, principalmente durantes os meses de maio (0 més da abolicdo) e de novembro (més da
consciéncia negra).
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pessoas™.

A Umbanda, que hoje em dia ¢ comumente pensada de maneira distinta do
Candomblé, como um culto mais “sincrético” do que este, esta presente na trajetoria dos
primeiros terreiros de Belo Horizonte, como me foi relatado por Guaraci, assim como
pude perceber em conversas com outras liderancas religiosas mais velhas, como o ja
citado Pai Carlinhos, por exemplo. As primeiras casas da cidade de Belo Horizonte
comecaram “tocando Umbanda”, e aqui me situo apenas nesta cidade, estando ciente da
existéncia de cidades historicas muito mais antigas que BH, como Santa Luzia, Sabara e
Lagoa Santa. Em um primeiro momento, a trajetéria de Cecilia se da dentro da Umbanda,
assim como a trajetoria de outras liderancas religiosas conhecidas como Mae Efigénia,
por exemplo, tendo se tornado conhecidas (junto a seus guias) como importantes agentes

de cura, madrinhas, maes ¢ avos que possuem dons espirituais.

A cidade de Belo Horizonte das décadas de 1930 e 1940 acompanha um periodo
de surgimento de diversas casas (terreiros hoje considerados os mais tradicionais da
cidade) de Umbanda, as quais, muitas vezes, iniciam-se sob a lideranca de mulheres
negras. Essas comunidades de terreiro, antes da “chegada” do Candomblé a Belo
Horizonte, ja possuiam fortes vinculos entre seus integrantes e os bairros em que estavam
inseridos, ou seja, ja possuiam uma longa e rica histéria de acolhimento e curas realizadas,
tendo na agéncia de suas madrinhas, junto aos guias espirituais, a for¢a necessaria para o

sustento de suas comunidades.

No tempo da “chegada” do Candomblé, a Umbanda ja era um culto mais bem
reconhecido € mesmo legalmente representado por instituigdes e associacdes espiritas-
umbandistas. Nesse sentido, ja nos anos de 1960, Cecilia possuia uma ampla trajetéria
pela Umbanda, vindo a conhecer o Candomblé Angola com Otavio, o Camardo, e
passando a integra-lo a sua comunidade de terreiro. Cecilia integra, desde 1958 a
Federagio Espirita Umbandista Mineira® e ja possuia marcada agéncia no meio publico,
com a criacao de celebragdes e festas religiosas em lugares especificos da cidade, como

a Lagoa da Pampulha, onde auxiliou a inaugurar uma estitua a lemanja e a Festa de

% Orgéo representativo dos terreiros de Umbanda de Mina Gerais, do qual Cecilia foi, por muitos anos,
conselheira.
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Iemanja, a Festa do Preto Velho, na Praga 13 de maio:

Entdo, a gente pode falar dela desse lugar, desse
protagonismo da Federacao Espirita Umbandista Mineira,
que foi a primeira organiza¢do formal institucional que
representava as religides de matriz afro em BH. Eu acho
que o nome ¢ esse mesmo, posso confirmar com vocé
depois. Ela estava nesse lugar de conselheira sacerdotal. O
lugar da mulher ¢ muito marginal ainda também nesse
tempo. O processo dela entrar foi por causa da
representatividade do terreiro, como o terreiro € realmente
significativo no comego da umbanda em Belo Horizonte,
ele foi construido pra isso. A estrutura ¢ muito boa, entdo
assim, bem antes de ter uma confederacdo Espirita-
Umbandista Mineira, os terreiros ja existiam aqui. E esse
era um terreiro muito importante pela localizagdo, pela
estrutura fisica, pela representatividade e a propria
dimensao cotidiana do trabalho, que era quase a semana
inteira. Entdo se vocé queria ou chegava em Belo
Horizonte vocé tinha aonde ir num terreiro. Naquela
proposta primeira de Belo Horizonte de reorganizar a vida
comunitaria das pessoas que vinham de fora, esse terreiro
fez muito disso, foi um ponto de referéncia pra que pessoas
que viessem de lugares diferentes pudessem se encontrar.
E da religido mais ainda.

Ela chega na federacdo nesse lugar de conselheira por ter
uma espiritualidade muito expressiva e um trabalho muito
expressivo, tanto operacional, como religioso, que ja vinha
acontecendo hd muitos anos. A cor ajudava muito, uma
negra de quase um metro e oitenta, de uma postura e uma
retiddo no seu trabalho, sua orientagdo de vida, por ter
criado filhos, por ser uma mulher sozinha... Isso garantia
a ela, na visdo espiritual, a partir do espiritual, uma
competéncia, um reconhecimento, uma legitimidade
muito especifica, porque outras mulheres que existiam
como Zaide, Neli, dona Geralda, partiram daqui. Muitas
dessas mulheres, que depois montaram seus terreiros,
partiram deste terreiro, foram maes-pequenas neste
terreiro. Mulheres como a Neli, a Zaide, que foram
representativas na Confederag@o e nas festas publicas de
Belo Horizonte, tanto a de lemanja como de Preto-Velho,
comecaram aqui. Isso ta registrado em fotos, estando aqui,
foram maes-pequenas do terreiro, entdo foi um bergo pra
muitas pessoas. E ela tinha isso, por mais que tivessem
outras mulheres, ela tinha uma disposi¢ao fisica que
chamava aten¢do, era um bom cartdo de visita pras
religides de matriz africana. Por que era negra mesmo,
bem disposta, isso colocava ela num lugar bem diferente:
um tom de voz, uma firmeza nos seus trabalhos, nas suas
preces, ela sempre abria os trabalhos com suas preces, ela
sempre fechava, as vezes que estava nas reunides da
Federacgdo, e as festas publicas ela abria com o hino da
umbanda. Ela cantava o hino da Umbanda nas festas
publicas. A gente ndo tem aqui hoje, pela infelicidade de
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ter queimado todo um acervo que a gente tinha de fitas, de
fotos, grande parte disso foi perdido, que teria ela
professando ali uma fé, rezando ou qualquer coisa. Mas os
relatos estdo ai, todo mundo sabe disso, ela puxou as
preces de todos os 57 ou 56 anos que ela foi na festa da
Pampulha. Ela abriu 56 anos da festa de lemanja com a
prece, a oragdo. (Pai Guaraci, entrevista realizada em
nov/2018).

Antes de fundar o CESS em seu atual enderego, Cecilia j& era reconhecida em seu
meio por conta de seu, trabalho, aquela altura ja extenso, realizado no ambito da Umbanda.
De acordo com Guaraci, a sua imagem muito influenciava este reconhecimento por parte
da populagdo em geral: por ter sido uma mulher negra, alta e forte, “de Nkosi” (inkise
guerreiro e altivo). A imagem da mulher negra ¢ tradicionalmente associada ao trabalho
e a serviddo, ligadas a esfera do doméstico, com suas concepg¢des relacionadas, que
remetem aos arquétipos da “ama de leite”, da mulher manjedoura, que cuida e acolhe,

mas que se encontra fadada as tarefas servis da sociedade racista ¢ machista.

Essas imagens podem vir a constranger, e muitas vezes o fazem de fato, a agéncia
das mulheres negras no meio urbano, que nao lhes reserva nenhuma posi¢ao de destaque
e protagonismo publico, mas sim confina-as a essa esfera invisivel e silenciosa do
doméstico. Por outro lado, essa imagem da mulher negra, dentro das comunidades de
terreiro, pode assumir outras conotagdes, que sao associadas aos seus poderes de cura e
dons espirituais. A condicdo de serviddo e sujeicdo que sofrem historicamente essas
mulheres negras endossa um imaginario de serem mulheres fortes, “guerreiras”, e que,
muito por conta de seu sofrimento, vivido, € de seu ndo-lugar na sociedade, a essas sao

atribuidas forgas espirituais.

E interessante constatar como, através da figura da “mie-
preta”, a verdade surge da equivocagdo (Lacan, 1979).
Exatamente essa figura para a qual se da uma colher de cha
é quem vai dar a rasteira na raga dominante. E através dela
que o “obscuro objeto do desejo” (o filme do Buiiuel), em
portugués, acaba se transformando na “negra vontade de
comer carne” na boca da mogada branca que fala
portugués. O que a gente quer dizer ¢ que ela ndo ¢ esse
exemplo extraordinario de amor e dedicacdo totais como
querem os brancos e nem tampouco essa entreguista, essa
traidora da raga como quem alguns negros muito
apressados em seu julgamento. Ela, simplesmente, é a mae.
E isso mesmo, é a mie. Porque a branca, na verdade, ¢ a
outra. Se assim ndo €, a gente pergunta: que ¢ que
amamenta, que da banho, que limpa cocd, que pde pra
dormir, que acorda de noite pra cuidar, que ensina a falar,
que conta histéria e por ai afora? E a mée, ndo é? Pois
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entdo. Ela ¢ a mae nesse barato doido da cultura brasileira.
Enquanto mucama, ¢ a mulher; entdo “ba”, ¢ a mae. A
branca, a chamada legitima esposa, é justamente a outra
que, por impossivel que pareca, s6 serve pra parir os filhos
do senhor. Nao exerce a fungcdo materna. Esta é efetuada

r

pela negra. Por isso a “mae preta” ¢ a mae. (Gonzales,
1984, pp. 235, 236)

4.3. MAES, AV()S, RAINHAS, MADRINHAS
4.3.1 Silenciamentos

As contribuigdes dos estudos decoloniais sobre os povos negros e afro-brasileiros
nos incitam a refletir sobre a possibilidade de se utilizar do conceito de agéncia,
resisténcia e vontade individual autdbnoma, dentre outros, uma vez que €sses povos Sao
entrecruzados por marcadores de diferenga (termos e categorias) que os constroem (de
maneira a destitui-los de todo pertencimento), de forma segregadora, como os “outros”,
(ndo) situados em um mundo em que nao podem pertencer (Fanon, 1957, Mbembe, 2018).
Neste sentido, em um meio social em que ndo-pertence, onde sua propria existéncia €
atribuida a um conjunto fantasmagoérico de alegorias e conceituagdes racistas, tendo no
seu proprio corpo o anuncio de sua degeneracao e de sua inferioridade (ou melhor, como
nos diz Fanon: “de sua ndo-existéncia” (op. cit.), como se pode atribuir agéncia, um tal
conceito que pode remeter a uma certa autonomia da acdo, que € pensada, nos moldes do
pensamento ocidental racional-analitico, como sendo praticada de forma consciente e
orientada de acordo com a propria vontade, (vontade individual) em um mundo onde sdao

os “outros”?

Um estudo da agéncia que se oriente de acordo com essas categorias ocidentais
arraigadas em nosso imaginario antropologico e sociologico, tais como: o individuo, a
sociedade, dentre outras, sem um prévio questionamento acerca das possiveis correlacdes
para com o contexto etnografico que se apresenta, seu engajamento por parte dos agentes
estudados, ndo consegue realizar a multiplicidade de grupos (coletivos) que apresentam
outros principios, ndo-totalizantes e nao dualistas. Esses principios se orientam por uma
relagdo de acolhimento da multiplicidade, propondo movimentos sempre renovados de
(re)configuragdes rituais e sociocosmoldgicas, agregando tradigdes e valores de outros

contextos e agentes, tal como demonstrado pela trajetoria de Cecilia, por exemplo.

Fanon (op. cit.), assim como, em outros graus de perspectiva, Mbembe (op. cit.) e
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Kilomba (2010), esses autores refletem a respeito dessa impossibilidade do negro de se
manifestar e de se representar num mundo onde ndo tem espago, num mundo em que serd
sempre o “outro”. Essa ideia (ou antes, essa anti-ideia) do “outro”, como bem demonstra
Fanon, foi fruto do longo processo de colonizagdo que construiu (de maneira fantasiosa)
imagens acerca do negro e de seu corpo, imagens essas eivadas do racismo, as quais
situam o negro como algo sem histdria e sem civilizacdo, porém, passivel de ser tutelado,

tal como uma crianga, pelos valores do mundo europeu/colonial.

O sujeito negro ¢ silenciado pois existe uma recusa em ouvir sua voz, uma vez
que pode vir a expressar verdades que nao querem ser ouvidas, que nao podem ser
suportadas. Essas devem ser ignoradas, para que ndo possam interferir no “curso normal
da vida”, de relagdes desiguais marcadas pelo racismo. A medida em que se teme o que
essa pode dizer, a voz do colonizado, assim como sua propria existéncia deve ser
imperceptivel aos olhos do colonizador. Mbembe também reflete sobre o que chama de
“violéncia da ignorancia” (2018, p. 202), dizendo que esta se consiste como uma das

bases de sustentagcdo da dominacdo, do “comando” sobre os povos tradicionais.

Acredito que um estudo sobre religides afro-brasileiras deve estar a par dessas
contribui¢cdes de autores e autoras negras, que falam sobre a questdo do racismo e da
“construc¢ao do negro”, a medida que esses cultos se dizem pertencentes a uma matriz
étnico-cultural africana, bantu, tal como praticado no CESS, onde se louva aos ancestrais
e antepassados de sua linhagem e nacdo (no caso do CESS, a nagdo Angola). Ciente das
contribui¢des trazidas por esses e outros autores do pensamento decolonial, em que se
explicita de maneira veemente as veias racistas do mundo colonial e pos-colonial, onde o
negro € o “outro”, representado de maneira alijada a sua vontade, podemos vir a refletir
sobre como a questdo do negro e sua identidade (ou ndo-identidade) foi por séculos
atribuida de maneira alheia a suas proprias representacdes, sem uma voz e um lugar que

lhes seriam proprios.

A tal respeito, quando possui a oportunidade de se manifestar, a partir de seus
proprios termos, o negro ¢ prontamente silenciado, ignorado. Uma vez que suas palavras
podem conter experiéncias de injustica e invisibilizacdo, de dor e revolta, gerando
obviamente um ar de denuncia, este deve ser silenciado, para que ndo se questione e
tampouco se reflita sobre as reais bases de uma civilizagdo que se sustenta sobre a

violéncia do racismo e da dominagdo (exploragdo) que atingem aos povos tradicionais e
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suas terras.

Neste sentido, 0 negro ndo possui espaco, nem fala propria, ao passo que seu corpo
foi mutilado, tendo sua pele carimbada pelos esteredtipos racistas, e sua voz propria
retirada: “Alias, ‘comandar’ requer, acima de tudo, o poder de impor o siléncio ao nativo.”
(Mbembe, 2018, p.194) Para viver em um mundo onde estara sempre “fora de seu lugar”,
0 negro se v€ envolto dessas mascaras brancas, preso nas imagens fantasiosas que o
mundo branco lhe projeta, e sem as quais a sua propria existéncia ¢ impensada. Afinal de
contas, sua pele o condena, o diz de sua origem, de sua degradacdo e de seu eterno fardo.

No entanto, como atenta Mbembe (2018):

Todavia, considerar a raga como mera ‘aparéncia’ ndo
basta. Ela ndo ¢ tdo somente uma fic¢do reguladora ou um
conjunto mais ou menos coerente de falsificacdes e
inverdades. A for¢a da raca deriva precisamente do fato de
que, na consciéncia racista, a aparéncia ¢ a verdadeira
realidade das coisas. (p.200).

Poder-se-ia dizer que a raga é simultancamente imagem,
corpo ¢ espelho enigmatico no interior de uma economia
das sombras, cujo atributo precipuo consiste em fazer da
propria vida uma realidade espectral. (Mbembe, 2018, p.
197).

Os dispositivos de dominacdo que tornam o negro estrangeiro em suas proprias
terras (“ausldnder” — Kilomba, op. cit.), que lhe tolhem suas proprias formas de se
representar e de ter sua “fala propria”, tendo assim que recorrer sempre as categorias do
colonizador, todos esses fatores que conferem ao negro, bem como a mulher negra, esta
posicao de ndo pertencimento e subalternizacdo, na verdade criou, por outro lado, como
aponta Kilomba, uma necessidade de busca pela autonomia e pela independéncia por
parte desses agentes e seus coletivos. Neste sentido, Kilomba questiona a literalizagao da
abordagem de Spivak ao dizer que o subalterno ndo pode falar. “Yet, the subaltern — the

colonized — has been neither a passive victim nor a willing accomplice to domination”

(p.26).

For a long time we have been speaking and producing
independent knowledge, but when groups are unequal in
power, they are likewise unequal in their access to the
resources necessary to implement their own voices
(Collins 2000, apud Kilomba, 2010, p.28).

The absence smbolizes the position of the subaltern as na
opressed subject who cannot speak because the structures
of the oppression neither permit these voices to be heard,
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nor provide a space for their articulation” (idem).

O tema da agéncia se mostra muitas vezes problematizado, levando a reflexdes
que levam em conta as relagcdes desiguais de poder que se manifestam, a situacao de
marginalidade em que se encontram esses grupos, ndo-hegemodnicos, os quais podem
enriquecer o debate antropolégico sobre as religides afro-brasileiras a partir de um estudo
que se volte para as trajetorias de seus agentes representantes. Falar sobre a agéncia de
uma mulher negra “macumbeira”, tal como V6 Cecilia, assim como outras que compdem
a rede religiosa de matriz bantu de Belo Horizonte torna-se um ato que deve estar ciente
dos limites impostos pela opressdo de gé€nero e raga, além do fator da intolerancia
religiosa contra as religides de matriz africana. Tal como sugere Kilomba (2010), o estudo

da raca também deve levar em conta o estudo do género.

O fator da intolerancia religiosa também se manifesta de maneira relacionada ao
racismo e ao machismo. A agéncia dessas mulheres negras tende a se esvanecer aos olhos
do “centro”, entre os limites impostos pelo Estado e meio social envolvente, que se
manifestam sob a forma da repressdo policial e judicial, além da discriminagdo social e
racial, fatores esses que intensificam, em contrapartida, a luta pela propria existéncia e

sobrevivéncia dos cultos afro-brasileiros.

A busca pela afirmacdo ¢ um movimento necessario para a sobrevivéncia desses
sujeitos e grupos religiosos, em um meio onde estdo a margem, envolvidos em relacdes
desiguais de poder, onde possuem pouca ou nula representatividade no espago publico
urbano. Cecilia integrava uma rede de comadres, que se espalhava pelas periferias e
suburbios da capital mineira, transitando, dialogando e celebrando em comunhdo com
diversas casas e terreiros religiosos, grupos e irmandades religiosas, como as guardas de

Congado e Mogambique, por exemplo:

Quando ela entrou na federagdo ela ja estava aqui, o
terreiro ja existia. Antes o terreiro era na casa dela, na rua
Santo Agostinho, no Sagrada Familia. Chamava Buraco
Quente, na verdade. Mas ela trabalhou no Acaba Mundo,
que ¢ 1a pro lado da Serra, também trabalhou na Dona
Maria, no bairro Ipiranga. Entdo, assim, a vida religiosa
pra ela era de domingo a domingo. A gente tava até falando
disso hoje, que eu tava numa festa de Congado no Alto dos
Pinheiros na parte da manha, e eu falando que eu ia muito
quando era crianga, por que a vida dela era religido, de
domingo a domingo, entdo estar na Dona Maria, estar aqui,
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estar ali, era o cotidiano, ndo tinha televisdo, ndo tinha
esses recursos todos que a gente tem hoje, ndo tinha
internet... Muito que o sujeito tinha era buscar sua fé, pra
dar conta de viver. Por que o afro-religioso ele faz festa
ndo ¢ por que ta sobrando dinheiro, ndo ¢ porque a vida ta
boa, ¢ por que ta dificil. Por que se tiver facil ele ndo faz:
ele faz pedindo, ele faz pra ter um merecimento, ele louva,
ele faz oferenda, ele faz o sacrificio de sair daqui pra Santa
Luzia fazer uma festa de Congado por que ele tem fé, &
porque ta dificil: “ eu tenho que ir pra que Nossa Senhora
me ajude, eu tenho que ir pro terreiro pra que a entidade
me ajude, ¢ porque ndo ta facil... (entrevista com Pai
Guaraci, nov/2018).

De acordo com os relatos de Guaraci, existia uma rede entre as representantes
(chamadas de “comadres”) de alguns dos terreiros tradicionais da época, hoje
considerados os mais antigos de Belo Horizonte. O trabalho religioso de Cecilia era
realizado diariamente, estando presente em distintas frentes de trabalho, participando de
diversas congregacdes religiosas e politicas. As comunidades de terreiro se fortalecem
enquanto tal pelo cultivo de vinculos entre seus agentes, ou suas agentes; esses envolvem,
na historia da ocupagao dos terreiros do espaco urbano de Belo Horizonte, a confluéncia
de saberes e tradicdes religiosas, além de ser um sustento para a luta diaria em prol da
continuidade de seus cultos frente as dificuldades sociais, econdmicas e espirituais que se
apresentam na vida e na trajetdria dessas pessoas (que sdo historicamente marginalizadas)

e suas comunidades.

Ao congregar a Umbanda, o Candomblé e o Reinado em seu terreiro, Cecilia
pretende fortalecer a sua comunidade, expandindo a sua rede de parcerias (de “compadrio”
ou “comadrio”), acolhendo a multiplicidade. Esses cultos religiosos podem ser entendidos
como composi¢des singulares de uma mesma matriz religiosa, seguindo a concepgao de
Goldman (op. cit..) a respeito da multiplicidade nas religides afro-brasileiras. Mulheres
como Cecilia sdo agentes de notavel importancia dentro do contexto religioso afro-
brasileiro de matriz bantu. Os estudos do feminismo negro e da interseccionalidade nos
ajudam a melhor situar o nosso campo em questdo, a medida que tratamos da trajetoria

de uma mulher negra, que pratica cultos religiosos de matriz africana.

Dessa forma, como bem sugere Crenshaw (2002), a mulher negra possui a
especificidade de se situar entre marcadores de diferenga que produzem desigualdades
sociais: por ser negra, portanto, vitima diaria do racismo, e por ser mulher, vitima diaria

do sexismo machista. Essa corrente de estudos sugere pensar esses marcadores nio de
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maneira cumulativa, mas como em interse¢dao, podendo assim ser possivel perceber as
possibilidades e situacdes especificas que vém a tona quando se convergem (como na
imagem da encruzilhada) essas formas de opressdo. A experiéncia da mulher negra pode
ser entdo pensada de maneira mais especificada, acerca de sua condigdo, ao passo que
esta se encontra entrecruzada por distintas formas de opressao, as quais podem se articular

de variadas maneiras.

Djamila Ribeiro (2017) e outras (como a autora Kilomba, op. cit.,) trazem ao
debate a questao da mulher negra para demonstrar como sao articuladas as formas de
discriminacao avindas do “gendered racism” (Kilomba, op. cit.) e suas especificidades.
A mulher negra se vé em uma encruzilhada (Crenshaw, op. cit.) onde ndo existe defini¢ao
propria para a sua situacdo social, por se encontrar em uma zona indefinida, por um lado
ndo comungando por inteiro da mesma experiéncia dos negros (homens), e por outro lado
ndo sendo consideradas pela luta das mulheres (brancas). A mulher negra, ocupa essa zona
de interse¢do, melhor entendida como um lugar de ndo-existéncia, de invisibilidade e ndo-

representatividade.

A imagem da escrava Anastacia, bastante comum entre terreiros afro-brasileiros,
pode ser significativa para se refletir sobre o ndo-lugar que ocupa a mulher negra na
sociedade escravista e pds-escravista, além de seus “poderes ocultos” de cura e resiliéncia.
Trata-se de uma imagem que se tornou conhecida por conta de um desenho feito por um
viajante francés do inicio do século XIX representando uma escrava portando uma
mascara, utilizada como instrumento de tortura. A escrava Anastacia é cultuada, dentro
dos terreiros, por conta de seu poder espiritual, uma vez que, acredita-se, quando ainda
viva, Anastacia era uma grande curandeira. A despeito do regime escravista, que torturava
e suyjeitava as mulheres negras a todos os tipos de exploracdo, a algumas mulheres negras
eram atribuidos dons espirituais, muitas vezes associados ao proprio processo de sujei¢ao
pelo qual essas passaram. Pude encontrar esta imagem na sala de Vo Cecilia localizada
no CESS, onde passava a maior parte do tempo estudando e conversando com Pai Guaraci
e Arthur. Trata-se de uma imagem representando uma mulher negra escrava portando uma
mascara utilizada para tortura. A mascara de Anastdcia ¢ a mesma utilizada durante o
periodo do escravismo pelos colonos e senhores de engenho como forma de punigdo: esta
inseria na boca da escrava (ou do escravo) de maneira em que ndo a permitia emitir

qualquer som, tampouco o ato de comer.
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Kilomba (2016), em seu capitulo intitulado “A Mascara”, reflete justamente sobre
essa imagem da escrava Anastacia que tratamos aqui: como revelando esse dispositivo de
tortura utilizado com o objetivo de silenciar o oprimido. Implantada na boca, 6rgio este
considerado como “o 6rgdo da opressdo por exceléncia (...) que os (as) brancos (as)
querem — e precisam — controlar e, consequentemente o 6érgao que, historicamente, tem
sido severamente repreendido”, a mascara revela a repressdo no sentido de emudecer o
“outro”, este outro concebido a partir das presuncdes “alteridade” (Kilomba, 2016, p.174)
que lhe ¢ atribuida pelo proprio mundo branco. Assim, ainda de acordo com Kilomba, o
sujeito negro ndo ¢ entendido apenas como o “outro”, mas também como “alteridade — a

personificacdo de aspectos repressores do ‘self’ do sujeito branco.” (p.174).

A mascara vedando a boca do sujeito Negro impede-o(a)
de revelar as verdades das quais o mestre branco quer “se
desviar”, “manter a distdncia” nas margens, invisiveis e
“quietas”. Por assim dizer, este método protege o sujeito
branco de reconhecer o conhecimento do ‘Outro’. (p.177).

(imagem 10: Escrava Anastacia: KILOMBA, 2010, p.17)

4.3.2 Agéncia as margens

Em seu estudo etnografico entre as mulheres pietistas do revivalismo islamico do
Cairo, Mahmood propde uma melhor compreensao e uso do conceito de agéncia em
contextos culturais ndo-ocidentais, a medida que esses sao distintamente conformados,

orientando-se a partir de outros valores e concepgdes de mundo, pessoa, género, classe
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social e sociedade, que nao sdo exatamente aqueles propostos pelo ocidente, mas com os
quais podem vir a dialogar. Neste trabalho (op. cit..), Mahmood demonstra como
concepgoes liberais do ocidente sdo muitas vezes reificadas no estudo da agéncia e do
género em contextos ndo-ocidentais, o que leva a obliterar a agao propria dos agentes que
compdem o campo estudado, com suas concepgdes e categorias, seus sentimentos de

pertenca a uma ou outra tradi¢do religiosa e seus movimentos criativos.

Como atenta a autora Mahmood (op. cit.) em relacdo as mulheres mugulmanas,
mesmo em situacdes e eventos que possam parecer as concepgoes liberais como marcadas
pela dominacao ou opressao, em que se verifica, como no caso das mulheres, a completa
sujeicdo e subordinagdo ao poder masculino patriarcal, essa visdo, na verdade, pode vir a
eclipsar a capacidade de agéncia dos proprios coletivos “dominados”, mesmo nesses
contextos em que parecem privados de toda autonomia. Os limites impostos pela
dominagdo cultural (mediante o machismo, o racismo e/ou a intolerancia religiosa, por
exemplo), por outro lado, ndo devem ser tidos como absolutos e, como nos mostra
Mahmood, mesmo em casos onde a passividade e subjuga¢do da mulher mugulmana
podem parecer evidentes, esta pode vir a criar formas de agéncia criativa, propondo

transformagdes e novas associagoes.

Ainda segundo as orientagdes de Mahmood (op. cit.), a agéncia ndo pode ser
pensada como movimentos de reacdo a uma agdo impositiva opressora, esta aqui
imaginada como atada a um conceito de resisténcia — entendido como uma resposta
reativa, que tenderia a emancipagao do sujeito ou do grupo frente a opressao da cultura
dominante. A capacidade de agéncia pode se encontrar mesmo em casos onde a sujei¢ao
e subordinacao parecem fatores inegaveis. Sendo assim, em contextos onde a luta de
resisténcia em prol da preservacdo da tradicdo parece um fato incontestavel, como no
caso dos autores africanistas (Carneiro, op. cit.; Bastide, op. cit.) que acreditavam que a
auséncia de elementos cristdos e ocidentais entre os candomblés da Bahia atestaria a forca
de sua comunidade religiosa, essas comunidades tradicionais podem, por outro lado, e
como verificado no contexto do CESS, encontrar caminhos em que a abertura a
multiplicidade, e ao “outro”, constituem-se como fatores elementais para a continuidade
de suas tradigdes, mesmo sendo este outro a propria cultura dominante, com seus

coletivos e seus agentes.

A resisténcia, nesta acepcao, pode ser pensada ndo apenas como uma reacao a
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certa imposi¢ao coercitiva externa, mas, quando verificada no ambito dos agenciamentos
proprios aos povos de terreiro, como um movimento em prol da prépria existéncia, ou re-
existéncia. O conceito de resisténcia ja foi muito discutido e criticado no ambito das
ciéncias sociais e seus estudos sobre agéncia. Em autoras como Mahmood (op. cit.), a
resisténcia ¢ posta em xeque, a medida que pode vir a construir uma visao que tenda a
pensa-la como uma reagdo a uma agdo impositiva dominadora externa, como uma busca

irrefutavel pela libertacdo individual ou coletiva.

A autora atenta para o fato de que a agéncia, apesar de envolver relagdes desiguais
de poder e envolver elementos da dominagdo e do racismo/sexismo, ndo se configura
apenas como essas reagdes emancipatorias por parte dos sujeitos oprimidos frente ao
opressor dominante. Essa acepg¢do refere-se a uma nogao de resisténcia como elemento
constituinte dessas relagdes entre grupos dominantes e grupos marginalizados, por
exemplo, mas que, como demonstra Mahmood (op. cit.), pode vir a reificar uma espécie
de luta pela libertagdo, por parte do sujeito ou de seu grupo, das “amarras” da dominagao,
fato este que estaria intrinseco e tido como dado nas relagdes sociais entre 0s grupos

subordinados e dominantes.

De forma a poder analisar a participagdo das mulheres
em movimento religioso como o movimento das
mesquitas egipcio que estou a descrever, sugiro que
pensemos na agéncia ndo como um sinénimo de
resisténcia em relagdes de dominag¢do, mas sim como
uma capacidade para a acgdo criada e propiciada por
relagdes concretas de subordina¢do historicamente
configuradas. Este  entendimento  relativamente
abrangente de agéncia inspira-se na teoria poOs-
estruturalista da formag@o do sujeito, mas também se
afasta dela, no sentido em que exploro modalidade de
agéncia cujo significado e efeito ndo se encontram nas
logicas de subversdao e ressignificagdo de normas
hegemodnicas. Como argumentarei, apenas quando o
conceito de agéncia se desligar do tropo da resisténcia é
que se poderdo desenvolver questdes analiticas que sdo
cruciais para o entendimento dos projectos nédo liberais,
sujeitos e vontades cuja logica excede a enteléquia das
politicas liberatorias. (p.123).

A autora, para falar da agéncia entre as mulheres mugulmanas do revivalismo
islamico, problematiza esse conceito da resisténcia, como vinculado a subversdo da
norma dominante, como condi¢do (pretexto) para existéncia dos grupos dominados. De
acordo com Mahmood, as normas sdo performatizadas e experienciadas de maneiras

diversas, que nao se limitam as nossas concepgoes académico-politicas de subversao aos
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padrdes dominantes impostos, € que concebem a agéncia apenas nesse sentido. A partir
de sua etnografia, Mahmood demonstra como a agéncia se revela mesmo em situagdes

onde a subordinacdo parece se manifestar de maneira evidente.

No caso da adogao de categorias identitarias de pertencimento religioso/étnico que
s30 mais aceitos publicamente, como pode ser notado nas trajetorias de Cecilia e do CESS,
além de outros agenciamentos que podem ser tidos como submissdes, vistos como
“derrotas” da cultura “tradicional” frente a cultura dominante, a qual teria se fixado e
desagregado a tradi¢do nativa, a agéncia pode se mostrar como forca da tradi¢ao (nagao)
para se manter viva. Na historia do CESS, a persegui¢ao policial aos terreiros fez com
que fossem adotadas estratégias, como o eclipsamento do pertencimento religioso a uma
matriz africana, como forma de poderem dar continuidade a seus cultos, ao assumir uma
identidade branca-crista-europeia. A aproximagao com o espiritismo € o catolicismo, por
exemplo pode ser entendida, para além do interesse de sua propria sociocosmologia, que
se mostra pautada na multiplicidade (como busquei demonstrar no capitulo anterior),

como estratégias que possuem essas comunidades para a sua propria sobrevivéncia.

Ainda segundo Mahmood, a sobrevivéncia e o sofrimento, que poderiam ser
compreendidas como antiteses do conceito de agéncia, na verdade podem ser estudados
como modalidades de agdo que sdo performatizados na vida social. Em seu estudo entre
mulheres mugulmanas do revivalismo islamico do Cairo, a conceituagdo da submissao ou
ndo ao patriarcado mugulmano, como por exemplo pode ser pensado no uso do véu
(muitas vezes defendido pelas mulheres), ndo pode ser pensada de acordo com as mesmas
logicas ocidentais, que se inspira nas ideias de um sujeito oprimido que deve lutar contra
o opressor, de maneira em que busca (de maneira inata) a subversdao da norma que o
reprime e o exclui. Por outro lado, como bem demonstra a autora, a norma incide sob
variadas maneiras nos grupos e sujeitos estudados, as quais ndo passam necessariamente
pela subversdo e emancipagao do sujeito, tal como € assim imaginado no pensamento
ocidental académico, mas sdo agenciadas de formas distintas por parte dos “oprimidos”,
podendo assumir distintos contornos, que s6 podem ser entendidos de acordo com a vida

vivida e as concepgdes das pessoas estudadas e seu coletivo.

O que se chama por norma, em Mahmood (op. cit.) pode ser compreendido, para
o caso aqui estudado, das religides de matriz afro-brasileira, como os padrdes dominantes

estabelecidos e suas identidades impostas, que se pretendem hegemonicas e universais,
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as quais sdo agenciadas de distintas formas pelo grupo religioso estudado (ndo-

hegemonico). Essas normas sio “incorporadas”, “consumidas” (Mahmood, p.143), enfim,

gerando uma multiplicidade de acdes:

Gostaria de dirigir a problemdtica das normas numa
direccdo que me parece permitir aprofundar a analise de
formagao do sujeito e, igualmente, abordar o problema
de ler a agéncia essencialmente em termos de resisténcia
ao poder regulador das estruturas da normatividade. Em
particular, pretendo aprofundar o raciocinio de Butler de
que as normas nao sao apenas uma imposi¢ao social no
sujeito, mas constituem a propria substancia da sua
interioridade, valorizada e intima. No entanto, para fazé-
lo, afastar-me-ei do enquadramento agonistico e dualista
— onde as normas sdo conceptualizadas no modelo de
fazer e desfazer, consolidacao e subversao — para pensar
na variedade de formas em que as normas sdo vividas,
incorporadas, procuradas e consumadas.” (Mahmood,
p-136).

A autora do feminismo negro bell hooks (apud Kilomba, 2010, pp. 36, 37) busca
falar da “margem” como contraposta ao “centro”, mas de maneira em que, mesmo que
excluida dos jogos de interesse deste tltimo, participa da propria composicao dessa esfera
social: desse modo, o proprio centro também se constitui como tal apenas por oposi¢ao a
margem, a partir de agenciamentos e agdes mais ou menos institucionalizadas que buscam
vir a reiterar constantemente seu poder de dominacao (da cultura dominante) sobre os
outros dominados e submissos. A perspectiva da margem envolve, em contrapartida ao
silenciamento e a “violéncia da ignorancia” (Mbembe, 2018, p.202) agenciados pelo
centro, o conhecimento do centro, a medida que sua propria sobrevivéncia (enquanto

grupos marginalizados) depende disto.

No entanto, a propria condi¢do de marginalidade envolve, de acordo com bell
hooks (apud Kilomba, 2010) uma atencao constante aos movimentos de ambos os espagos,
da margem e do centro, como forma propria de sobrevivéncia que possuem esses grupos
marginalizados. A margem pode entdo ser entendida, para além da visdo da completa
privacdo da liberdade e autonomia causada pela dominagdo do centro, como um espago
de (re)existéncia, onde sdo questionadas as fronteiras, estabelecidas novas associagdes e

agenciamentos criativos:

In this sense, the margin should not been seen as
peripheral space, space of loss and deprivation, but rather
a space of resistance and possibility. It is a ‘space of
radical openness’ (hooks 1989: 149) and creativity, where
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new critical discourses take place. It is here that
oprressive boundaries set by ‘race’, gender, sexuality and
class dominant are questioned, challenged and
deconstructed (Kilomba, p. 37, op. cit..).

1t is here that oppressive boundaries set by ‘race’, gender,
sexuality and class dominant are questioned, challenged
and deconstructed [...] the margin is a location that
nourishes our capacity to resist oppression, to transform,
and to imagine alternative new worlds and new discourses
(idem).

Apoiada em bell hooks, Grada Kilomba, ao buscar falar da margem enquanto um
espaco de criatividade, atenta que suas condi¢des para a agéncia sdo formadas pela
propria opressao, com suas contingéncias impostas, como as ja discutidas imposicao das
“denominagdes”, a supressao da territorialidade e o silenciamento dos povos colonizados,
além de outros dispositivos de dominacdo. Os cultos afro-brasileiros, para se legitimarem
perante o meio politico-social, como povos tradicionais de terreiro, devem saber utilizar-
se das categorias e das técnicas de representagdo do mundo ocidental — branco e cristao -,
essas mais aceitas e reconhecidas. Esses povos, com suas comunidades e familias
espirituais buscam reinventar-se a si proprios nesse meio social onde nao possuem
representacdo. Ainda de acordo com bell hooks, na margem, esta entendida como um
espaco de “possibilidades”, os sujeitos podem vir a “inventar novos hébitos alternativos
de ser” (“as one invents new alternative habits of being” — bell hooks, 1990, p.15. , apud
Kilomba, op. cit.., p.38— tradugdo minha) e resistir, como “sujeitos novos” (“new subjects”

~ p.38).

A este respeito, a iniciagdo, dentro das religides afro-brasileiras, pode ser
compreendida como uma possibilidade de emanar-se como um novo sujeito (“/...)
possibility of emanating as a new subject” — Kilomba, op. cit.., p. 38), mediante o
reconhecimento de sua ancestralidade espiritual e a inser¢do na familia espiritual. No
ambito do Candomblé, a iniciagdo ¢ um ato sacralizado em que o sujeito adentra na
linhagem espiritual da ancestralidade que o rege, “renascendo” como uma nova pessoa.
O filho iniciado ingressa na “genealogia espiritual” (Serra, 1995) dessa linhagem religiosa,
passando entdo a pertencer a sua familia. Desse modo, o que Kilomba chama por

99 61

“processo de reinvengdo de si” °* pode ser notado entre os cultos afro-brasileiros, de

acordo com seus contextos particulares, como formas de louvagdo e valorizacdo de

®1 Traducéo minha - do original: “process of inventing oneself anew” (Kilomba, 2010, p.37).
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matrizes culturais ndo-ocidentais, por exemplo.

Em comunidades religiosas de matriz bantu, como o CESS, a busca pela autonomia
se vale da criatividade ¢ do atributo das identidades em circulagdo, na travessia de
fronteiras. No caso do CESS, a autonomia criativa pode ser pensada como pretexto para
a propria manutencdo de seus cultos, mediante uma série de engajamentos criativos,
movimentos e negociagdes, que pdem em inter-relacdo distintos agentes. A habilidade de
transitar entre varios mundos (ou seja, entre distintos sistemas simbolicos e identidades),
mediando contatos, trocas e negociagdes entre seus distintos agentes pode ser verificada
como uma capacidade propria a esses coletivos, os quais integram sua agéncia frente ao

meio social desagregador, este financiado pelo projeto de universalizacao.

762 gcorrido

Durante o evento “Encontro de Cultura de Raiz Lapinha Museu Vivo
no més de junho de 2018 (entre os dias 9 e 11), pude acompanhar algumas rodas de
conversa em que estavam presentes representantes mulheres da cultura afro-brasileira,
algumas ligadas diretamente aos terreiros, que dialogavam em prol do reconhecimento da
cultura negra e da mulher negra. Nessa roda de conversa, a qual muito me serviu de
inspiragdo para falar sobre este tema, e muito dialoga com a realidade do CESS (com a

trajetoria da sua matriarca Vo Cecilia), essas representantes e liderancas apresentavam

suas trajetdrias, com suas lutas em uma sociedade machista, racista e intolerante.

Mediante o contato com essas € outras liderangas religiosas (como Mae Efigénia,
do Manzo Ngunzo Kaiango) além de outras representantes da cultura afro-brasileira, pude
perceber que a agéncia da mulher negra ¢ bastante marcada no contexto dos terreiros
urbanos de Belo Horizonte, (e de Minas Gerais, de uma forma geral). Nesse sentido,
muitos desses espacos religiosos sao liderados por mulheres negras. Essas liderangas sao
rainhas, maes, madrinhas e avds de santo, ou entdo makotas, algumas reconhecidas como
autoridades politicas e referéncias espirituais pelos filhos e filhas que integram o povo de
santo. A trajetoria dessas mulheres torna-se importante para compreender como se
integram as comunidades de terreiro sob a liderancgas dessas mulheres, que sustentam,

orientam e caminham sempre juntas a sua familia de santo.

62 Este encontro foi realizado e organizagdo pela Associagdo Cultural ‘Eu Sou Angoleiro’, sob diregdo e
orientacdo do Mestre Jodo Angoleiro (mestre de capoeira angola e dancarino afro, fundador dessa
associacdo) em parceria com algumas liderancas religiosas negras, como Belinha (ja citada), além de outras
representantes da cultura afro-brasileira.
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No espaco da margem, as comunidades de terreiro apresentam uma historia
continua de agéncia em prol da legitimidade e sobrevivéncia de seus cultos. Cecilia decide
fundar o CESS em seu atual endereco apds mais de duas décadas transitando em espagos
marginalizados, realizando suas curas em terreiros e casas diversas entre a populacao
periférica de Belo Horizonte. Para poder dar continuidade a suas préaticas religiosas e de
cura, esses agentes afro-brasileiros (junto a suas comunidades), como V6 Cecilia, devem
saber transitar entre as fronteiras, atuando como mediadores entre distintos mundos, onde
se relacionam diferentes forgas e relagdes desiguais de poder. O conhecimento tradicional
dos povos de terreiro ¢ agenciado de maneira protagonista por essas mulheres negras,
liderancas religiosas dessas comunidades. Dentro da linhagem ancestral de suas
respectivas nagoes, essas mulheres sdo reconhecidas por seus saberes tradicionais que sao

agenciados de variadas maneiras.

Esses saberes sao “transmitidos” dos mais velhos aos mais novos, sendo que esta
também ocorre por intermédio dos guias espirituais e antepassados - reverenciados e
cultuados como detentores desses saberes, por possuirem notavel poder espiritual — nguzu.
No interior de um terreiro como o CESS, sdo inimeras ¢ variadas as fungdes ¢ trabalhos
a serem realizados, que envolvem seus respectivos conhecimentos. Este conhecimento
tradicional também pode ser transmitido de maneira direta entre os mais velhos do terreiro
(pais e maes de santo ou padrinhos e madrinhas), no dia-a-dia das relagdes da comunidade,
de forma continua, remetendo a procedimentos ritualisticos especificos, como as rezas e

oracdes, 0s cantos...

O mais velho, por conta de sua experiéncia e seu nguzu acumulado ¢ respeitado
pelo seu conhecimento, cujas orientacdes € ensinos sao bastante prezados pelos mais
novos do terreiro. Neste sentido, essas maes, avos, rainhas e madrinhas sao reverenciadas,
por seus filhos e netos, como “fontes” confidveis de nguzu, de onde provém todo
conhecimento tradicional dessa matriz bantu. Trata-se de uma forma de conhecimento
que se transmite de maneira oral e pratica, na propria vivéncia da comunidade de terreiro.
E neste sentido que muitas vezes se ouve dizer, de lideres religiosos do Candomblé, como
Pai Guaraci, que o conhecimento ritualistico e sociocosmoldgico deste primeiro ¢é
“aprendido” somente com o tempo, ou seja, na dindmica pratica da vida religiosa, em que
se engaja o adepto, que ao longo do tempo e do conhecimento apreendido, gradua-se de

maneira progressiva.
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De acordo com Djamila Ribeiro (op. cit.), o conhecimento dessas mulheres,
muitas das quais sdo lideres e representantes das comunidades de terreiro, ¢ ignorado
(invisivel) pela sociedade envolvente, assim como pelo meio académico, com sua
pretensa epistemologia cientifica. Na mesma direcdo, Kilomba afirma que o
conhecimento dos povos tradicionais e seus respectivos sujeitos nao sao tratados como
legitimos pela academia, uma vez que sdo pensados como ‘“‘subjetivos”, pautados em
“experiéncias”, ndo obedecendo assim a logica sistematica e empirica do cientificismo
académico. Por outro lado, esses agentes, no caso as mulheres negras lideres de terreiros,
lancam mao de uma epistemologia propria, a qual congrega distintas tradi¢des culturais

e engendra sempre renovadas associa¢des, de maneira dindmica.

E realistico acreditar que uma simples epistemologia
mestre possa julgar todo de conhecimento originado de
diversas localizag0es culturais e sociais? As reivindicag¢des
de conhecimento universal sobre o saber precisam no
minimo de uma profunda reflexdo sobre sua localizagdo
cultural e social. (Alcoff, 2016, p. 131 apud Ribeiro, op.
cit.., p.27)

Alcoff reflete sobre a necessidade de se pensar outros
saberes. Pensando num contexto brasileiro, os saberes das
mulheres de terreiro, das lalorixas e Babalorixas, das
mulheres do movimento por luta por creches, liderangas
comunitarias, irmandades negras, movimentos sociais,
outra cosmogonia a partir de referéncias provenientes de
religides de matriz africana, outras geografias de razdo e
saberes. Seria preciso, entdo, desestabilizar e transcender
a autorizacdo discursiva branca, masculina cis e
heteronormativa e debater como as identidades foram
construidas neste contexto. (Ribeiro, op. cit.., p.27).

Lélia Gonzales, uma importante escritora e intelectual negra, também propGe
algumas reflexdes e questionamentos sobre como o saber dos povos negro e afro-
brasileiros é ignorado e silenciado pelo saber cientificista/branco académico. A autora
apresenta duas nocOes, a de memoria e a de consciéncia, referindo a memdria ao negros,
aos quais se desconhece suas historias, suas trajetorias, pois que permanecem
“encobertas”, portanto, opacas a um pensamento sistematizado, do plano que Lélia chama
de consciéncia, e que interpreto como se tratando exatamente dessa epistemologia
ocidental/branca de buscar nos documentos escritos, nos registros da razdo concretizada,
por assim caracterizar. Por outro lado, as comunidades de terreiro, como o CESS de Vo
Cecilia, possuem outros meios de se conhecer e representar a sua tradi¢cdo que partem

dessa dimenséo da saber fazer, onde a relagcdo de aprendizagem se faz com os mais velhos
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e sua memoria, que contem ricos ensinamentos, e uma riqueza de detalhes que passariam

despercebidos por uma pesquisa cientificista externa.

Por isso, a gente vai trabalhar com duas nogdes que
ajudardo a sacar 0 que a gente pretende caracterizar. A
gente té& falando das nog¢des de consciéncia e de memdria.
Como consciéncia a gente entende o lugar do
desconhecimento, do encobrimento, da alienacdo, do
esquecimento e até do saber. E por ai que o discurso
ideoldgico se faz presente. Ja a memoria, a gente considera
como o ndo-saber gue conhece, esse lugar de inscricdes
que restituem uma histéria que nao foi escrita, o lugar da
emergéncia da verdade, dessa verdade que se estrutura
como ficcdo. Consciéncia exclui o que memdria inclui.
Dai, na medida em que é o lugar da rejeicéo, consciéncia
se expressa como discurso dominante (ou efeitos desse
discurso) numa dada cultura, ocultando memoéria,
mediante a imposi¢cdo do que ela, consciéncia, afirma
como a verdade. Mas a memoOria tem suas asticias, seu
jogo de cintura: por isso, ela fala através das mancadas do
discurso da consciéncia. O que a gente vai tentar é sacar
esse jogo ai, das duas, também chamado de dialética. E, no
que se refere a gente, a crioulada, a gente saca que a
consciéncia faz tudo pra nossa historia ser esquecida,
tirada de cena. E apela pra tudo nesse sentido (1). S6 que
isso ta ai... e fala. (pp.226, 227)

As comunidades de terreiro se dispdem de um saber complexo, no espaco das
margens, entendido pelos autores decoloniais como zonas de fronteira, onde se
entrecruzam linhas e caminhos, onde se trabalha de maneira intensiva e criativa com a
multiplicidade, como forma de sobrevivéncia e expansdo da tradi¢cdo (na¢do). Autores
como Bernardino-Costa & Grosfoguel (2016) falam sobre a fronteira como espacos
“fisicos e imaginarios”, onde o poder colonial atua de maneira a revelar seus projetos
universalistas e segregadores (racialistas, patriarcais e cristdos), mas também onde se
pode emergir o “pensamento de fronteira”, partindo de uma perspectiva contra
hegemodnico, como um projeto decolonial. O autor fala do pensamento de fronteira como
atributo dos grupos e sujeitos colonizados, como “resposta” ao projeto colonizador de

cunho universalista.

Este pensamento, ndo contemplado pelo discurso dominante, se vale de suas redes
de agentes, de sua ancestralidade, bem como de sua memoria, que € transmitida oralmente
dos mais velhos aos mais novos na vivéncia da comunidade ou familia de santo. Autoras
do feminismo negro como Ribeiro (op. cit.) questionam o saber academicista ocidental

(branco/europeu) que se pretende neutro e imparcial, que, no entanto, possui, assim como
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todo saber, seu locus de produgdo, ou melhor, seu “lugar de fala”. Essa autora, assim
como Collins (2000), relembra que todo conhecimento e toda epistemologia possui seu
proprio locus de enunciacdo, seu lugar de fala. Nesse sentido, o pensamento de fronteira,
que emerge entre as comunidades afro-brasileiras (como os quilombos e os terreiros),
possui seus marcadores sociais (de género, classe, raga e pertencimento religioso), que
influenciam a trajetéria de seus agentes e coletivos. Como tratam os autores Grosfoguel
e Bernardino-Costa (op. cit.), falando sobre a perspectiva do feminismo negro a respeito
do “conhecimento situado”, o pensamento de fronteira pode ser encontrado nas trajetorias

dos agentes que estdo as margens, tais como as mulheres negras.
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5. ESTRATEGIAS E PARCERIAS

5.1 ESTRATEGIAS

As condigdes de existéncia material da comunidade negra
remetem a condicionamentos psicoldgicos que tém que ser
atacados e desmascarados. Os diferentes indices de
dominacéo das diferentes formas de producdo econdmica
existentes no Brasil parecem coincidir num mesmo ponto:
a reinterpretagio da teoria do “lugar natural” de
Aristételes. Desde a época colonial aos dias de hoje,
percebe-se uma evidente separacdo quanto ao espaco
fisico ocupado por dominadores e dominados. O lugar
natural do grupo branco dominante s&o moradias
saudaveis, situadas nos mais belos recantos da cidade ou
do campo e devidamente protegidas por diferentes formas
de policiamento que vdo desde os feitores, capities de
mato, capangas, etc., até a policia formalmente
constituida. Desde a casa grande e do sobrado até aos belos
edificios e residéncias atuais, o critério tem sido o mesmo.
J& o lugar natural do negro é o oposto, evidentemente: da
senzala as favelas, cortigos, invasdes, alagados e conjuntos
“habitacionais” (...) dos dias de hoje, o critério tem sido
simetricamente o mesmo: a diviséo racial do espaco (...)
No caso do grupo dominado o que se constata sado familias
inteiras amontoadas em cubiculos cujas condicdes de
higiene e salde sdo as mais precéarias. Além disso, aqui
também se tem a presenca policial; s6 que ndo é para
proteger, mas para reprimir, violentar e amedrontar. E por
ai que se entende porque o outro lugar natural do negro
sejam as prisOes. A sistematica repressdo policial, dado o
seu carater racista, tem por objetivo préximo a instauracdo
da submissao psicoldgica através do medo. A longo prazo,
0 que se visa é o impedimento de qualquer forma de
unidade do grupo dominado, mediante a utilizacdo de
todos 0s meios que perpetuem a sua divisdo interna.
Enquanto isso, o discurso dominante justifica a atuacdo
desse aparelho repressivo, falando de ordem e seguranca
sociais (Gonzales, 1979c). (Gonzales, 1984, pp.232, 233).

Como ja descrito anteriormente, o CESS se encontra numa regido de intensa

movimentagdo urbana, num bairro hoje caracterizado pela diversidade de seus moradores:
congregando idosos, estudantes, trabalhadores e etc., além da diversidade de servigos
comerciais: alguns bastante tradicionais (como mercearias antigas, galinheiros, dentre
outros) e alguns mais recentes: como supermercados, lojas de deposito, pizzarias e
restaurantes. Também a paisagem do bairro ¢ composta de maneira diversa, contando com

casas bastante antigas (como a estrutura do CESS) e com prédios mais recentes.
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Para compreender a atual conjuntura do CESS em relagdo a seu territorio e sua
presenca na cidade de Belo Horizonte creio ser importante trazer alguns apontamentos e
reflexdes acerca do espago urbano e seu histérico de ocupacdo e fundagdo das
comunidades de terreiro nas periferias, partindo do caso etnografico do CESS, mas
também atento a outros trabalhos etnograficos e académicos (como o de Marques, 2015)
realizados entre outras comunidades de terreiro. Neste sentido, a inser¢cdo dos terreiros
em Belo Horizonte pode ser entendida de uma maneira mais ampla, como um movimento
que surge nas periferias muitas vezes sob o protagonismo de mulheres negras e que se

firma ao longo do tempo, expandindo-se, junto com sua rede de agentes.

A trajetoria de V6 Cecilia se coaduna com a trajetéria de outras liderangas
religiosas de matriz bantu, como Isabel Casimiro, por exemplo, além de outras,
considerando que a historia de fundacdo da comunidade de terreiro do CESS muito se
relaciona com a historia da propria inser¢ao dos cultos de matriz afro-brasileira na capital
mineira, a época ainda uma cidade insurgente. Terreiros mais tradicionais como o CESS,
mas também o de D. Isabel (também chamado de Centro Espirita Sdo Sebastido),
surgiram na malha na malha urbana de Belo Horizonte durante a primeira metade do
século XXI, periodo este marcado pela expansao da cidade para as zonas periféricas, que
ultrapassam os dominios de sua planta original planejada. Nesse contexto, a crescente
chegada de trabalhadores e pessoas das classes sociais menos abastadas da sociedade,
muitas vezes vindas da zona rural para a nova capital mineira, alterou de maneira bastante
significativa a conformacao da malha urbana planejada de Belo Horizonte, extrapolando

em muito os seus confins.

Ainda no inicio dessa expansdo, muitos bairros periféricos ja surgiam e se
constituiam, em grande parte, da classe trabalhadora citadina, muitas pessoas que vinham
da zona rural de Minas Gerais em busca de emprego na nova capital. Com a intensificagdo
da urbanizagdo, muitos desses bairros antigos viram-se constrangidos pelos limites
geograficos da malha urbana, cada vez mais populosa. Terreiros como o CESS, tiveram
de buscar variados meios para se manter em seus territorios tradicionais, por conta das
constantes e diversas pressdes a que sofreram e a que estdo sujeitos (mesmo atualmente)
em um meio urbano segregador, cujo proprio planejamento serviu aos interesses de uma
classe em prestigio, que culmina em isolar as classes trabalhadoras negras em suas

periferias, essas ultimas invisiveis aos olhos alheios da elite mineira.
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No periodo pds-aboligdo, em um primeiro momento a presenga da populagdo
negra ainda se notava nas grandes lavouras rurais, como mao-de-obra a industria agricola,
baseada fundamentalmente, durante o periodo das republicas oligarquicas, no cultivo e
exportagdo do café. A promulgacio da abolicio da escravatura ndo se seguiu o que
deveria de fato ocorrer, ou seja uma uma devida reforma social, econdmica e fundiaria no
Brasil, tal como defendiam alguns abolicionistas negros da época. Por outro lado, a
populacdo negra ainda se via impelida a servidao frente aos fazendeiros e proprietarios
de terra e do grande capital (op. cit.), uma vez que nao possuiam propriedades, tampouco
bens para poder agir de maneira independente, obtendo seu sustento a partir de seu

trabalho.

Na regido sudeste, durante o periodo do primeiro governo de Getulio Vargas,
pequenas vilas e arraiais se transformam, sob planejamento e intenso investimento estatal
e de setores da construgdo civil (capitaneados por uma elite de engenheiros, arquitetos e
outros representantes da elite econdmica), em grandes centros urbanos, tornando-se, tais
como Belo Horizonte e Sao Paulo, ¢ mais tardiamente Brasilia, capitais de seus estados,

passando a aglutinar um grande contingente populacional.

A cidade de Belo Horizonte foi projetada pelo engenheiro Aardo Reis entre 1894
e 1897, planejada para ser a capital do estado de Minas Gerais, como promissor centro
econdmico. A capital seria, entdo, passada de Ouro Preto para BH, contando com o
investimento de influentes personalidades e seus interesses, impulsionados pelo
crescimento econdmico que se potencializa como esperanca durante a industrializagao do
Brasil, na primeira era Vargas. A planta de Belo Horizonte foi criada com seus limites nas
margens da avenida do Contorno (idem); sua malha urbana, no entanto, expandiu-se de
maneira bastante considerdvel ao longo do tempo, tendo esta sido notada, de maneira
intensificada, entre os anos de 1910 e 1940 (Marques, op. cit.), com a chegada de familias

da zona rural de Minas Gerais, em busca de trabalho na cidade.

O Manzo de Mae Efigénia e o terreiro Ille Wopo Olojukan também possuem
trajetorias de disputa legal por seus territdrios, tendo sido apenas recentemente

reconhecidos como patrimonio (imaterial e material, respectivamente®®), como parte

8 0 Manzo Ngunzo Kaiango de Méae Cecilia (Mam 'etu Muiandé) foi reconhecido recentemente como
patrimdnio imaterial de Minas Gerais, pelo lepha em 2018. O terreiro Ile Wopo Olojukan, fundado por Pai
Carlos Olojukan, pai de santo citado por Cecilia e também presente em suja trajetéria, foi tombado pelo
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desta luta em prol de seu reconhecimento, em prol de sua propria sobrevivéncia. Muitos
desses terreiros, quando ndo sofrem efetivamente com a perda ou redugdo de seus
territorios, por outro lado se veem em espagos urbanos em que estdo “confinados”,
circunscritos por uma malha urbana onde seu modo de vida ndo ¢ majoritariamente
reconhecido, mas onde predominam igrejas catolicas e evangélicas e centros comerciais,
por exemplo, cujas disputas pelo territorio e pela presenga na zona urbana muitas vezes

invadem o espago dos terreiros e da vida de seus adeptos, sob variadas maneiras.

Quando se chega a Rua Geraldo Menezes Soares e passa-se em frente ao CESS,
nao se podia notar (antes da pintura do muro pelo artista Catapreta) qualquer sinal que
este espacgo seja de fato um terreiro, a ndo ser pela presenca da bandeira de Kitembu, ja
mencionada. Para tanto, somente os conhecedores e adeptos relacionam diretamente aos
cultos afro-brasileiros. Nesse sentido, ao contrario do que se pratica entre igrejas catélicas
e evangélicas, além de fraternidades e centros espiritas muitos terreiros ndo possuem
placas identificatorias, como forma propria de preservacdo de si e de sua comunidade
(mediante estratégia de “invisibilizacdo”), para poderem realizar seus cultos ¢ nao

sofrerem retalia¢des discriminatorias.

Porém, com a pintura do muro do CESS, feita por Cata Preta®, também filho da
casa, a comunidade do CESS assim se posiciona “para fora de seus muros”. Sua pintura
contém imagens artisticas dos minkise, dentre as quais estd uma imagem relacionada ao
inkise Pambunjila, sincretizado como exu na tradi¢do ioruba, o senhor das encruzilhadas
e o mensageiro entre 0 mundo dos humanos e o mundo dos minkise. Ap6s a pintura,
ocorreu uma situacao em que algumas pessoas jogaram latas de 6leo e outras substancias

aquosas por cima do muro, atingindo a parte interna do CESS.

A representacdo de Pambunjila, feita por Cata Preta, localizada logo no portao de
entrada do CESS, foi apagada e substituida por outra imagem (do inkise Mavambo,
também sincretizado como exu) pelo artista alguns dias depois de um ato de violéncia
contra essa comunidade de terreiro. Os terreiros sao tidos, muito por conta da heranga

racista, como espagos onde se pratica o mal, onde se cultua o “demonio” e o “diabo”,

lepha em 1995. Esse terreiro é considerado a roga mais antiga de Candomblé da cidade de Belo Horizonte,
fundada em 1962 (Site do lepha: iepha.gov.mg.br & VILARINO, op. cit.).

64 Catapreta é o nome artistico e sobrenome de Leonardo Catapreta, desenhista e cineasta, formado pela
UFMG (Escola Livre de Belas Artes), também integrante da familia do CESS.

128



como muitas vezes podemos ouvir entre os discursos de religiosos das vertentes neo-
pentecostais, por exemplo. Em uma de nossas entrevistas, estando presentes, nesta
ocasido, eu, Priscila (minha companheira) e Pai Guaraci, este Gltimo nos relatou o

incidente da seguinte forma:

Pai Guaraci: Num primeiro momento noés tivemos uma
intolerancia ai. E ndo sei se eu comentei com vocé, mas
tinha um outro Njila (Pambunjila) no portdo. Jogaram uma
lata de dleo, mancharam a parede ali, vocés devem ter
percebido... Jogaram o 6leo no portdo e do portdo pra
dentro: um gal&o daqueles suplementos de fazer academia,
preto, cheio de 6leo, de gordura de cozinha, as 15h da
tarde...

Priscila: Mas isso foi um procedimento religioso?

Guaraci: Ndo, mas ai é o 6leo ungido, este foi dleo de
cozinha mesmo... No portéo ali da garagem eu posso te
mostrar: trés pontinhos de 6leo. Todos os dias de reunido
a gente tinha esse portdo lameado com 6leo, mas um 6leo
limpinho... De repente de cozinha também, mas ndo era
um 6leo de fritura, é isso que eu quero dizer: esse outro foi
de fritura, foi um 6leo qualquer, mas a intengdo é a mesma,
foi em cima da pintura. Nos ja colocamos camera, falamos
com a comunidade: “olha, estamos monitorando, pra ver
quem que ¢é, fazer uma dentincia”... Entdo, no portdo (o de
pedestres) parou, e passou pro portdo de baixo, e bem
localizado: vocé tem uma reuni&o no sabado, no domingo
eu vou achar trés pontinhos de dleo Ia...

Priscila: E a cAmera, num pega nao?
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Guaraci: A gente ndo para pra olhar, te falar a verdade.
Néo temos tempo, ndo tem uma pessoa que fica a
disposicdo pra olhar as cameras... Nesse dia do 6leo de
cozinha, a cAmera estava desligada, porque o barulho da
gravacdo me incomoda durante o dia, e eu desliguei...
Aconteceu de uma vez uma mulher parar o carro, descer
do carro, subir a rua, chegar perto do Cata (Catapreta) e
perguntar: “vocé ta pintando o demoénio ai, o capeta?” E
ele falou: “Nao, na nossa tradi¢do, na minha religido, ndo
tem o capeta”. E ai ele conversou com ela muito
educadamente e ela foi embora e ficou tudo bem... Dias
depois aconteceu o episodio do Oleo de fritura, e ai nds
resolvemos tirar aquela pintura original e o Cata fez uma
mais “leve” assim. (entrevista com Pai Guaraci, jan/2019).

(imagem 11: muro do CESS — arte de Cata Preta)

O que comumente se chama por intolerancia religiosa na verdade se manifesta sob
formas de violéncia que sdo cotidianamente enfrentadas pelos integrantes de
comunidades de terreiro como o CESS, considerando o fato de que, proximas a casa,
encontram-se algumas igrejas evangélicas neo-pentecostais, que possuem um historico e
um discurso bastante confesso de guerra contra a “macumba”, aos cultos afro-brasileiros

de uma forma geral, interpretados como maléficos, acdes do demodnio ou do diabo.

Portanto, para compreender como se conforma uma comunidade tradicional de
terreiro como o CESS penso ser fundamental atentar para os contextos histdricos nos
quais este se insere e as transformacdes que incidem sobre o espago urbano. No periodo
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inicial de sua trajetéria enquanto comunidade religiosa, o CESS, sob a lideranca de Vo
Cecilia, mostra-se inserido em um meio urbano onde sua presenga e atuagdo sdo
perseguidas de maneira mais ou menos institucionalizada, ora pela acdo do poder estatal,
ora pela intolerancia religiosa da vizinhanga, ou advindas das instituigdes cristas e seus

agentes.

Mais recentemente, o caso da especulacdo imobilidria ¢ bastante comum e
presente entre as comunidades de terreiro, mas também entre os quilombos urbanos de
Belo Horizonte, fator esse que contribuiu em alguns casos para a perda de grande parte
de seus territorios tradicionais, € os confinou a ocuparem espagos onde hoje figuram
grandes prédios e estabelecimentos comerciais da classe econdmica dominante. O Manzo
de Mae Efigénia, localizado no bairro Santa Efigénia, também sofreu fortes e destrutivos
impactos decorrentes da disputa imobiliaria que passou a ocorrer nesta regido e em bairros
adjacentes como a Serra, onde a populacdo hoje em dia ¢ predominantemente de classe

média e alta, com seus grandes prédios e restritas zonas comerciais (Marques, 2015).

No caso do CESS, o bairro em que esta inserido, o Sagrada Familia, apresenta
uma historia semelhante. Assim como o bairro Concoérdia, localizado na outra
extremidade da Avenida Cristiano Machado, o Sagrada Familia ¢ um dos mais antigos
bairros da grande BH, tendo tido sua ocupagdo iniciada ainda no inicio do século XX.
Cenario do surgimento de varios terreiros, hoje considerados os mais tradicionais de Belo
Horizonte, o bairro Sagrada Familia, bem como o Concoérdia e o Lagoinha (dentre outros),
sofreram, ao longo do tempo, alteragdes, dentre as quais o impacto da especulacio

imobiliaria;

O bairro do Sagrada Familia passa por um momento de
transformacdo muito maior que o Concérdia, porque a
exploracdo imobiliaria € muito mais crescente, td muito
ligadinho ao Cidade Nova (outro bairro préximo ao
Sagrada Familia), entdo seria uma extensao da melhoria do
bairro: novos prédios, outras pessoas de condigdo
socioecondmica melhor... e ai vai transformando.
Tinhamos aqui no Sagrada Familia, acho que trés guardas:
anossa, a Trés Coroas e a guarda Sagrada Familia, que era
do Seu Gaudino, isso had muitos e muitos anos... Gaudino
morreu no final dos anos 60.. E assim, tinha um
movimento muito maior, e o0 Sagrada Familia perde muito
com isso, ndo aconteceu na Concordia, por ainda ser um
bairro que ndo esta nesse ponto de exploracao imobiliaria
tdo grande, também porque a topografia ndo favorece
muito... (Pai Guaraci, entrevista realizada em jan/2019).

131



A guarda aqui sai na rua, assim como a Trés Coroas, que
ainda existe. As duas comecaram juntas né? O capitdo de
I& levantou a primeira bandeira aqui, era amigo da Vo
Cecilia, capitdo Alberto. E a guarda ainda acontece, a festa
deles &€ em maio, Nossa Senhora de Lourdes né? E eles
continuam mesmo na resisténcia. E uma festa muito
menor, mas continua saindo, ainda faz a procissdo até a
igreja e na mesma ldgica. Mas a nossa parceria, por
exemplo, ja diminuiu, porgue nés tamos num outro
momento. Eles tém outros parceiros, e nés temos outros
parceiros. De I4 eu tenho dois, trés, que vém, e eu, mais
dois, trés que vamos 14, sem que seja o grupo inteiro... Pela
afinidade, pela orientagdo que vai se transformando ao
longo do tempo. (idem).

Belo Horizonte ¢ uma cidade planejada, com seus dominios ja outrora bem
delimitados, seguindo a logica da segregacao social e racial, situando os trabalhadores
(para a industria, para as construtoras, e etc — Marques, op. cit.) em localidades
suburbanas, nas periferias. Essa segregacdo se intensifica com o intensivo aumento
populacional, e assim da propria malha urbana, o que faz com que os bairros mais pobres
se situem cada vez mais distantes do epicentro ¢ da zona centro-sul da cidade. Muitos
desses bairros mais antigos, localizados mais préximos ao centro da cidade que os bairros
periféricos construidos mais recentemente, sofreram com a crescente especulacao
imobilidria, que culmina em processos de gentrificacdo (Glass, 1964), mediante a
construcdo de prédios para a classe média e alta burguesa, bem como de grandes
estabelecimentos como supermercados, lojas, shoppings, dentre outros, que atendem aos
interesses da elite urbana, e em contrapartida, segrega a sua populagao tradicional, quando

ndo a desaloja de suas proprias casas e templos religiosos.

A especulagdo imobilidria incidiu diretamente sobre algumas comunidades
quilombolas e terreiros urbanos de Belo Horizonte. Nos grandes centros urbanos, como
o de BH, onde as comunidades de terreiro estdo localizadas, em grande parte, nas zonas
suburbanas e periféricas da malha urbana, sdo constantes as pressdes que essas sofrem,
advindas de vérias frentes. Entre essas estdo a pressao imobilidria, a pressdo das grandes
obras publicas, da frente expansionista evangélica, além da inexisténcia de aparatos legais
mais solidos, que auxiliem esses terreiros em sua infraestrutura, € na preservacao do
patrimdnio cultural afro-brasileiro de uma maneira geral. Terreiros mais tradicionais
como o Manzo e o CESS (dentre outros) surgiram na malha urbana de Belo Horizonte
durante a primeira metade do século XX, periodo este marcado pela expansao da cidade

para as zonas periféricas, que ultrapassam os dominios de sua planta original planejada
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(Marques, 2015). Nesse contexto a crescente chegada de pessoas das classes sociais
menos abastadas da sociedade, muitas vezes vindas da zona rural em busca de trabalho
na incipiente capital mineira, alterou de maneira bastante significativa a conformagao da

malha urbana planejada de Belo Horizonte, extrapolando em muito os seus confins.

O terreiro Ile Wopo Olojukan estava sendo ameagado quanto a perda de seu
territorio, uma vez que estava sendo construida uma via publica na regido. O instrumento
do tombamento foi utilizado, por meio da mobilizacdo dos agentes envolvidos (Marques,
op. cit.), como forma de salvaguardar o espaco do terreiro frente a realizacao dessas obras.
As comunidades de terreiro também sofrem por conta do racismo religioso. O meio social
que as circunda impele as comunidades de terreiro e suas representantes (como as
mulheres negras) a buscarem na forga de sua propria tradicao os elementos necessarios
para sua continuidade, ou seja, na abertura ao outro e no acolhimento da multiplicidade,

sendo esses fatores fundamentais, considerados os eixos centrais de sua tradicao.

Esses eixos centrais constituem os principios que integram a familia de santo. Os
cultos de matriz bantu, como a Umbanda, o Candomblé de Angola ¢ o Reinado,
caracterizam-se pela integracdo de seus coletivos, constituidos como familias, que se
alinham a uma ancestralidade comum. A histéria de fundacao do CESS, relatada por Pai
Guaraci revela como foi sendo criada esta familia de santo, ao longo do tempo e da inter-
relagdo entre os agentes que compdem sua sociocosmologia, mediante a integragdo desses

agentes, no compartilhamento das atividades e no convivio diario.

5.2. PARCERIAS

Muitas vezes alheias aos olhos do centro, as comunidades de terreiro realizam
seus cultos e seus trabalhos sociais cotidianamente, sob a agéncia de suas liderangas
religiosas, numa dindmica agenciativa propria, que envolve todo um conhecimento de
distintas matrizes e tradicdoes culturais, além de estratégias diversas em prol da
sobrevivéncia de suas tradigdes. Por outro lado, essas imagens podem vir a ser utilizadas
e agenciadas de distintas maneiras no &mbito da vida dos sujeitos e das comunidades de

terreiro.

A Federacao Espirita Umbandista Mineira foi fundada nos anos de 1950, para

atuar como 6rgao de representacao para os cultos afro-brasileiros de Minas Gerais. Cecilia,
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em sua atuacdo nesta federagdo, passa a organizar e realizar algumas festas e eventos
publicos de cunho religioso no espago publico urbano de Belo Horizonte. Esse sdao
elementos considerados marcantes em sua trajetoria, de acordo com Pai Guaraci. Em
1957, Cecilia passa integrar essa federacdo como conselheira: durante sua gestao, Cecilia
contribuiu para inauguragao de eventos e celebragdes religiosas publicas dos povos de
matriz africana que sdo praticadas anualmente até os dias de hoje, como a Festa de
Yemanja (realizada na Lagoa da Pampulha), além da Festa do Preto Velho (realizada na
Praga 13 de maio, no bairro Silveira, em Belo Horizonte)®,

No entanto, apesar de seu reconhecimento, o qual se direcionava ao ambito de sua
atuacdo didria, enquanto lider religiosa negra, as relagcdes de poder desiguais permeiam a
sua trajetoria politica, como demonstra Pai Guaraci, citando um discurso proferido pelo
entdo diretor da federagdo, no periodo em que V¢ Cecilia ainda atuava como conselheira
desta, o qual, durante certo evento, disse ser o trabalho de Cecilia e das comunidades de
terreiro como um todo um “trabalho de formiguinhas”. Guaraci atenta para a importancia
que tem esse discurso para poder compreender como € pensada a atuagdo dos terreiros,
bem como do negro e da mulher negra no meio social e politico urbano. Como
“formiguinhas”, que realizam seus trabalhos de maneira cotidiana, muitas vezes invisiveis
aos olhos da “cidade”, as comunidades de terreiro apresentam a cura e o acolhimento
como fatores corriqueiros, os quais muitas vezes ndo sao reconhecidos. Para tanto, esses
devem passar pelos mecanismos de representagdo e identidade impostos pelo aparato

politico-estatal, para poderem realizarem seus agenciamentos:

No candomblé sdo mdées, no Reinado sdo chamadas de
rainha, na umbanda madrinha, j4 na nossa sociedade as
mulheres negras ndo sdo vistas. Como diria fulano da
federacdo espirita, nos aureos tempos, nos anos 80: as
formiguinhas da Umbanda. Ele falava isso no microfone
na festa publica de lemanja assim: “minhas formiguinhas
na sua labuta”: porque elas iam e levavam seus terreiros, e
era dispendioso levar um terreiro, alugar um Onibus,
comunidades pobres, arcar com as flores, com ornamentos,
etc. Era dificil por causa do dinheiro e por colocar os
médiuns em exposi¢ao. Por que levar um médium pra um
sabado, em festa publica, deixar sua familia, esposa, pra
ser agredido por evangélicos... Isso ja existia 1a, de outra
forma, mas ja existia. Naquela época eram os evangélicos...

8 A tradicional Festa de Yemanja é realizada anualmente desde os tempos em que V6 Cecilia trabalhava
como conselheira da Federagdo Espirita Umbandista de Minas Gerais, tendo sido idealiza por ela e seus
companheiros de gestdo, assim como a Festa do Preto Velho, realizada na Pra¢a 13 de maio, onde se
encontra uma estatua de bronze de um preto velho sentado no toco, no centro da praca.
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Os panfletinhos... Cansei de brincar 14 na lagoa, eu era
menino e enquanto acontecia a sessdo eu brincava ali perto
e tal, isso ja existia, de outra forma, mas ja existia. Os
diretores ndo levavam seus terreiros, uns ndo tinham nem
terreiro. Chegaram a ser presidentes da Federagdo, mas
ndo tinham nem terreiro, e, quando tinham, ndo levavam o
seu. A desculpa € por ndo dar conta de organizar o terreiro
e organizar a festa a0 mesmo tempo... Mas ¢ furada. Os
diretores organizavam a festa politicamente. lam na
prefeitura, tiram o alvara, etc etc. “vocé€s formiguinhas
pegam o seu espago do terreiro, venham marcar o espago
desenhando o chio, o espaco que vocés vao usar com uma
brocha e uma lata de cal, por que a gente consegue com a
prefeitura as luminarias, consegue o palanque, e noés
vamos sair nas fotos. E vocés fazem o chao de fabrica, que
¢ o religioso.”. Essa federacdo ¢ de 57, por que a festa da
Pampulha é de 57. O proprio trabalho nao era uma alianga,
mas uma linha de enfrentamento: “eu vou, eu fago. Pra
fazer a Festa da Pampulha, eu chego 14 e ponho meu
terreiro ¢ pronto, acabou”. Entdo se eu, que tenho um
terreiro bem localizado, faco isso, os outros vao comprar a
ideia e vao junto. Essa ¢ uma aliang¢a informal, ai eu
concordo, mas a Neli levaria o dela se a comadre fosse, a
Zaide também, ou seja, se a comadre for, eu estou junto.
Se a comadre t4 na frente... Tanto ¢ que ela que puxava a
lavagdo, tinha uma lavagem da imagem de Iemanja quando
tinha uma passarela em volta... E a festa ¢ bem antes
daquela imagem, que ¢ da década de 80. A festa de
Iemanja ndo tinha aquela imagem, e quando teve ela
puxava a procissdo, a gente tem foto. Ent3o, se a comadre
Cecilia vai, n6s vamos junto, porque a for¢a ta ali. Ela tem
a forca, ela tem uma casa muito boa, ela tem um trabalho...
E quando vocé tem uma representatividade social muito
grande legitima a sua forca espiritual, ¢ uma via de mao
dupla, tipo assim: vocé € bem sucedido porque vocé ta
num bom emprego, porque vocé passou, entdo vocé é
bacana. Se vocé ndo passou num concurso, ndo arrumou
emprego entdio vocé ndo é, entdo ndo vou te seguir. E mais
ou menos isso. Mas na informalidade ¢ um agenciamento
de pares, calcados numa fé e numa proposta de unicidade,
de uma unido, de uma unidade em prol daquela louvagdo.
Esse enfrentamento ¢ uma estratégia de sobrevivéncia e
busca de legitimidade. (entrevista com Pai Guaraci,
nov/2018).

Mobilizagdes coletivas das comunidades de terreiro em prol da manifestagao livre

de seus cultos no espago urbano, como notadas na agéncia de V6 Cecilia, vém justamente

a buscar maior visibilidade e reconhecimento na esfera publica, de maneira a possuirem

os mesmos direitos de expressao e manifestagdo religiosa que possuem os cultos cristdos

e espiritas, mais bem aceitos pela sociedade em geral. Ainda nos tempos de Cecilia,

quando ainda era uma crianca, Pai Guaraci relembra de ocasides em que, quando

acompanhava sua mae as celebracdes do Reinado, na cidade de Santa Luzia, eles tinham
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que esconder a espada de rainha de Cecilia quando entravam policiais no 6nibus em que
estavam. Essas e outras estratégias demonstram como a invisibilidade ¢ muitas vezes
utilizada por adeptos das religides afro-brasileiras para poderem dar continuidade a seus
cultos e suas tradigdes. Por outro lado, o reconhecimento publico e legal também pode
ser buscado, como demonstra a trajetoria de Cecilia e mesmo a de Guaraci, como formas

de protecdo e articulagdo politica:

E uma historia de resisténcia desde o inicio, ¢ uma
confianga muito bem definida, porque sendo a resisténcia
ndo se sustentaria. Tem um ideal de uma vida melhor, de
salvacdo, um ideal de uma ajuda espiritual, que nao se
perde ou se enfraquece diante da dificuldade. Eu me
lembro dela indo pros congados, e a espada dela de
Congado ¢ uma Espada da Republica, aquelas espadas que
se usam no Congado. A gente tinha que enrolar num jornal,
ir pra Praca da Estacdo pegar o Onibus pra Santa Luzia,
estou falando isso porque vivi isso com ela, e tinha que
esconder a espada no banco, porque se entrasse um policial
no Onibus prendia a espada e a pessoa, porque tinha que
ter licenca, e ela ndo tinha licenca pra carregar aquela
espada. Era marginal a coisa, vocé€ tinha que estar a
margem do que a sociedade colocava, € isso ndo esmorecia,
isso ndo desanimava de pegar um Onibus, ir pra Santa
Luzia, passar por esse aperto de entrar um policial dentro
do o6nibus e ter que esconder a espada, ter que colocar no
cantinho, ter que enrolar bem no jornal, se perguntar: “¢
um cabo de vassoura, cabo de enxada”. E a espada dela
mesma, que t4 ai até hoje com a gente. Isso marca que o
ideal dessas pessoas pela busca dum espiritual que sustente
as dificuldades que estdo sendo colocadas pela vida ¢
muito mais forte do que as dificuldades do cotidiano, de
ndo ter o dinheiro pro 6nibus, de estar cansado, de ter
limitagdes monetarias, sociais, ideoldgicas, e por ai afora.
(entrevista com Pai Guaraci, nov/2018).

Pai Guaraci relata que, nos tempos de V6 Cecilia, a articulagdo das comunidades
de terreiro na esfera publica e politica ocorria, assim como nos dias de hoje, como forma
de buscar sua legitimidade para além dos muros do terreiro, para além de sua rede de
compadrio interna, por assim dizer. No entanto, de acordo com seus relatos, Guaraci
pontua algumas diferencas relevantes entre a atuacdo daquele tempo e como esta se da no
contexto atual. Dentre as variadas pressdes que incidem sobre essas comunidades e sobre
0s sujeitos negros e negras que a compdem, como V6 Cecilia e muitas de suas comadres,
bem como alguns de seus filhos, a necessidade de se articular politicamente e de fortalecer
o seu discurso e fazer-se reconhecer no ambito “externo” (politico) pode ser entendida

como um processo de tentativa de superacdo da “inferioridade” desses sujeitos e suas
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comunidades, tidos como “formiguinhas”, como meros trabalhadores de “chao de
fabrica”, como aponta Guaraci. A necessidade de conhecer o “jogo” do centro e versar-se
no discurso dominante, na verdade ocorre como necessidade de sobrevivéncia, de fazer-
se valorizar pelo “outro”, que tem o poder politico dominante. Porém, de acordo com
Guaraci, naquele tempo, esse processo nao foi feito de maneira premeditada, ou

estratégica:

Essas acOes ndo sdo premeditadas, elas vém sob vetores de
pressdo muito diversos. por exemplo: o negro de sua
comunidade se sentia inferior ao branco que chegava nessa
comunidade e se acomodava e se promovia a partir disso.
Entdo a gente tem a autoestima do negro, que fez ele fazer
esse movimento: a necessidade de se colocar frente ao
outro de maneira igual e depois muito mais valorizada. Eu
acho que ndo foi nada pensado, a0 mesmo tempo que vocé
tentou resgatar uma identidade vocé tava tentando
sobreviver, né? Porque todo mundo que chega um
pouquinho “melhor” assim na sua casa, ¢ “muito mais do
que vocé”, aquilo foi, e vai pesando ao longo do tempo e
foi pesando nas comunidades. Pra vocé entender, hoje, um
neto de uma sacerdotisa negra, td6 falando consanguineo
mesmo, vem a ter um curso superior, isto é reflexo de
preconceito vivido, de excluséo, de marginalidade, e ele
vai se formar e ainda continuar na marginalidade, porque
ele ainda é negro né? Ainda mexe com religido afro né?
Entdo assim, ainda fica marcado... Entdo eu acho que a
gente tem que pensar que 0 que provoca essas mudangas é
a necessidade de sobrevivéncia, até dos terreiros.
Marcando que nao ¢ algo organizado, ndo funciona assim
nem nas familias normais, quanto mais nos terreiros. Mas
guando acontece de ser provocado, quando a familia
acredita naquele sujeito que faz 0 movimento contrério a
sua tradicdo, que era viver a comunidade, e simplesmente
a religiosidade, ele também tem que superar desafios
internos, desqualificagdes internas. Nem sempre a leitura
€ homogénea, nem sempre é aquela leitura que todos
apostam e todos concordam: que vocé deva sair daquela
tradicdo, daquele cotidiano tradicional e se lancar ao
mundo capitalista, branco, elitista, e por ai afora. (Pai
Guaraci, entrevista realizada em jan/2019).

O termo resisténcia pode ser encontrado em algumas falas e relatos de Pai Guaraci,
bem como no discurso de outros representantes das religides afro-brasileiras, alguns dos
quais pude acompanhar durante o meu periodo de trabalho de campo. Neste sentido, assim
como também apontam alguns autores do pensamento decolonial e do feminismo negro,
a resisténcia aqui ¢ entendida ndo como apenas uma forga reativa, e que visa a subversao
da norma, mas , por outro lado, configura-se como estratégias de sobrevivéncia, as quais

envolvem a busca pela agéncia criativa, além do cultivo de parcerias, essas tltimas sendo
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prezadas como forma de fortalecimento e expansao da propria comunidade de terreiro e

sua tradicao.

As estratégias utilizadas por Pai Guaraci, mas também as de Cecilia, podem ser
entendidas nao apenas de modo em que estejam fixas a essas ideias da resisténcia tida
como forca reativa, que seria subversiva, mas por outro lado como agéncia criativa que
se vale de uma multiplicidade de caminhos e suas encruzilhadas, seus obstaculos, como
forma de sobrevivéncia e fortalecimento de sua nagao, de sua tradi¢ao religiosa. A atuagdo
de Pai Guaraci no ambito da academia e da afirmagdo politica das religides afro-
brasileiras pode ser pensada levando em conta as parcerias com distintos agentes e
representantes de outras religides e de outros contextos socioculturais, muitos dos quais
podem ser, inclusive, conflitantes com a realidade das comunidades tradicionais. De
acordo com o relato de Guaraci, as parcerias podem ser assim entendidas, a0 mesmo

tempo, como necessdrias e estratégicas.

Nos relatos de Pai Guaraci, um dos 32 filhos de Cecilia, por ele proprio
considerado como o “mais branco” de todos eles, e que foi escolhido pela propria
ancestralidade da casa para ser o sucessor de Cecilia frente ao CESS, essa necessidade de
articulacdo politica e cultural dos terreiros sempre existiu, porém assumindo diferentes
contornos conforme a época em que se vive, os agentes que se inter-relacionam e a luta
em que se engajam. Na época de Cecilia essas a¢des nao eram premeditadas, mas surgiam
nas proprias trajetorias dessas comunidades e suas liderangas religiosas, no intuito de

busca pelo reconhecimento e legitimacao de seus cultos religiosos e seus agentes.

Pode-se refletir sobre o papel de Cecilia enquanto mae que adotou todos esses
filhos e que buscou, desde a infancia, prepara-los para “o mundo 14 fora”, para que
pudessem estar em condigdes plenas de encarar as adversidades de um meio social que
concebem o religioso de matriz afro-brasileira e o negro como inferiores. Porém, de
acordo com Pai Guaraci, essa necessidade de afirmacdo pode ser entendida, em suas
formas manifestas mais recentemente, como estratégias, proprias ao CESS, de buscar
meios de se fazer legitimar e expandir a sua tradi¢do religiosa para outros ambitos,
buscando parcerias em distintas instancias (na academia, na politica, na 4rea cultural,
juridica, artistica e etc), como forma de se fortalecer e se prevenir face ao meio social que

0s persegue e os violenta, por conta da cor da pele e pelo pertencimento religioso.
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Sob a lideranca de Guaraci, o CESS passa por algumas mudangas que podem ser
notadas ndo apenas a nivel de sua estrutura fisica, como ja demonstrado no inicio deste
trabalho, mas também a nivel de sua agéncia “externa”, de suas parcerias firmadas em
distintos ambitos para além do religioso. A atuacdo de Guaraci como académico,
atualmente cursando o doutorado pela PUC-Minas, mas que também ¢ psicologo de
formagao, tendo ja trabalhado em distintos ambitos, tanto na esfera publica quanto na
privada, esta pode ser entendida, de acordo com ele proprio, como estratégias que tendem

a expandir a rede de influéncias e parcerias das comunidades de terreiro como o CESS:

Hoje eu posso dizer que € uma estratégia. Nao era nesse
tempo... Hoje é cada vez mais estratégico, porque
entendeu-se que religido sem politica ndo pode existir.
Vocé tem que estar no circuito, na rede, conhecer os
lugares, abrir portas, criar possibilidades de existir com
dignidade e lutar pelos seus direitos, e isso ta acontecendo
muito: hoje os sacerdotes cada vez mais buscam o curso
superior. La no Nordeste por exemplo, em Pernambuco, eu
estive la recentemente, isso esta acontecendo muito: as
proprias instituicdes ¢ as proprias comunidades querem
que esse povo saia do anonimato e consiga um lugar para
falar de si. Nos, aqui, ainda ¢ muito timido esse lugar dos
religiosos na academia perto do que eu vejo la. No meu
caso, que estou em uma Universidade Catolica, ¢ romper
paradigmas, ¢ quebrar a vidraga mesmo. Mas 14, existe um
movimento de mais parcerias. A luta é por provocar aqui,
cada vez mais, pares. Tem que dar a oportunidade pro
outro 14 da comunidade falar, tem muita gente competente
pra falar disso. (Pai Guaraci, entrevista realizada em
jan/2019).

Em nossas conversas e entrevistas, Guaraci muito apontava para a importancia
dessas “parcerias”, concebidas por ele como estratégias das proprias comunidades de
terreiro e suas liderangas religiosas, as quais, mais recentemente buscaram expandir sua
atuagdo para outros ambitos, principalmente para o ambito académico, fortalecendo assim
sua rede de influéncia e sua legitimacdo. Nesse sentido, de acordo com ele, os sacerdotes
de terreiros se veem, hoje em dia, mais nessa necessidade de “falar por si”, isto €, de
ocuparem lugares onde tradicionalmente nao ‘“pertencem”, tal como o espago das
universidades, no intuito de afirmarem suas proprias vozes e expandir suas redes de

parcerias.

No entanto, os “enfrentamentos” ainda sdo recorrentes, mesmo nos dias atuais, €
principalmente quando se reflete sobre a inser¢ao desses sacerdotes, como Pai Guaraci,

em espagos académicos e politicos, nos quais esses ainda sdo vistos como se estivessem
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“fora de seu lugar”, tendo assim que “quebrar os paradigmas”, conforme as palavras do
proprio Guaraci ao relatar um evento, organizado por ele, em conjunto com seu grupo de
estudos da pos-graduacio em Ciéncias da Religiio®®, em que apresentou, em dois
momentos distintos, os cultos da Umbanda e do Candomblé no auditorio da universidade

PUC-Minas:

E um movimento de parceria: a gente acredita que ¢ junto
que a gente vai transformar e ndo separadamente, e a
academia ainda ¢ um caminho de publicizacdo, de
reconhecimento, legitimacdo daquilo que ¢ feito.
Parcerias... A intengao ¢ trazer o que planto 14 fora, e levar
14 pra fora o que eu planto aqui... E colher... E fazer esse
caminho de mdo dupla. A primeira experiéncia foi nossa
ida a PUC: Fizemos a Umbanda 14, depois fizemos o
Candomblé, vestimos os orixas e foi uma quebra de
paradigmas. principalmente na Ciéncias da Religido.
Provocou no académico da PUC um mal-estar, a0 mesmo
tempo que o coordenador da Ciéncias da Religido: “Nossa,
mas vocé ta quebrando paradigmas” ... E tocou atabaque,
¢ as meninas passando, foram todas vestidas na Umbanda...
e aquele povo de 14, falando assim: “Macumbeira!” ... E
todo mundo descendo de um Onibus alugado e saindo
vestido e subindo ... E assim: € a realidade, ¢ a vida... E a
gente ndo vai recuar no sentido de querer enfrentar ou
afrontar, a inten¢do ndo ¢ essa, a intengdo ¢é viver, € ter a
liberdade de viver e mostrar pro outro quem eu sou, até
antes que ele me pergunte. (Pai Guaraci, entrevista
realizada em jan/2019).

Essa consciéncia politica, e aqui eu digo ndo me referindo
a politica partidaria, mas politica de defender a causa a
qual vocé segue e te serve na mesma intensidade, ela vai
acontecendo, ela tem que acontecer... Outros sacerdotes de
Belo Horizonte e Minas Gerais que sdo académicos, a
gente consegue conversar melhor, ou escrever juntos, ou
estar prestigiando o trabalho um do outro... Entdo assim,
vai se criando também outros pontos de resisténcia
estratégica, mas que vao acontecendo... Mas agora, se eu
td nesse lugar e abri uma porta, eu tenho que abrir uma
porta pro que vem depois de mim, pra reforcar esse lugar,
pra ter mais pares, pra construir... Ai sim eu penso que €
calculado: quando um filho meu tem que ir pra academia
e fazer um mestrado, e defender 14, se ele quer falar de
espiritismo, ou se quer falar da Umbanda, se ele quer falar
do Reinado, ou se ele quer falar do Candomblé... Cada um
na sua praia, ai € estratégico. Eu acho que estratégico no

8 Guaraci integra 0 REPLUDI, um grupo de estudos e mobilizag6es politicas da Pastoral da PUC-Minas,
que retine diversos representantes religiosos de distintas matrizes culturais (do Candomblé, da Umbanda,
do catolicismo, e etc) de Belo Horizonte e do estado de Minas Gerais, como 0 objetivo de promover a
diversidade religiosa (Repludi — Grupo de pesquisa Religido, Pluralismo e Dialogo, do Programa de Pds-
graduacdo em Ciéncias da Religido da PUC-Minas.).
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sentido de defender a sua bandeira, com uma certa
predeterminagdo: nos temos que ocupar alguns espagos, €
possivel: eu posso abrir essa porta e fortalecer essa linha
de enfrentamento, e a intolerancia religiosa... Como foi
com a questdo do muro do CESS... Né? De resolver um
projeto, como o que foi feito aqui, ai € estratégico. (idem).

Como ja demonstrado anteriormente, O CESS passa por algumas transformagdes
relacionadas a variados fatores que incidiram sobre a malha urbana de Belo Horizonte, e
mais especificamente sobre o bairro em que esté inserido, o Sagrada Familia. Nos relatos
de Guaraci, a afirmacao das comunidades de terreiro hoje em dia se da, de maneira mais
presente, no meio académico e politico, onde suas liderangas religiosas buscam o
protagonismo, em outros tempos reservado apenas aos representantes das classes
dominantes, alheias a realidade e epistemologia dessas comunidades. A busca pela
autonomia, ao contrario de ser pensada como uma busca por uma independéncia em que
se excluam os auxilios externos as comunidades, de maneira ‘“autossuficiente”, na
verdade se relaciona com a expansao de suas redes, por meio de parcerias internas e
externas, que visam a fortalecer e dar maior visibilidade ao trabalho religioso e

comunitario dos terreiros.

De acordo com Guaraci, os terreiros devem saber lidar como esse “outro”, que
ndo os reconhece em sua “dignidade” e que recorre ao imaginario racista que concebe
esses cultos de maneira pejorativa. Neste sentido, o enfrentamento ndo deve ser feito de
maneira antagonica, mesmo nos setores em que o saber e tradi¢do dessas comunidades
nao possuem legitimidade ou a devida representatividade. Por outro lado, deve-se buscar
sempre as parcerias, como forma de “abrir portas”, e proporcionar uma outra visibilidade
dessas comunidades e desse saber tradicional, comumente considerados como “incultos”,
“periféricos” ou “marginais”, mas que reivindicam para si esses espagos da cultura

dominante (crista e branca), “rompendo paradigmas”, como retrata o proprio Guaraci:

Os tempos sao outros, as realidades séo outras: eu, pra ser
sacerdote hoje, eu tenho que pagar conta, eu tenho que ter
carro, eu tenho que ter telefone, eu tenho que ter internet,
eu tenho que ser bem-sucedido aqui. Por que minha
comunidade ndo estd na periferia, eu ndo sou negro. Eu
ndo estou num territorio quilombola, entdo se eu ndo tiver
isso eu sou um fracassado, na linguagem do santo: eu nédo
tenho axé. Entdo tem que saber de onde esse outro sujeito
esta te vendo. Minha mée falava muito assim: “A gente
come arroz e feijdo na casa da gente, e a gente ndo passa
fome.” - € 0 meu lema. Por que no dia que tiver arroz com
feijdo na minha casa pra mim, vai ser beleza! N&o preciso
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olhar pra casa dos outros, o que tem la... (Pai Guaraci,
entrevista realizada em jan/2019).

A agéncia de Pai Guaraci demonstra que essas parcerias sao contempladas e
bastante valorizadas nesses distintos setores, dentre os quais ele proprio transita,
principalmente na academia e na esfera politica, enquanto pai de santo, mas também como
psicologo, ou pesquisador e estudioso das religides de matriz africana. A propria pintura
do muro do CESS pode ser pensada como um ato politico, de manifestagdo da
religiosidade afro-brasileiras do “muro pra fora”, que surge como decorrente de uma
“parceria”, tal como assim define o proprio pai de santo, entre a comunidade de terreiro

e um projeto publico financiado pelo setor cultural da Prefeitura de BH®':

Entdo... Oferecer o muro desse espaco, comprar essa ideia
e dar a cara pra comunidade, tive que fazer isso. Valeu a
pena, tem que ter muita coragem. No primeiro momento
entdo daquele Exu... Pessoas de frequéncia ao terreiro,
assustadas: “E ai: o que vocé€ viu 1a?” - “Uma cabeca
cortada...” ¢ Nana né, ela t4 com as pernas abertas ali e tem
uma vagina, ndo sei se vocés viram... A pessoa falou assim:
“nossa o qué que ¢ aquilo?” Ela entrou pra ser atendida,
estarrecida... falando sério! - “T4, o qué que f0i?” — “Nossa
como € que a gente entra aqui agora?” - Por que era mais
discreto, porque o muro alto, o muro alto ¢ de hoje gente.
Na década de 70 ainda tinha meio muro, um portdozinho
de interior que a gente abria assim né: duas folhas, vocé
fazia assim pra abrir né. Eu era menino, pequenininho
tinha que fazer assim pra abrir o portdo. Hoje tem esse
portdozao grande, esse muro, mas ¢ isso... Vai mudando,
vai reorientando né? E ela naquela conex@o que me causou
desconforto. Eu pensei: “nossa! O qué que eu td fazendo
la fora? Meu Deus, o qué que vai vir depois disso?” Sem
falar com ela, tentando manter a calma (risadas) de
psicologo né? Eu falei: “Entdo senta aqui, € me conta: o
qué que vocé viu 1a?” - “Nossa aquelas figuras... Eu vi uma
cabega decepada (referéncia a Nsumbu), um tanto de
sangue, dois menininhos (Nvunji) ali na arvore fazendo
xixi (Kitembu)” - Nao se vocé sabe né, tem um
pendulozinho que parece que ¢ um mato subindo e uma
crianga assim que vai pertinho do pénis dele, parece que
ele esta fazendo xixi. Ai eu falei: “Néo... ¢ uma folhagem
e ele ndo ta fazendo xixi” - Entdo o qué que apareceu muito
pra ela: a sexualidade. E ai eu pude perceber que era uma
questdo dela né? Eu usei meu saber psicoldgico pra fazer
ela falar, e partir da fala dela entender o qué que tocou, e
foi a questao da sexualidade, porque ela tem uma questio
com ela, com a sexualidade. Entdo, em momento algum

67 O Projeto Gentileza é um projeto de arte urbana, realizado e financiado pela Prefeitura de Belo Horizonte.
Por meio de edital de 2018, o artista Cata Preta, junto a comunidade de terreiro do CESS, conseguiu a verba
para realizacdo do mural por ele pintado nos muros desse centro religioso (imagem).
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tem uma sugestdo ali ndo, de uma relagdo sexual, de um
encontro carnal, nada disso, em lugar nenhum. Quando ela
falou que viu a cabeca decepada eu fiquei mais tranquilo.
Entdo ela ndo viu o 6rgdo genital feminino. Entdo ndo ta
tdo explicito assim nada. Gasta-se, precisa-se um
pouquinho mais pra poder chegar 14, entendeu?... Entdo
assim, esse € o desafio, de vocé falar assim: vou bancar e
né? “Nossa t4 muito... como € que a gente vai entrar aqui,
no... Ta muito evidente, t4 muito... td muito... qué que ¢é
isso? Tem senhoras de idade que frequentam aqui o
terreiro”. - Mas em momento algum t4 sugerindo uma
relagio sexual ndo. Ndo é vulgar, ndo ta leviano... E arte!
Mas ai sdo poucos artistas nesse mundo né... Que ndo
tomam remédio, na verdade né? Entdo assim, paguei pra
ver... Entdo ai depois o jornal entdo, a propria vizinhanga
eu sentado ali pra tirar aquela foto... Ai o vizinho saindo
da porta pra ver, o carro do Estado de Minas, ai teve uma
outra conotagdo. Entdo, quando vocé vé que cai nesse viés,
do que é comum, do que ¢ chique, ¢é aceitavel. E o outro
que fala quem vocé ¢ né? Entdo vocé também tem que
tomar cuidado com isso. (Pai Guaraci, entrevista realizada
em jan/2019).

Pai Guaraci diz ser um desafio a sua presenca e atuagdo como pai de santo, lider
de uma comunidade de terreiro tradicional como o CESS, que possui parcerias em
distintas redes. Por ser branco e por ter seu terreiro localizado em um bairro que hoje nao
se configura mais como um bairro de periferia, além de ser académico, ¢ “ndo passar
dificuldades”, conforme suas proprias palavras, esses fatores muitas vezes sao utilizados
como forma de deslegitimar a sua tradi¢do, seu saber e sua representatividade enquanto
sacerdote de matriz bantu. Os conceitos associados comumente as comunidades de
terreiro configuram-se na imagem do sujeito negro ou negra como relacionados a
precariedade, a marginalidade de seus espagos, dentre outros esteredtipos que persistem

principalmente no meio académico.

Nesse sentido, o saber académico, possuidor de um poder de legitimacao e difusao
das culturas tradicionais, por outro lado, se vale desses mesmos esteredtipos comumente
difundidos no meio social, conforme aponta o proprio Pai Guaraci. Mesmo na busca pela
desconstrugdo dos estigmas racialistas e hegemonicos, e em prol da valorizagdo dos povos
e culturas tradicionais, o saber académico nutre-se, por outro lado, exatamente das
mesmas premissas exotizantes, que concebem esses coletivos e seus sujeitos como
atrelados, de maneira reificada, em situacdes de miséria, de sub-representatividade, aos

uais buscam auxiliar, numa logica de “assistencialismo” ou de “tutela”.
9
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Assim sendo, o CESS, como um dos terreiros mais antigos de BH, e que congrega
trés tradicdes religiosas de matriz africana, e possui na trajetoria de Cecilia fundamental
contribui¢cdo, como hoje ¢ liderado por um pai de santo branco, que também esta na
academia, e por ter seu territdrio localizado em um bairro que nao ¢ mais considerado de
periferia, além de possuir uma estrutura ndo-precaria, esse nao ¢ legitimado atualmente
pelas instituigdes publicas de pesquisa e divulgagdo cultural, por exemplo, tampouco
contemplado em suas agdes de difusdo e afirmagao politicas das comunidades de terreiro,

como aponta Guaraci.

Muitas comunidades de terreiro de BH sdo de fato lideradas por mulheres e
homens negros, e se encontram em bairros periféricos, além de possuirem dificuldades
socioecondmicas. Porém, como adverte Pai Guaraci, esses fatores, tio somente, nio
podem se tornar indicios de uma suposta “tradicionalidade”, de legitimacao enquanto de
fato de matriz africana, sem que se volte para o estudo de seus agenciamentos, das
trajetorias de seus representantes e liderangas religiosas, de seu histérico de luta nos

espaco urbanos em que se inserem.

E dentro da academia é muito aquela ldgica de tirar
proveito, né? Tem um terreiro aqui perto, no bairro
Concérdia, que tem um Reino muito conhecido e
tradicional... Tem um punhado de disserta¢Ges sobre 14, de
teses de doutorado, premiac@es internacionais. E vocé vé
eles 1a, na luta pra trocar um telhado dum Reino que é
quase centenario. Pra mim é desumano! E desrespeitoso.
E indigno a posicdo, mas eles insistem (a propria
comunidade) em ficar nesse lugar, porque sendo eles
perdem os holofotes: “ndo posso trocar os telhados, ndo
posso melhorar aqui “... Mas ja trocou... a porta que ta 1&
ndo era aquela de tempo atras, a janela ndo era aquela...
Entdo gente, tem que entender, que vocé ser tradicional
ndo é vocé viver na miséria, ndo é vocé viver na
precariedade, e a gente tem que provocar essas
comunidades a esse lugar de buscar a dignidade, porque o
outro ndo te respeita a esse ponto de fazer isso por vocé.
(Pai Guaraci, entrevista realizada em jan./2019)

O negro africano, de pé no chéo, é culturalmente sim...,
mas eu tenho certeza, que se ele tivesse a condicao ele teria
uma vida mais confortavel, ndo deixaria seu filho passar
privacdo nenhuma, tomaria banho no chuveiro de agua
guente... Eu acho que sim... Sendo os reis ndo fariam isso...
Né? Tem reis africanos num tem? Que usam joias, que
ostentam... Ou ndo tem? O povo quer tradicdo, quer um
terreiro que tem tradicdo, mas ndo quer usar uma privada,
quer usar um banheiro de porcelanato, um anel chique no
dedo, e um carro top... “Mas 0 meu terreiro é tradicéo
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loruba! E puro” — Num tem nada puro nesse mundo no,
menino, nem a agua que a gente bebe. Entdo a gente tem
que ser mais honestos com a nossa propria existéncia.
(idem).

Por outro lado, Pai Guaraci também aponta que, entre o povo de santo, a
legitimagao algumas vezes também passa pela cor da pele, a qual seria indicio irrefutavel
do axé (nguzu) e da ancestralidade de um ou outro pai ou mae de santo. Por ser branco,
mesmo tendo sido adotado por uma negra e criado em uma comunidade de terreiro, neto
de santo de Jodozinho da Gomeia, considerado um dos grandes difusores do Candomblé
Angola, Guaraci algumas vezes ndo ¢ reconhecido enquanto uma lideranga religiosa
legitima. No entanto, de acordo com ele, a rede do povo de santo de BH que realmente
conhece a historia de suas comunidades de terreiro, notavelmente os mais velhos, sabe
bem de sua trajetoria, bem como do CESS e da trajetoria de Vo Cecilia, respeitando-o da
maneira devida e confiando na forca do nguzu de sua ancestralidade. Nos relatos de
Guaraci, sdo apenas os “mais novos”, dentre o povo de santo, que ainda ndo conhecem a

trajetoria das comunidades de terreiro de BH que os deslegitimam dessa forma.

Por ter vindo branco, e vivido numa comunidade de
terreiro por muitos anos, ser criado por uma negra...
Facilitou alguma coisa, em alguns momentos, dificultou
outras tantas em outros momentos. A respeitabilidade que
eu tenho na sociedade do Candomblé, nas religides afro de
Belo Horizonte, ela ta muito ligada ao meu nticleo de
formacao religiosa, entdo isso me resguarda. O negro novo
hoje pode olhar pra mim com certo desdém, mas negro
velho ele me olha com respeito, como aquela senhora que
estava aqui ontem (durante toque do Candomblé, referente
a festa de 1 ano de obrigagdo das azenza Kitalemy e
Yatalecy, ocorrido no dia anterior a essa entrevista), ndo
sei se vocés viram... Que dangou com a Matamba... A vo
dela... a mde dela, veio de Montes claros quando o terreiro
comecou ¢ fez parte da Umbanda. Depois, a vo dela sai
daqui e faz a cabe¢a no Olojukan, que € o tnico terreiro de
Candomblé¢ tombado de BH, e virou mae pequena 14, brago
direito dele e seguiu a sua vida por la. Tanto é que as
meninas t€m mais vinculo com 14. Chamo de meninas
assim, por causa dessa proximidade. Entdo, assim, esse
grupo sabe do legitimo que é o meu lugar. Outros tantos,
quando eu saio pra festas em outras casas, hoje em dia fago
isso bem menos: “Quem que ¢ esse carinha que ta
chegando com umas contas de cargo no pescogo...Quem
ele ta achando que é? E eu vivo isso muito [...]. Entdo eu
acho que espiritualmente [...] é um desafio. (Pai Guaraci,
entrevista realizada em jan/2019).

145



Mas ha alguma coisa para além de mim, da cor da minha
pele, do meu sangue, que € espiritual. E é esse que me faz
balancar a cabeca, piscar os olhos, rir e chorar... Agora, se
eu sou afro-religioso e me limito s6 ao tom de pele, a
historia da escravidao, eu t6 sendo muito simplista, porque
as religides de matriz africana nao estdo s6 no Candomble,
atradicional sim, mas n6s temos o islamismo, temos outras
religibes no continente africano, entdo a gente tem que
tomar muito cuidado com isso, e desconstruir isso nao é
facil, argumentar isso mais dificil ainda, porque as pessoas
ndo querem escutar... E discutir com quem ndo quer
escutar é muito complicado... Entdo, apostar numa
esséncia e ndo numa materialidade € o que eu faco todos
os dias. O que me sustenta € a esséncia bantu que eu
tenho... Saber acolher, querer bem-estar, promover o
outro: é aminha esséncia, se td no corpo com a pele branca,
0 espiritual orientou dessa forma pra que nesse momento,
€ eu vou ser muito claro: se um dos meus irmaos negros...
Eu fui criado com 32 filhos, e eu era 0 mais branco. Se
algum dos negros tivessem ficado aqui, a casa ndo tinha
resistido ndo. A especulacéo ja tinha tirado ela daqui... O
manejo de conduzir os enfrentamentos e as dificuldades, a
pressdo ja tinha feito com que esse terreiro saisse do
Sagrada Familia. Entdo precisou-se que 0 arranjo pra esse
tempo fosse conduzido pra isso: se fosse uma das filhas
mais velhas negras, sem estudo, por bonitinha que ela seja,
sdbia que fosse, ela teria sido achatada... E ai esse
espiritual que sustenta esse trabalho estaria deslocado
desse lugar, entendeu? Entdo é muito mais importante o
gue me sustenta, do que o material que me compde. Entdo
tinha que se preservar um lugar de fundamento religioso
né? E como é que se preservaria isso? Dum jeito que fosse
melhor... Ndo t& na pele, e ai eu vivi isso com eles, com
meus irmaos, porque eles sao os negros da familia, que ndo
ficaram na sucesséo, e eu fiquei... (idem).

Ora, como ja demonstrado anteriormente neste trabalho, o pertencimento religioso
afro-brasileiro se d4 ndo apenas a nivel racial propriamente dito, ou seja, como fato
biologico e fisico (a cor da pele), tampouco a nivel hereditario biologico. Por outro lado,
como presente nas reflexdes de Munanga (op. cit.) acerca das identidades negras em
contextos de terreiros, bem como no conceito de genealogia espiritual proposto por Serra
(op. cit.), a pertenga se da ao nivel da ancestralidade cultuada, que se mostra presente na

trajetoria de filiagdo e constitui¢do das familias de santo.

A critica de Guaraci sobre essa logica exotizante das comunidades de terreiro na
verdade muito se direciona ao ambito da academia e seus pesquisadores, 0os quais
contribuem para realgar a mesma imagem que atrela o povo de santo e seus representantes
a estereotipos sociais e raciais pré-fundados e projetados como indicios de uma tradicao,

esta buscada a partir de suas categorizagoes. E como se a tradicionalidade estivesse viva,
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de maneira reificada e presa a esses indicios, apenas em situagdes onde a marginalidade
se mostra evidente, isto €, dentro desse imaginario: nos bairros mais pobres, nas casas

mais precdrias, onde estdo pessoas negras.
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6. CONCLUSOES

Uma comunidade de terreiro como o CESS congrega essas trés linhas — o
Candomblé, o Reinado e a Umbanda - , ou cultos religiosos, € tem como sua lideranga
Pai Guaraci, sacerdote (padrinho) na Umbanda e no Candomblé (como pai de santo,
Tat’etu Yalemi ria D’Nandalunda Kissimbi), além de rei da Guarda de Mogambique
Nossa Senhora do Rosario do Pompeia, cuja rainha perpétua ¢ Cecilia Felix dos Santos,
a Vo Cecilia, fundadora e matriarca do Centro Espirita S3o Sebastido. Em meu trabalho
de campo, pude perceber um pouco como se dé o dia-a-dia de uma comunidade de terreiro,
0 que contribuiu para direcionar a minha atencao a certos discursos e agenciamentos que
me sobressairam e se mostravam como relevantes na propria dindmica da etnografia entre

a comunidade de terreiro.

O espago do terreiro pode ser compreendido a partir da agéncia de antepassados e
ancestrais, os quais pertencem ao mundo invisivel: dos guias espirituais e minkise, com
os quais dialogam os integrantes da familia de santo, os filhos e filhas do CESS. Como
diz Guaraci, a casa ¢ de Nkosi (inkise de Cecilia) e de Sao Sebastido (santo patrono, na
Umbanda) possuindo seus dominios e setores por onde circula o nguzu, onde sdo
“firmadas” as forgas espirituais, dedicadas ao trabalho de uma diversidade de seres, cada

“ponto” sendo referido a cada um desses.

Dessa forma, busquei neste trabalho falar sobre o espago fisico-ritual do terreiro,
apontando para a impossibilidade de se realizar uma abordagem que coloque em oposi¢ao
o doméstico e o ritual, entre o fisico e o espiritual, por assim dizer. A materialidade, como
pude perceber em especial no Candomblé e nas falas de Pai Guaraci, ¢ também
espiritualidade, no sentido de que, dentro de uma comunidade de terreiro e da propria
sociocosmologia de matriz bantu, é preciso assentar suas forgas, buscar determinados
elementos para poder obter as béngaos, o bem-estar fisico, psiquico e espiritual. Deve-se
“fazer o santo” da maneira correta, para que a pessoa possa viver em saude, prosperidade
e em harmonia, esses considerados aspectos espirituais positivos, buscados pelas pessoas

em uma comunidade de terreiro.

A ligagdo da casa, e seus filhos, ao seu pai de santo se mostra como relevante nao
somente no CESS, mas nas comunidades de terreiro de uma forma geral, e principalmente
no Candomblé, cuja hierarquia interna ¢ bastante evidente, sendo o pai, ou a mae, as

autoridades e liderangas principais. A casa, assim como a familia de santo, segue muito o
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perfil de sua lideranca religiosa, a qual, mesmo possuindo certa autonomia, orienta-se a
partir de uma ancestralidade, de uma tradi¢ao cujos saberes sdo complexos e se aprende
somente com o tempo e a experiéncia devida e prolongada. Pai Guaraci ¢ a lideranca atual
do CESS e muito ja transformou seu espaco ao longo do tempo, mas sempre, de acordo
com ele, com o “aval” da espiritualidade da casa, cujo “dono” € Nkosi, o inkise de Vo

Cecilia.

Dentro de um terreiro como o CESS, que congrega trés linhas religiosas no mesmo
espacgo, porém em momentos diferentes, a multiplicidade pode por mim ser notada nao
de maneira a inferir uma mistura de elementos, mas como linhas religiosas que sao
independentes entre si, possuem suas proprias conformagdes rituais e sociocosmologicas,
mas que também dialogam na dindmica da vida comunitaria. Nos dias atuais, no CESS,
amaioria de seus filhos mais frequentes est4 presente na Umbanda, sendo que uma grande
parte desses também estd no Candomblé, mas isso € um fato mais recente, conforme pude
notar com a crescente feitura de novos filhos, os quais ja possuiam uma trajetoria na
Umbanda. Esse movimento, que busquei chamar de “reafirmacao” do Candomblé e que
pude notar na agéncia de Guaraci, na verdade surge como interesse nao apenas desse pai
de santo, mas também de seus filhos, assim como dos ancestrais (minkise) que os

9 ¢C

“chamam”, “pedem suas cabegas”, ou seja, a iniciagao.

De acordo com Guaraci (Santos, op. cit.), a abertura ao outro e a alteridade em
potencial, sdo considerados como principios proprios a essa matriz religiosa. Ao mesmo
tempo em que se congrega a multiplicidade, a referéncia a uma ancestralidade ¢
reafirmada constantemente, o que pode ser notado, por exemplo, no respeito que se t€m
aos mais velhos, tanto os vivos, quanto aos que ja se foram: no ambito do CESS, Cecilia,
hoje chamada de V6 Cecilia, ¢ considerada e reverenciada como uma ancestral dentro da

genealogia espiritual do CESS.

A historia de fundagcdo do CESS, sob a agéncia de Vo6 Cecilia, também foi
importante para realizar reflexdes a respeito das distintas configuragdes
sociais/raciais/religiosas com as quais a trajetdria de Cecilia e sua comunidade de terreiro
se relacionam, e como esses se revelam no momento presente. Dentre esses, a malha
urbana e suas transformagdes ao longo do tempo possuem suas implicagdes nas trajetorias
dessa comunidade de terreiro, assim como na de outras comunidades de terreiro de Belo

Horizonte. O povo de santo articula-se em rede, o que pode ser notado principalmente na
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trajetoria de Vo Cecilia e outras liderancas religiosas mulheres, as quais cultivam vinculos
e lacos entre si, como forma de re-existéncia no meio social urbano. Portanto, os
agenciamentos de V6 Cecilia possuem suas relagdes com as politicas de segregagdo as
comunidades de terreiro e as pessoas negras e suas manifestagoes religiosas e culturais, e
podem ser assim entendidos como estratégias, muitas vezes necessarias e algumas vezes

“imprevistas”.

As comunidades de terreiro podem ser compreendidas como espagos de reflgio,
ressocializagdo e cura, que sempre estiveram presentes a margem, muitas vezes invisiveis
aos “olhos da cidade”, mas realizando um trabalho polivalente em prol dos menos
favorecidos (das populagdes marginalizadas), assim como de todos aqueles que procuram
essas casas, de forma em que possam se inserir socialmente e espiritualmente em uma
familia, de maneira inclusiva. Ao propor redes de socialidade e acolhimento baseados em
principios ndo-excludentes, ou seja, de forma coletiva e comunitiria, pautada na
solidariedade e no cuidado ao outro, os terreiros prestam servi¢os humanitarios, sociais e

medicinais de diversos tipos.

Durante meu trabalho de campo no CESS, pude também notar que a busca pela
cura (em seus distintos niveis) ¢ um fator comum ndo somente entre as trajetérias dos
lideres religiosos (como Cecilia e outras maes e madrinhas que pude conhecer), mas
também nas dos consulentes e médiuns da casa. A possibilidade de ressocializagdo, que
se da mediante a “entrada” em uma comunidade de terreiro, constituida como uma familia
que se vincula por lagos espirituais (ancestrais), como visto, perpassa por muitas dessas
trajetorias e demonstram como o processo de cura pode ser relacionado ao “caminho
espiritual” pessoal de cada integrante, como processo necessario para que seu nguzu se

fortaleca.

Nesse sentido, apesar de propor um outro “modo de vida”, pautado em sua
ancestralidade de matriz africana (historicamente relegada e tida como inferior em relagao
as outras matrizes culturais), os terreiros bantu nao se pretendem manter de alguma
maneira “isolados”; mas, por outro lado, buscam na multiplicidade a prépria for¢a motriz
de sua agéncia, congregando valores e praticas de distintas matrizes culturais, mesmo
aquelas que historicamente lhes perseguem e lhes dominam politicamente. Como visto
na trajetoria de Cecilia, assim como pude notar em conversas com Pai Guaraci, o terreiro

deve “preparar o filho para a vida”, em todos os sentidos, para que esse se fortalega, se
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previna e possa se proteger em um meio social que constantemente os ameaga € os t€ém
como os “outros”. A este respeito, considero importante notar como a trajetoria de Pai
Guaraci se dispde de tal maneira na multiplicidade de sua agéncia, que se da nos planos
politico, académico, religioso. Esses dominios de atuagdo podem ser assim contemplados
como estando de acordo com a sua educagao (e criagdo) recebidas dentro da comunidade
de terreiro de sua mae Cecilia. “Os tempos sdo outros”, como afirma Guaraci, porém
acredito que alguns elementos ainda persistem, € que se mostram, mesmo que disposto
de maneiras distintas, tanto na trajetoria de Cecilia, em seus distintos momentos, quanto
no contexto atual do CESS, como a intolerancia religiosa ¢ os estereotipos exotizantes
e/ou racistas que permeiam o meio social e os setores e espacos onde se verifica de

maneira mais marcada os padrdes hegemonicos.

A luta pela re-existéncia em um terreiro como o CESS, possui varias formas de
“enfrentamento”, de acordo com Guaraci, as quais envolvem uma rede de parcerias
internas e externas cujo intuito €, dentre outros, o da busca pela legitimacdo de suas
praticas religiosas e de sua existéncia, sobrevivéncia, em um meio social onde sempre
estiveram invisiveis, ignorados. A presencga de pais € maes de santo, como Guaraci, na
academia, pode ser entendida nesse sentido, como busca desses agentes de “falar por si”,

em um espaco onde seus conhecimentos e saberes nao possuem devida representatividade.

Por outro lado, como bem aponta Pai Guaraci, esta representatividade muitas
vezes se faz recorrendo as mesmas categorias exotizantes que associam as comunidades
de terreiro aos fatores socioecondmicos e raciais de maneira reificada nos estigmas da
precariedade e da necessidade assistencialismo, ou tutela, por parte das institui¢des
académicas. No entanto, a trajetoria mais recente de liderancas religiosas, que pude
conhecer ao longo do meu trabalho de campo, pode indicar que esses estdo cada vez mais
presentes e atuantes no jogo politico e na retdrica académica, como forma mesmo de

sobrevivéncia de suas tradigdes, mediante suas parcerias e a expansao de suas redes.

Os fatores da intolerancia religiosa sdo elementos diarios e bastante comuns nas
trajetorias dos adeptos de uma familia religiosa de matriz afro-brasileira como o CESS.
A busca pela expansdo e fortalecimento dos vinculos de sua rede, para além de seus
dominios, pode ser entendida como necessidade de sua propria sobrevivéncia, mas
também como estratégia de reconhecimento e legitimacao, por meio das parcerias com

distintos setores e agentes, mesmo entre aqueles que representam os poderes hegemonicos,
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de forma em que os principios de abertura ao outro e da multiplicidade de seus
agenciamentos. Mesmo no ambito académico, a visdo que se tem das culturas tradicionais,
ou dos povos tradicionais, ainda obedece a uma logica que situa-os em uma latente ideia
do “purismo”, que busca associar, de maneira reificada e inata, as religides afro-
brasileiras e seus representantes aos estereotipos racistas e classistas, que situa-os na
precariedade, no sofrimento, na subalternizagdo e na marginalidade. Decerto, as
comunidades de terreiro situadas em zonas urbanas, tal como o CESS, dialogam com
todos esses marcadores de género, raca e classe, como pode ser notado na trajetoria de
Cecilia, bem como na histéria de fundagao do CESS, no bairro Sagrada Familia. Porém,
quando atentamos para os agenciamentos de uma comunidade de terreiro podemos ver
como essa, com seus agentes, se utilizam de estratégias e parcerias, ao longo do tempo,
congregando a multiplicidade e celebrando-a, de maneira inclusiva, mas sem perder a
referéncia a uma ancestralidade, que nao se encontra “presa” nas condi¢des socioldgicas

e politicas, por assim dizer.

Um pai de santo ou mae de santo ndo se define apenas por aquelas categorias
sociais e antropologicas que buscam os situar a um pertencimento identitario que, de
maneira inegavel, perpassa por nogdes raciais e étnicas. Entre os estudos antropologicos,
ainda se busca certa “tradicionalidade” nas religides afro-brasileiras, muitas vezes
creditadas ao Candomblé, por ser supostamente mais “auténtico”, livre da influéncia das
culturas cristds, por exemplo, em detrimento da Umbanda e do Reinado. Essa busca pelos
“purismos’ nas culturas e entre os povos tradicionais € um intento quase que involuntario,
alimentado nas teorias académicas, de forma em que a agéncia dessas proprias
comunidades e seus representantes torna-se alijada de sua criatividade e de seu poder de
transformagao, para serem replicadas as mesmas categorias sociais/raciais, de maneira a
corroborar a perspectiva do subalterno, que resiste em um meio social desagregador. E
quase como se a tradicionalidade estivesse atada, de maneira indiscutivel, a caréncia, a

luta dos oprimidos em uma sociedade classista, machista e racista.

Como vimos, uma comunidade afro-brasileira, de fato envolve todos esses
estigmas e marcadores sociais, mas os agenciamentos de uma comunidade de terreiro ndo
se limitam a serem explicados somente a partir desse viés (politico, econdmico, historico),
uma vez que suas trajetorias envolvem uma multiplicidade de pertencimentos, estratégias
e parcerias (muitas vezes até mesmo contraditorias), que devem ser compreendidos a

partir das configuracgdes locais, atentando para sua criatividade, suas estratégias e para a
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tessitura de sua rede sociocosmologica.

As comunidades de terreiro possuem um modo de vida ndo-hegemonico, pois que
ndo baseado nas mesmas concepcdes mercadoldgicas e individualistas da pretensa
modernidade crista-europeia, mas sim na inclusdo da diferenga, no didlogo com a
multiplicidade: de pessoas, de nguzu e ancestrais, que compdem o(s) mundo(s). O transito
entre fronteiras, a multiplicidade de suas praticas e saberes, bem como a for¢a de sua
nacdo, presente na louvacao a sua tradicao religiosa (sua ancestralidade), sdo elementos
importantes para compreender como se compde, € se transforma ao longo do tempo, uma

comunidade de terreiro, quais seus enfrentamentos e como se relacionam seus agentes.
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GLOSSARIO:
Abassa: saldo onde acontecem as cerimonias publicas.

Adjé: instrumento ritual do Candomblé de Angola, muito utilizado pelo pai de santo,
assim como pelas makotas, para fazerem os minkise dangarem, e “chamar” o nguzu,
acompanhando o ritmo dos atabaques e das zuelas cantadas.

Azenza: plural de muzenza

Bandajira: expressdo da lingua bantu, utilizada como pedido de licenca, em sinal de
respeito aos ancestrais e antepassados, assim como aos mais velhos, para pedir a palavra,
para entrar em algum local restrito.

Bantu: familia etno-linguistica que envolve povos das regibes do Congo, de Angola,
Guine-Bissau, Mocambique.

Djina: nome, em lingua bantu. Refere-se ao nome que a pessoa iniciada recebe do pai ou
mde de santo, em cuja cerimonia publica, de saida do santo, se revela seu nome para todos
0s presentes, sendo este confirmado pelo proprio inkise. Dentro do contexto dos terreiros
bantu, como o CESS, a djina é a identidade da pessoa, que a referencia a seu ancestral,
mas de maneira personalizada, sendo Unica.

Exu: no Candomblé ketu, Exu é um orixa, relacionado a sexualidade, aos caminhos, a
vitalidade, sendo também considerado o “mensageiro dos orixas”. Dentro da Umbanda,
Exu também é uma classe de espiritos antepassados, 0s quais sdo considerados como
“quebradores de demanda”. Também sdo cultuados, na Umbanda, as pomba-giras,
antepassados femininos, que também vibram na mesma energia que exu.

ljexa: nacdo do Candomblé, também considerado um ritmo dentro dos terreiros de matriz
bantu, como o CESS. O ritmo ijexa é bastante tocado para Oxum (Nndandalunda).

Ile Wopo Olojukan: terreiro fundado por Carlos Olojukan em 1964, considerado o
terreiro de Candomblé mais antigo de Belo Horizonte. O lle Wopo Olojukan foi tombado
pelo lepha em 1995.

loruba: familia etno-linguistica nigero-congolesa, cujos povos muito influenciaram a
formacéo dos cultos religiosos afro-brasileiros.

Inkise: ancestral divinizado dentro do Candomblé de nacdo Angola.
Nguzu: forca. Axé.

Inzo Tabaladé ria Nkosi: A Casa de Tabaladé ria Nkosi (a djina de Cecilia Felix dos
Santos).

Jeje: nacdo do Candomblé, que se refere aos grupos étnicos fon, ewe, fanti, ashanti, mina,
de familia etno-linguistica ioruba, povos do antigo Reino do Daomé.

Kaié: inkise relacionado ao mar, uma mée-sereia.
Kamutué: a cabega, morada do minkise pessoal. Chamada de ori, no ioruba
Kavungo: Nsumbu

Ketu: nacdo do Candomblé, de matriz ioruba. Bastante conhecida como a nagdo em se
cultua aos orixas.
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Kimbundo: lingua bantu falada na regido da Angola, que bastante influenciou o portugués
brasileiro, com algumas palavras e expressdes. Também muito utilizado em terreiros de
nacdo Angola.

Kitembu: inkise relacionado ao tempo, ao vento e ao clima, sendo Tata Nzaria (pai dos
climas). Considerado o pai dos povos bantu e rei do Candomblé Angola, tendo seu
assentamento em uma arvore ritual com um grande mastro e uma bandeira branca ao alto.

Kizomba: séo as festas (toques) do Candomblé de Angola. S0 puxadas as zuelas e
tocados os atabaques, ao passo em gue 0s rodantes e 0s minkise dangam, em movimento
circular.

Makota: sdo as “zeladoras do orixa”, assim como os tatas, ndo entram transe (‘“nao pegam
santo”) Além de zeladoras dos orixas, guiando-0s com o adja durante as kizombas,
vestindo-os e fazendo-os dancar, as makotas também as zeladoras do espaco do terreiro
e da familia de uma forma geral, sendo tratadas e respeitadas, pois sao as mées dos azenza
da comunidade. As makotas também possuem um cargo de representacdo publica e
atuacdo politica para fora dos terreiros.

Manzo N’guzo Kaiango: terreiro de Mée Efigénia, Mam’etu Muiandé.

Marid: folha do dendezeiro, utilizada dentro do abassa e em outros espacos dos terreiros,
como forma de protecéo entre as passagens (portas) do Nzo.

Mavambo: inkise guardido das portas e porteiras, associado ao orixa exu.
Minkise: plural de inkise. Ancestrais cultuados no Candomblé de matriz bantu.
Mukuiu n’zambi: saudacao em lingua bantu (kimbundo): “Deus (Nzambi) te abengoe!

Muzenza: filhos iniciados, que ainda ndo cumpriram o periodo de 7 anos de iniciacgdo,
devendo obrigacBes ao pai de santo e a sua casa, assim como reveréncia as makotas e
tatas, os seus pais espirituais. Os muzenza sdo “rodantes”, ou seja, recebem os minkise
durante as quizombas.

Ndandalunda: inkise das aguas doces, da maternidade, dos rios e cachoeiras, da
fertilidade, da beleza e do ouro. Associada com o orixa Oxum, no Candomblé ketu.

Ngoma: nome dado ao conjunto de atabaques rituais utilizados no Candomblé Angola.
NKkosi: inkise guerreiro, relacionado ao fogo e ao ferro.

Nsumbu: inkise relacionado a terra, a cura, bem como a morte e a doenca, sendo bastante
respeitado e temido.

Nzo: casa religiosa.
Ori: cabec¢a, morada dos orixas. Termo de origem ioruba
Orixa: ancestrais divinizados cultuados no Candomblé de nacéo ketu.

Pambunijila: inkise dos caminhos e das encruzilhadas. E o primeiro inkise a quem se
salida e se canta as zuelas durante as kizombas.

Peji: altares e locais onde séo feitos os assentamentos dos minkise e antepassados.

Runkad: quarto ritual onde ficam recolhidos os filhos em iniciagdo (21 dias para os azenza
e 7 dias para os tatas e makotas).
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Sambilé: espaco onde se realizam as kizombas e as sessdes, onde se deve entrar sempre
descalco (a excecdo das makotas e tatas e pais e maes de santo mais velhos) e devidamente
paramentado (com as vestes rituais). O sambilé, dentro do CESS, é reservado aos filhos
da casa e/ou iniciados ja conhecidos.

Tabaladé ria Nkosi: djina de Cecilia Felix dos Santos no Candomblé de Angola.

Tata Kambondo: sdo os puxam as zuelas e tocam os atabaques e outros instrumentos
(como o agogd) durante as zuelas. Assim como as makotas, ndo recebem santo, sendo,
portanto, também considerados zeladores, aléem de autoridades dentro dos terreiros.

Tata Pokd: O tata pokd (pai da faca) é o responsavel pela sacralizacdo dos animais
durante os ritos e oferendas aos minkise, assim como deve saber realizar suas oferendas,
as respectivas rezas e saudagoes, e ser também um zelador de todo o espaco fisico-ritual
da comunidade de terreiro.

Tat’etu Yalemi (ria Ndandalunda Kissimbi): djina de Pai Guaraci.
Vodun: ancestrais divinizados do Candomblé jeje.

Zuela: sdo os cantos aos minkise, entoados durante as kizombas, puxados pelos tata
kambondos e respondidos, de maneira sincronica, pelos demais presentes.
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(imagem 12: marid)
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(imagem 13: bandeira de Kitembu, no CESS)
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