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RESUMO

Este trabalho se desenvolve junto ao terreiro de candomblé Il1é Oju Odé, situado na Rua
Machado de Assis, chacara 37, Cidade Satélite Sdo Luis, em Aparecida de Goiania-GO, e nos
espacos de atuacdo deste terreiro através do Afoxé Omo Odé e da organizacdo do FOrum
Goiano de Religides de Matriz Africana. Nosso objetivo principal é pensar de que forma a
atuacdo do 11é Oju Odé, por meio do Afoxé e do Forum, possibilita a valorizacdo do aporte
cultural afrodescendente, cria um espaco de discussdo politica no qual o terreiro se torna um
espaco de ressignificacdo da vida. A convivéncia diaria com esta comunidade nos mostrou a
complexidade desta realidade social, marcada por uma relagdo de sociabilidade que se
aproxima da observada por Catherine Walsh (2013) ao afirmar que as pedagogias decoloniais
produzem uma “intersubjetividade, reconhecimento mutuo, solidariedade subalterna”. Desta
forma religido e organizacdo politica se misturam na busca de encontrar saidas para 0s
problemas criados por uma sociedade racista, o que faz surgir a necessidade de organizacdo
dos terreiros. As reflexes de Carlos Rodrigues Brandao (1999) nos orientaram no sentido de
definir a pesquisa participante como uma das metodologias do nosso trabalho. Num primeiro
momento buscamos compreender a perspectiva interna, o ponto de vista dos individuos acerca
das situacdes que vivem. Compreendemos assim como Branddo (1999) que é a realidade
social com a qual nos deparamos que deve determinar as estratégias metodoldgicas, e que o
método ndo é algo pronto e acabado podendo ser construido junto com a investigacdo da
realidade social. O outro recurso metodoldgico ao qual recorremos, a histéria oral, serviu a
nossa pesquisa uma vez que, objetivamos, ao recorrer a fala de nossos entrevistados, atingir
com o0 maximo de clareza a experiéncia de organizacdo contra a matriz colonial do poder, que
articula a marginalizacdo social e epistémica, subalternizando saberes e popula¢fes, como no
exemplo do candomblé. Acreditamos que nosso objetivo foi alcangado por meio da entrevista
semiestruturada, levando em consideracdo que a entrevista possibilita um estudo sobre o
relato dos fatos, filtrados pela subjetividade dos entrevistados. A perspectiva tedrica que
utilizamos para dialogar com nossas fontes consistiu no debate conduzido pelo grupo
modernidade/colonialidade/decolonialidade. A pesquisa nos mostrou que Se quisermos
podemos pensar uma relagdo entre o candomblé e as reflexdes levantadas por este grupo.
Podemos afirmar, a partir da experiéncia no terreiro pesquisado, que o candomblé se constitui
como conhecimento alternativo a matriz do pensamento colonial, ou utilizando o conceito de
Walsh (2013) como exemplo de uma “pedagogia decolonial”. Por fim, a conclusdo dessa
dissertagdo de mestrado confirmou as hipoteses que levantamos no inicio de nossa pesquisa: a
atuacdo do 11é Oju Odé se caracteriza como pratica de descolonizacdo, uma vez que através
do Forum e do Afoxé, organiza a comunidade dos terreiros de candomblé de Goiania e regido
metropolitana no combate ao racismo, & intoleréncia religiosa e a invisibilizagcdo imposta aos
praticantes dessa religido na sociedade goiana. Nossa pesquisa nos mostrou que ha um nivel
significativo de conscientizacdo dos individuos, um projeto politico. Um estudo como esse
pode contribuir para se perceber a decolonialidade como proposicdo alternativa as
epistemologias hegemonicas que sustentam modelos e relagdes sociais eurocentrados,
apresentando para a comunidade académica e para a sociedade como um todo saberes que
foram historicamente subalternizados, como no caso do candomblé. Talvez possamos dizer
que o Férum e o Afoxé possibilitam aos membros dos terreiros lerem o0 mundo a partir de si,
dos seus valores e proporem algo. Por meio das entrevistas e da convivéncia pudemos



concluir que o Forum é uma organizacdo dos terreiros para defender seus interesses,
resolvendo seus problemas por intermédio de articulagdes politicas e sociais. O Férum e o
Afoxé vém se constituindo como organizacdo politica e se destacando no sentido de
apresentar o candomblé para a sociedade goiana e reivindicar seu espaco nela.

Palavras chave: Candomblé. Politicas de resisténcia. Praticas de descolonizacao.



ABSTRACT

This work is carried out by the candomblé [Ié Oju Odé terreiro (cult-house), located at
Machado de Assis Street, 37th, neighborhood Cidade Satélite S&o Luis, Aparecida de
Goiania-GO, and in the spaces where this terreiro (cult-house) operates through Afoxé Omo
Odé and the organization of the Goian Forum of Religions of African Matrix. Our main
objective is to think of how the work of 11é Oju Odé, through Afoxé and the Forum, enables
the valorization of the Afrodescendant cultural contribution, creates a space for political
discussion in which the terreiro becomes a space of signification of life. The daily coexistence
with this community has shown us the complexity of this social reality, marked by a
relationship of sociability that is close to that observed by Catherine Walsh (2013) when she
says that decolonial pedagogies produce "intersubjectivity, mutual recognition, subaltern
solidarity.” In this way religion and political organization are mixed in the quest to find
solutions to the problems created by a racist society, which gives rise to the need to organize
the terreiros (cult-houses). The reflections of Carlos Rodrigues Brand&o (1999) guided us to
define participatory research as one of the methodologies of our work. At first we seek to
understand the inner perspective, the point of view of the individuals about the situations that
they live. We understand, as Branddo (1999), that it is the social reality with which we face
that must determine the methodological strategies, and that the method is not something ready
and finished and can be constructed together with the investigation of social reality. The other
methodological resource to which we have recourse, oral history, served as our research since,
in order to resort to the speech of our interviewees, we aim to achieve with maximum clarity
the experience of organization against the colonial matrix of power, which articulates the
social and epistemic marginalization, subordinating knowledge and populations, as in the
example of candomblé. We believe that our objective was achieved through the semi-
structured interview, taking into account that the interview allows a study on the reporting of
the facts, filtered by the subjectivity of the interviewees. The theoretical perspective that we
use to dialogue with our sources consisted in the debate conducted by the
modernity/coloniality/decoloniality group. The research showed us that if we want we can
think a relationship between the candomblé and the reflections raised by this group. We can
affirm, from the experience in the terreiro (cult-house) surveyed, that candomblé constitutes
as alternative knowledge to the matrix of colonial thought, or using the concept of Walsh
(2013) as an example of a "decolonial pedagogy". Finally, the conclusion of this master's
thesis confirmed the hypotheses we raised at the beginning of our research: the performance
of 11é Oju Odé is characterized as a decolonization practice, since, through the Forum and
Afoxe, it organizes the community of the terreiros (cult-houses) de candomblé de Goiania
and metropolitan region in the fight against racism, religious intolerance and the invisibility
imposed on the practitioners of this religion in the society of Goiés. Our research has shown
us that there is a significant level of individual awareness, a political project. A study like this
can contribute to perceive decoloniality as an alternative proposition to the hegemonic
epistemologies that support Eurocentred social models and relations, presenting to the
academic community and to society as a whole knowledge that has been historically
subordinated, as in the case of candomblé. Perhaps we can say that the Forum and the Afoxé
allow the members of the terreiros (cult-houses) to read the world from themselves, their



values and propose something. Through the interviews and coexistence we could conclude
that the Forum is an organization of the terreiros to defend their interests, solving their
problems through political and social articulations. The Forum and Afoxé have been
establishing themselves as a political organization and have stood out in order to present
candomblé for the society of Goias and to claim its space in it.

Keywords: Candomblé. Resistance policies. Decolonization practices.
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Introducéo

Nas proximas paginas investigaremos a atuagdo de um terreiro de candomblé
situado na cidade de Aparecida de Goiania — Goiés, que por meio de suas ac¢des reivindica o
espaco das religides de matriz africana na sociedade goiana. A vontade de investigar esse
assunto surgiu da compreensdo de que os terreiros de candomblé tém se organizado para lutar
contra o racismo e a intolerancia religiosa em Goiénia e regido metropolitana. Percebe-se que
0 processo de encobrimento desta religido acontece de diferentes formas, seja na
invisibilizacdo social e espacial ou na intolerancia religiosa. Porém, a partir do contato com a
comunidade 11é Oju Odé, contato iniciado em dezembro de 2014, percebemos que esse
terreiro tem construido espacos de atuagdo nos quais as religides de matriz africana de
Goiania e regiao reivindicam seu lugar na sociedade goiana e articulam acdes de combate ao
racismo e a intolerancia religiosa. Estes espacgos de atuacdo sdao o Afoxé Omo Odé e o Férum

Goiano de Religides de Matriz Africana.

Por que estudar o candomblé em Goias? A relevancia social de um estudo sobre o
candomblé em Goiéas reside na compreensdao de que histdrias como estas podem dar voz a
uma parcela da populacdo pobre e negra deste estado. Observando o contexto social e
histérico da chegada do candomblé em Goias percebe-se que o processo de encobrimento
desta religido acontece de diferentes formas, seja na invisibilizacdo social e espacial ou na
intolerancia religiosa. A histéria do primeiro terreiro de candomblé de Goias, fundado em
Goiania no inicio dos anos 1970 por Jodo de Abuque, se confunde com a historia da
marginalizacdo de trabalhadores imigrantes pobres em Goiania. Confunde-se também com a
historia da construcdo de uma cidade, que como tantas outras, foi planejada sem pensar em
espacos reservados para estes trabalhadores, com a historia das invasdes, da especulacdo
imobiliaria e da produgdo das periferias de Goiania. Estes elementos se constituem como pano
de fundo do principal feito de Jodo de Abuque, 0 que o diferencia dos demais imigrantes que
assim como ele vieram construir Goiania: ter fundado o primeiro terreiro de candomblé de
Goiés. Ao contarmos a historia de Jodo de Abuque, do seu terreiro de candomblé e daqueles
que dao continuidade ao seu legado, destacaremos o didlogo entre tradicdo e renovagdo com

énfase na historia de vida destes personagens.
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Acreditamos que a relevancia social de um trabalho como o nosso esta na
possibilidade de se questionar nossa heranca colonial que dilui as identidades étnicas, africana
e indigena, na perspectiva de uma sociedade brasileira, branca, patriarcal, eurocéntrica. A luta
dos terreiros de candomblé pode ser compreendida como uma possivel resposta aos discursos

hegemonicos que inferiorizam as préticas culturais afrodescendentes.

N&o me esquivei em assumir minha posi¢ao, meu vinculo com o terreiro. Coloco-
me na pesquisa por meio da trajetéria do meu envolvimento com o terreiro. Porém, é possivel
afirmar, a0 menos em nosso caso, que esse vinculo foi positivo, pois possibilitou 0 acesso a
informacdes relevantes sobre a formacéo do 11é Oju Odé, o legado de pai Jodo de Abuque e a

atuacdo do Afoxé e do Férum.

Meu primeiro contato com esse terreiro de candomblé se deu no ano de 2014, na
noite do dia 20 de dezembro, em um toque para caboclo, no qual estive presente como
visitante. Desde entdo mantive um contato continuo com essa comunidade, participando, na
qualidade de simpatizante, das atividades desenvolvidas pelo terreiro. Apesar de ndo ser
iniciado no candomblé, mas, devido a relacdo de confianca estabelecida com a mae de santo
do terreiro, tenho participado de forma ativa da atuacdo politica do terreiro, como também,
das cerimdnias ritualisticas deste terreiro de candomblé: tocando atabaque, auxiliando no
sacrificio de animais, além da organizacdo do espaco fisico do terreiro: podando arvores,
capinando e no ano de 2015 participei da construcdo de dois banheiros. Minha insercéo é
marcada pelo vinculo de amizade desenvolvida com a comunidade. Desta maneira nunca me
esquivei em assumir minha posicao: participante do terreiro e académico que desenvolve uma

pesquisa junto a essa comunidade.

Porém, foi s com a entrada no Programa de Pos-graduacdo em Histdria da
Universidade Federal de Goias - UFG, com um projeto de pesquisa voltado para o estudo da
organizacdo e luta dos terreiros de candomblé em Goidnia e Aparecida, que surgiu a
necessidade de estabelecer uma estratégia de trabalho para acompanhar a atuacdo do I1é€ Oju
Odé e sua dindmica interna. Foi na busca de sistematizar as informacdes para a pesquisa que
estabelecemos o periodo de julho de 2016 a marco de 2017, como periodo de investigacdo e
levantamento de dados, neste periodo estive semanalmente no terreiro, participando de todas

as atividades religiosas e politicas. A convivéncia com as pessoas do terreiro foi fundamental
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para a realizacdo das entrevistas, conhecer a histdria do terreiro e das pessoas que fazem parte
dele foi imprescindivel para orientar quais temas séo relevantes para o nosso trabalho. As
entrevistas que fiz com as liderancas do 11é Oju Odé se destacam pelo seu carater qualitativo e
a importancia dos informantes. Luis Lopes Machado e Maria do Socorro Rodrigues Alves,
pessoas que estdo a frente do 11é Oju Odé mostraram de forma detalhada quais foram os
motivos e 0 que representa a fundacao do terreiro de candomblé 11é Oju Odé e qual seu papel

na organizacao e atuacao politica dos terreiros em Goiania e Aparecida.

Entendemos que as liderancas desse terreiro possuem uma visao ampla das acdes
desenvolvidas, um posicionamento estratégico para direcionar essas a¢des, uma quantidade
maior de lembrancas quanto a chegada e trajetéria de formacdo dos terreiros de candomblé
nesta cidade, contribuindo, portanto, para alcangarmos o principal objetivo de nosso trabalho:
pensar a atuacdo do 11é Oju Odé, através do Forum e do Afoxé, na luta contra o racismo e a
intolerancia religiosa em Goiania e regido metropolitana. Ao analisarmos as falas de nossos
entrevistados buscamos responder a trés perguntas que julgamos centrais para entender qual é
0 papel deste terreiro na comunidade dos terreiros de candomblé de Goiénia e regido, as
perguntas foram: Por que o IIé Oju Odé se apresenta como herdeiro do legado de pai Jodo de

Abuque? Qual a importancia disso? Como este terreiro atua e qual a relevancia dessa atuagdo?

Além destes dois entrevistados identificados por mim, por meio da observacao
participante, tive acesso a uma série de entrevistas que compdem o acervo particular de
pesquisas da professora Eliesse Scaramal realizadas enquanto ela era coordenadora do Centro
Interdisciplinar de Estudos Africa-Américas (CieAA) vinculado a Universidade Estadual de
Goiés, este material consiste em entrevistas realizadas por ela e por outros pesquisadores com
pais e maes de santo de terreiros de candomblé da cidade de Goiania e regido. A partir da
leitura desse acervo busquei as falas que abordavam a construgdo do meu tema. Desta maneira
as fontes analisadas nesta dissertagdo retomam as entrevistas feitas anteriormente por
pesquisadores do CieAA e especificamente duas representativas feitas por mim dentro do
terreiro. Através da analise da selecdo seriada de entrevistas construi a trama deste trabalho:

as territorialidades politicas de resisténcia existentes no Afoxé e no Férum.

E possivel entendermos a atuacdo deste terreiro de candomblé como um

movimento social e de luta contra opressdes, acreditamos ser possivel produzir uma reflexéo
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historica que nos mostrara como o Afoxé Omo Odé, e a organizagdo do Forum Goiano de
Religides de Matriz Africana, se configuram como importantes espagos no processo de
formacédo identitaria e transmissdo cultural, em que, o que esta em jogo é a possibilidade da
comunidade dos membros de terreiros de candomblé de Goiania e regido defenderem seu

espaco frente & marginalizag&o social imposta a este grupo.

Acreditamos tambeém que a fala dessas pessoas nos mostrou de que forma essas
construcdes identitarias possibilitam uma reflexdo a cerca do papel do Estado, do papel
desempenhado por cada um individualmente e do grupo na afirmacédo da identidade negra em
Goiania e Aparecida.

Durante o tempo em que convivi com a comunidade Oju Odé¢ a frase “aprender
fazendo” foi dita varias vezes. Isso nos leva a acreditar em outra sociabilidade, a do aprender
fazendo, que produz uma imerséo, um compromisso com o grupo. O exemplo concreto dessa
afirmacdo foi confirmado em inimeras situagdes na convivéncia com as pessoas do 11é Oju
Odé. Mesmo ndo passando de um curioso dos saberes presentes em um terreiro de candomblé,
como foi dito anteriormente, fui indicado para realizar tarefas como: ajudar no sacrificio de
animais; colher folhas especificas; encontrar o local correto para colocar oferendas para orixas
e caboclos; tocar atabaques e agogd, dentre outras. Todas essas sdo atividades das quais
possuo um conhecimento minimo adquirido no pouco tempo de convivéncia com Ya Omualé,
Ogad Megeomam e filhos e filhas de santo do 11& Oju Odé. Porém, mesmo sem saber ao certo o
que estava fazendo eram destinadas a mim essas tarefas, o que me leva a buscar na memaria
alguma historia que haviam me contado, na cozinha, de forma quase distraida, a observar

como os outros faziam, a agir intuitivamente, enfim, a aprender fazendo.

Identificamos em nosso trabalho de campo que ao aprender fazendo, mdusica,
tradicdo, cultura, religido, de forma indissociavel ha um fortalecimento dos vinculos entre as
pessoas direcionando-as em torno de objetivos em comum. Percebemos que a forma como se
aprende o conhecimento sobre o candomblé, a musica, os ritmos, as dancas, as rezas, 0 Uso
das plantas e dos animais, as preferéncias de cada orixa se ddo em uma relagdo extremamente
hierarquica. A hierarquia existente em um terreiro de candomblé é baseada no tempo que o
adepto tem de iniciacdo, as pessoas iniciadas ha mais tempo tém mais poder de decis&o.

Porém, mesmo em um espago extremamente hierarquizado os participantes, que assim como
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eu, ndo séo iniciados, sdo envolvidos nas atividades e no cotidiano do terreiro, gerando uma
imersdo de todos. Observamos que para as liderancas do 1lé Oju Odé quem comanda o
terreiro € o orixa de seu fundador, no caso o Oxdéssi do pai Jodo de Abuque, todas as decisdes
sdo submetidas a aprovacdo dele. Desta forma é possivel afirmarmos que 0s orixas e as

pessoas formam um grande organismo Vvivo e correspondente entre si.

Reivindicando a legitimidade do espaco afrodescendente na sociedade goiana,
acreditamos que a atuacdo do Ilé Oju Odé na organizacdo dos terreiros de candomblé
possibilita a valorizacdo do aporte cultural africano, cria um espaco de discussdo politica, no
qual, o terreiro se torna um espaco de ressignificacdo da vida.

Antes mesmo da conclusdo desta pesquisa ja havia alcancado o mais gratificante
resultado: as amizades que surgiram ao longo destes meses. Eu, que ndo tenho em minha
trajetdria de vida um historico de luta contra o racismo e a intolerancia religiosa, fui acolhido

nesta comunidade que permitiu que o que eu Vi e ouvi fosse relatado em minha dissertacéo.

Ao entrarmos em contato com as experiéncias e saberes presentes em um terreiro
de candomblé compreendemos assim como Hampaté Ba (2010), que a tradi¢do oral pode
parecer cadtica aqueles que ndo desvelam o segredo e confundir a mentalidade cartesiana
acostumada a separar tudo em categorias bem definidas. Observamos que na tradi¢do oral
presente no terreiro em que a pesquisa se desenvolveu, o espiritual e 0 material ndo estéo
dissociados. Ela é ao mesmo tempo religido, conhecimento, ciéncia, historia, divertimento e
recreacdo. Compreendemos que em um terreiro de candomblé, encontramos, além de religiao,
uma visdo de mundo, valores, préaticas, formas de se relacionar com o sagrado, com a
natureza, diferentes do cristianismo e da matriz ocidental. Desta forma apresenta
possibilidades de se pensar a constru¢do e transmissao de conhecimentos alternativos que

diferem do modo de pensar ocidental.

Neste sentido podemos afirmar que a tradicdo oral no candomblé resiste a
colonialidade do poder constituindo-se como outra episteme oposta a ocidental/moderna
fundada na tradigdo escrita. Desta maneira a palavra escrita como elemento da autoridade
cultural eurocentrada nos remete ao problema de saber se € possivel conceder a oralidade a

mesma confianca que se concede a escrita, quando se trata de testemunho dos fatos.
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Compreendemos que em um terreiro de candomblé, encontramos, além de
religido, uma visdo de mundo, valores, praticas, formas de se relacionar com o sagrado, com a
natureza, diferentes do cristianismo e da matriz ocidental, pois pensa o0 ser humano
relacionado a um grande organismo vivo, uma rede de correspondéncia entre 0s orixas, a
natureza e os humanos, se construindo fora dos binarismos mente/corpo, razdo/emocao,
individuo/natureza, sagrado/cotidiano. Desta forma apresenta possibilidades de se pensar a
construcdo e transmissdo do conhecimento como outra epistemologia, que resiste ao modo de
pensar ocidental, uma postura perante a vida, um modo imanente que néo situa o ser fora da

natureza e, que considera uma rede de relagdes entre 0s seres e a natureza.

Desta maneira, por compreendermos que o terreiro em que se deu nossa
investigacdo se configura, além de espaco religioso, como espaco de atuacdo politica, de
ressignificacdo da vida, de solidariedade subalterna, escolnemos como perspectiva teorica
para dialogar com a atuacdo deste terreiro a critica decolonial, produzida pelo grupo

modernidade/colonialidade/decolonialidade.

Buscamos confirmar, ao lancar um olhar decolonial sobre o candomblé, se a
concepcdo de mundo presente em um terreiro de candomblé resiste a forma ocidental de se
pensar 0 mundo, o que Quijano (2000) chamou de colonialidade do poder. Para, a partir dai,
pensar de que forma esta compreensao serve de base para a articulacdo politica e identitaria
desenvolvida pelo terreiro 11é Oju Odé nas atividades que realiza. Em sintese nos propomos,
através da realizacdo de entrevistas com as liderangas deste terreiro, pensar o universo do

candomblé como espaco de subjetivacdo autbnoma que resiste a matriz colonial do poder.

No sentido de construir nosso objeto de analise apresentamos as bases tedricas de
nossa reflexdo, o grupo modernidade/colonialidade/decolonialidade. A partir dai mostraremos
como o debate levantado por esse grupo serve ao nosso trabalho, identificando como a
trajetéria do candomblé em Goids se caracteriza como movimento silenciado, subalternizado

e como a atuag¢ao politica do I1€ Oju Odé pode ser compreendida como “giro decolonial”.

Fazendo parte desta corrente de pensamento podemos destacar os autores: Anibal
Quijano, Santiago Castro-Gomes, Ramon Grosfoguel, Nelson Maldonado-Torres, Catherine
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Walsh, Walter Mignolo, Arturo Escobar, Enrique Dussel, entre outros intelectuais, que

compdem o grupo modernidade/colonialidade/decolonialidade.

Castro-Gomez (2005b) afirma que a Europa/Ocidente é elaborada como o lugar
privilegiado de enunciacdo, que tenta retirar a fala desse outro pela constituicdo do que o
autor conceituou como “hibrys del punto cero”, que significa o ponto de vista que se esconde
e, escondendo-se, se coloca para além de qualquer ponto de vista, ou seja, € o ponto de vista
que se representa como nao tendo um ponto de vista. Para ele a negacdo epistémica de
diferentes formas de produzir conhecimento confere a Europa um estagio superior de
desenvolvimento social, tecnolégico e cognitivo, promovendo a no¢do de que a forma de vida

ocidental é superior as demais, controlando o conhecimento, o direito de enunciar a diferenca.

Na obra “La Poscolonialidad explicada a los nifios” (2005) Santiago Castro-
Gomez afirma que a Epistemologia cientifica moderna esta baseada na neutralidade cientifica,
na superioridade natural e na diferenca ontoldgica. Apresenta esta perspectiva na producdo
dos mapas na cartografia europeia a partir do século XVI como exemplo disso. O autor nos
mostra que sob esta perspectiva o0 centro étnico € o centro geométrico, bem como na pintura,
no qual a perspectiva ¢ um ponto de vista Unico e fixo, um “olhar soberano” que se encontra
fora da representagdo, “um ponto de vista sobre o qual ndo ¢ possivel adotar nenhum ponto de
vista” (CASTRO-GOMEZ 20052, p. 62). Tudo isto significa que, além de fazer referéncia a
um tipo hegemonico de subjetividade, a colonialidade do poder também faz referéncia a um
tipo hegemonico de produgéo de conhecimento. Uma forma de conhecimento que parte do
pressuposto de que o observador ndo é parte do observado. Entendemos que nosso papel,
através desse trabalho, é questionar esse tipo de compreenséo.

Dois conceitos séo centrais na formalizagdo de repostas a colonialidade do poder:
a interculturalidade critica e a decolonialidade. Como reacdo a colonialidade, o grupo
modernidade/colonialidade/decolonialidade propde realizar o giro decolonial que significa
produzir um pensamento livre, perceber outras formas de vida, economias e teorias politicas.
Desprender-se da retorica da modernidade e de seu imaginario que negam outros povos nao
ocidentais, objetivando, ao mesmo tempo, a decolonialidade do poder, da matriz colonial de
poder. E algo que vai além de uma opcao tedrica mantendo um forte vinculo com movimentos

sociais, indigenas e afro-americanos. O giro decolonial € um movimento tedrico, ético e
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politico questionador das pretensfes de objetividade do conhecimento cientifico, da sujei¢do
dos saberes, da racializacdo das relagdes de poder e da internalizagcdo da subalternidade nas
estruturas subjetivas do colonizado. Compreendemos que esses questionamentos e
proposicdes estdo presentes na experiéncia de atuacdo do Ilé Oju Odé e que sua trajetdria

traduz-se em um movimento a contrapelo, resistente e subalterno.

Para Walsh (2007, p. 56-57), interculturalidade critica considera que as diferentes
culturas sdo sopesadas em um didlogo entre iguais, 0 que sdo significa entendimento, mas
possibilidade de falas diversas sem uma pressuposta hierarquizacdo. Transformando a
estrutura sdcio-histérica, mais que simplesmente reconhecendo ou incluindo, o que tornaria
possivel um estado plurinacional, em que a diferenca se coloca como constitutiva e nao
adicional como faz o multiculturalismo. Compreende a decolonialidade e a interculturalidade
critica como respostas, no sentido de transgredir as fronteiras do que é hegemonico. A autora
diferencia multiculturalismo de interculturalidade critica, ao afirmar que o primeiro se
sustenta a partir de interesses hegemonicos, que visam obscurecer as histérias locais, dando
um sentido universal as sociedades multiculturais, referindo-se a diversidade da sociedade e a
necessidade de manter a unidade na diversidade, permanecendo inalterada a estrutura social e

institucional que constroi e reproduz as desigualdades sociais.

Em sintese, utilizamos a critica presente no pensamento decolonial como base de
nosso percurso metodoldgico contrariando as metodologias classicas fundadas em uma
filosofia e epistemologia ocidental e compreendendo de forma mais critica os valores que
motivam as préaticas de investigacdo. Entendemos que para este grupo descolonizar refere-se
também ao ponto de partida metodoldgico de proximidade e compromisso com o excluido,
além de novas formas de investigacdo cujo objetivo ¢é a transformacdo da realidade partindo
da nogéo de que a ciéncia ocidental j& ndo tem mais o privilégio exclusivo de definir o outro.
Acreditamos, portanto, que para além de descrever etapas e processos 0 mais importante € o
nosso lugar de fala e o compromisso pelo direito de falar ndo ocidental, como nos mostra
(PUENTES, 2015)

Uma perspectiva decolonial ndo pode evitar o seguinte problema: como ser
metodologicamente decolonial quando se € epistemicamente desobediente?
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(Mignolo, 2010). Faz sentido pensar em uma metodologia decolonial? Como pré-
escrever procedimentos de pesquisa que sdo decoloniais? (...) Com um carater
heuristico, minha resposta sera a seguinte: toda pesquisa empirica nas ciéncias
sociais sera decolonial, se, e somente se, tender a estabelecer uma interculturalidade
prolongada. O Jltimo, em vez de ser dirigido do Estado para povos
indigenas/afrodescendentes, é dirigido daqueles para o Estado e a sociedade civil
(Diaz e Rodriguez de Anca, 2012). Se algum grupo ou ator precisa do
interculturalismo, ndo sdo os povos indigenas/originarios, mas os Estados e a
sociedade em geral, uma vez que os membros dos povos indigenas e
afrodescendentes tiveram que ser for¢cosamente interculturalizados como meio de
subsisténcia (depois de terem sido violentamente submetidos). Este tipo de
interculturalidade busca desconstruir discursos monoculturais hegemdnicos sobre
identidade e cultura e visa considerar as intersecdes entre etnia, género, orientagdo
sexual, idade, religido e nacionalidade que se coesionam no Estado e na sociedade.
(PUENTES, 2015, p. 5)

@) horizonte tedrico levantado pelo grupo
modernidade/colonialidade/decolonialidade fornece para o nosso trabalho os marcos
espitemoldgicos que orientam nossa pesquisa. Através do conceito de colonialidade do poder
entendemos que a naturalizacdo do imaginario do europeu produz a negacdo de processos
historicos ndo-europeus. Portanto, o eurocentrismo torna-se também a perspectiva cognitiva
daqueles educados sob sua hegemonia. Desta maneira o colonialismo se mantém vivo em
textos didaticos, na cultura, na auto-imagem dos povos, nas aspiracdes dos sujeitos. E neste
sentido que histdrias como a do primeiro terreiro de candomblé de Goias se constituem como

uma resposta a colonialidade do poder.

Ainda sobre uma metodologia decolonial (PUENTES, 2015) nos esclarece que,

Isso nos permitira deixar uma mera enunciagcdo genealdgica em torno da
decolonialidade, comecar a investigar a realidade empiricamente, retomando a ideia
da desobediéncia epistémica de Mignolo, mas comecando a desobedecer desde o
trabalho de campo, buscando insistir em uma interculturalidade estendida. Assim,
podemos romper com as garantias ontoldgicas hierarquicas em que os pesquisadores
foram (de)formados, evitando a violéncia epistémica e buscando, no trabalho de
campo, as formas de descolonizacdo metodolégica, colocando em primeiro plano e
tornando explicito sempre em todos 0s momentos nossos pontos de partida politicos
e nossas ansiedades de que a ciéncia esteja comprometida eticamente com um
projeto de libertacdo. (PUENTES, 2015, p.13)
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Por essa perspectiva afirmamos que um dos pontos fortes de nosso trabalho esta
no compromisso e envolvimento com a comunidade na qual a pesquisa se desenvolve. Nossa
compreensdo ¢ sustentada pela afirmagdo de que “se queremos continuar investigando a partir
da opcao decolonial, precisamos incluir mais teoria politico socioldgica e menos teoria
literaria em seu corpo de pesquisa” (PUENTES, 2015, p.3). Nosso centro ¢ o movimento
étnico-politico protagonizado pelo terreiro em destaque, as questdes levantadas em nosso
debate tedrico giram entorno disso. Acreditamos que a metodologia decolonial alcanca as

questdes da fala subalterna.

Partimos do pressuposto de que um estudo sobre o candomblé pode nos mostrar
formas de pensar o individuo, a natureza, o ser, o corpo, a mente, o sagrado, e o papel dos
processos corporais na experiéncia do aprendizado, uma vez que 0S orixas sdo deuses que
dancam e ao dangarem contam, através de seus movimentos, as historias que carregam 0s
ensinamentos do candomblé (PRANDI, 1991). Desta forma o aprendizado se da na
experiéncia pratica de uma cognicdo guiada pela percepcdo corporal. Acreditamos ser
possivel uma aproximacao entre 0s processos de transmissdo dos saberes no candomblé e o
debate tedrico de Humberto Maturana e Francisco Varela presente na obra: “A arvore do
conhecimento: as bases biologicas da compreensdo humana” (2001). Inspirado no debate
realizado por estes autores, compreendemos gque 0s esquemas sensoriais, a danca, a masica, 0
transe emergem em um aprendizado sensorial que ao serem vivenciados permitem a
compreensdo guiada pela percepcdo, em que, a agdo constitui-se como percepcdo e
aprendizado. Desta forma o candomblé se torna um rico campo de investigacdo das formas de
interacdo e dos valores sobre 0s quais 0 conhecimento é construido, nos mostrando a vida
como uma complexa rede que se da nas emocg6es, na linguagem, na razdo, nas relacoes, na
existéncia humana em sua interagdo com os demais sistemas vivos. Acreditamos, assim como
Maturana e Varela (2001), que o sentido ético de compreensdes como as que levantamos esta
na forma como interagimos com o mundo que ndo pode ser separada da forma como o
interpretamos, 0 que consiste em compreender como compreendemos, ou seja, a forma como

interpretamos a realidade.

Levantamos, também, possiveis aproximacfes entre os saberes presentes em um

terreiro de candomblé e a critica presente no pensamento decolonial.
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Pensando uma possivel aproximacdo entre as reflexdes do grupo
modernidade/colonialidade/decolonialidade, com as formas de se viver/posicionar frente a
vida presentes em um terreiro de candomblé. Buscamos na relacdo que compreende 0s orixas,
a natureza e 0 homem como um organismo Vvivo, perceber se é possivel enquadrar os saberes
do candomblé e sua concepgdo de mundo em um modelo de acdo que se contrapbe a
colonialidade do poder constituindo-se como um conhecimento alternativo a matriz do

pensamento colonial.

Neste sentido, apresentamos Escobar (2005) como possivel autor que se engquadra
na proposta de se pensar a relagdo entre os orixas, a natureza e 0 homem na perspectiva
decolonial. Apresenta os conceitos de “enfoque enativo” ou “teorias enativas” de Francisco
Varela, na busca por caracterizar o conhecimento como agdo, no qual, a cogni¢cdo ndo se

separa do corpo e o conhecer se da pela acdo. Para tanto, afirma que

Estes bidlogos sugerem que a cognicdo ndo € um processo de construir
representagdes de um mundo prefigurado, por uma mente prefigurada externa para a
esse mundo, tal como apresentado pela ciéncia cognitiva convencional; eles
argumentam que a cogni¢do esta arraigada a experiéncia que ocorre em um contexto
historico e deve sempre se teorizar a partir do ponto de vista da coincidéncia
ininterrupta da nossa existéncia, nosso fazer e nosso saber (Maturana e Varela,
1987). No que eles chamam de enfoque enativo, a cognicdo se converte em enagdo
de uma relacéo entre a mente e 0 mundo, baseada na historia de sua interagéo. [...]
Ao rejeitar a separacdo de saber e o fazer, e estas da experiéncia, esses bidlogos
oferecem uma linguagem que pode questionar radicalmente as relagBes binarias e
assimétricas entre natureza e cultura e teoria e pratica. (ESCOBAR, 2005, p.123).

Em seu texto Escobar (2005) destaca como a cultura local pode ser considerada o
outro da globalizagéo, de modo que uma discussao sobre o local oferece uma perspectiva
importante para repensar a globalizacdo e as questdes de alternativas ao capitalismo e a
modernidade. Chama a atencdo para o fato de que o lugar e o conhecimento local nédo
resolverdo os problemas do mundo, pois compreende que o conhecimento local ndo é puro,
nem livre de dominacdo, os lugares podem ter suas proprias formas de opressdo, estdo
conectados ao mundo através de relagdes de poder. A defesa do conhecimento local que o

autor propde é politica e epistemologica, e surge do compromisso com um discurso anti-
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essencialista do diferente. Se contrapondo a defesa do lugar e do conhecimento local como
algo romantico que reforca o estere6tipo do nativo intocado, do bom selvagem (ESCOBAR,
2005, p. 129). Por fim o autor conclui reforcando a critica do privilégio do espago sobre o
lugar, do capitalismo sobre o ndo capitalismo, das culturas globais sobre as locais, € uma
critica da compreensdo do mundo tanto como das teorias sociais que o apoiam. Esta critica é
também uma tentativa de alinhar a teoria social com os pontos de vista de mundo e das

estratégias politicas que fazem parte dos conhecimentos locais, ndo capitalista.

Os autores citados acima, Humberto Maturana e Francisco Varela, no livro “A
arvore do conhecimento: as bases biologicas da compreensdo humana” (2001) exploram o
conceito de autopoiese. Poiese é um termo grego que quer dizer producdo, autopoiese quer
dizer autoproducdo, o termo surgiu a partir dos estudos destes autores na busca da
compreensdo, dos seres vivos como sistemas que produzem a si mesmo continuamente.
Defendem que os seres vivos se caracterizam por produzirem de modo continuo a si proprios,
0 que indicamos quando chamamos a organizacdo que os define de organizacao autopoiética.
Destacam as similaridades entre o0 processo organico e epistemolégico, propondo a autopoiese
como teoria epistemoldgica e também no campo ético e cultural, como dindmica que pensa o
ser vivo enquanto unidade e interagdo com o mundo em que vive. Pensando a formacédo do
processo cognitivo e a forma como conhecemos, a partir de uma complexa estrutura de fatores
biologicos e culturais, propdem a pergunta: “Que relagdo existe entre 0 nosso ser organico € o
nosso comportamento?” (MATURANA;VARELA, 2001, p. 136). E evidente nesta obra que
0s autores ressaltam as bases bioldgicas de sua teoria destacando a rela¢do entre organizacéo e
meio, no qual, o0 meio ndo é determinante, ele desencadeia processos estruturais em um
processo ciclico. Defendem uma relagéo reciproca entre unidade e meio sem sobreposicéo do
meio, essa relacdo ¢ chamada pelos autores de “acoplamento estrutural”. Essa ideia se
constitui como uma das bases da ideia de imanéncia que permeia a teoria autopoiética. O
acoplamento estrutural é sempre mutuo, organismo e meio sofrem transformaces, € o que 0s
autores chamam de adaptacdo. Portanto, a adaptacdo de uma unidade a um meio € uma
consequéncia necessaria do acoplamento estrutural dessa unidade nesse meio
(MATURANA;VARELA, 2001, p. 116).
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Os autores chamam a atengcdo para o fato de que as condutas inatas e as
aprendidas séo, na qualidade de comportamento, indistinguiveis em sua natureza e realizag&o.
A distincdo esta na historia das estruturas que as tornam possiveis. Desta forma, fazem uma
dura critica ao representacionismo ao se contraporem a compreensao de que a aprendizagem e
a memdria seriam fendmenos de mudanga de comportamento que acontecem quando se
recebe algo vindo do meio. A reflexdo dos autores aponta para a compreensdo da
aprendizagem como expressdo do acoplamento estrutural, que manterd sempre uma

compatibilidade entre o funcionamento do organismo e 0 meio em que ele ocorre.

O que interessa da teoria destes autores para nossa pesquisa é a compreensdo de
gue a perspectiva autopoiética da estrutura de formacéo do ser vivo pode ser aplicada para
pensarmos uma outra epistemologia alternativa a matriz do pensamento colonial. A
autopoiese propde negar o determinismo do meio e da perspectiva idealista do
representacionismo, compreendendo o conhecimento como algo constitutivo da prépria
existéncia, que podemos observar na afirmativa: “Todo fazer € um conhecer e todo conhecer ¢
um fazer” (MATURANA;VARELA, 2001, p. 32). Porém, a autopoiese ndo nega o meio em
que estdo inseridos os individuos, ndo é, portanto uma teoria subjetivista, ela se ocupa da
correlacdo interna em que atribuimos sentido ao externo e das relacGes entre 0s sistemas
vivos, propondo uma reorientacdo hermenéutica que supere o pensamento cientificista, sob a
afirmacdo de que somos sistemas vivos e organicos que temos Nnosso processo cognitivo
conformado por organizagdes bioldgicas e culturais. O sentido ético da teoria autopoiética
estd na compreensdo de que a forma como interagimos com o mundo ndo pode ser separada
da forma como interpretamos o mundo. A forma como nos interagimos com o mundo esta
ligada de forma inseparével da forma como nds interpretamos o mundo, contrapondo-se a
soliddo cognitiva do solipsismo e ao representacionismo. Neste sentido a interpretacdo e a
interacdo se constituem como reciprocidade entre estimulo e resposta. Esta relacdo entre
interpretacdo e interacdo nos mostra a imanéncia, porém o paradigma do pensamento
ocidental nos leva a acreditar na transcendéncia do posicionamento enquanto observador, na

separacdo do objeto, instituindo uma relagéo hierarquica com o objeto observado.

Ainda na busca de considerar autores do grupo

modernidade/colonialidade/decolonialidade que possam nos fornecer bases tedricas para a
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investigacdo de nosso problema central que consiste em: confirmar que a concepcdo de
mundo presente em um terreiro de candomblé resiste & forma ocidental de se pensar o mundo,
0 que Quijano (2000) chamou de colonialidade do poder, e de que forma esta compreensao
serve de base para a articulacdo politica e identitaria desenvolvida pelo terreiro I11é Oju Odé
nas atividades que realiza. Continuamos nosso referenciamento destacando o autor, Santiago
Castro-Gomez (2005) que busca a genealogia dos processos de subalternizacdo ao apresentar
o conceito “orientalismo” de Edward Said mostrando como o dominador europeu construiu o
outro como objeto do conhecimento (Oriente) e construiu também uma imagem autocentrada
do seu proprio locus de enunciacdo (Ocidente). Destaca que as representacdes, as concepcdes
de mundo e a formacdo da subjetividade no interior dessas representacbes foram elementos
fundamentais para o estabelecimento do dominio colonial do Ocidente. Dialoga com Anibal
Quijano (2000) afirmando que o conceito de colonialidade do poder nos remete, portanto, a

estrutura de controle da subjetividade,

A colonialidade do poder faz referéncia, inicialmente, uma estrutura especifica de
dominacdo através da qual foram submetidas as populagfes nativas da América a
partir de 1492. Anibal Quijano, quem utilizou pela primeira vez a categoria, afirmou
que os colonizadores espanhois travaram com o0s colonizados amerindios uma
relacdo de poder fundada na superioridade étnica e epistémica dos primeiros sobre
0s segundos. N&o se tratava somente de submeter militarmente os indigenas e
destrui-los pela for¢a, mas sim de transformar sua alma, de fazer com que mudassem
radicalmente suas formas tradicionais de conhecer 0 mundo e conhecer a si mesmo,
adotando como préprio o universo cognitivo do colonizador. (CASTRO-GOMEZ,
2005, p.58)

Concordamos com o autor e compreendemos que a colonialidade do poder é a
dominagdo por meios ndo exclusivamente coercitivos. Esta forma de dominacdo ndo se
limitou em reprimir fisicamente os dominados, mas tratou também de conseguir naturalizar o
imaginario europeu como a Unica forma de relacionamento com a natureza, com o mundo

social e com a prdpria subjetividade, ou seja, uma colonizagdo epistémica.

Porém mesmo destacando os efeitos da colonialidade o autor ressalta os transitos
culturais que formam a América, ressaltando que a primeira identidade geocultural moderna e

mundial foi a América, a Europa foi a segunda e foi constituida como consequéncia da
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América. Conclui propondo como resposta a este cenério por ele delineado que € tempo de
aprender a nos libertarmos do espelho eurocéntrico no qual nossa imagem € sempre
distorcida. Esta afirmacdo de Quijano (2000) nos leva a acreditar na possibilidade de que a
relacdo entre 0 corpo, a natureza, e 0s orixas presente no candomblé confirma a nossa
compreensdo de que além de religido o candomblé se constitui como narrativa decolonial que

resiste a matriz colonial do poder.

Dialogando com Quijano e com os autores apresentados acima, Catherine Walsh
(2013), pensa a experiéncia de resisténcia afro-equatoriana destacando o papel das pedagogias
decoloniais que constroem outro modo de viver. Seu interesse € com as praticas que abrem
caminhos e condicdes radicalmente outras de pensamento, praticas como pedagogias, que por
sua vez, fazem questionar e desafiar a razdo Unica da modernidade ocidental e do poder
colonial. Destaca a importancia de pensar a partir de, e com praticas e sistemas de viver
diferentes. Pedagogias que incitam a possibilidade de estar, ser, sentir, fazer, pensar, olhar,
escutar e conhecer de outro modo, ancoradas em processos e projetos de carater, horizonte e
tentativa decolonial. A autora destaca que a pedagogia e o pedagdgico em sua obra ndo sdo
pensados em um sentido instrumentalista de ensinar e transmitir conhecimento, e muito
menos limitado a educacdo em espacos escolarizados. Neste sentido, observamos a
proximidade dos aspectos levantados por Walsh (2013) com a tradicdo oral e o aprendizado

corporal presentes nos saberes de um terreiro de candomblé.

Deste modo, podemos afirmar que os conceitos de interculturalidade critica
(WALSH, 2007) e colonialidade do poder (QUIJANO, 2000), assim como o0s demais autores
apresentados acima, ressaltam em suas teorias a critica a subalternizacdo epistémica e
ontoldgica do outro ndo-europeu e a prépria negacdo e o esquecimento de processos histdricos

nao-europeus.

Em um primeiro momento buscamos identificar como o universo do candomblé
se constitui como conhecimento alternativo a matriz colonial do poder, para tanto recorremos
ao livro “Mitologia dos Orixas” (2001) de Reginaldo Prandi. Em sua pesquisa desenvolvida
durante os anos 1980 e 1990 em terreiros de candomblé no Brasil, o autor nos mostra que
cada orixa pode ser cultuado segundo diferentes invocacgdes, que no Brasil sdo chamadas de

qualidades e em Cuba, caminhos. Pode-se, por exemplo, cultuar uma lemanja jovem e
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guerreira, de nome Ogunté, outra velha e maternal, lemanj& Saba, entre outras. Assim, cada
orixa se multiplica em vérios, criando-se uma diversidade de devogdes, cada qual com um
repertorio especifico de ritos, cantos, dancas, paramentos, cores, preferéncias alimentares,
cujo sentido pode ser encontrado nos mitos. No candomblé acredita-se que homens e
mulheres descendem dos orixas, ndo tendo, pois, uma origem Gnica e comum, como ho
cristianismo. Cada um herda do orixd de que provém suas marcas e caracteristicas,
propensdes e desejos, tudo como esta relatado nos mitos, o que reafirma nossa compreensao
inicial de que a visdo de mundo no candomblé compreende de forma indissociavel a relacédo
entre 0s orixas, a natureza e os humanos contrapondo-se a uma visao antropocéntrica. Os
orixas alegram-se e sofrem, vencem e perdem, conquistam e sdo conquistados, amam e
odeiam. Os humanos sdo apenas cépias dos orixas dos quais descendem. Prandi (2001) nos
mostra que os mitos dos orixas falam da criacdo do mundo e de como ele foi repartido entre
0s orixas. Relatam uma infinidade de situa¢fes envolvendo os deuses e 0s homens, 0s animais

e as plantas, elementos da natureza e da vida em sociedade.

No candomblé “¢ pelo mito que se alcanga 0 passado e se explica a origem de
tudo, € pelo mito que se interpreta o presente e se prediz o futuro, nesta e na outra vida”
(PRANDI, 2001, p. 24). Pena (2014, p. 34) destaca “a indivisibilidade entre 0 Orum e o Ayg,
pois, de certa forma, no Candomblé tudo é sagrado tudo faz parte do Orum, de modo que o
Ayé, o mundo material terreno, seria apenas a extenséo do sagrado e ndo a sua oposi¢do em
um sistema pretensamente binario”. Orum € o mundo onde vivem os orixas e Ayé ¢ o mundo
dos humanos. A relacdo entre os orixas, a natureza e os humanos é a base do candomblé, a
relacdo que se estabelece com a natureza contrapBe-se ao representacionismo, que
compreende o conhecimento como um fendmeno baseado em representacfes mentais que
fazemos do mundo, no qual a mente seria um espelho da natureza e nossa tarefa seria extrair a
informacdes dela por meio da cognicdo, o conceito de autopoiese, assim como a compreenséo
de mundo presente no candomblé, pensam o conhecimento a partir da imanéncia entre o
organismo e o meio. A fragmentacdo traduz a separacao sujeito-objeto, principal caracteristica
da concepgdo representacionista. “O candomblé afirma o mundo, valoriza-0: muito daquilo
que é considerado ruim segundo outras religides, como dinheiro, prazeres (inclusive os da

carne), sucesso, dominag¢do, poder, para o candomblé ¢ bom” (PRANDI, 1991, p. 214).



27

Concluimos que a forma como o candomblé compreende a relagdo entre 0s orixas,
a natureza e o homem resiste a colonialidade do poder por se constituir como uma outra
matriz de conhecimento diferente da Ocidental. O reconhecimento destas formas de se pensar
no mundo estd de acordo com a afirmacao de Quijano (2000) de que, “¢ tempo de aprender a
nos libertarmos do espelho eurocéntrico onde nossa imagem €& sempre, necessariamente,
distorcida. E tempo, em fim, de deixar de ser o que ndo somos.” (QUIJANO, 2000, p.51). Em
relacdo a ecologia dos saberes e a diversidade epistemoldgica do mundo Santos (2009) nos

mostra que,

Na perspectiva das epistemologias abissais do Norte global, o policiamento das
fronteiras do conhecimento relevante é de longe mais decisivo do que as discussfes
sobre diferencas internas. Como consequéncia, um epistemicidio maci¢o tem vindo
a decorrer nos Ultimos cinco séculos, e uma riqueza imensa de experiéncias
cognitivas tem vindo a ser desperdicada. Para recuperar algumas destas
experiéncias, a ecologia dos saberes recorre ao seu atributo pés-abissal mais
caracteristico, a tradugdo intercultural. (SANTOS, 2009, p. 52)

O que nos interessa da teoria dos autores levantados acima é relacionar suas
reflexdes sobre a complexidade dos processos cognitivo e epistemolégico com a relacdo entre
seres Vivos, orixas e a natureza presente no candomblé. A centralidade das reflexdes dos
autores apresentados neste artigo esta além da preocupacdo com a realidade em si, consiste
em compreender como compreendemos, ou seja, a forma como interpretamos a realidade.
Esta busca se justifica na compreensdo de que a forma como conhecemos as coisas decorre de
uma relacdo interna da forma como organizamos e atribuimos sentido. Desta forma o que
apresentamos até o presente momento nos traz um pouco da compreensdo de mundo presente
no candomblé e confirma nossa hipotese de que o candomblé se constitui como conhecimento

alternativo que resiste a matriz colonial do poder.

A metodologia do nosso trabalho consiste na jungéo da pesquisa participante com
a utilizacdo de recursos da historia oral, como também, a andlise inventariante de dissertaces
e teses, atraves da qual produzimos a cartografia da producdo académica sobre o candomblé
em Goias. A seguir apresentaremos o caminho que percorremos, o periodo trabalhado e as

fontes.
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Como nos mostra Carlos Rodrigues Brandao (1999) a insercdo atenua a distancia
que separa 0 pesquisador do grupo com quem pretende trabalhar. “Esta aproximagdo, que
sempre exige paciéncia e honestidade, é a condi¢do inicial necessaria para que o percurso de
pesquisa possa, de fato, ser realizado dentro do grupo, com a participacdo de seus membros
enquanto protagonistas e nio simples objetos” (BRANDAO, 1999, p. 27). As reflexdes deste
autor nos orientaram no sentido de definir a pesquisa participante como uma das metodologias
do nosso trabalho. Num primeiro momento buscamos compreender a perspectiva interna, o
ponto de vista dos individuos acerca das situa¢fes que vivem. Foram de extrema importancia
as reflexdes metodoldgicas acerca da pesquisa participante para o entendimento de que é a
realidade social com a qual nos deparamos que deve determinar as estratégias metodoldgicas,
e que o método ndo € algo pronto e acabado podendo ser construido junto com a investigacao
da realidade social, sobre isto (BOTERF, 1999, p. 52) nos mostra que “Nao existe um modelo
unico de “pesquisa participante”, pois se trata, na verdade, de adaptar o processo as condi¢des
particulares de cada situacdo concreta (0s recursos, as limitagfes, o contexto sociopolitico, 0s

objetivos perseguidos etc.)”.

A historia oral serviu a nossa pesquisa uma vez que, objetivamos, ao recorrer as
entrevistas que analisamos atingir com o maximo de clareza a experiéncia de organizacao
contra a matriz colonial do poder, que articula a marginalizacdo social e epistémica,
subalternizando saberes e popula¢fes, como no exemplo do candomblé. Acreditamos que
nosso objetivo foi alcangado por meio da entrevista semiestruturada, levando em consideragéo
gue a entrevista possibilita um estudo sobre o relato dos fatos, filtrados pela subjetividade dos
entrevistados. Como nos mostra (MANZINI, 1991) ao recorrermos a uma entrevista
semiestruturada para construirmos nosso objeto de analise devemos levar em conta que o fato
pode ndo ter ocorrido da maneira como foi relatado. A elaboracdo das perguntas de nosso
guestionario aberto foi orientada pela compreensdo de que o nimero de perguntas em um
roteiro deve ter relagdo direta com o objetivo trabalho, um objetivo mais amplo deve conter
um ndmero maior de perguntas. De acordo com (MANZINI, 1991) um roteiro bem elaborado
ndo significa que o entrevistado ficara refem de perguntas pre-elaboradas, principalmente
porque uma das caracteristicas da entrevista semiestruturada é a possibilidade de fazer outras
perguntas durante a entrevista, na tentativa de compreender a informagéo que esta sendo dada

ou mesmo de indagar sobre questGes momentaneas que sejam relevantes para a pesquisa.
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Desta maneira a elaboracéo do roteiro para a condugéo das entrevistas levou em
conta os seguintes aspectos: 1-Adequacdo da linguagem para um facil entendimento; 2-
Adequacdo da forma da pergunta evitando perguntas longas e de dificil compreenséo; 3-
Sequéncia de apresentacdo das perguntas no roteiro seguindo a ordem das mais faceis para as
mais dificeis; 4-Organizacdo das perguntas dentro de blocos tematicos evitando sair de um
tema para outro e depois voltar a esse tema. Tomando como base as reflexdes de (ALBERTI,
2004) concluimos que as perguntas elaboradas previamente sdo apenas um guia, sao flexiveis.
No momento da entrevista é possivel refazé-las se preciso for. A escolha de nossos
entrevistados aconteceu, como apresentamos acima, por conta da representatividade destas
duas pessoas no segmento social do candomblé nas cidades de Goiadnia e Aparecida de

Goiania.

Através de um questionario aberto direcionamos as perguntas buscando atender

aos seguintes temas:

1-Qual sua funcdo dentro do terreiro 11€ Oju Odé?

2-Quais as recordag6es que o senhor(a) tem do inicio deste terreiro?
3-Quando foi a fundacéo deste terreiro?

4-Quais pessoas estavam presentes na fundacao deste terreiro?
5-Qual a historia que envolve a fundacao deste terreiro?

6-Qual sua tradicdo dentro do candomblé?

7-Vocé acha que as atividades que este terreiro realiza, sendo estes o Afoxé e o Forum,
contribuem para o reconhecimento do candomblé como parte da sociedade goiana? De que

forma?

8-Como estd a vida da comunidade dos terreiros de candomblé na regido de Goiania e

Aparecida hoje em dia?

9-Existem relatos de intolerancia religiosa contra os terreiros que vocé tem contato? Qual foi

a reacdo da comunidade dos terreiros de candomblé as estes episédios de intolerancia?
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10-Vocé percebe uma renovacao de participantes nos terreiros de candomblé hoje?

11-As pessoas que tém procurado os terreiros de candomblé que vocé tem contato tém

mudado ao longo do tempo?

E fundamental destacarmos que a entrevista foi organizada de forma
semiestruturada, realizada como uma conversa, com perguntas sendo formuladas no
momento, de acordo com a dinamica da conversa. Os temas apresentados acima orientaram a
conducéo da entrevista, as perguntas foram surgindo ao longo da conversa, para aprofundar as
falas dos entrevistados nos temas em destaque. Esta forma de realizar as entrevistas na forma
de conversa se baseia na experiéncia que Verena Alberti apresenta na obra: “Historia oral: a
experiéncia do cpdoc”. A experiéncia deste autor n0S Mostrou que para atender aos nossos

objetivos é fundamental considerarmos que

O respeito ao discurso e a abordagem do entrevistado poder ser alcangcado em grande
parte se o roteiro individual ndo for considerado uma camisa de forca, se for
possivel desobedecer a ordem cronoldgica, com avangos e retrocessos caracteristicos
do esforgo de recordagdo, se permitirmos o desenvolvimento de assuntos antes ndo
previstos, enfim, se deixarmos o0 entrevistado seguir o ritmo de seus pensamentos. E
por isso que o roteiro individual deve ser tomado antes como guia, um roteiro de
lembretes ao pesquisador, ndo como um esquema fechado de perguntas e respostas,
ao qual somos obrigados a nos restringir. (ALBERT]I, 1989, p. 63)

Transcrevemos as entrevistas na integra destacando emog6es como choro e risos
entre parénteses. Estabelecemos uma forma pela qual cada fala da entrevista foi graficamente
introduzida, introduzimos as falas pelas iniciais dos falantes, desta maneira, as perguntas
feitas por mim foram introduzidas pelas iniciais (V.H.) a transcricdo da fala de Maria do
Socorro Rodrigues Alves foi introduzida pelas iniciais (Y.O.) que significa Y4 Omualé, que é
a forma como ela pediu que nos referissemos a ela na escrita na dissertacdo. E as iniciais
(0.M.) indicam a fala de Luis Lopes Machado, estas iniciais significam Ogd Megeomam, que
é a forma como pediu para ser chamado ao nos referirmos a ele em nosso trabalho. Desta
maneira é fundamental a leitura das transcri¢cbes das duas entrevistas para conhecer como se
desenvolveu a conversa em torno de cada tema. Assim, levantamos uma gama de informagoes

sobre estes dois atores sociais envolvidos no processo de formacdo e consolidacdo deste
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terreiro de candomblé como espago de afirmacdo da identidade negra em Goiania e
Aparecida. Reiteramos que para um melhor entendimento desse trabalho é imprescindivel a
leitura completa das transcricdes das entrevistas que estdo em anexo. Considero que seja
importante para trabalhos futuros que sejam retomadas mais entrevistas com liderancas e
adeptos do candomblé em Goias. Porém, como este ndo é o objeto da presente dissertacdo
focaremos na atuacdo do Ilé Oju Odé. Desta maneira as principais fontes desse trabalho se
resumiram ao acervo de entrevistas cedido pela professora Eliesse Scaramal, que consiste em
entrevistas realizadas por ela e por outros pesquisadores durante o periodo em que ela
coordenou o Centro Interdisciplinar de Estudos Africa Américas (CieAA). Esse vasto material
foi analisado por mim que identifique trechos que confluem para o objeto de nossa analise nas
entrevistas realizadas com os pais de santo Marcos D’Avila e Juremeiro Neto e com a mae de
santo Teresa de Omold. Os dados referentes as entrevistas mencionadas em nosso trabalho
tais como: nome do entrevistado; entrevistador que conduziu a entrevista; data da entrevista;
projeto ao qual estd vinculado podem ser observados no item — fontes orais — de nossos
anexos. Além do material cedido pela professora Eliesse as fontes que analisamos
compreendem também as entrevistas realizadas por mim com as liderancas do I1é Oju Odé,
reforcamos a importancia destas duas entrevistas posto que o objetivo fundamental da
dissertacdo € tratar da articulacdo politica do terreiro em questdo através do Férum Goiano de
Religides de Matriz Africana e do Afoxé Omo Ode.

Em sintese podemos afirmar que a pesquisa foi participante e sistematica, uma
vez que nos envolvemos e participamos efetivamente das atividades religiosas do terreiro, das
reunibes do Férum, do primeiro seminario do Férum e da organizacdo e apresentacdo do
Afoxé na caminhada de rua. Outra questdo fundamental para nosso trabalho foi a boa relacédo
com as duas pessoas que lideram o terreiro IIé Oju Odé, foram fundamentais, pois
proporcionaram condi¢fes especiais para o desenvolvimento da pesquisa, nos dando livre

acesso a lugares e fatos da historia deste terreiro.

Ao lancar um olhar decolonial sobre o candomblé, buscamos confirmar se a
concepgdo de mundo presente em um terreiro de candomblé resiste & forma ocidental de se
pensar e de se relacionar no mundo, 0 que Quijano (2000) chamou de colonialidade do poder.

Em sintese nos propomos, por meio da realizagdo de entrevistas com as liderancas deste
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terreiro, pensar o universo do candomblé como espaco de manifestacdo politica, cultural e

epistémica que resiste a matriz colonial do poder.

Diante do exposto, resolvemos dividir esse estudo em trés capitulos. A dissertacdo
estd estruturada da seguinte forma: no primeiro capitulo, intitulado: Década de 1970 — as
origens e o0 contexto de chegada do candomblé em Goiania: um olhar decolonial,
apresentamos a contextualizagdo socio-histérica da chegada do candomblé em Goiénia, no
inicio da década de 1970 com pai Jodo de Abuque. E fundamental destacar que para
entendermos a atuacdo do 11é Oju Odé é preciso situar a trama, o enredo que envolve a
trajetdria de vida de pai Jodo de Abuque, seu protagonismo na luta pelo espaco do candomblé
na sociedade goiana, os conflitos que surgem com a chegada de pais de santo vindos de outros
estados a partir dos anos 1990, e por fim sua morte, a disputa por sua heranga, pela

continuacdo de seu legado, pelo seu Axé.

No segundo capitulo abordamos a marginalizacdo imposta a cultura negra na
formacdo da identidade nacional brasileira, elementos que acreditamos articulam e
corroboram a intolerancia religiosa e o racismo. Nossa andlise procura explicar como, do
ponto de vista decolonial, a questdo do negro, do candomblé, compBdem a identidade brasileira
de forma subalterna. Apresentamos também a cartografia da producdo académica sobre o
candomblé em Goias, procuramos entender de que forma o candomblé goiano tem sido
tratado nas producdes académicas, para tanto, apresentamos o levantamento a cerca das
pesquisas ja realizadas sobre o assunto, destacando as motivagdes para o aparecimento recente
de estudos sobre terreiros de candomblé em Goiés.

Tendo em mente essas questdes chegamos ao terceiro capitulo. No capitulo trés —
IIé Oju Ode: a atuacdo politica de um terreiro de candomblé em Aparecida de Goiania,
chegamos ao que entendemos ser 0 ponto alto de nossa pesquisa. Este capitulo é uma resposta
ao capitulo um e dois, nele apresentamos nossos entrevistados, a transcri¢do de suas falas, a
discussdo e os resultados. Esta etapa da pesquisa consistiu na convivéncia semanal com as
pessoas do terreiro 11& Oju Odé, no periodo de julho de 2016 a margo de 2017. Como também
a realizagdo das entrevistas, em abril de 2017 e anélise dos dados levantados. Com o objetivo
de compreender e explicar a atuacdo politica do terreiro de candomblé 11é Oju Odé

identificamos e observamos diferentes aspectos da realidade de atuacéo politica deste terreiro.
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A andlise e interpretacdo dos dados tém como um de seus objetivos compreender a
complexidade da realidade social e a luta que circunscrevem o espaco do candomblé na
sociedade goiana. Destacamos também, possiveis aproximacdes entre 0s saberes presentes em
um terreiro de candomblé e a critica que o pensamento decolonial faz as matrizes do

pensamento colonizador.

Estar em contato direto com a organizacao dos terreiros de candomblé pensando
as questdes levantadas por parte dos estudos decoloniais nos levou a observar primeiramente
0s objetivos de indole intelectual e politica de nosso trabalho. Acreditamos que nosso trabalho
além de refletir sobre a atuacdo do Ilé Oju Odé, a organizacdo e luta dos terreiros de
candomblé em Goiania e regido, pode ajudar a pensar as possibilidades de uma ciéncia
comprometida eticamente com um projeto de libertagdo e descolonizagdo. Uma ciéncia
baseada no horizonte ético-politico da descoloniza¢do, com énfase na auséncia da fala de
setores subalternizados. Essa reflexdo e os desdobramentos dessa reflexdo podem servir para
pensarmos estratégias para que se saia da enunciacao e que se coloque em pratica a producéo

e transmissao do conhecimento sob a perspectiva decolonial.

Por meio da convivéncia semanal por mais de seis meses, entre 2016 e 2017, no
terreiro 11é Oju Odé e das entrevistas realizadas com as pessoas que estdo a frente deste
terreiro, concluimos, nas consideraces finais, que ha uma tomada de consciéncia,
organizacao coletiva e projeto politico nas acdes desenvolvidas pelo terreiro. Percebemos que
além da organizacdo e atuacdo coletiva ha a proposicao de um projeto politico: defender seu
espaco e seus direitos na sociedade goiana, combatendo a intolerancia religiosa e o racismo.

E fundamental ressaltar que a anlise da atuacéo do I1é Oju Odé como articulador
da cultura negra em Goiés, através do Férum e do Afoxé, se mistura com a historia de pai
Jodo de Abuque, sua importancia para o candomble goiano, a heranca de sua tradi¢cdo no
candomblé. A trama que se desenvolve e delineia nosso objeto central, € a separacdo entre
terreiros com a morte de pai Jodo, a reivindicacdo de seu legado, e a manutencdo de sua
tradicdo no 11é Oju Odé. Entendemos que néo é possivel falarmos da articulacdo dos terreiros
através do Forum e do Afoxé sem contextualizar a trama que envolve a historia de vida dos

NOSSOS personagens.
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A pesquisa nos mostrou que se quisermos podemos pensar uma relacdo entre o
candomblé e o debate conduzido pelo grupo modernidade/colonialidade/decolonialidade.
Podemos afirmar, a partir da experiéncia no terreiro pesquisado, que o candomblé se constitui
como conhecimento alternativo a matriz do pensamento colonial, ou utilizando o conceito de
Walsh (2013) como exemplo de uma “pedagogia decolonial”. Em nossa compreensio esta
forma de transmissdo do conhecimento dentro do candomblé produz outra sociabilidade que
estabelece uma relacdo entre a atuacéo politica e a aprendizagem no candomblé como outras
epistemologias, alternativa a matriz colonial do poder, do saber e do ser. A convivéncia com a
comunidade dos terreiros de candomblé nos mostrou também que o candomblé ndo deve ser
tomado como um objeto a ser observado, mas sim como um modelo epistémico, que as
pessoas que formam essa comunidade ndo precisam que pesquisas académicas deem a elas
espacos de fala, pois a fala delas ja é ouvida a partir de suas praticas, de sua resisténcia, de sua
historia, de seus atabaques, de seu sagrado. Percebemos também que nossa dissertacdo é
apenas um mecanismo através do qual essa fala é apresentada, que a dissertacdo € um

encontro de saberes que ela em si € um exercicio decolonial.

1. DECADA DE 1970 - AS ORIGENS E O CONTEXTO DE CHEGADA
DO CANDOMBLE EM GOIANIA: UM OLHAR DECOLONIAL

1.1 O candomblé em Goias

Neste capitulo iniciamos a historia da chegada do candomble em Goiés.
Acreditamos que ao refletirmos sobre o contexto socio-histdrico da chegada do candomblé em
Goias, a marginalizagdo imposta a essa religido e seus membros, destacando a atual
organizacdo dos terreiros para reivindicar seu espaco na sociedade goiana, estamos

dialogando com a critica decolonial que apresentamos acima.
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Os trabalhos académicos sobre o candomblé em Goiania, assim como o povo de
santo’, apontam para o estabelecimento desta religi&o no inicio dos anos 1970. Unanimemente
reconhecido como o primeiro sacerdote de candomblé do estado, o baiano Jodo de Abuque
chegou a Goiania em 1971 e se fixou primeiramente no Setor Ferroviario e posteriormente,
ainda em 1971, no Setor Pedro Ludovico, bairros formados a partir de invasoes, e que naquele
tempo situavam-se em areas bastante periféricas da cidade. A histdria de Jodo de Abuque se
confunde com a histéria de muitos trabalhadores, que assim como ele ndo possuiam recursos
financeiros para comprar um lote ou alugar uma casa e que fazem parte das historias das

invas@es de Goiania.

O fato do primeiro terreiro de candomblé de Goiania ter se situado nos setores,
Ferroviario e Pedro Ludovico e de ter sido fundado por um imigrante nordestino nos anos
1970 nos diz também muito da histéria da cidade, que ao ser observada um pouco mais de
perto nos ajuda a compreender porque esta religido chega neste contexto, se situa nestes

bairros e conta com a participacao dos imigrantes nordestinos.

Analisando a producdo académica sobre o candomblé goiano concluimos que de
fato a versdo de que o candomblé passa a ser praticado em Goias com a chegada de Jodo de
Abuque se confirma. De acordo com Ulh6a (2011, p. 62) ndo se sabe de nenhuma pratica
religiosa similar ao candomblé ou de culto a divindades de origem africana na capitania e
provincia de Goias, embora seja bem provavel que divindades dessa procedéncia tenham sido
cultuadas individualmente ou até em grupo, mas sem constituir um conjunto de elementos que
pode ser compreendido como terreiro de candomblé, um estudo mais aprofundado sobre essa
questdo seria interessante. A autora aponta como possivel explicacdo para a auséncia dessa
religido em Goias até 0s anos 1970, “seu insipiente e instavel urbanismo, a que se somou a
inexisténcia de niveis elevados de cosmopolitismo como na capital baiana, com seus portos
sempre voltados para o continente africano e para o restante do mundo” (ULHOA, 2011, p.

73).

1De acordo com (LODY, 2006) povo de santo, ou do santo, é como se definem as pessoas devotadas ao culto
dos orixas. Ser do santo é uma atitude de afirmac&o individual, mas também do grupo na busca por espaco
dentro da sociedade brasileira.
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Desta forma a religiosidade afro-brasileira aparece na histéria de Goids com a
construcdo de Goiania e o deslocamento de trabalhadores atraidos pela construcdo da nova
capital. A umbanda foi a primeira forma de religiosidade afro-brasileira praticada em terras
goianas. Para contextualizarmos a umbanda em Goias é preciso conhecermos um pouco da
histéria da umbanda no Brasil. Nosso objetivo ao destacarmos a umbanda em Goiés é
encontrarmos elementos que contribuiram para a insercdo de pai Jodo de Abuque e do
candomblé, ou seja, como a umbanda abre caminho para o estabelecimento do candomblé
nesta regido. Para entendermos melhor como a umbanda inaugura a religiosidade afro-
brasileira em Goias, antes da chegada do candomblé, é preciso conhecer um pouco da
historica da umbanda, e as diferencas entre umbanda e candomblé. Vejamos o mito fundador

da umbanda.

Nogueira (2009, p. 59) nos mostra que na primeira metade do seculo XX surge no
Rio de Janeiro a Unido Espirita de Umbanda do Brasil e que em 1941 realiza o primeiro
Congresso Nacional de Umbanda, este congresso teve como objetivo definir as bases da
doutrina umbandista, comecando por sua origem. Apds inimeras discussdes as liderancgas
umbandistas acabaram por definir as origens da umbanda por uma histéria que hoje vem
sendo tratada como o “mito fundador da umbanda”. O que Nogueira (2009) chama de mito
fundador da umbanda, € um relato também confirmado por umbandistas, este relato conta que
esta religido foi fundada no dia 15 de novembro de 1908 em uma Federacdo Espirita na
cidade de Niter6i, Rio de Janeiro.

Naquela ocasido, Zeélio Fernandino de Moraes, recebeu a entidade espiritual
Caboclo das Sete Encruzilhadas, que convocou a todos para no dia seguinte se reunirem para
a fundacdo de uma nova religido. No dia 16 de novembro de 1908, na Rua Floriano Peixoto n°
30, em Sdo Gongalo, Rio de Janeiro, estavam presentes os membros da Federacdo Espirita,
parentes, amigos e do lado de fora muitas pessoas. Pontualmente as 20:00 horas o Caboclo

das Sete Encruzilhadas desceu e usando as seguintes palavras iniciou o culto:

Aqui se inicia um novo culto em que os espiritos de pretos velhos africanos, que
haviam sido escravos e que desencarnaram ndo encontram campo de acdo nos
remanescentes das seitas negras, ja deturpadas e dirigidas quase que exclusivamente
para os trabalhos de feiticaria, e os indios nativos da nossa terra, poderdo trabalhar
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em beneficios dos seus irmaos encarnados, qualquer que seja a cor, raga, credo ou
posicdo social. A pratica da caridade no sentido do amor fraterno serd a
caracteristica principal deste culto, que tem base no Evangelho de Jesus e como
mestre supremo Cristo.’

Como foi observado a umbanda se caracteriza pela juncdo do cristianismo com
elementos indigenas e africanos. Mesmo com a presenga do elemento cristdo ndo podemos
negar que entidades de origem africana, como os pretos-velhos da umbanda, marcam o inicio
da pratica de cultos afro-brasileiros em Goiads. Nogueira (2009, p. 77) nos mostra que a
umbanda havia se estabelecido em Goiania nos anos 1940, no Setor Vila Nova com um grupo
chamado, Casa de Reunides, passando a se chamar em 1953, Centro Eclético Espiritualista
Tenda do Caminho. E possivel identificarmos elementos afro-brasileiros no inicio da
umbanda em Goiania, porém, a influéncia do kardecismo é predominante e evidencia a
relagdo hierérquica e eurocentrada, na qual, o elemento kardecista é tido como evoluido

espiritualmente em relagcdo aos caboclos e preto-velhos.

Nogueira (2009, p. 78) mostra que importantes centros de umbanda, que se
destacam por seu pioneirismo em Goiania: Centro Espirita Sdo Sebastido fundado em 1965
por Dona Geraldina Barbosa e o Centro Espirita Anjo Ismael fundado em 1967 pelo Senhor
Luis Fernandes Salles, usam a denominacao centro espirita, confirmando nossa compreensdo
de que o kardecismo foi uma forma de desviar a atencdo do elemento afro-brasileiro da
umbanda, colocando em evidéncia sua perspectiva cristd. A umbanda como percebemos é
marcadamente sincrética conjugando elementos afro-brasileiros, indigenas, cristdos e
kardecistas. J& no candomblé a origem africana é colocada em destaque. Prandi (1991) nos
ajuda a entender melhor como o candomblé se estrutura em torno de uma ideia de origem

africana,

2Este relato foi retirado da dissertagdo:“Umbanda em Goidnia — das origens ao movimento federativo (1948-
2003)”. Defendida por Leo Carrer Nogueira no Programa de Pds-graduacdo em Historia da Universidade Federal
de Goias em 2009; e do documentério “O que ¢ umbanda”, disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=XAZY4scRm10
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Para o adepto do candomblé, somos parte do orixd, mas somos arremedos
imperfeitos dos deuses. Mais imperfeitos ainda pelo fato de ndo se saber exatamente
quais sdo as formas rituais “exatas” do culto, pois partes delas teriam sido perdidas,
esquecidas ou modificadas ao longo dos processos de transferéncia do culto dos
orixas da Africa para o Novo Mundo. Acredita-se nisso nos meios do povo de santo.
Acredita-se que é preciso voltar (primeiro & Bahia, depois & Africa) para se
redescobrir qual é a reza certa, a folha especifica, a sequéncia precisa do ritual.
(PRANDI, 1991, p. 217)

Desse modo, percebemos que a principal diferenca entre umbanda e candomblé
consiste na incorporacdo de elementos de diferentes matrizes, enquanto a umbanda é
marcadamente sincrética na conjugacdo de elementos afro-brasileiros, indigenas, kardecista e
cristdos, o candomblé apesar de sincretizar o préprio culto aos orixas, cultuando em um
mesmo terreiro orixas que na Africa sdo cultuados separadamente, é marcado pela busca de
sua origem africana. Porém, compreendemos que essa busca de uma origem africana ndo deve
ser confundida com essencialismos relacionados a tradicdo, se caracterizando melhor como
condicdo situacional, em que, a0 menos nas comunidades de terreiros de candomblé que
tivemos contato, a busca de uma origem africana nos parece uma estratégia de se reestruturar
individual e identitariamente inventando a si mesmo. Em parte concordamos com Prandi
(1991) na citacdo que apresentamos acima, porém compreendemos que as tradicGes no
candomblé sdo diversas e que a bibliografia sobre o tema reforca a ideia de uma maior
africanidade das tradicbes de candomblé vinculadas ao complexo cultural yorubano,
conhecidos de forma genérica como candomblé de kétu, em detrimento do complexo cultural
banto, conhecidos também de forma genérica como candomblé de angola. Destacamos que
compreensdes como estas vém alimentando disputas de prestigio entre terreiros de candomblé
acerca da ideia de que quanto mais africanizado, mais puro o culto aos orixds. Em nossa
opinido as construcdes identitarias relacionadas a uma pretensa africanidade no candomblé se
relacionam mais a artificios da disputa por prestigio do que propriamente a reconstrucéo de

um caminho de volta a Africa.

Sendo assim, defendemos que o candomblé, independente da tradi¢do a qual esta
vinculado, nos diz mais do Brasil do que propriamente da Africa. Neste sentido acreditamos
que a insercdo de elementos indigenas junto ao culto dos orixas, como no exemplo dos

caboclos cultuados no candomble de angola, nos mostra a resisténcia subalterna, enquanto o
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contrério, a pretensa pureza africana do candomblé de kétu, evidencia a vontade de reproduzir
discursos hegeménicos como os de pureza. No item trés deste capitulo apresentaremos como
esse debate sobre a pureza africana nas tradi¢cbes de candomblé chega a Goias, como essas
disputas estdo presentes na trajetéria de vida de pai Jodo de Abuque e como ap0ds sua morte

seu legado passa a ser disputado por diferentes tradi¢des de candomblé.

Em um contexto ampliado nossa abordagem se apresenta como expressdo das
novas significacbes decorrentes do transito histérico, no que se refere ao debate sobre os
papéis histdricos e a possibilidade de atuacdo social das populacdes negras no Brasil. Em
sintese compreendemos o candomblé como pratica cultural, como espaco de tomada de
consciéncia e formacdo identitaria e como elemento articulador dos mecanismos de

resisténcia.

Para entendermos como o terreiro de Jodo de Abuque atuou como centro de
difusdo da cultura negra em Goiania, articulando a¢es de combate ao racismo, a intolerancia
religiosa, e reivindicando o espaco do candomblé na sociedade goiana € preciso conhecermos
um pouco da histéria da construcdo da capital do estado de Goids, como também o lugar

reservado aos imigrantes que construiram essa cidade.

1.2 Goiania: construcéo, imigracdo e marginalizacdo espacial, social e

cultural

Na época da fundacdo de Goiédnia, em 1933, o estado de Goids era
predominantemente agrario. Louzada (2011, p. 258) mostra que nos anos 1940 das 52 cidades
goianas apenas Goiania, Cidade de Goias, Anapolis e Ipameri possuiam mais de 4 mil
habitantes. A propaganda para atrair mdo de obra era alimentada pela possibilidade de
enriquecimento através das oportunidades de trabalho, atraindo inimeros trabalhadores do

nordeste brasileiro que muitas vezes vinham para Goias a pe em viagens que duravam meses.

A construcdo de Goiania pode ser pensada a partir de diferentes interesses, desta

maneira como destaca Carvalho (2002, p. 154) € possivel pensarmos nas “construcdes” de
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Goiania, ou seja, em diferentes significados e interesses presentes na construcdo de Goiania.
O autor destaca as construgdes mentais de Goidnia que, em certa medida, guardam todas
relacdo entre si, diferenciando-se muitas vezes uma da outra apenas na énfase sobre
determinado aspecto. S&o elas: a construcdo de Goiania simbolizando o rompimento com a
ideia e 0 sentimento de decadéncia; como justificativa para 0 movimento revolucionario de
1930 em Goiés; como simbolo do progresso e da modernidade; e, por fim, a construcdo de
Goiania como uma utopia realizada. Carvalho (2002) nos ajuda na compreensdo de que outros

fatores levaram a mudanca da capital,

N&o basta mais buscar uma explicacdo para Goiania a partir exclusivamente de
fatores objetivos, tais como: problemas geograficos e urbanisticos que envolviam a
cidade de Goids, que a inabilitavam para a funcdo de capital; fatores relacionados a
preeminéncia econdmica progressista da regido sul e sudeste do Estado, mais ligada
a atividade agricola, em contraposi¢cdo aos fazendeiros pecuaristas da cidade de
Goias; fatores politicos como a hegemonia e o controle que as velhas oligarquias
exerciam sobre a antiga capital; etc. Em certa medida, parece plausivel que cada um
desses fatores possa ter contribuido de alguma maneira nos acontecimentos que
culminaram com a mudanca da capital. No entanto, é preciso que se acrescente o
componente utopico no rol amplo de possiveis causas que teriam levado ao sucesso
da ideia da nova capital. Mesmo porque o0s argumentos e as forcas
“antimudancistas” eram demasiado fortes, ndo podiam ser menosprezados [...] Por
detras das razBes de carater econdmico e politico, o processo de construcdo da nova
capital foi marcado por um conjunto de ideias, utopicas, sobretudo, bastante sélidas,
que apresentaram até momentos de certa autonomia sobre as demais razdes.
(CARVALHO, 2002, p. 165-166).

Como nos mostra o0 autor sdo varios os interesses em disputa na construcdo da
nova capital e é preciso nos afastar de explicagdes simplistas, centradas em fatores politicos,
ou econémicos, ou no protagonismo de Pedro Ludovico, seu fundador. Porém o que interessa
em nosso trabalho é observarmos como uma cidade planejada ndo reservou espagos para
receber trabalhadores sem condigOes financeiras para se estabelecer nos bairros planejados,
como esse cendrio produziu a marginalizacdo dessas pessoas e as primeiras invasdes de
Goiania, para dai compreendermos como o candomblé enquanto religido marginalizada chega
a Goias, com a construcdo de Goiania. Neste contexto, trazido por um imigrante, que se

instala primeiramente na invasdo do Setor Ferroviario e posteriormente na invasdo do Setor
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Pedro Ludovico, evidenciando que a marginalizagdo espacial, econdmica e cultural imposta a

esses trabalhadores também é imposta ao candomblé e a cultura negra em geral.

Assim que o interventor Pedro Ludovico resolve transferir a capital, ele convida o
urbanista Armando de Goddi para projetad-la. Sem tempo para realizar a tarefa Armando de
Godoi vem a Goiés e elabora um documento técnico indicando o local onde seria construida
Goiania e retorna ao Rio de Janeiro. Em meados dos anos 1930 ele retorna a Goiania,
convidado pela empresa Coimbra Bueno e Cia, responsavel pela construcdo da cidade, para
substituir o urbanista Atilio Corréa Lima responsavel pelo primeiro projeto tracado para a
construcdo de Goidnia, méas que havia rompido seu contrato com o estado de Goiés.’
Armando da continuidade ao projeto iniciado por Atilio que implantara apenas parte do que

fora planejado para a cidade.

Armando de Godobi resolve adaptar o projeto de Goiénia, ja parcialmente
implantado, ao sistema inglés de cidade (DAHER, 2009, p. 78). Como nos mostra Daher
(2009, p. 84), em seus primeiros anos Goiania contava com 0s seguintes Setores: Central —
zona comercial, residencial e centro administrativo; Norte — zona comercial, residencial
popular, zona industrial e estrada de ferro; Sul — zona residencial e comércio local; Oeste —
zona residencial e comércio local. O Setor Oeste ndo foi desenhado por Godoi, mas foi
reservado para quando o Setor Sul estivesse ocupado e o Setor Leste ndo foi incluido no plano

original.

Em relacdo a divisdo socioeconémica da populacdo o zoneamento urbano
implantado por Goddi ndo alterou o projeto inicial de Atilio que ja havia sido implantado e
separava a zona residencial dos operarios das demais zonas residenciais. De acordo com
Daher (2009, p. 89) foi prevista para Goiania uma populagdo de 50 mil habitantes, mas a area
da cidade nao ficou restrita a essa densidade populacional, existia a possibilidade de estendé-
la futuramente. Assim o tragado da nova capital é desenhado em uma estrutura aberta,
conforme o modelo francés, no qual as avenidas sdo implantadas para unir a parte existente as

novas areas acrescidas.

3Em nossa pesquisa bibliografica ndo encontramos 0s motivos que levaram Atilio Corréa Lima a romper o
contrato com o estado de Goias.
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Como nos mostra Barreira e Deus (2006, p. 82), o planejamento urbano de
Goiania reservava o Setor Norte para as atividades industriais e a regido que ficou conhecida
como Bairro Popular, situada dentro deste setor, para abrigar os trabalhadores da classe média
como funcionarios publicos e pessoas com menor poder aquisitivo. Nestas condi¢des o grande
namero de trabalhadores que ndo possuiam recursos para se estabelecer na cidade de
Campinas ou no Bairro Popular, sendo estes, os trabalhadores imigrantes com baixo poder
aquisitivo, acabaram ocupando as areas vazias da cidade e mais proximas do centro, esses
espacos estavam situados principalmente as margens do cérrego botafogo, dando origem as
primeiras invasfes de Goinia, regido em que hoje estdo situados os setores: Ferroviario, Vila

Nova, e Universitario.

A cidade planejada a partir de critérios de divisdo social e econdmica, ndo
reservou espaco para receber esses trabalhadores produzindo as invasdes e a marginalizagéo
dessa populacdo. Tal afirmacéo é confirmada com os estudos de Barreira e Deus (2006) que
nos mostram que na implantacdo da cidade estes trabalhadores tiveram que residir fora dos
Setores Central, Sul, Norte e Oeste. Trabalhadores que viajavam por meses, muitas vezes a
pé, quando chegavam a Goiania ndo tinham dinheiro para se estabelecer.

Na década de 1950 houve a pressao de proprietarios de terras para a aprovacao de
novos loteamentos quando entdo foram aprovados 130 novos loteamentos, descaracterizando
o plano original (BARREIRA; DEUS, 2006, p. 83). A ocupacao urbana nas décadas de 1950
e 1960 aumentou a densidade populacional em até trés vezes, de acordo com dados do
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), em uma década a populacdo de Goiania
teve um aumento de 53.389 para 153.505 habitantes (BARREIRA; DEUS, 2006). Essa
populacdo, na sua grande maioria composta por trabalhadores que chegavam sem recursos
financeiros para se estabelecer, teve que ser assimilada de forma precéaria. Estes imigrantes
formaram as primeiras invasoes localizadas em espacos publicos de Goiania, estas invasoes
surgem nas imediagdes do Centro da cidade e vao sendo gradativamente empurradas para
regides mais distantes por conta da regularizacdo de loteamentos e da especulacdo imobiliéria

nessas areas.

Segundo Gongalves (2003, p. 110), a excegdo dos bairros que faziam parte do

tracado original de Goiania, os primeiros a serem regularizados foram: os Setores Leste
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Universitario, Vila Nova e Nova Vila que iniciaram sua regularizacdo no final dos anos 1940.
A regularizacdo da Vila Operaria ocorreu nos anos 1950, que posteriormente se transformou
nos Setores Centro-Oeste e Setor dos Funcionarios, Campinas ja era um centro comercial e

estes bairros surgem em seu entorno.

A regularizacdo ndo representou sua urbanizagdo, o que requer a oferta de dgua
encanada, rede de esgoto e iluminacdo publica. De acordo com dados estatisticos
apresentados por Daher (2009, p. 238) no ano de 1960, apenas 22% da populacgdo residente

em Goiania possuia rede publica de coleta de esgoto e somente 23% possuia agua tratada.

Reforcando nossa ideia inicial de que a histéria da chegada do candomblé em
Goiéas se funde com a marginalizacdo dos trabalhadores imigrantes que vém para construir a

nova capital Louzada (2011) nos mostra que,

Seria justamente os bairros estigmatizados (por conta de serem no plano original da
cidade destinadas as camadas mais pobres) situados nas regiGes leste e norte da
cidade que os trabalhadores migrantes e seus descendentes, em longo prazo, mais se
estabeleceriam. Do mesmo modo, seria predominantemente nas referidas areas da
cidade, em que, por meio da bagagem cultural trazida por esses mesmos
trabalhadores, religides como a Umbanda e o Candomblé seriam instaladas nesse
primeiro momento. Desde entdo elas ficaram estabelecidas & margem do
planejamento urbano da capital e de seu projeto de modernidade. A umbanda seria
predominante difundida nos setores “estigmatizados” das regides leste e centro-
oeste, tais como o setor universitario e o setor ferroviario e o setor dos funcionarios.
Estes bairros formados a partir de invasGes sobre as quais discorremos antes
continuariam a serem, ao menos até a década de 1970, os principais lugares de
estabelecimento da umbanda, e, portanto como o candomblé apenas se estabelece na
cidade apds os anos setenta do proprio campo religioso afro-brasileiro em Goiania.
(LOUZADA, 2011, p. 276-277)

As primeiras ocupacdes de dareas publicas por imigrantes de baixo poder
aquisitivo que ndo possuiam recursos para se estabelecer em areas loteadas ocorreu na regiao
central e regido de campinas. Em pesquisa realizada nos arquivos da Federacdo de Umbanda
de Goias, Louzada (2011) constatou que entre 1969 e 1973 as instituices umbandistas
goianienses encontravam-se estabelecidas no que hoje corresponde a regido Central e regido
Campinas, regides em que se situam quase todos os bairros originarios das primeiras

ocupacOes de dareas publicas por migrantes. A especulacdo imobiliaria provocou o
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deslocamento da populagdo mais pobre e imigrante para regides periféricas e com ela suas
préticas culturais e religiosas.

O lugar onde se situavam a maioria dos centros de umbanda, como também a
regido em que foi fundado o primeiro terreiro de candomblé de Goiania mostra a
marginalizacdo espacial imposta a essas religides, esta marginalizacdo é também social e
cultural, pois ainda hoje terreiros de candomblé buscam manter fachadas discretas e escondem
as caracteristicas de seu culto com o objetivo de evitar problemas com a vizinhanca. A
marginalizacdo social e espacial, muitas vezes sustentada com concep¢fes cristds que
condenam o candomblé, evidencia, dentre outros aspetos, a mentalidade eurocéntrica
orientada pelo que Quijano (2000) chamou de “colonialidade do poder”. Na coloniza¢do dos

saberes a mentalidade eurocéntrica subalterniza o negro e o indigena, sua cultura e saberes.

O que, no caso em que estudamos, promoveu a marginalizacdo por fazer com que
o0s terreiros se situassem em bairros distantes do centro, os terreiros ndo devem chamar a
atencdo em suas fachadas e seus membros recorrentemente tem problemas em assumir sua
religido sendo tratados de forma pejorativa como “macumbeiros”. Observamos que a
construcdo negativa da imagem social das populacGes negras constitui-se como elemento
central na manutencao do projeto hegemdonico, impossibilitando a subjetivacdo autbnoma dos

atores sociais e 0s processos de identificacdo e pertencimento.

A construcdo da identidade negra é fundamental para a articulacdo coletiva e
constituicdo de espacos de resisténcia e fala. Estas relagbes culturais se estabelecem na
perspectiva da politica das diferencas, desconstruindo as estratégias de manutencdo do mito
da democracia racial, e inserindo estes grupos em processos constitutivos de um status social
medido pelo pertencimento. Ser do candomblé, ser do afoxe, transformando as leituras que se
faz de sua propria negritude, orientadas pela construcéo identitaria através do pertencimento,
a exemplo de conexdes de ancestralidade por vinculo cultural e ndo necessariamente

consanguineo, justificado na relacdo pessoa-grupo.

No item a seguir comecaremos a contar a historia de pai Jodo de Abuque. Esse
baiano que inaugura o candomblé em terras goianas tem seu terreiro como grande centro de

difusdo do candomblé em Goiés, destacando-se como articulador politico da luta pelo espaco
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do candomblé e da cultura negra na sociedade goiana. Além do pioneirismo e da luta pelo
espaco do candomblé na sociedade goiana sua histéria de vida é marcada pela disputa de
prestigio entre nacdes de candomblé. Ainda hoje, mais de dez anos apds sua morte, a heranga
de seu legado, ou como se diz no candomblé, a heranca de seu Axé ainda € disputada por dois
terreiros candomblé: 11é Iba Ibomim e II& Oju Odé. Evidenciando 0s processos situacionais e

outras misturas que permeiam a construcdo das identidades no candomblé.

1.3 Jodo Martins Alves: Jodo de Abuque

Jodo de Abuque tinha como nome de registro Jodo Martins Alves, nasceu no ano
de 1937 em Juazeiro na Bahia, foi iniciado no candomblé em Salvador no ano de 1945 aos
oito anos de idade, por iniciativa de sua mée que procurou o terreiro para resolver problemas
espirituais de seu filho, sua iniciagcdo ocorreu no terreiro de Zequinha Gongombira que foi
extinto anos depois, Oxo6ssi foi 0 orixa a quem foi entregue. Passou pelas cidades baianas de
Bonfim e Bom Jesus da Lapa e Petrolina/PE cidade na qual conheceu sua esposa, dona Luzia,
ainda viva, e teve sua Unica filha Maria do Socorro Rodrigues Alves. No ano de 1971 saiu de
Petrolina para tentar se estabelecer em Brasilia, chegando a entdo capital nascente por ndo
conhecer ninguém se viu na situacdo de muitos imigrantes: desamparado e entregue a propria

sorte, como ele mesmo relata em sua fala,

[....]JAil entdo achei sem dinheiro, mal mal mesmo e hoje eu t6 feliz, encontrei dois
moco que era soldado do exército ainda era recruta procuraro o que é que eu estava
fazendo naquela pilastra 14 de Brasilia, as lagrimas desceram, [chora por um
instante] eu ndo gosto de lembrar isso, fomo, ndo tinha ninguém que eu conhecia, foi
que eles me trouxeram aqui pra Goiania, quando eu cheguei aqui em Goiania me
botaram num hotel chamado Santana que fica perto da rodoviaria de Campinas no
outro dia eles foram me buscar ai me levaram para a casa deles, tive muitos amigos,
os pais deles foram dtimos, hoje a familia deles sdo filhos meus, filhos de santo meu,
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eu me mudei la do ferroviario, fui para o setor Pedro Ludovico quem arrumou o
terreno foi dona Geraldina.*

Em 1971, no Setor Ferroviério em Goiénia, Jodo de Abuque realizou os primeiros
toques de candomblé de angola, iniciando o culto aos orixas em Goiés. Residindo no Setor
Pedro Ludovico, ainda no ano de 1971, fundou seu terreiro que se chamava “Tenda Caboclo
Pena Branca” onde era praticado o candomblé de angola, somente nos anos 1980 quando
passa a tomar obrigacdes® com Jilio Duarte de Oxum, sacerdote vindo de Sdo Paulo para
Goiania nos anos 1980, é que Jodo de Abugue incorpora elementos de outras tradi¢cdes de
candomblé, em seu terreiro, porém sem deixar de praticar o candomblé de angola. Neste

periodo seu terreiro passa a se chamar “Casa de Ox0ssi, fala angola e fala kétu”.

Ainda no ano de 1971, Jodo de Abuque se mudou para o Setor Pedro Ludovico,
bairro ainda sem infraestrutura e regularizacdo, mas que j& contava com presenca da
religiosidade afro-brasilieira através do centro espirita Sdo Sebastido, que praticava umbanda
e havia sido fundado naquele setor em 1965 por dona Geraldina Barbosa (TEIXEIRA, 2009).
Outro ponto importante para o estabelecimento do terreiro de Jodo de Abugue em Goiania foi
a vinda de mestre Bimba com sua familia para Goidnia em 1973. Mestre Bimba foi o
responsavel por tirar a capoeira da marginalidade, criador da Luta Regional Baiana nome
dado por ele a capoeira, que tinha sua pratica passivel de punicdo pelo Cddigo Penal
brasileiro. Em 1953 se apresentou para o presidente Getulio Vargas que retirou as proibicoes
impostas a pratica da capoeira chegando a afirmar que seria a capoeira 0 Unico esporte
verdadeiramente nacional. Em 1973 descontente com a falta de reconhecimento na Bahia
mestre Bimba, a convite do goianiense Osvaldo Rocha de Souza que havia feito o curso de
Luta Regional Baiana na academia de mestre Bimba, como seu aluno, se muda para Goiania

com sua familia e alguns alunos. Com a promessa de possibilidades de trabalho, mestre

4Este relato esté registrado na fala proferida por Pai Jodo de Abuque no video do Il encontro afrogoiano,
realizado pelo SEBRAE na Cidade de Goias no ano de 2006 e retirado de:
https://www.youtube.com/watch?v=il-SZGqrVsl.

5Tomar obrigacdo consiste em uma série de praticas ritualisticas em que um sacerdote renova a forca vital
chamada de axé daquele que recebe a obrigagéo.
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Bimba, reconhecido por muitos como o capoeirista mais importante de todos os tempos, se
muda para Goidnia no ano de 1973 e acaba falecendo no ano seguinte em 1974. Alguns
capoeiristas e membros de sua familia que acompanharam mestre Bimba, pessoas que como
ele praticavam a religido dos orixas, ajudaram nos primeiros anos do terreiro de Jodo de

Abuque.

A participagdo de mestre Bimba no terreiro de pai Jodo revela a solidariedade
subalterna, a resisténcia destes dois imigrantes nordestinos que trazem para Goids dois
importantes elementos na formacéo da identidade negra brasileira, a capoeira e 0 candomblé.
Compreendemos que mestre Bimba e pai Jodo estavam, neste momento da historia de Goias,
contribuindo de forma significativa para a afirmacdo da identidade negra neste estado. No
trecho da entrevista colocado em destaque a seguir podemos observar a presenca de mestre
Bimba e de capoeiristas vindos com ele da Bahia no terreiro de Jodo de Abuque. Nessa
passagem Juremeiro Neto filho de santo de pai Jodo de Abuque, iniciado no candomblé em
julho de 1980 e gque tem como nome de santo Abaritd, descreve seu primeiro contato com o

terreiro de pai Jodo ainda na década de 1970.

Juremeiro Neto: (...) Ai com quinze anos 14 de casa vocé ouvia um bate-congo la
pelo Ludovico [Setor Pedro Ludovico]. E eu muito curioso pra saber 0 que que era,
e quando eu chequei 14, a primeira vez eu vi a, uma das esposas que é do mestre
Bimba, que foi a madrinha Brazu (?). Ela era de lansé. E tinha dois ogas, que era o
Lauro e 0 Macalé, que era o Onga e 0 Macalé... (JUREMEIRO NETO, 2008)

E importante destacar a participacdo dessas pessoas que se mudaram para Goinia
por influéncia de mestre Bimba. Este vinculo se mantém até hoje com a atuagdo de Luis
Lopes Machado, filho de mestre Bimba, que atualmente mora em Aparecida de Goiania,
cidade que faz parte da regido metropolitana de Goiania, e ainda hoje desempenha um
importante papel no terreiro fundado por Jodo de Abuque. Fica evidente, portanto, o apoio
que pai Jodo recebeu das pessoas que vieram da Bahia com mestre Bimba trazendo consigo o

conhecimento da religido dos orixas.
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E bem provavel que dos varios imigrantes nordestinos que vieram para Goiania
dos anos 1940 aos 1960 alguns cultuavam orixas e caboclos, porém ndo ha registro de que
terreiros de candomblé tenham sido abertos nesse periodo. Dentre os trabalhos académicos
sobre o candomblé em Goiénia destacamos a dissertagdo de mestrado: “Essa terra aqui ¢ de
Oxum, Xangd e Oxdssi: um estudo sobre o candomblé na cidade de Goiania” (2011) de
Clarissa Ulh6a por conta da investigacdo realizada sobre as origens do candomblé nesta
cidade. Para (ULHOA, 2011, p.131)

O candomblé, como conjecturamos, demorou a se instalar em Goiania especialmente
por se tratar de uma cidade nascida sob os auspicios do discurso da modernidade
eurocentrada, onde, por esse motivo, ndo caberiam religides afro-brasileiras, as quais
se encontram historicamente conectadas ao atraso, ao arcaismo, & irracionalidade.
Desse modo, imaginamos que a entrada da umbanda na cidade de Goiénia, ao
contrério do que possivelmente ocorreria com o candomblé, ndo se apresentou como
um insulto ou como um acontecimento que desestabilizou o projeto da modernidade
eurocentrada, associado, claro, ao projeto cristdo, principalmente porque o
agenciamento dos terreiros umbandistas se pautou em importantes estratégias de
sobrevivéncia como, por exemplo, 0 uso do termo “centro espirita” em seus nomes,
de modo que pudessem se passar por “inofensivos” centros kardecistas.

Um marco do processo de estabelecimento dos elementos religiosos afro-
brasileiros na sociedade goiana foi a procisséo em homenagem aos pretos velhos que a
Federacdo de Umbanda de Goias realizou de 1972 a 1991, a procissdo ocorria no dia 13 de
maio, data da abolicdo da escravatura e que também homenageia 0s pretos-velhos
(NOGUEIRA, 2009).

Diante disso, imaginamos que a presenca anterior da umbanda naquela época
possivelmente abriu as portas para que o candomblé pudesse se estabelecer na capital goiana
no principio dos anos 1970, justamente porque expds publicamente a existéncia de
determinados simbolos que também compunham o corpo religioso do candomblé. Esta
afirmacdo se sustenta na identificacdo de elementos em comum entre o candomblé e a
umbanda: roupas brancas, colares de contas coloridas, elementos considerados sagrados em

ambas religides, porém, com sentidos distintos.
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Outro marco da insercédo dos elementos religiosos afro-brasileiros na sociedade
goianiense é o Afoxeé criado por Jodo de Abuque. Os afoxés sdo blocos que saem as ruas em
cortejos que exaltam elementos da cultura negra, se caracterizam por ser uma modalidade
cultural intimamente relacionada ao candomblé, podem ser relacionados aos festejos do
carnaval, mas ndo necessariamente estdo presos a esta festa, no caso do Afoxé Omo Odé seu
cortejo ocorre sempre no més de setembro, percorrendo a regido do Jardim Botanico e
levando as ruas as roupas, togues, musicas, cores dos terreiros de candomblé. No trecho
colocado em destaque a seguir, podemos observar como o Afoxé criado por pai Jodo esta
presente na memoria da comunidade do povo de santo de Goiania, nele o pai de santo Marcos
D’Avila se lembra da importancia de pai Jodo de Abuque e de seu Afoxé para a comunidade

dos terreiros de candomblé em Goiania.

Marcos D’Avila: E a gente deve render gracas a ele [pai Jodo de Abuque], porque,
assim, hoje a gente ndo participa mais desta mesma ideia que ele tinha, mas na
época ele detinha o poder e o conhecimento, e esse conhecimento, esse poder e essa
sabedoria e foi ele que fez, que iniciou, de certa forma, a maioria dos pais de santo,
ou, se ndo todos, 0s pais de santo que a gente conhece em Goiania.

Eliesse: Eu gostaria de voltar na histéria que o senhor estava contando. Ai, o senhor
foi e comprou todo o paramento ... [faz referencia a histéria em que o pai de santo
Marcos D’ Avila se preparava para se iniciar no candomblé com pai Jodo de Abuque,
porém, mudou de ideia nos Gltimos momentos]

Marcos D’Avila: E, e era época de carnaval. Entdo eu iria recolher acho que quarta-
feira e cinzas, uma coisa assim, acaba o carnaval, essa historia toda, o afoxé dele
[pai Jodo de Abuque] saia, porque ele tinha um afoxé muito grande no carnaval.
Carnaval de Goidnia ndo passava sem o afoxé do velho Jodo. (D’AVILA, 2008)

O Afoxé Omo Odé foi criado por Jodo de Abuque no ano de 1991, é o Unico de
Goiania e regido. Durante a década de 1990 o Afoxé participou do carnaval realizado pela
prefeitura de Goiania ao lado da rodoviaria. Suas atividades publicas foram interrompidas em
meados dessa década e retomadas no ano de 2008. Por iniciativa prépria de Luis Lopes
Machado, Oga Megeomam, o Afoxé retornou as suas atividades publicas com uma caminhada
da Praca do Trabalhador até a Praca Civica, no dia 13 de maio de 2008. Afoxé Omo Odé
significa o Afoxé dos filhos do orixa Oxdssi que € o orixa que também comanda o terreiro 11é
Oju Ode. A utilizagéo de expressdes de origem africana nos nomes, a masica, 0s deuses, tudo

nos mostra a valorizacdo do aporte cultural africano. Comandado pelo j& mencionado Luis
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Lopes Machado o Afoxé Omo Odé realiza até hoje caminhadas anuais, em que a comunidade
dos terreiros de candomblé resiste e luta pelo espaco da cultura negra na sociedade goiana.

Este Afoxé é caracterizado pelo seu forte ativismo politico e mesmo estando
vinculado ao carnaval de rua de Goiania nos anos 1990 sempre foi realizado com recursos
préprios. Neste sentido podemos afirmar que o Afoxé Omo Odé é uma iniciativa da propria
comunidade dos terreiros de candomblé e que a Unica contribuicdo do poder publico,
independente de partidos ou governantes que administraram Goiania desde a decada de 1990
até o momento, foi deslocar agentes publicos para organizar o transito, o que é obrigacdo do
Estado em qualquer evento gque reina grande nimero de pessoas. Na fotografia apresentada a
seguir podemos observar Oga Megeomam conduzindo o Afoxé Omo Odé pelas ruas do setor

Pedro Ludovico.



51

FOTOGRAFIA 1 - Luis Lopes Machado (Ogd Megeomam) conduzindo o
Afoxé Omo Odé pelas ruas do Setor Pedro Ludovico

N L )

Fotografia de Nando Dias. Acervo do 11é Oju Odé. Data: 17 de setembro de 2016.

Apresentar os elementos do candomblé para a sociedade goiana se caracteriza,
portanto, como um ato de resisténcia frente ao racismo e a intoleréncia religiosa. Na
fotografia abaixo observamos Y& Omualé, mée de santo do terreiro de candomblé 11é Oju
Odé, acompanhada de uma das abias® deste terreiro, Brenda, apresentam as roupas festivas do

6Abia é a condicdo da pessoa que esta ligada a um terreiro de candomblé, porém, ainda nao passou pelos ritos
iniciaticos chamados de “fazer o santo”. A condi¢ao de abid ¢é similar a de uma noviga que aspira a iniciagdo no
candomblé. A iniciacao, geralmente, ocorre apos o periodo em que a pessoa tem um primeiro contato com a
rotina de um terreiro de candomblé e é observada e analisada pela comunidade, neste periodo a candidata a filha
de santo é chamada de abia.
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candomblé na caminhada realizada no Afoxé de 2016. Nas imagens podemos observar de que
forma este terreiro se apresenta publicamente para a sociedade goiana.

FOTOGRAFIA 2 — Y4 Omualé e Abid Brenda no Jardim Botanico de Goiania na
caminhada do Afoxé Omo Odé
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Fotografia de Nando Dias. Acervo do 11é Ojﬁ

Quando recebe o candomblé, a capital goiana apresenta uma série de
caracteristicas que mostra um ambiente de mudancas marcado pelo aumento populacional e o
crescente numero de imigrantes nordestinos, especialmente baianos, que construiram o
cenario que o primeiro terreiro de candomblé de Goias encontraria ao se estabelecer em
Goiania nos anos 1970. Desta maneira, compreendemos que o estabelecimento do candomblé

€ uma atitude de resisténcia da populacéo negra subalternizada.

Em sua fala durante do 111 encontro afro-goiano Jodo de Abuque relata que em seu
primeiro toque de candomblé em Goiénia, ainda no Setor Ferroviario, recebeu a visita da
policia que o levou para a delegacia para averiguaces, o delegado o indagou sobre sua
procedéncia e sobre o toque dos atabaques, pois 0s centros de umbanda que existiam em
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Goiania ndo tocavam atabaques. Jodo de Abuque em sua fala relata este episddio ocorrido no
ano de 1971, no qual o toque dos atabaques fez com que a policia fosse até o seu terreiro e 0

conduzisse a delegacia. Vejamos como ele conta este fato,

No primeiro toque que eu fiz 14 no ferroviario tive uma visita importante, boa, um
camburdo cheio de soldado cada qual com um fuzil desse tamanho, ai me levaram,
nessa época era seu Edson Nunes, seu Luis que eram o presidente [da federacdo de
umbanda] foi que foram para delegacia comigo era no tempo do telefone que ficava
na parede, rodava e colocava no ouvido, procuraram a minha descendéncia onde eu
morava..., limpeza, ndo tinha sujeira, limpeza, ai foi que me liberaram, eu fui pra
casa e c70ntinuei a tocar meus atabaques, foi o primeiro atabaque a tocar em
Goiénia.

No dialogo entre pai Jodo e o delegado podemos observar a resisténcia, em que o
terreiro passa a ser ndo s6 um espacgo religioso, mas também, um espago em que a Voz
subalterna reclama seu espaco na sociedade. Como nos mostra Nogueira (2009), uma forma
de se organizar contra a repressao policial foi o chamado movimento federativo, que consistiu
na fundacdo de federaces para auxiliar na protecdo dos terreiros perseguidos pela policia.
Dentre estes podemos destacar: federacdo baiana do culto afro-brasileiro (FEBACAB) 1946;
unido espirita de umbanda no Brasil (UEUB) 1939; federacdo de umbanda do estado de Goias
(FUEGO) 1969; federacdo de umbanda e candomblé do estado de Goids (FUCEGO) 1991. A
repressao contra as manifestacoes religiosas afro-brasileiras ocorrem desde o periodo colonial,
o catolicismo como religido oficial da metrépole e da col6nia perseguia qualquer religido que
ndo fosse catdlica, as praticas religiosas vindas com o0s negros eram interpretadas pelas
autoridades como supersticao e feiticaria.

Durante o Estado Novo (1937-1945) os terreiros poderiam funcionar se tivessem
registro na delegacia destinada a manutencdo da ordem social, o0 Departamento de Ordem
Politica e Social (DOPS), este registro seria obrigatorio até o fim da ditadura militar no Brasil

(1964-1984). Em relacdo ao controle desta delegacia sobre os terreiros, Ulhéa (2010) nos

TFala proferida por pai Jodo de Abuque durante atividade intitulada “saberes com Grids”, realizada durante o III
encontro afro-goiano promovido pelo SEBRAE, na Cidade de Goias, entre os dias 11 a 14 de maio de 2006.
Retirado de: https://www.youtube.com/watch?v=il-SZGqgrVsl
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mostra que “os terreiros goianienses permaneceriam a ela submetidos até, pelo menos 1983,
ano do mais recente prontudrio encontrado nos arquivos da policia civil” (ULHOA, 2010, p.

109).

Jodo de Abuque iniciou muitas pessoas no candomblé, estas passaram a ser
consideradas seus filhos de santo, algumas delas abriram terreiros de candomblé e passaram a
iniciar outras pessoas, de modo que até os anos 1990 o seu terreiro atuou enquanto principal
centro de difusdo do candomblé em Goiés. Muitos dos seus filhos de santo passaram a tomar
obrigacdo com pais de santo da Bahia, Rio de Janeiro e Sdo Paulo, assumindo a nacdo kétu,
dentre os filhos de santo feitos por pai Jodo, somente Durvalina Lopes Machado, falecida em
junho de 2017, e Luis Lopes Machado, filhos de mestre Bimba, nunca se vincularam a outro

pai de santo.?

Para compreendermos as a¢des do I1é Oju Odé como espaco de atuacdo politica é
preciso conhecermos trama que se estabelece com a morte de pai Jodo, a reivindicacdo de sua
heranca imaterial, chamada no candomblé de Axé. Destacamos que ao contar a historia da
fundacdo do 11é Oju Odé e a separacdo do Ilé Iba Ibomim ndo estamos construindo dois
objetos em nosso trabalho, a separacdo e a disputa apds a morte de pai Jodo sdo centrais para
entendermos a trama que envolve a atuacao do 11é Oju Odé através do Forum e do Afoxe.

Pai Jodo foi o primeiro articulador de visibilidade para o candomblé em Goiés,
pioneiro na articulacdo politica antirracista da cidade de Goiania. Além de sua atuacédo
politica sua historia de vida € marcada pela disputa de hegemonia entre diferentes tradicdes de
candomblé. Inegavelmente reconhecido como o primeiro ancestral do candomblé goiano seu
pioneirismo é destacado na fala de méde Teresa de Omolu, uma de suas primeiras filhas de

santo, vejamos como ela narra sua chegada ao terreiro de pai Joédo,

Teresa de OmolG: Bem, eu conheci o candomblé em 1972 porque, na verdade, eu
fiquei virada no santo por seis meses. Uma senhora chamada dona Estela, passou
pela minha casa e ela era filha de Omold com Oxum, filha de Jodo de Abuque, Jodo
Martins Alves, de angola. E ela viu que eu estava virada e me levou pra la. Nesse dia

8As informagdes apresentadas foram retiradas da fala de nossos entrevistados que estdo em anexo.
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quando eu recebi orixa eu voltei a mim, foi entdo o primeiro dia que eu conheci o
candomblé: no inicio de 1972. Logo em seguida eu fiz um bori por sete dias e fui me
preparar para a raspagem. O orunk6 do meu santo foi dado em 29 de junho de 1972.
(...) Eu paguei todas as minhas obrigacdes, até os 21 anos com o meu pai Jodo de
Abugue. A partir dai eu comecei a procurar outras casas, porque eu queria entrar na
parte de kétu, na parte jéje/nagd, entdo eu procurei outras casas. Procurei a casa do
seu Tito de Omolu, em Brasilia, procurei a casa de Baba PC em Salvador e procurei
a casa de mde Dila em S&o Paulo, na época em que ela era viva. (...)

Herta: E o seu Jodo ele vem do Maranh&o?

Teresa de Omolu: Néo, ele vem do Pernambuco. Realmente ele foi a primeira
pessoa a iniciar o candomblé aqui em Goiania, o candomblé de angola.

Herta: Mas tinha outro candomblé sem ser o de angola?

Teresa de Omold: Néo, candomblé tinha s6 o dele. (TERESA DE OMOLU, 2010)

Na fala de mae Teresa de Omolu percebemos dois pontos importantes para o
nosso trabalho: a chegada do candomblé em Goiads com pai Jodo de Abuque e a influéncia de
outras tradicdes de candomblé em Goias, a partir dos anos 1990. A chegada de outras
tradicGes de candomblé fez com que muitos filhos de santo de pai Jodo deixassem seu terreiro
e se vinculassem a outros pais de santo. Essa situacdo fez com que o proprio pai Jodo
incorporasse em seu terreiro outra tradicdo de candomblé, a nagd-vodum, porém, sem nunca

deixar de praticar sua raiz, suas origens, o candomblé de angola.

Toda essa problematica contribui para o surgimento do 1lé Oju Odé, da seguinte
maneira: com a morte de pai Jodo em 20 de setembro de 2006 seu terreiro fica fechado por
um ano, com a reabertura passa a ser comandado por seu neto Stive Rodrigues com o auxilio
de Maria do Socorro Rodrigues Alves, sua mée, e Luis Lopes Machado, seu padrasto. Porém,
Stive decide se vincular ao Axé Oxumaré de Salvador, se negando a praticar o candomblé de
angola e afirmando-se na tradi¢cdo do candomblé de kétu. Com o passar do tempo a negacao
em praticar o candomblé de angola passou a desgastar a relacdo entre eles e no ano de 2012,
Luis e Socorro, deixam o IlIé Iba Ibomim e se mudam para a Chacara Caboclo Pena Branca,
local adquirido por pai Jodo ainda nos anos 1970 e que ja havia passado por todos os

procedimentos de fundagdo de um terreiro de candomblé, que se chama “plantar o Axé”.

Dessa maneira, surge o Ilé Oju Odé reforcando para Ya Omualé (Maria do
Socorro) o Axé que ja havia sido plantado por pai Jodo naquele local. Essa é a trama que
envolve o surgimento deste terreiro, a reivindicacdo do legado de pai Jodo. E essa trama

também, que alimenta sua atuacdo politica através do Afoxé e do Forum. Porém, essa historia
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ndo pode ser resumida em um parégrafo, desta maneira, voltaremos no capitulo trés a abordar
esse tema apresentando a fala de nossos entrevistados. A fotografia apresentada abaixo é uma

recordacdo em memoria do falecimento de pai Jodo.

FOTOGRAFIA 3 — Em memoria de pai Jodo de Abuque

Quando: s unl{/'nm( S jalia... Vai ser cﬂﬂﬂ@lw
conter as lagrimas, nas vail ser mﬂgﬁﬁcﬂﬂ
¢/1/un¢/.() GRS UOS Seus sSorrisos. Val ser
dificil: olliar pra f/'c'/zlnf—nl'lu\ val ser mats féeil
quando lentbrarmos: dessia COFGZEIB. A cada
(/HHIHUIIIU SOfECECNIOS Conal S s eme
MAS, fLCArenios: fortes: Com: dr sud. presenca en

NOSSOS COLACOCS. *

"Jodo Abuk

*x 06 05 1937 T 2009 2006

Fotografia de autoria desconhecida. Acervo do I1é Oju Odé. Data: 20 de setembro de 2006.

Ressaltamos que a forga de nosso trabalho como historiador esta em registrar,
através de nossa narrativa, o pioneirismo de pai Jodo e como isso reverbera no Férum e no
Afoxé. Destacamos a dimensdo politica na trajetdria deste pai de santo, a proximidade entre

religido e politica.

Como apresentamos na introducdo, neste primeiro capitulo abordamos a
contextualizacdo socio-historica da chegada do candomblé em Goiénia, no inicio da década de
1970 com pai Jodo de Abugue, as justificativas para um estudo sobre o candomblé em Goias e
a trajetoria de vida deste pai de santo que além de precursor do candomblé em Goias se
destacou por sua articulacdo politica na luta contra o racismo e pelo lugar da cultura negra na
sociedade goiana. No segundo capitulo procuramos entender a marginalizagcdo imposta a
cultura negra na formagéo da identidade nacional brasileira, observada sob o prisma do debate
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tedrico que fundamenta nossa analise, como também de que forma o candomblé goiano tem
chegado as produgdes académicas, para tanto, apresentamos a cartografia das pesquisas ja
realizadas sobre o0 assunto destacando as motivacdes para o aparecimento recente de estudos

sobre terreiros de candomblé em Goias.

2. COLONIALIDADE NO SABER E DISCURSO HEGEMONICO: EM
BUSCA DE NOVAS POSSIBILIDADES

2.1 O lugar “concedido” ao negro no discurso sobre a formacéo da identidade nacional

Neste capitulo iremos tratar das leituras feitas por alguns dos interpretes do Brasil,
nosso objetivo é entender como o candomblé se constitui como movimento silenciado e
subalternizado em nossa sociedade. Para tanto é preciso conhecermos como a formacédo da
sociedade brasileira a partir de diferentes matrizes étnicas vem sendo pensada ao longo do
tempo. A andlise que realizamos se fundamenta no grupo
modernidade/colonialidade/decolonialidade que tem origem com a atuacdo de pensadores
latino-americanos, que na Ultima década do século XX e inicio deste século, assumem o
desafio politico e epistemolégico de superar a colonialidade do poder. A leitura que
empreendemos a seguir tem como objetivo refletir sobre a colonialidade do poder e do saber
presente nas leituras feitas por esses autores que chamaremos de interpretes do Brasil,
ressaltando as estruturas de poder que colocam a margem populacdes como negros, indigenas
e mulheres. Para Anibal Quijano (2007) a colonialidade é diferente, embora vinculada, ao
colonialismo, entendendo este como estrutura de dominacdo politica e social de uma
populacdo sobre outra. A colonialidade do poder € um produto da estrutura colonial do poder,
uma construcdo intersubjetiva, que se coloca como cientifica e objetiva, e constroi um sistema
discriminatorio baseado na ideia de raca. Como nos mostra Castro-Gémez (2005a) a
colonialidade do poder é a categoria chave do debate realizado por este grupo. Esta categoria
faz referéncia ao controle da subjetividade e da dimensdo epistémica, sua caracteristica mais

eral ¢ a dominacao por meio da coercdo ndo somente fisica, “ndo se trata s6 de reprimir
| d d te fisica, “ trat d
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fisicamente os dominados, mas sim de conseguir naturalizar o imaginario cultural europeu
como forma Unica de relacionamento com a natureza, com o mundo social e com a propria
subjetividade” (CASTRO-GOMEZ, 20052 p. 59). Dialogam com o grupo de estudos
subalternos do sul da Asia, no qual se destacam pensadores indianos como Gayatri Spivak e
Home Bhabha. Sofre a influéncia dos estudos culturais, estudos subalternos, teoria pos-
colonial, filosofia africana e estudos feministas. O grupo destaca sua diferenga ao
compreender que o contexto latino-americano requer um debate teérico préprio, no qual, as
teorias pos-coloniais, dentre outras, ndo dariam conta de suas particularidades, cabendo-lhes
fundar sua critica especifica a partir da experiéncia historica da América Latina. E possivel
dizer que o grupo modernidade/colonialidade/decolonialidade amplia a critica pos-colonial de
autores como Frantz Fanon, fazendo emergir o que Walter Mignolo chamou de pensamento
liminar. Para Mignolo (2003) o local resiste ao fluxo homogeneizante do universalismo
atribuindo & diferenca o carater subalterno. E neste sentido que afirma existir um
posicionamento critico fronteirico, no qual, o pensamento liminar € mais do que uma
enunciacao hibrida é uma enunciacdo fraturada em situacdes dialégicas com a cosmologia
territorial e hegemonica. Para estes autores a face oculta da modernidade € a colonialidade.
Autores como Enrique Dussel (1992) defendem a ideia de que a Europa ndo é o centro da

modernidade e que a América é parte constitutiva da modernidade.

Quijano (2000) afirma que apesar de o colonialismo tradicional ter chegado ao
fim, para os autores do grupo modernidade/colonialidade/decolonialidade as estruturas
subjetivas, 0s imaginarios e a colonizacdo epistemoldgica ainda estdo fortemente presentes.
Esta seria uma estrutura de dominacio que submeteu a América Latina, a Africa e a Asia, a
partir da conquista. O termo faz alusdo a invasdo do imaginario do outro, ou seja, sua
ocidentalizacdo. Mais especificamente, diz respeito a um discurso que se insere no mundo do
colonizado. Nesse sentido, o colonizador destroi o imaginario do outro, invisibilizando-o e
subalternizando-o, enquanto reafirma o proprio imaginario. Assim, a colonialidade do poder

reprime outras formas de conhecimento impondo o conhecimento do colonizador.

Para Quijano (2000, p. 25) a colonialidade implica também um padrdo cognitivo,
uma perspectiva de conhecimento dentro da qual o ndo europeu € inferior, sempre primitivo.

O eurocentrismo na experiéncia historica da América Latina opera como um espelho que
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distorce o que reflete. Desta forma quando olhamos o nosso espelho eurocéntrico, vemos uma

imagem distorcida.

E possivel compreender o candomblé como um mecanismo de resisténcia ao
historico processo de diferenciacdo que subalterniza saberes, povos e culturas, legitimando a
diferenca e instituindo estruturas de poder. O modelo de nagdo moderno/capitalista/liberal néo
¢ um modelo conformado a identidades associadas por vinculos autdnomos. A formacao da
identidade comum, da identidade da nacdo, afirma uma origem e integra as diferencas
culturais, conectando os atores histdricos ao discurso nacional, que se reencena por meio dos

simbolos da nagéo.

O espaco de tensdo que institui a identidade da nacéo se da em diferentes campos,
no discursivo, politico e educacional. A manutencdo da unidade integradora é central para o
projeto da nacdo, na histéria do Brasil diferentes episodios ilustram esse processo de
nacionalizacdo frente a diferenca étnica e cultural. A construcdo da miscigenacdo como
discurso politico de Estado, no caso brasileiro, tem inicio a partir dos anos 1930 e passa a
perder espaco na intensificacdo dos debates sociais e politicos dos anos 1980. Apresenta-se
como solucdo aos problemas de integracdo dos diferentes grupos socioculturais na construcao

da nacdo brasileira, unitaria e progressista.

Sdo inlmeras as vertentes tedricas que pensam a formacdo da identidade nacional
brasileira, apesar da importancia desse debate, ndo iremos apresenta-lo a fundo por néo ser o
objetivo de nossa pesquisa. Contudo para entendermos melhor o lugar reservado ao negro na
construcdo da identidade nacional, e, portanto, a marginalizacdo de sua religido tradicional, o
culto aos orixas, escolhnemos referenciar as leituras sobre a formacdo da identidade brasileira
realizadas pelo Instituto Histérico e Geografico Brasileiro — IHGB, por Gilberto Freyre,
Sérgio Buarque de Holanda e Darcy Ribeiro. Nosso esforco consiste em melhor situar o
debate sobre o lugar do negro na sociedade brasileira por meio do viés da identidade nacional,

reforcamos que nosso objetivo ndo € o de se aprofundar nas teorias que apresentaremos.

O debate politico e intelectual sobre a formacao da sociedade brasileira, a partir de
grupos heterogéneos, ndo ¢ algo novo. Como nos mostra José¢ Carlos Reis (2007, p. 31), “o

problema politico que os historiadores brasileiros enfrentavam teoricamente nos anos 1840-50
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era o da transformacdo da ex-colonia em uma nagdo.” De acordo com o autor a identidade da
nova nagdo ndo rompeu com sua heranca portuguesa, a ruptura teria se limitado ao campo
politico. O Brasil buscava sua identidade no elemento portugués, defendendo valores como:
progresso, razdo, civilizacdo, cristianismo. A heranga portuguesa representava a Europa. A
busca desta identidade portuguesa levanta outra questdo: o que o Brasil ndo queria ser? O

Brasil ndo queria ser negro, indio.

Como nos mostra Reis (2007, p. 36) a criacdo do IHGB, por iniciativa de D.
Pedro Il, em 1838, demonstra que o processo de consolidacdo da nacdo ocorre juntamente
com o projeto de pensar a historia brasileira de forma sistematizada, delineando um perfil para
a nacdo brasileira. Porém, uma sociedade marcada por uma grande populacdo indigena e
negra e pelo trabalho escravo encontrou dificuldades em construir sua identidade a partir de
modelos europeus no século XIX.

No processo de formagdo da identidade nacional brasileira a historiografia do
IHGB tenta produzir uma visdo de Brasil homogénea. A historia do Brasil escrita pelo IHGB
constréi uma génese da nacdo brasileira a partir de um modelo de civilizacdo branca e
europeia. Guimarées (1988, p. 10) afirma que “escrever a Historia brasileira enquanto palco
de atuagdo de um Estado iluminado, esclarecido e civilizador, eis 0 empenho para o qual se
concentram os esforcos do Instituto Historico.” Como afirma Diehl (1998, p.25)
diferentemente das demais nacdes latino-americanas, no Brasil, a construcdo da ideia de
nacdo ndo se opds a antiga metropole portuguesa, se reconhecendo como continuadora da
tarefa iniciada pela colonizagao portuguesa.

Dentre aqueles que produziram para o IHGB destaca-se Francisco Adolfo de
Varnhagen, autor da obra Historia Geral do Brasil (1854-1857), ndo divergindo do IHGB e do
poder monarquico, este autor compreende a identidade nacional enquanto heranca da
colonizacdo europeia. Varnhagen se posicionava radicalmente contra o projeto do romantismo
literario de transformar o indigena em representante da nacionalidade brasileira. A perspectiva
defendida por ele é a de colonizar os indios por meio da catequese e do contato permanente
com os brancos, no qual, a miscigenagdo atua como forma de branqueamento dos grupos

indigenas, negando, portanto a participacdo do indigena na formacdo de uma brasilidade.
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Desta forma, como nos mostra Diehl (1998, p. 45) problema que se coloca para Varnhagen é a
da organizacéo social da sociedade brasileira, da constituicdo do povo e do homem brasileiro.

Centralizacdo do poder politico e homogeneizacdo cultural foram objetivos
politicos da monarquia brasileira e se sustentavam em uma historia nacional voltada para a
marcha do progresso social, no qual, o Instituto era o centro autorizado para a producao de um

discurso sobre o Brasil.

Desta forma para se produzir a nacdo unitaria e homogénea, a partir do modelo
europeu, 0 negro e o indio sdo um problema para a pretensa civilizacao brasileira. O IHGB
aponta no sentido de imputar a escraviddao negra a responsabilidade pelo atraso do pais.
Quanto ao indigena cabe ao Estado e as ordens religiosas a tarefa de integracdo por meio da
miscigenac¢do. Como nos mostra Diehl (1998, p. 52) a unidade territorial e a unidade racial se
integram e se confundem na compreensdo de que somente a na¢do unitaria tem condicfes de
sobreviver. Ndo existem espacos para elementos heterogéneos, raciais ou politicos. Para a
nacao qualquer voz discordante é um perigo, uma ameaca, devendo ser combatida. Os anseios
da monarquia orientam a obra de Varnhagen e a producdo do IHGB, configurando-se como
elemento estratégico para a manutencdo da unidade e do centralismo do poder politico

monargquico.

No fim do século XIX a discussdo sobre a inser¢do da matriz africana, sua historia
e cultura, na histéria do Brasil era fortemente influenciada pelas doutrinas raciais que
emergiram no final deste século. O determinismo e o darwinismo social permeavam as
discussGes do periodo, produzindo uma naturalizacdo das diferencas sociais explicadas a
partir do conceito de raga, “a antropologia criminal, cujo principal expoente - Cesare
Lombroso - argumentava ser a criminalidade um fendémeno fisico e hereditario e, como tal,
um elemento objetivamente detectavel nas diferentes sociedades” (SCHWARCZ, 1993, p.
49), este tipo de compreensdo reforgou uma visao negativa da presenca negra na formacéo da
sociedade brasileira produzindo uma naturalizacdo das diferencas sociais explicadas a partir

do conceito de raga.

Como nos mostra Diehl (1998, p. 178), na década de 1930 houve a contestacao
das teorias racialistas, procurou-se imprimir uma visdo antropoldgica considerando o mestico

e 0 negro na formacao do povo brasileiro, tendéncia representada especialmente por Gilberto
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Freyre em “Casa Grande e Senzala” (1933) e Sérgio Buarque de Holanda em “Raizes do
Brasil” (1936). Buscou-se inserir 0 negro e 0 mestico em um contexto social mais complexo,

cujo enfoque era o carater nacionalista de cunho integrativo.

Ao analisarmos a obra “Casa Grande e Senzala” (1933) de Gilberto Freyre
compreendemos que o autor lanca um olhar diferenciado sobre a tematica assumindo um
carater progressista em relacdo as teorias racialistas que predominaram do final do século X1X
até a década de 1930. Se contrapondo a uma visdo negativa da miscigenacdo defende a
valorizacdo da inter racialidade destacando sua contribuicdo para a grandeza do pais, desta
maneira inaugura uma abordagem que reconhece a participagdo de diferentes matrizes
culturais na formacdo da sociedade brasileira, se contrapondo ao ideario racista que
predominava no cenario intelectual do periodo. Influenciado pela antropologia cultural se
ocupa da familia patriarcal fazendo uma anélise socioldgica, centrada na figura do senhor
bondoso e do escravo submisso, atentando para as estratégias de dominagdo que se travavam
no cotidiano, trabalhando com a ideia dos conflitos que se harmonizam. Desta maneira,
inaugura uma abordagem que reconhece a participacdo de diferentes matrizes culturais na
formacdo da sociedade brasileira, opondo-se ao ideéario racista que predominava no cenario

intelectual do periodo.

A anélise que empreendemos da obra de Freyre nos mostrou que o autor destaca
as estratégias de dominacdo que se construia na relacdo senhor escravo. Trabalha com a ideia
dos conflitos que se harmonizam, portanto, na perspectiva do ajustamento. O discurso
religioso e a sexualidade sdo apresentados como elementos que tendem a diminuir as
distancias entre os escravos e a familia senhorial, através da proximidade, ainda que espiritual
ou eroética, instituida pelo discurso cristdo ou por praticas sexuais. A sexualidade ocupa lugar
central em sua obra. O homem branco deseja sexualmente a mulher negra, porém, a mulher
socialmente recomendavel é a branca. Como afirma (REIS, 2007, p. 67) ao analisar o
pensamento de Freyre destaca, ‘“Na casa-grande, palco dessas relacdes complexas de
crueldade e desejo-amor, estaria depositada a alma brasileira.” A miscigenac¢do racial ¢é
apresentada a partir da tematica sexual, destacando a oposicao existente aos valores familiares
e religiosos, como podemos observar na obra, “Casa Grande e Senzala” (1933), no capitulo

intitulado, O negro na vida sexual e de familia do brasileiro, que nos traz,
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Conhecem-se casos no Brasil ndo s6 de predilecdo, mas de exclusivismo: homens
brancos que sé gozam com negras [...] Casos de exclusivismo ou fixa¢do. Mérbidos,
portanto, mas através dos quais se sente a sombra do escravo negro sobre a vida
sexual e de familia do brasileiro. (FREYRE, 2005, p. 368)

Em “Casa Grande e Senzala” (1933) o autor parte da hipotese da existéncia de
uma especificidade da cultura brasileira. Gilberto Freyre inovou ao atribuir um carater
positivo a mistura. Para Freyre (2005, p.17) a miscigenacdo que se praticou aqui diminuiu a
distancia social entre a casa-grande e a senzala. De acordo com (REIS, 2007, p. 64) o fio
condutor da obra estd na busca em responder as perguntas: seria a miscigenacao o mal que
condenaria definitivamente a raga brasileira? O atraso brasileiro ndo teria sido causado pela
influéncia debilitante do negro? A sexualidade exagerada, o pecado sem puni¢cdo ndo teriam

enfraquecido a raca brasileira?

Para Freyre sem a miscigenacdo nao seria possivel efetivar a colonizacdo. Freyre
tem grande admiracdo pelo portugués colonizador. Segundo ele, o portugués criou uma
civilizagdo original tropical, miscigenada. Ao caracterizar o processo da miscigenacao destaca
0 estabelecimento da monocultura fundiéria. A monocultura latifundiaria criou uma sociedade
brasileira aristocratica e extremada entre senhores e escravos. De acordo com o autor foi a
monocultura escravista que desvirtuou a miscigenacdo e ndo a mistura em si. Freyre defende a
colonizacdo portuguesa afirmando que foi a primeira nacdo europeia a constituir uma
sociedade moderna nos tropicos com caracteristicas nacionais e permanentes. Os outros
europeus ndo se misturavam com as mulheres de cor. O portugués venceu o clima, o solo e
miscigenou-se, criando uma populacdo mestica plenamente adaptada ao clima e a geografia.
A “democracia racial”, empreendida pelo portugués em sua colonizagdo, foi possivel,

segundo Freyre, porque o passado étnico e cultural portugués a favoreciam.

Como nos mostra (REIS, 2007, p. 68) “O portugués ndo era branco puro, ¢ do
ponto de vista cultural, ndo era um europeu puro. Assim, “impuro” étnica e culturalmente, ele
estava predisposto a colonizag@o hibrida e escravocrata dos tropicos.” O mestigo-brasileiro,
um h7omem de cultura branca com sangue negro e indio seria 0 homem ideal para a

colonizacdo tropical. Para Freyre, a miscigenacdo que formou o brasileiro, foi vantajosa.
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Criou o tipo ideal do homem moderno para os trépicos, culturalmente branco com sangue

negro e indigena.

A importancia de “Casa Grande e Senzala” estd na contribuicdo que a obra trouxe
para se pensar a formacdo da sociedade e do povo brasileiro. A obra desenvolve a ideia
positiva da miscigenacdo, até entdo a maior parte dos estudos sobre o tema no Brasil
baseavam-se na inferioridade dos negros, retratando um Brasil destinado ao fracasso. Freyre
atribui valor positivo ao fato de a sociedade brasileira ser etnicamente misturada,
reconhecendo a mistura como uma especificidade positiva, compreendendo,
equivocadamente, a miscigenacdo como um indicador de tolerancia racial. Ao longo dos anos
os ecos da teoria de Freyre alimentaram o “mito da democracia racial brasileira” postura que

obliterou o reconhecimento do racismo no Brasil por muito tempo.

Autores como Gilberto Freyre, - “Casa Grande ¢ Senzala” (1933), Sérgio Buarque
de Holanda com “Raizes do Brasil” (1936) e Darcy Ribeiro - “O Povo Brasileiro” (1995),
parecem ter em comum a preocupacdo em analisar as origens da formacéo e construcdo da

identidade brasileira.

Sérgio Buarque de Holanda em “Raizes do Brasil” (1936) apresenta uma analise
da sociedade tradicional brasileira e da emergéncia de novas estruturas politicas, apds a
Revolucdo de 1930. Utiliza os conceitos de patrimonialismo e burocracia para pensar a
sociedade brasileira. Descreveu o brasileiro como um homem cordial. Para Holanda 0 homem
cordial quer ser intimo, tem horror as distancias, é individualista, indisciplinado. De acordo
com Reis (2007, p.119) a interpretacdo do Brasil realizada por Sérgio Buarque de Holanda
inclui-se na sociologia compreensiva de Weber: “interpreta sinais, articula os meios e fins de
uma acao, recria a situacdo em que as escolhas foram feitas, procura p6r-se no lugar dos seus
personagens.” Outro trago weberiano identificado por Reis (2007) esta na discussdo sobre o
Estado brasileiro: Holanda defende a separacdo radical entre as esferas do publico e do
privado que se confundiam no pais, além de uma modernizagdo, racionalizacdo e

burocratizacdo do sistema publico.

Em sua obra “Raizes do Brasil” (1936), o autor comeca discutindo o carater da

colonizagdo ibérica na América. Ele critica a implantacdo de uma cultura europeia no Brasil,
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argumentando que uma regido tropical ndo deveria importar uma cultura fora de seus padrdes.
Para ele, faz-se necessario que os brasileiros reconhecam seu passado desastroso e se ajustem
ao presente na construcdo de uma identidade propriamente brasileira e ndo neoportuguesa.
Sérgio Buarque de Holanda nédo critica a miscigenacao, afirma que o problema € a nossa
heranca portuguesa. A miscigenagdo nédo nos diferenciou o bastante dos portugueses, para ele
0 Brasil ¢ mais portugués do que gostariamos que fosse. E sob este argumento que ele se
refere pouco a indios e negros, ja que nao foram téo eficazes sobre a historia do Brasil.

De acordo com Diehl (1998, p. 201), em Raizes do Brasil Holanda defende o
argumento de que o interesse do portugués pelas conquistas teria sido o de fazer fortuna
rapida, dispensando o trabalho regular, que nunca teria sido virtude propria desse. Argumenta
que as caracteristicas do brasileiro, formadas nos quadros da estrutura familiar, dificultam as
relacfes impessoais, caracteristicas do Estado, procurando reduzi-las ao padrdo pessoal. Para
0 autor é de Weber que Sérgio Buarque de Holanda emprega os conceitos de patrimonialismo
e burocracia para fundamentar sociologicamente as caracteristicas do homem cordial. Em sua
concepcao, os brasileiros preferem as relacBes pessoais em lugar do cumprimento das leis

imparciais. Estas relagdes teriam sido herdadas do nosso sistema colonial.

Ao analisarmos a obra “Raizes do Brasil” (1936), compreendemos que a critica
gue Holanda faz a colonizacdo portuguesa esta fundamentada na formulacdo dos dois
modelos de colonizacdo que ele utiliza para comparar a colonizagdo portuguesa e espanhola.
Na Ameérica, os espanhois tiveram como meta transplantar e consolidar as estruturas que
compunham sua organizacéo social, organizaram-se em cidades, construiram universidades,
“a colonizag@o espanhola caracterizou-se largamente pelo que faltou a portuguesa: por uma
aplicacdo insistente em assegurar o predominio militar, econdmico e politico da metropole
sobre as terras conquistadas, mediante a criacdo de grandes nucleos de povoacao estaveis e
bem ordenados” (HOLANDA, 1995, p. 95). Para analisar a colonizagdo portuguesa e
espanhola Holanda define dois modelos: o aventureiro cujo objetivo final € mais importante
do que os meios, ignora fronteiras, € invasor, ladrdo, aceita riscos; e o ladrilhador que esta
dominado pelos meios, metddico, seu horizonte € mais curto, realista. O portugués & o
semeador, sem trabalho, sem plano, sem método. A ordem do espanhol é a do ladrilhador, o

oposto. Argumenta que diferentemente de Portugal, a Espanha foi mais organizada no
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processo de colonizacdo na América, apoiando-se nas cidades como centros administrativos
sistematicos, como o ladrilhador. Como nos mostra Reis (2007, p. 135) esta tese se sustenta
no peso que tiveram as relacbes familiares no Brasil colonial, no isolamento rural e na
auséncia de espaco publico cosmopolita. Holanda faz tal distingdo tratando com desprezo a
colonizagdo portuguesa, segundo ele, o que a sociedade brasileira tem de pior é consequéncia
de suas raizes portuguesas. Percebe-se entdo que em Raizes do Brasil, Holanda propde uma
mudanca profunda na visdo de mundo da sociedade brasileira, repensando seu passado

portugués e criando um futuro legitimamente brasileiro.

Em sua obra, “O Povo Brasileiro” (1995), Darcy Ribeiro buscou responder a
pergunta “por que o Brasil ndo deu certo?”. No estudo, ele defendeu a miscigenacdo como
fator preponderante da diversidade que caracteriza o Brasil. Ribeiro levanta como questdo
importante para entender porque o Brasil ndo deu certo o fato de o brasileiro ndo se orgulhar
totalmente de ser brasileiro, apresentando como solugéo para este problema a possibilidade de
reinventar o Brasil. O autor destaca a pratica indigena do cunhadismo, que consistia em
incorporar estranhos a sua comunidade através do casamento. Os portugueses a medida que
faziam filhos nas negras e indias criavam uma nacdo mestica. Como nos mostra Ribeiro
(1995, p. 97) “Os brasilindios ou mamelucos foram vitimas de duas rejei¢cdes: do pai
colonizador, que os via como impuros filhos da terra; dos indios pois quem nasce é o filho do
pai, e ndo da mae.” Sem poder se identificar com seus ancestrais, 0 mameluco caia na terra de

ninguém, a partir da qual constroi sua identidade de brasileiro.

Diante a complexidade e alcance da obra, “O Povo Brasileiro” (1995), e do
pensamento de Darcy Ribeiro nos limitamos a lancar um olhar sobre a tdnica de sua analise,
sem analisarmos em profundidade seu pensamento. Portanto, compreendemos que para
Ribeiro, se nascemos ninguém, negando a mae india ou preta e rejeitados pelo pai portugués,
é deste lugar, do ndo-ser, do ser ninguém que os brasileiros se ergueram como um povo. De
populagdes exploradas, negadas por uma minoria dominante nasceu, uma nova identidade

étnica e social: o brasileiro, um povo, que ainda hoje busca sua identidade.

Percebe-se, portanto, que a inser¢do da matriz africana na historia do Brasil se fez
presente nas reflexdes sobre a formacdo do povo brasileiro no ultimo século, mostrando que

esta tematica vem sendo pensada de maneiras distintas em diferentes tempos historicos, 0s
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postulados que norteiam tais reflexdes nos informam das transformacdes sociais decorrentes
das varias formas de conflito racial inseridos na dindmica social. As novas possibilidades que
esta tematica alcanca na producdo académica esta intimamente ligada as transformacoes
sociais ocorridas no Brasil, em que, se ndo ocorreram no meio académico, este a0 menos

sentiu seus efeitos.

Compreende-se que a problematica das relacdes raciais e a forma como esta é
pensada tem se transformado na historia recente do Brasil, a exemplo das possibilidades
historiogréficas apresentadas acima, pode-se levantar como elementos que contribuiram para
esta transformacdo o alargamento das nogdes de direitos humanos, a democratizagcdo da
informacdo, e as discussdes sobre cidadania que se intensificaram no processo de
redemocratizacdo a partir do final dos anos 1970 e dos anos 1980. Destacando o papel dos
movimentos sociais organizados que figuram como principais agentes nesta transformacao,
levantando o debate sobre cidadania que servira de base para a elaboracdo da constituicdo de
1988. Neste sentido, as politicas publicas para a promoc¢édo da igualdade racial se inscrevem
neste contexto como indicador de uma demanda social que aponta para revisdes histéricas

sobre o papel dos negros na formacéo social brasileira.

Discursivamente, a nacdo brasileira passa a ser construida sobre esta base, ndo de
uma homogeneidade racial, mas sim, de uma brasilidade mestica, unificadora, que assimila
diferengas étnicas, diluindo-as, sob a perspectiva do branqueamento social. Kabengele
Munanga nos ajuda entender melhor essa realidade apresentando uma resposta aos interpretes
do Brasil elencados acima, (MUNANGA, 1999, p. 101-102) nos mostra que a mesticagem na
sociedade brasileira atua como anulacdo das identidades étnicas indigena e africana. Nesta
perspectiva o surgimento de uma identidade brasileira, passa pela anulacédo das identificacdes
étnicas indigenas, africana e europeia, porém este modelo ndo democratico, construido pela
pressdo politica e psicoldgica exercida pela elite dirigente resultou em um processo

assimilacionista hegemonicamente pensado a partir de uma visdo eurocéntrica.

Percebemos que uma das questfes que articulam a marginalizacdo do negro e de
sua cultura, portanto, o candomble, sdo os processos de exclusdo na formacao da identidade
brasileira e também goiana. Desta maneira, o enfoque decolonial que empreendemos sobre o

candomblé pode ser compreendido como uma resposta & marginalizacdo da presenca negra na
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formacéo da identidade brasileira, como apresentamos acima. No item a seguir apresentamos
a cartografia da producdo académica sobre o candomblé em Goias, acreditamos que as
dissertacdes e teses apresentadas sdo uma saida para superar a colonialidade do saber e o
discurso hegemonico presentes nas leituras feitas pelos interpretes do Brasil, e que nos
ajudam a pensar respostas aos modelos de interpretacdo da sociedade brasileira que coloca

negros e indigenas como coadjuvantes de sua propria historia.

2.2 Cartografia da producéo académica sobre candomblé em Goias

Neste item realizamos a analise inventariante da producdo académica sobre o
candomblé em Goias. As novas possibilidades historiograficas que esses trabalhos apresentam
nos mostram que o candomblé além de religido se constitui como campo de atuacédo politica,
como movimento social e de luta contra opressdes, que ao manter linguas, tradicdes e praticas

que remontam ao passado africano nos mostra que a tradigcdo oral revela que,

O que se encontra por detrds do testemunho, portanto, é o préprio valor do homem
que faz o testemunho, o valor da cadeia de transmissdo da qual ele faz parte, a
fidedignidade das memorias individual e coletiva e o valor atribuido a verdade em
uma determinada sociedade. Em suma: a ligagdo entre o homem e a palavra.
(HAMPATE BA, 2010, p. 168)

A relevancia social desta analise esta na busca de se perceber outras formas de
vida, desprender-se da retérica da modernidade objetivando a decolonialidade da matriz
colonial do poder.’ Também questionar a autoridade cultural que dilui as identidades étnicas,

africana e indigena na narrativa histérica que apresenta o elemento europeu como civilizador,

9A decolonialidade nos remete ao grupo modernidade/colonialidade/decolonialidade, a proposta de giro
decolonial pode ser compreendida como um movimento tedrico, ético e politico questionador das pretensoes de
objetividade do conhecimento cientifico, da sujeicdo dos saberes, da racializacdo das relagdes de poder e da
internalizagdo da subalternidade nas estruturas subjetivas do colonizado.
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responsavel pelo ordenamento social, afirmando um discurso hegeménico. Em levantamento
da producdo académica sobre candomblé em Goiania e regido observou-se que o0s estudos
sobre esta tematica em Goias sdo recentes e que o tema foi pouco trabalhado, pois no periodo
analisado, que vai da primeira dissertacdo defendida em 2002 até a Gltima defendida em 2015,
foram encontradas apenas oito dissertagdes e uma tese, que serdo apresentadas em seguida. Os
trabalhos apesar de diferentes abordagens apresentam muitos pontos em comum, dentre eles a
versdo de que o terreiro 1€ Iba Ibomim, fundado por pai Jodo de Abuque, foi o primeiro

candomblé do estado e que se instalou em Goiania no inicio dos anos 1970.

Identificamos o0 ano de 2006 como um momento importante para a producao
académica sobre candomblé em Goias. A pesquisadora Mary Anne Viera Silva em sua tese de

doutorado afirma que,

A partir dos estudos realizados por Scaramal (2006) verificou-se que se via nos
trabalhos cientificos a divulgacdo da umbanda e do kardecismo, o que confirma o
convencimento pré-estabelecido pelo consenso académico. A partir desses
resultados de pesquisa outras produgdes académicas dentre dissertacfes monografias
e artigos foram surgindo. (SILVA, 2013, p. 52)

Mesmo com o aparecimento deste tema na producdo académica é evidente a
necessidade de se ampliar os estudos acerca do candomblé em Goiés, sob 0 argumento de que
tal religido vive um processo de encobrimento neste estado. Porém, é possivel identificarmos
que este processo gradualmente vem sendo revertido. Para tanto podemos destacar o (CieAA)
Centro Interdisciplinar de Estudos Africa-Américas formado pelo Nucleo de Estudos Afro-
brasileiros (NEAB) da Universidade Estadual de Goids (UEG), fundado em 2004 e
atualmente coordenado pela professora Mary Anne Vieira Silva, como o Unico centro de
pesquisa direcionado especificamente ao estudo desta tematica e que muito tem contribuido
para 0 reconhecimento do candomblé no estado. As pesquisas desenvolvidas pelo (CieAA),
dentre outras questdes, evidenciam os processos de encobrimento das religides de matriz
africana, a periferizacio e a segregacdo espacial. E importante destacarmos o papel da
professora/pesquisadora Eliesse Scaramal no processo de insercdo da tematica negra na

producdo académica em Goiés. No ano de 2005, Eliesse Scaramal, aprova junto ao Conselho
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Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico - CNPq o projeto “ABEREM —
dindmicas territoriais do sagrado em Goidnia” (2005-2007), até a execucdo desse projeto o
candomblé estava invisibilizado para a producdo académica goiana. Foi a partir desse projeto

que o tema chegou as universidades goianas.

Outro momento de grande relevancia para a producdo académica sobre o
candomblé em Goiés foi a aprovagdo do projeto: “Mies de Santo: Dominios territoriais,
sociais e historicos do sagrado em Goiania” (2008-2010) financiado pela Fundacdo de
Amparo a Pesquisa do Estado de Goids - FAPEG e coordenado pelas
professoras/pesquisadoras Eliesse Scaramal (Histéria-UFG) e Mary Anne Vieira Silva
(Geografia-UEG). Estes projetos podem ser referenciados como importantes iniciativas no
reconhecimento dos terreiros de candomblé em Goiania, ampliando os estudos sobre
candomblé, mapeando os terreiros e registrando importantes festas. Como confirma
Sacaramal (2011),

No ano de 2006, a partir dos resultados obtidos por um projeto de pesquisa aprovado
pelo CNPqg foi possivel a construcdo de varios produtos académicos, dentre
monografias, dissertacbes, teses e artigos que viabilizaram a tessitura de uma
histéria até entdo desconhecida no cenério nacional e regional sobre o estado de
Goids: a histéria das religiGes afro-brasileiras goianas, especialmente em suas
variantes conhecidas por candomblé de kétu e angola. (SCARAMAL, 2011, p.1)

O pioneirismo da professora Eliesse torna-se ainda mais importante a partir da
entrada de alguns de seus ex-alunos, que participaram dos projetos coordenados por ela, no
Programa de Pds-graduacdo em Historia da Universidade Federal de Goids. Podemos afirmar
que seu pioneirismo na realizacdo de pesquisas sobre o candomblé em Goias gerou frutos.
Essa afirmacdo é confirmada na andlise inventariante das dissertacdes e teses que realizamos,
uma vez que séo de seus ex-alunos 80% da producgdo académica que apresentaremos a seguir.
Na figura abaixo podemos observar a importancia da professora Eliesse para a producdo

académica sobre o candomblé em Goias.
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Criacao do CieAA (2004)

{

Projeto “ABEREM - dindmicas territoriais do sagrado
em Goiania” (2005-2007)

Projeto “Maes de Santo: Dominios territoriais, sociais
e histéricos do sagrado em Goidnia” (2008-2010)

| Dissertacoes:

Umbanda em Goidnia - das origens ao movimento
federativo (1948-2003). Leo Carrer Nogueira. (2009)

Professora/Pesquisadora Eliesse Scaramal _

\ O sentido da nhegacao seméntica na construcgao
| identitaria evangélico-pentecostal. Marcos Paulo de
| Melo Ramos. (2011)

Recriando Africas: subalternidades e identidade
 africana no candomblé de Kétu. Natéalia do Carmo
\ Louzada. (2011)

Essa terra aqui é de Oxum, Xangé e Oxdssi: um
| estudo sobre o candomblé na cidade de Goiénia.
\ Clarissa Adjuto Ulhéa. (2011)

Figura 1 — Figura demonstrando a importancia da professora Eliesse Scaramal para os estudos realizados
sobre o candomblé em Goias.

O surgimento de pesquisas sobre o candomblé em Goids evidenciou uma

realidade conhecida pela comunidade dos terreiros de candomblé, como nos mostra a autora,

As recentes pesquisas sobre a configuracdo social das religides de matriz africana no
estado de Goias revelaram que no espago publico goianiense vigoram situaces que
variam de uma invisibilidade silenciosa para situagdes de conflitos revelados e
intolerancias declaradas. (SCARAMAL, 2011, p.6)

A metodologia que utilizamos para analisar as dissertagdes e teses foi de carater
inventariante e descritivo acerca da produgdo académica, consistindo em uma pesquisa de
levantamento e de avaliacdo do conhecimento produzido acerca da tematica. Apresentaremos
os trabalhos académicos mapeando essas produgdes num periodo delimitado, da primeira
dissertacdo defendida 2002 ate a ultima defendida em 2015, destacando o ano de producdo, a
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instituicdo a qual esta vinculada e a area do conhecimento, quantificando e identificando os
dados bibliogréficos. Seguiremos, dessa maneira, as seguintes etapas: 1 — Interagir com a
producdo académica por meio da quantificacao e identificacdo dos dados bibliograficos, com
0 objetivo de mapear essa producdo, ano, local, area de producdo, dados objetivos. 2 —
Inventariar essa producdo identificando tendéncias, énfases, escolhas metodologicas e
tedricas. Neste sentido ndo realizaremos uma analise em profundidade da produgéo académica
uma vez que este ndo é o objetivo de nosso trabalhado. Para fins didaticos produzimos uma

tabela que apresentamos a seguir.

CARTOGRAFIA DA PRODUQAO ACADEMICA SOBRE O CANDOMBLE EM
GOIAS
Titulo do Naturezae |Ano de Abordagem |Escolhas Tese defendida
trabalho e vinculo do |publicacéo tedrico-
autor trabalho metodoldgicas
Batuguengué a |Dissertacdo de {2002 Aborda as Estudo das Defende a tese de que
Rongo: mestrado tematicas, Religibes o terreiro de
sincretismo defendida no identidade, candomblé de pai Jodo
identidade e Programa de sincretismo e de Abuque foi o
religido. Padre |Pds-graduacéo religido. primeiro de Goias,
Célio de Padua |em Teologia porém nao se
Garcia. da Pontificia aprofunda na historia
Universidade do terreiro deixando
Catélica de de abordar questdes
Goias. importantes como: a
nacéo (tradicédo) ao
qual o terreiro esta
vinculado, a atuacéo
politica desse
sacerdote, a disputa
por prestigio entre as
diferentes tradigdes de
candomblé no Brasil e
em Goids, dentre
outros.
Umbanda em Dissertagdo de {2009 Analisa a O trabalho propde | Trabalhando no
Goiania—das |mestrado trajetoria da pensar 0 ambito da
origens ao defendida no umbanda em sincretismo, antropologia e da




movimento
federativo
(1948-2003). Leo
Carrer

Programa de
Pés-graduacéo
em Histdria da
Universidade

Goiania, tendo
como foco suas
origens, a acao da
Federacdo de

hibridismo e
transculturacéo a
partir do estudo
da umbanda em
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histéria cultural
defende que ha na
umbanda uma abertura
para o novo, para a

Nogueira. Federal de Umbanda de Goiania, incorporacdo de
Goias. Goias e 0s destacando esses |elementos de outras
conflitos entre aspectos a partir | matrizes religiosas,
repressdo do de diferentes ndo existindo um
Estado e a possibilidades de |cédigo ritualistico e
resisténcia dos negociacao doutrinario que seja
terreiros entre cultural. reconhecido por todos
1948 e 2003. 0s praticantes da
umbanda em Goiania.
Paisagens e Dissertagdo de {2009 Analisa a O trabalho se Apresenta a
territorios mestrado formacéo desenvolve distribuicdo espacial
religiosos afro- |defendida no territorial e através da dos terreiros em
brasileiros no Programa de espacializacdo na |metodologiada |relagdo as igrejas
espaco urbano: |Pds-graduagdo paisagem urbana |observacdo evangélicas e catolicas
terreiros de em Geografia dos terreiros de | participante em Goiania. Constitui-
candomblé em |da candomblé em apresentando de  |se como um
Goiania. José Universidade Goiania. forma descritiva, |importante trabalho de
Paulo Teixeira. |Federal de quais séo e levantamento dos
Goiés. quantas sdo as terreiros em Goiania e
igrejas do espaco reservado a
evangélicas e os |eles na cidade.
terreiros de
candomblé de
Goiania.
O sentido da Dissertagdo de |2011 Realiza uma Observacéo Por meio da
negacao mestrado andlise sobre a participante em  |observacao
seméntica na defendida no intolerancia cultos de participante em cultos
construcéo Programa de religiosa, presente |denominacdes de denominacdes
identitaria Pés-graduacéo no discurso evangélico- evangélico-
evangélico- em Histdria da evangélico contra |pentecostais. pentecostais buscou
pentecostal. Universidade o candomblé em perceber a viséo de
Marcos Paulo de |Federal de Goiés. mundo que articula o
Melo Ramos. Goiés. arcabougo identitario
que possibilita
entender os modelos
discursivos dos
“crentes” em fungdo
de sua abjecdo aos
“macumbeiros”.
Recriando Dissertagdo de |2011 O foco do Através da Problematiza a relagéo
Africas: mestrado trabalho esta em |realizacdo de entre africanidade




subalternidades
e identidade
africana no
candomblé de
Kétu. Natalia do
Carmo
Louzada.

defendida no
Programa de
Pés-graduacéo
em Historia da
Universidade
Federal de
Goias.

compreender
como a
emergéncia da
nacao de
candomblé kétu,
marcada pela
recusa ao
sincretismo e
afirmacéo de uma
autenticidade
africana, se insere
nas dindmicas de
negociacao
cultural
desenvolvidas
pelo povo de
santo.

entrevistas busca
perceber como o
candomblé se
constitui como
espaco de
emergéncia de
sujeitos e saberes
subalternizados.
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auténtica, discurso
recorrente nos
candomblés de nagédo
kétu, e a negociacao
por sobrevivéncia cujo
agenciamento esta na
afirmacéo da
identidade africana. A
centralidade do
trabalho esta em
entender como a
africanidade, a pureza,
a autenticidade e a
identidade da nagdo
kétu, fazem parte da
dindmica do povo de
santo goianiense.
Como resultado
verificou a existéncia
de uma estratégia de
sobrevivéncia
negociada em que a
afirmacéo da
africanidade consiste
na legitimidade. Busca
analisar de que forma
0s principios de
preservacao da
tradicéo, pureza, e
afirmacéo de
africanidade se
contrapdem ao
sincretismo nos
candomblés que se
autodenominam de
nacéao kétu,
relacionando essa
afirmacdo com as
estratégias de
sobrevivéncia e
expansao dessa
religido em cidades
como Goiania.

Essa terra aqui
é de Oxum,
Xang0 e Oxossi:
um estudo sobre

Dissertagdo de |2011
mestrado
defendida no

Programa de

O trabalho retoma
as teses de Prandi
(2001) e Capone
(2004) para

Observacéo
participante e
entrevistas.

Defende a partir de
“possibilidades
explicativas” que o
candomblé ndo havia




o candomblé na
cidade de
Goiania.
Clarissa Adjuto
Ulhoa.

Pés-graduacéo
em Historia da
Universidade
Federal de
Goias.

pensar o0 cenario
atual de disputas
em torno das
nog¢des de
tradicdo e
africanidade.
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sido implantado nas
mais antigas cidades
goianas Pirenopolis e
Goias, levanta como
explicacdo para a
auséncia do
candomblé ou de uma
religido semelhante na
provincia goiana o seu
insipiente e instavel
urbanismo. Em
seguida conta como
transcorreu a chegada
e 0 estabelecimento do
primeiro terreiro
goianiense, nos anos
1970, relacionando-o
com a expansédo do
candomblé para outros
estados, no qual a
Bahia é o principal
centro irradiador.
Destaca o papel do 11&
Iba Ibomim como
dinamizador da
cultura negra em
Goiania. Relaciona, a
partir de exemplos de
troca de nagdo por
parte dos terreiros, o
cenario goiano atual
com um cenario
ampliado das
dindmicas do
candomblé: uma
pretensa superioridade
e pureza jéje — nagd
em detrimento de uma
suposta mistura
presente na nagéo
angola.

Ayrabegi de
Xangd: o cine-
transe e sua
rubrica
etnogréfica.
Frederico Mael

Dissertagéo
defendida no
Programa de
Pés-graduacédo
em Historia da
Pontificia

2011

O objetivo do
trabalho consiste
em produzir um
documentario
sobre o terreiro
pesquisado. Faz

Observacéo de
campo.

Descreve através de
um diario de fotos
como se desenvolveu
a festaem
homenagem ao orixa
xango ayard. O




Silva Bueno.

Universidade
Catolica de
Goias.

um debate técnico
sobre a
linguagem
documental
explicando a
estética do
documentario e a
histéria do
cinema
documental.
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trabalho pode ser
compreendido como
um diario de campo
ilustrado com imagens
descrevendo a festa.
Afirma a partir de sua
observacgdo de campo
gue existe uma
proximidade entre
candomblé e
umbanda, mas ndo faz
referéncia direta a
terreiros. Ao contrario
de todas as
dissertacGes anteriores
ndo apresenta o
terreiro do pai Jodo de
Abuque como o
primeiro terreiro de
candomblé de Goiés,
mas sim o terreiro
Cabocla Jurema de
1960, baseado em um
alvaré expedido pela
Federacéo de
Umbanda de Goias, o
que demonstra a
compreensdo do autor
de que existe uma
proximidade entre
umbanda e
candomblé.

Dinamicas
territoriais do
sagrado de
matriz africana:
o candomblé em
Goiania e regido
metropolitana.
Mary Anne
Vieira Silva.

Tese de
doutorado
defendida no
Programa de
Pés-graduacédo
em Geografia
da
Universidade
Federal de
Goias.

2013

Analisa as
dindmicas
territoriais das
religides de
matriz africana.
As categorias
centrais da tese
sdo: territdrio,
cultura e politica.
O debate tedrico
se desenvolve
entorno das
questbes pds-
coloniais,
dialogando com

O percurso
metodolégico
adotado no
trabalho é a
geoetnografia que
pode ser
compreendida
como uma
associacéo entre
0s procedimentos
e as técnicas de
estatistica e de
sistemas
informacionais
geogréaficos com

Através dos
procedimentos
metodoldgicos da
geoetnografia observa
como as comunidades
de terreiro e a disputa
pelo uso do espacgo
produz o “territorio-
rede” constituido
pelos terreiros. Desta
forma aborda
relevantes questdes do
terreiro-comunidade e
das relacBes que se
estabelecem com a




Spivak (2010),
pensa o sujeito
subalterno e sua
condicdo de fala
na subalternidade,
relacionando a
geografia cultural
com os estudos
pos-coloniais e
subalternos.

aqueles que
empregam 0s
conhecimentos
etnograficos.
Afirma que os
estudos que
seguem essa
metodologia
resultam da
combinacdo da
pesquisa
guantitativa com
a pesquisa
qualitativa.
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cidade. Por fim
conclui que as
identidades territoriais
dessas comunidades
sofrem de um
fendbmeno de
periferizacdo e
segregacao no que se
refere a apropriacao
do espago, melhores
localizagGes e infra
estrutura, acesso aos
recursos naturais e aos
espacos publicos. A
autora nos mostra que
as politicas territoriais,
inclusive em seus
planos diretores,
influenciam na
construgdo do espaco,
no uso social do
espaco que produz
uma relacéo desigual
entre credos cristaos e
religiGes de matriz
africana.

As multiplas
contextualidades
espaciais do
candomblé:
estudo de
geografia da
religido. Rodolfo
Alves Pena.

Dissertagdo de
mestrado
defendida no
Programa de
Pés-graduacéo
em Geografia
da
Universidade
Federal do
Parana.

2014

O objetivo do
trabalho é discutir
como a relacéo
entre o
candomblé e seus
praticantes passa
a configurar o
espaco geografico
no contexto da
religido.

Observacéo de
campo realizada
no terreiro I1é
Axé Alaketu Omi
Oxalufg, situado
na cidade de
Aparecida de
Goiania e
liderado por pai
Kénio de Oxala.

A dissertacdo tem sua
centralidade na
interpretacdo das
acoes, falas e
elementos simbolicos
através de uma
hermenéutica que
evidencia o que est4
além das aparéncias
imediatas na producéo
do espaco geogréafico
no contexto do
candomblé em
Goiénia e regido.
Afirma que o
candomblé se constroi
a partir da
ressignificagdo de
contextos culturais e
religiosos, que ocorre
na relacdo que se
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estabelece entre
tradicional, por ser
uma préatica milenar, e
0 moderno, ja que é
redefinido em espacos
gue reinventam o
sistema cosmogénico
original.

O primeiro trabalho académico sobre candomblé produzido em Goias foi uma
dissertacdo de mestrado defendida no Programa de Pds-graduacdo em Teologia da Pontificia
Universidade Catdlica de Goias — PUC-Go, em 2002. Com o titulo: “Batuguengué a Rongo:
sincretismo identidade e religido” seu autor o padre Célio de Padua Garcia, com a orientacéo
da professora Irene Dias de Oliveira, aborda as teméticas identidade, sincretismo e religido. O
trabalho consiste em um estudo sobre o terreiro estabelecido por pai Jodo de Abuque em

Goiania na década de 1970. Sobre este trabalho vejamos o que nos diz Scaramal (2011),

Tomando por base alguns resultados da pesquisa por mim coordenada — acrescida de
uma andlise da dissertacdo produzida por Garcia — esta se revelou, em minha
opinido, além de deficitaria na apresentacdo de dados basilares para quem se propde
um study case, falhas e incoeréncias histéricas importantes como, por exemplo, a
auséncia no nome do Ilé Axé, que Garcia apenas cognominou de “Terreiro de Pai
Jodo de Abuque”, além de equivocos sobre sua filiagdo iniciatica e a ‘nagdo’ a que
esse pertencia. (SCARAMAL, 2011, p.2)

No ano de 2009, no Programa de Pés-graduacdo em Historia da Universidade
Federal de Goias — PPGH/UFG, Leo Carrer Nogueira, orientado pelo professor Danilo
Rabelo, defendeu a dissertagdo: “Umbanda em Goiania — das origens a0 movimento
federativo (1948-2003)”. O trabalho teve como objetivo analisar a trajetoria da umbanda em
Goiania, tendo como foco suas origens, a acdo da Federacdo de Umbanda de Goias e 0s
conflitos e tensdes criados entre os aparelhos repressores do Estado e os terreiros entre 1948 e
2003. O trabalho propde pensar o sincretismo, hibridismo e transculturagéo a partir do estudo

da umbanda em Goiania, destacando esses aspectos a partir de diferentes possibilidades de
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negociacgéo cultural, classificadas em cinco tipos: fuséo, adigéo, assimilagao, ressignificacao e
correspondéncia, que articulam a existéncia de um “continuum religioso” identificado na
variedade de formas de culto, desde aquelas mais proximas ao candomblé até as que
assimilaram o kardecismo. Trabalhando no ambito da antropologia e da histéria cultural
defende que ha na umbanda uma abertura para o novo, para a incorporacao de elementos de
outras matrizes religiosas, ndo existindo um codigo ritualistico e doutrinario que seja

reconhecido por todos os praticantes da umbanda em Goiania.

No mesmo ano de 2009, no Programa de Pds-graduacdo em Geografia da
Universidade Federal de Goias, José Paulo Teixeira, com a orientacdo do professor
Alecsandro J. P. Ratts, abordou a formacéo territorial e espacializacdo na paisagem urbana
dos terreiros de candomblé em Goidnia, em dissertagdo intitulada: “Paisagens e territorios
religiosos afro-brasileiros no espago urbano: terreiros de candomblé em Goiania”. Apresenta a
distribuicdo espacial dos terreiros em relacdo as igrejas evangélicas e catolicas em Goiania. O
trabalho se desenvolve através da metodologia da observacdo participante apresentando de
forma descritiva, quais sdo e quantas sdo as igrejas evangeélicas e os terreiros de candomblé de
Goiania, se constituindo, portanto, como um importante trabalho de levantamento dos

terreiros em Goiania e do espaco reservado a eles na cidade.

Em 2011, no Programa de Pos-graduacdo em Histdria da Universidade Federal de
Goiés, Marcos Paulo de Melo Ramos, orientado pelo professor Leandro Mendes Rocha,
escreveu sobre a intolerancia religiosa, presente no discurso evangélico contra o candomblé
em Goids em dissertagdo intitulada: “O sentido da nega¢do semantica na construgao
identitaria evangélico-pentecostal.” Por meio da observagdo participante em cultos de
denominacdes evangélico-pentecostais buscou perceber a visdo de mundo que articula o
arcabouco identitario que possibilita entender os modelos discursivos dos “crentes” em funcao
de sua abjecdo aos “macumbeiros”. No mesmo ano e programa, Natalia do Carmo Louzada
com a orientagdo do professor Danilo Rabelo defende a dissertagio: “Recriando Africas:
subalternidades e identidade africana no candomblé de K&tu”. O foco de seu trabalho esta em
compreender como a emergéncia da nacdo de candomblé kétu, marcada pela recusa ao
sincretismo e afirmacdo de uma autenticidade africana, se insere nas dinamicas de negociacao

cultural desenvolvidas pelo povo de santo. O trabalho analisa de que forma os principios de
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preservacdo de tradigédo, pureza, e afirmacdo de africanidade se contrapdem ao sincretismo
nos candomblés que se autodenominam de nacdo kétu, relacionando essa afirmagdo com as
estratégias de sobrevivéncia e expansdo dessa religido em cidades como Goiania.
Problematiza a relacdo entre africanidade auténtica, discurso recorrente nos candomblés de
nacdo kétu, e a negociacdo por sobrevivéncia cujo agenciamento estd na afirmacdo da
identidade africana. Busca perceber nas entrevistas como o candomblé se constitui como
espaco de emergéncia de sujeitos e saberes subalternizados. A centralidade do trabalho esta
em entender como a africanidade, a pureza, a autenticidade e a identidade da nacdo kétu,
fazem parte da dindmica do povo de santo goianiense. Como resultado verificou a existéncia
de uma estratégia de sobrevivéncia negociada em que a afirmacéo da africanidade consiste na

legitimidade.

Ainda em 2011, e pelo programa de PPGH/UFG, Clarissa Adjuto Ulhda, com a
orientacdo do professor Alexandre Martins de Aradjo, defendeu: “Essa terra aqui ¢ de Oxum,
Xangd e Ox0ssi: um estudo sobre o candomblé na cidade de Goiania”. O trabalho retoma as
teses de Prandi (2001) e Capone (2004) para pensar o cenario atual de disputas em torno das
nocBes de tradi¢do e africanidade. D4 inicio a reconstrugdo acerca do modo como se deu o
processo historico e de delineamento do candomblé, buscando estabelecer um paralelo entre o
cenario baiano e goiano. Relaciona a formacdo do candomblé a diversidade de etnias e o
kalundu como organizacdo religiosa anterior ao candomblé. Defende a partir de
“possibilidades explicativas” que o candomblé ndo havia sido implantado nas mais antigas
cidades goianas Pirendpolis e Goias, levanta como explicacdo para a auséncia do candomblé
ou de uma religido semelhante na provincia goiana o seu insipiente e instavel urbanismo. Em
seguida conta como transcorreu a chegada e o estabelecimento do primeiro terreiro
goianiense, nos anos 1970, relacionando-o com a expansdo do candomblé para outros estados,
no qual a Bahia é o principal centro irradiador. Afirma que nos anos 1950 o candomblé passa
a ser visto como patriménio nacional associado ao turismo e ao crescimento econdmico,
sendo essas caracteristicas um elemento importante para o processo de deslocamento do
candomblé para além do reduto baiano. No tépico “Goiania: modernidade, migragdes e
candomblé”, explica o sentido da modernidade na constru¢do de Goiania. Fala da regido sul
de Goiania e do papel do Ilé Iba Ibomim como dinamizador da cultura negra na regido.

Relaciona, a partir de exemplos de troca de nagdo por parte dos terreiros, 0 cenario goiano
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atual com um cenério ampliado das dindmicas do candomblé: uma pretensa superioridade e

pureza jéje — nagd em detrimento de uma suposta mistura presente na na¢ao angola.

No ano de 2011, no Programa de Poés-graduacdo em Historia da Pontificia
Universidade Catdlica de Goias, Frederico Mael Silva Bueno com a orienta¢do do professor
Luiz Eduardo Jorge, defendeu a dissertagdo: “Ayrabegi de Xang6: o cine-transe e sua rubrica
etnografica”. Em seu primeiro capitulo apresenta a historia de formagdo do candomblé,
ressalta a importancia da religido como forma de sobrevivéncia da identidade negra. Analisa
os elementos do culto, altares e imagens. Diferencia umbanda e candomblé a partir de Prandi
(1996) e Bastide (1985). Afirma a partir de sua observacdo de campo que existe uma
proximidade entre candomblé e umbanda, mas ndo faz referéncia direta a terreiros. Ao
contrario de todas as dissertacdes anteriores ndo apresenta o terreiro do pai Jodo de Abuque
como o primeiro terreiro de candomblé de Goias, mas sim o terreiro Cabocla Jurema de 1960,
baseado em um alvard expedido pela Federacdo de Umbanda de Goids, o que demonstra a
compreensdo do autor de que existe uma proximidade entre umbanda e candomblé. O
objetivo do trabalho consiste em produzir um documentario sobre o terreiro pesquisado. Faz
um debate técnico sobre a linguagem documental explicando a estética do documentério e a
historia do cinema documental. Descreve através de um diario de fotos como se desenvolveu
a festa em homenagem ao orixd xangd ayarad. O trabalho pode ser compreendido como um

diario de campo ilustrado com imagens descrevendo a festa.

Em 2013 no Programa de P6s-graduacdo em Geografia da Universidade Federal
de Goias, na area de concentracdo: natureza e producdo do espaco, linha de pesquisa: espaco e
praticas culturais, Mary Anne Vieira Silva defendeu a Unica tese sobre candomblé escrita em
Goias, com a orientacdo da professora Maria Geralda de Almeida, e intitulada: “Dinamicas
territoriais do sagrado de matriz africana: o candomblé em Goiania e regido metropolitana”.
Analisa as dindmicas territoriais das religides de matriz africana. Trabalha com o conceito de
religido de matriz africana em contraposicdo ao conceito de religido afro-brasileira em
respeito a um sentimento legitimo cuja demanda provém dos proprios professantes do
candomblé. As categorias centrais da tese sdo: territorio, cultura e politica. O debate tedrico se
desenvolve entorno das questdes pés-coloniais, dialogando com Spivak (2010), pensa o

sujeito subalterno e sua condigdo de fala na subalternidade, relacionando a geografia cultural
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com os estudos pos-coloniais e subalternos (SILVA, 2013, p. 239). Nos mostra que até os
anos 2000 nao héa producdo académica sobre candomblé em Goias (SILVA, 2013, p.52), e que
isso se relaciona com o processo de reconhecimento desta religido neste estado. O percurso
metodologico adotado no trabalho é a geoetnografia que pode ser compreendida como uma
associacao entre os procedimentos e as técnicas de estatistica e de sistemas informacionais
geogréficos com aqueles que empregam 0s conhecimentos etnograficos. Os estudos que
seguem essa metodologia resultam da combinacdo da pesquisa quantitativa com a pesquisa

qualitativa. A autora compreende que,

Seguindo esse caminho metodoldgico é possivel recorrer as formas interpretativas
que se contrapdem as narrativas oficiais de historia. Por meio de construcdes que se
apoiam os construtos das ideias de Spivak (2010) e de Jameson (1981), uma vez que
ambos partem da valorizagdo das narrativas que revelam as realidades reprimidas.
(SILVA, 2013, p. 80)

Através dos procedimentos metodoldgicos da geoetnografia observa como as
comunidades de terreiro e a disputa pelo uso do espaco produz o “territorio-rede” constituido
pelos terreiros. Desta forma aborda relevantes questfes do terreiro-comunidade e das relacfes
gue se estabelecem com a cidade. Por fim conclui que as identidades territoriais dessas
comunidades sofrem de um fenébmeno de periferizacdo e segregacdo no que se refere a
apropriacédo do espacgo, melhores localizacGes e infra-estrutura, acesso aos recursos naturais e
aos espacos publicos. A autora nos mostra que as politicas territoriais, inclusive em seus
planos diretores, influenciam na construgdo do espaco, no uso social do espaco que produz
uma relacdo desigual entre credos cristdos e religibes de matriz africana, que pode ser
confirmado na afirmacdo, “Os dados analisados mostram que o territorio dos candomblecistas
efetivou-se por uma densa negociacao politica, entre os diversos segmentos da sociedade, a
saber: poder publico, civil, religioso, étnico, dentre outros.” (SILVA, 2013, p. 239). Conclui

afirmando que,

Os candomblés se apresentam em complexas relacdes de redes sobrepostas e inter-
relacionadas. As relacdes de troca, negociacao, as tomadas de obrigacdo de um lider
de um terreiro por outro, colocam em xeque a dita autocracia dos terreiros. Identifico
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ndo uma lideranca absoluta dos sacerdotes, mas um poder que ao ser atribuido a
determinado sujeito vincula diretamente a outro sujeito e a outro terreiro, o que
configura as estruturas nodais que defendo nesse estudo. (SILVA, 2013, p. 243)

Vinculado ao Programa de Po6s-graduacdo em Geografia da Universidade Federal
do Parand, Rodolfo Alves Pena defendeu em Curitiba, no ano de 2014, a dissertacdo de
mestrado: “As multiplas contextualidades espaciais do candomblé: estudo de geografia da
religido”. O objetivo do trabalho ¢ discutir como a relagdo entre o candomblé e seus
praticantes passa a configurar o espaco geografico no contexto da religido. Analisa as
espacialidades no candomblé a partir da sua espacialidade mitica, hierarquica e da
representacdo material. Busca na obra: “A memoria, a historia, o esquecimento” (2008), de
Paul Ricoeur, as contribui¢bes para entender a acdo humana como um texto mediado pelos
signos e simbolos. A pesquisa de campo dessa dissertacdo foi realizada no terreiro 11é Axé
Alaketu Omi Oxalufd, situado na cidade de Aparecida de Goiania e liderado por pai Kénio de
Oxala, o trabalho de Rodolfo Pena tem sua centralidade na interpretacdo das acOes, falas e
elementos simbdlicos através de uma hermenéutica que evidencia o que estd além das
aparéncias imediatas na producdo do espaco geografico no contexto do candomblé em
Goiania e regido. Compreende que o candomblé se constréi a partir da ressignificacdo de
contextos culturais e religiosos, que ocorre na relagdo que se estabelece entre tradicional, por
ser uma préatica milenar, e o moderno, ja que é redefinido em espacos que reinventam o
sistema cosmogodnico original. Desta forma para realizar uma leitura das espacialidades no
candomblé recorre a uma abordagem que observa as mdultiplas contextualidades espaciais.
Pena (2014, p. 55) deixa claro que o objetivo de sua pesquisa € “compreender o amalgama
entre os diversos elementos simbdlicos que compdem as expressdes miticas e as organizaces
hierarquica, ritual e material, a fim de produzir uma Geografia do Candomblé pautada em

uma perspectiva compreensiva do espago”.

Como podemos observar o recente interesse académico pelo candomblé nos
mostra um horizonte de mudangas em que 0 reconhecimento desta parcela da populacédo
promove o didlogo entre o universo académico e as populacdes invisibilizadas que estéo a sua
volta, no caso, o candomblé em Goiania, Aparecida de Goiania e Senador Canedo, cidades em

que as pesquisas acima apresentadas se desenvolveram, contribuindo para avancar no debate
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sobre a constituicdo de medidas que reconhecam o candomblé como parte da sociedade

goiana.

Acreditamos que a explicacdo para o aparecimento dos trabalhos no periodo
recente, deve-se em grande parte a entrada destas tematicas no universo académico. Tudo isto,
de algum modo, facilitado pela ascenséo das politicas afirmativas. Desta maneira conhecer o
contexto de transformacgdes sociais que permeiam a historia das ac¢Bes afirmativas é
fundamental para entender melhor porque pesquisas como a nossa vém sendo desenvolvidas

neste momento de nossa historia.

A problemética das relacbes raciais e a forma como € pensada tem se
transformado na historia recente do Brasil. Podemos encontrar como elementos que
contribuiram para esta transformacdo, o alargamento das nocbes de direitos humanos, a
democratizagdo da informagdo e as discussdes sobre cidadania que se intensificaram no
processo de redemocratizagdo a partir dos anos 1980. Dentre os principais agentes destas
transformactes, destacam-se 0s setores organizados da populacdo negra brasileira, a
criminalizacdo do racismo, a implementacdo da historia da Africa e cultura afro-brasileira e
historia indigena no curriculo da educacdo bésica, a politica de cotas e a criacdo do Estatuto
da lgualdade Racial que sdo, sem duvida, acdes justas de reparacdo ao historico processo de

subalternizacéo sofrido pelas populacdes negras e indigenas no Brasil.

Como nos mostra (SILVA, 2003, p. 21) na historia recente do Brasil, 0 processo
de redemocratizacdo vivido nos anos de 1980 mostra a luta de setores organizados da
sociedade pelo reconhecimento de seus direitos. A permanente luta das populacGes negras, no
combate as relacdes raciais assimétricas e na construgcdo da igualdade racial, figura como
expressdes destas mobilizagdes populares na efetivacdo do projeto democratico. A
constituicdo brasileira de 1988 reconhece os diferentes grupos sociais e étnicos que compdem
a sociedade brasileira assegurando que sua forma de viver deve ser respeitada. Exemplo disso
é o reconhecimento de comunidades quilombolas, e o inicio da demarcacéo de seus territorios.
A partir da constituicdo de 1988 a pratica do racismo passa a ser criminalizada. A legislacdo

brasileira configura como crime a pratica do racismo desde 1989 sendo que a

10Lei n° 7.716, de 5 de janeiro de 1989.
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criminalizacdo do racismo define como discriminacéo racial: incitar, promover ou praticar a
intolerdncia por motivos étnicos, raciais ou religiosos. Além disso, o ato de dificultar,
impedir, ou dar tratamento diferenciado ao acesso a cargos publicos ou privados, bem como,

em estabelecimentos comerciais e sociais de qualquer ordem.

Sob essa rubrica incluem-se medidas que englobam tanto a promocdo da
igualdade material e de direitos basicos de cidadania como também formas de valorizagdo
étnica e cultural. Assegurando 0 acesso a representacao politica e posi¢fes sociais importantes

a membros de grupos que, na auséncia dessas medidas, permaneceriam excluidos.

De acordo com (MOELECKE, 2002, p. 205) no governo Fernando Henrique
Cardoso (1995-2002) tem inicio a implementacdo das primeiras medidas afirmativas.
Podemos levantar como momento importante desse periodo a Marcha Zumbi dos Palmares
contra o racismo, pela cidadania e a vida, que levou 30 mil pessoas a Brasilia no dia 20 de
novembro de 1995. Neste mesmo dia realizou-se sec¢do solene no congresso nacional para
homenagear e ouvir liderancas negras, o deputado Paulo Paim do PT/RS apresentou projeto
de lei propondo a revisdo da historia dos povos negros no Brasil, a titulacdo das terras
quilombolas, e a indenizacdo aos remanescentes dos escravos por mais de trezentos anos de
escraviddo. Depois da secdo no congresso, representantes de movimentos negros foram
recebidos pelo presidente Fernando Henrique Cardoso, neste encontro o ex-presidente criou
um grupo de trabalho interministerial para combater o racismo e desenvolver politicas de
valorizacdo do negro. A questdo racial despertou a atencdo da sociedade e do Estado. Essa
marcha foi decisiva para a aprovacdo das primeiras politicas publicas especificas para a

populagéo negra.

Embora uma série de propostas tenham sido introduzidas no Programa Nacional
de Direitos Humanos (PNDH), elaborado no ano seguinte que a Marcha ocorreu, até 2001,
parte significativa das propostas de reparacdo as desigualdades raciais ndo havia sido
alcancada. Como nos mostra este retrospecto, no governo FHC as politicas afirmativas para a
populacéo negra ndo se efetivaram. Porém um espaco foi aberto para que as mobilizagdes da
sociedade civil e dos movimentos negros organizados apresentassem este debate para o
Estado e para a sociedade brasileira, buscando solugcfes para o racismo e as desigualdades.

Além disso, ampliaram-se 0o numero de Orgaos estaduais e municipais voltados para a



86

populacdo negra, mostrando que a trajetoria de implementacdo das acGes afirmativas foi
gradual e que teve como principal agente a populagao negra.

Acdes afirmativas sdo politicas pablicas ou privadas que atuam em beneficio de
pessoas pertencentes a grupos que sofreram historicamente ou sofrem processo de excluséo
social e econbmica. Estas medidas tém como objetivo combater discriminacGes raciais,
étnicas, religiosas, de género, corrigir desigualdades raciais e promover a igualdade de
oportunidades. Inscrevendo estes grupos, compreendidos como minorias quanto a
representacdo politica, no processo de efetiva insercdo social, caracterizado pelo acesso a
educacdo em todos os niveis, salude, emprego em condi¢fes de igualdade, bens materiais,
redes de protecdo social e reconhecimento cultural.

As acles afirmativas se diferenciam das politicas legais anti-discriminatorias por
atuarem em favor de grupos que, potencialmente, poderiam sofrer discriminacéo por questdes,
étnicas, raciais, de género, deficiéncia fisica, identidade sexual, o que pode ser entendido
tanto como uma prevencdo a discriminacdo quanto como uma forma de reparacdo de seus
efeitos. Politicas anti-discriminatérias atuam por meio da repressao legal, buscando inibir os

individuos que possam vir a praticar discriminacao.

Santos (2007, p. 18) nos mostra que no processo de construcdo das politicas
afirmativas no Brasil as primeiras instituicdes brasileiras a adotarem cotas em seus processos
seletivos foram a Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERJ) e a Universidade
Estadual do Norte Fluminense (UNEF), que, por meio de leis estaduais, instituiram cotas
sociais para alunos de escola publica, em 2000, e cotas raciais para negros e indigenas, em
2001. Essa iniciativa desencadeou uma série de iniciativas semelhantes na maioria das
instituicdes publicas de ensino superior. A adogdo dessas politicas permite compensar 0s
desniveis educacionais, eliminando dessa forma, para efeito de acesso, as diferengas na
formagéo escolar, permitindo condi¢es mais igualitarias nos processos de sele¢do ao ensino
superior. Assim, repara-se um desequilibrio, necessario ao processo de inclusdo que passa

pelo acesso as universidades publicas brasileiras.

Sales Augusto dos Santos (2007, p. 20) afirma que no ano de 2001, o debate sobre

acOes afirmativas no Brasil estava alinhado com o debate em proporcdes globais. A realizacdo
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da Il Conferéncia Mundial contra o Racismo, a Discriminacdo Racial, a Xenofobia e as
Formas Correlatas de Intolerancia, em Durban na Africa do Sul, no ano de 2001, resultou na
elaboragdo da “Declara¢do de Durban”, direcionando esforgos e concretizando as intencées da
reunido. No Brasil, neste periodo, setores organizados da populacdo negra desempenham
papel fundamental no processo de negociacdo e pressdo junto ao Estado brasileiro para o
alinhamento com o debate internacional de luta contra o racismo e construgdo de medidas de

combate as desigualdades raciais.

De acordo com Lima (2010, p. 82) em sua posse, em 1° de janeiro de 2003, o
presidente Luiz Indcio Lula da Silva (2002-2010) ja anunciava em seu discurso oficial o
compromisso com a Vvalorizacdo da diversidade racial brasileira, e o combate as
desigualdades. (LIMA, 2010, p. 86) nos mostra que no dia 21 de marco de 2003, dia
internacional pela eliminacdo da discriminacdo racial, a presidéncia da republica cria a
Secretaria Especial de Politicas de Promoc¢do da Igualdade Racial (SEPPIR). Seu objetivo
maior € desenvolver iniciativas contra as desigualdades raciais no pais. A criacdo da
(SEPPIR), bem como, conselhos e 6rgdo institucionais, nos ambitos municipal e estadual,
vém construindo espacos formais de didlogo para elaboracéo e efetivacdo de politicas de acdo

afirmativa para a populacédo negra no Brasil.

Percebemos que a partir da politica nacional antirracista a questdo racial passa a
ser uma questdo da vida politica brasileira. A emergéncia da questdo racial na vida politica

nos mostra que existe um ambiente politico de tolerdncia a estes temas.

No governo da presidente Dilma Rousseff (2010-2016) é possivel observar o
prosseguimento das politicas afirmativas de combate as desigualdades raciais que se consolida
com a aprovacdo da lei n. 12.711/12, em agosto de 2012, que institui a obrigatoriedade da

adocao de agOes afirmativas raciais e sociais nas universidades federais.

Diante da trajetdria das agdes afirmativas no Brasil é possivel afirmar que nos
governos Lula e Dilma observa-se o maior avango das acdes afirmativas e agdes efetivas na
luta contra o processo histérico de diferenciacdo racial, exemplo disso foi a criagdo da
(SEPPIR), a criagdo do Programa Diversidade na Universidade, instituido em 2002 através da
Lei 10. 558/02, a Lei 10. 639/03 que estabelece a obrigatoriedade do ensino de histéria da
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Africa e cultura afro-brasileira e cria o dia da consciéncia negra no calendario escolar,
complementada em 2008 pela Lei 11. 645/08 que contempla a obrigatoriedade também, do
ensino em todos os niveis da educacdo brasileira da historia indigena. Como também a Lei
12.288/10 de 20 de julho de 2010, que institui o Estatuto da Igualdade Racial. A criacdo da
secretaria e aprovacéo destas leis demonstrou concretamente o empenho do Estado brasileiro,
através de sua politica de governo, em reverter a estrutura racial brasileira que reproduz
préaticas de nossa heranca colonial. E neste contexto que temas/estudos como o candomblé

ganham espaco nas pesquisas académicas.

O debate sobre as politicas de acdo afirmativa por recorte racial no Brasil
alcancou grande repercussao social, alimentando posicionamentos contrarios, fundamentados,
principalmente, na defesa do universalismo do acesso a oportunidade como direito
constitucional garantido a todos e o problema metodoldgico de definicdo da pessoa negra.
Este debate € marcado pela dificuldade, por parte da sociedade brasileira, de reconhecer como
historicamente as relagcdes raciais assimétricas articulam as questdes raciais a mobilidade
socioecondmica, ou seja, por razdes histdricas a populacdo negra tém menos oportunidades
que a populacio branca no Brasil. E no sentido de resolver estes problemas sociais que as
acOes afirmativas tentam cumprir seu principal objetivo que é o de combater o processo

historico de exclusdo social e econdmica.

Porém, com a chegada Michel Temer (2016) a presidéncia da republica temos
observado que temas como o combate ao racismo, a homofobia, violéncia contra as mulheres
e 0 combate a pobreza ndo ocupam lugar central nas propostas do novo governo. A gradual
insercdo destes grupos subalternos em espacos historicamente negados a eles na sociedade
brasileira novamente se depara com o interesse de se manter as estratificacbes de raca, género
e classe. Porém, sdo nos territorios negros, nas periferias das cidades, que surgem expressdes
de resisténcia cultural e politica, construindo experiéncias de sociabilidades alternativas, de
resisténcia. Acreditamos que o Afoxé Omo Odé, o Férum Goiano de Religibes de Matriz
Africana, o terreiro 11é Oju Odé, espagos onde nossa pesquisa se desenvolve, sdo exemplos
dessa resisténcia negra que falamos. Nestes espacos as popula¢des negras mantém sua historia
e identidade, resistindo aos poderes vigentes ao longo da histéria. Compreendemos que sao

nestes espagos de resisténcia que nossa sociedade cria sua identidade propria, nega um
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modelo eurocéntrico.

Diante dessa retrospectiva em relacdo aos Ultimos anos das relacdes raciais no
Brasil percebemos que é neste contexto que as ac¢les afirmativas se inscrevem, no contexto
dos direitos sociais que buscam diminuir desigualdades estruturais, assentadas na relagéo
entre a diferenciacdo racial e a exploracdo socioecondmica, propondo desafios sistematicos
para a superacdo do racismo, para a revisdo dos papéis atribuidos as matrizes africana e

indigena no saber escolar, nos direitos civis, e na reorganizacdo da estrutura socioeconémica.

E nesse contexto, em que as agbes afirmativas no Brasil buscam diminuir
desigualdades estruturais. Assentadas na relagéo entre a diferenciacdo racial e a exploragao
socioeconémica, propondo desafios sistematicos para a superacdo do racismo, para a revisao
dos papéis atribuidos as matrizes africana e indigena no saber escolar, nos direitos civis, e na
reorganizacdo da estrutura social, percebemos que a pluralizagdo cultural e politica vém

produzindo novos sentidos para o uso politico do conceito de raca.

Desta forma é possivel aferir que a pluralizagdo cultural e politica vém
produzindo novos sentidos para 0 uso e a ideia que se tem quanto, a raga e a etnia, que no
atual contexto tém se transformado em instrumento de mobilizagdo politica e discursiva,
constituindo-se como mecanismo de agenciamento contra o racismo. Desse modo vem se
produzindo um novo sentido para utilizacdo dos termos, raizes étnicas e diferenca cultural,
como militancia politica e valorizacdo do especifico, constituindo novos instrumentos de

atuacao politica.

3. ILE OJU ODE: A ATUACAO POLITICA DE UM TERREIRO DE
CANDOMBLE EM APARECIDA DE GOIANIA

3.1 A pesquisa e o lugar de fala
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No primeiro capitulo apresentamos a chegada do candomblé em Goiénia, no
inicio da década de 1970 com pai Jodo de Abuque, as justificativas para um estudo sobre o
candomblé em Goias. No segundo apresentamos 0 mapeamento das pesquisas ja realizadas
sobre o assunto, destacando as motivacGes para o aparecimento recente de estudos sobre
terreiros de candomblé em Goiés, como também, as possibilidades de aproximacéo entre as

reflexdes presentes na critica decolonial e 0s saberes existentes em um terreiro de candomble.

No capitulo trés, que se inicia a seguir, apresentaremos a fala de nossos
entrevistados. Através das entrevistas conheceremos a origem do terreiro onde ocorreu nossa
pesquisa de campo, como ele foi fundado e o que representa sua fundacdo. Qual a posicao que
este terreiro reivindica na historia do candomblé goiano. E quais atividades sdo desenvolvidas
por este terreiro no contexto da articulagdo e resisténcia dos terreiros de candomblé em
Goiania e Aparecida. Compreendemos que esse capitulo € uma resposta ao capitulo um e
dois, pois acreditamos que ao apresentarmos as falas de nossos entrevistados e refletir sobre a
organizacdo dos terreiros estamos buscando respostas para a intolerancia religiosa e o

racismo.

A seguir apresentaremos a transcri¢do das entrevistas a discusséo e os resultados.
Esta etapa da pesquisa consistiu na convivéncia semanal com as pessoas no terreiro 11é Oju
Odé, que fica na Rua Machado de Assis, chacara 37, no bairro Cidade Satélite Sdo Luis em
Aparecida de Goiania-Goiéas, no periodo de julho de 2016 a mar¢o de 2017. Como também a
realizacdo das entrevistas, em abril de 2017 e analise dos dados levantados. Com o objetivo de
compreender e explicar a atuacdo politica do terreiro de candomblé 11é Oju Odé identificamos
e observamos diferentes aspectos da realidade de atuacdo politica deste terreiro. A analise e
interpretacdo dos dados tém como um de seus objetivos compreender a complexidade da

realidade social e a luta que circunscrevem o espaco do candomblé na sociedade goiana.

Como foi dito anteriormente, meu primeiro contato com este terreiro de
candomblé se deu no ano de 2014, na noite do dia 20 de dezembro, em um toque para
caboclo, no qual estive presente como visitante. Desde entdo mantive um contato continuo
com essa comunidade, participando, na qualidade de simpatizante das atividades
desenvolvidas pelo terreiro. Apesar de ndo ser iniciado no candomblé, mas, devido a relagéo

de confianca estabelecida com a mée de santo do terreiro, tenho participado de forma ativa da
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atuacdo politica do terreiro, como também, das cerimonias ritualisticas do terreiro candomblé:
tocando atabaque, auxiliando no sacrificio de animais, além da organizacdo do espaco fisico
do terreiro: podando arvores, capinando e no ano de 2015 participei da construcdo de dois
banheiros. Minha insercdo € marcada pelo vinculo de amizade desenvolvida com a
comunidade. Desta maneira nunca me esquivei em assumir minha posic¢do: participante do

terreiro e académico que desenvolve uma pesquisa junto a essa comunidade.

Porém, foi s6 com a entrada no Programa de Pés-graduacdo em Histdria da
Universidade Federal de Goias, com projeto de pesquisa voltado para o estudo da organizacédo
e luta dos terreiros de candomblé em Goiania e Aparecida, que surgiu a necessidade de
estabelecer uma estratégia de trabalho para acompanhar a atuacdo do Ilé Oju Odé e sua
dindmica interna. Foi na busca de sistematizar as informagOes para a pesquisa que
estabelecemos o periodo de julho de 2016 a marco de 2017, como periodo de investigacdo e
levantamento de dados, neste periodo estivemos semanalmente no terreiro, participando de
todas as atividades religiosas e politicas. A convivéncia com as pessoas do terreiro foi
fundamental para a realizacdo das entrevistas, conhecer a historia do terreiro e das pessoas
que fazem parte dele foi imprescindivel para orientar quais temas sdo relevantes para 0 nosso
trabalho. Em estudo sobre pesquisa qualitativa Rosalia Duarte (2002, p. 46) afirma que
“aprender a realizar entrevistas ¢ algo que depende fundamentalmente da experiéncia de
campo”. E ¢é isso que fizemos neste capitulo, tentamos conhecer o terreiro e sua rotina.
Entendemos que esta primeira fase, exploratéria, foi essencial para o desenvolvimento da
pesquisa. A convivéncia nos possibilitou ouvir as historias sobre as origens do terreiro, a
importancia da organizacdo dos terreiros, 0 combate a intolerancia religiosa e a luta pela

garantia de espaco na sociedade.

Em longas conversas na cozinha do terreiro 11é Oju Odé passei a entender melhor
o dia a dia deste terreiro, a organizacdo do Afoxé Omo Odg, as reunides do Férum Goiano de
ReligiGes de Matriz Africana e a realizacdo do primeiro seminario deste Forum. O Férum e o
Afoxé sdo os espacos de atuacao politica deste terreiro, 0 Forum, através de reunides mensais
organiza a comunicacgdo entre os terreiros de candomblé de Goiania e regido articulando ac¢oes
no sentido de resolver as demandas destes terreiros. O Afoxé realiza ensaios mensais e

anualmente, no més de setembro, percorre as ruas do Setor Pedro Ludovico apresentando para
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a sociedade goiana as roupas, as musicas e as dancgas que fazem parte do candomblé, atuando
como espago de resisténcia negra.

Conforme destacamos anteriormente, podemos afirmar que a pesquisa foi
participante e sistematica, uma vez que nos envolvemos e participamos efetivamente das
atividades religiosas do terreiro, das reunides do Forum, do primeiro seminario do Forum e da
organizacdo e apresentagdo do Afoxé na caminhada de rua. Outra questdo fundamental para
nosso trabalho foi a boa relagdo com as duas pessoas que lideram o terreiro 11é Oju Odé,
foram fundamentais, pois proporcionaram condi¢Ges especiais para o desenvolvimento da

pesquisa, nos dando livre acesso a lugares e fatos da histdria deste terreiro.

Apds a convivéncia com a comunidade do 1€ Oju Odé, de julho de 2016 a margo
de 2017, convivéncia semanal, prosseguimos com nossa pesquisa realizando as entrevistas
com Luis Lopes Machado e Maria do Socorro Rodrigues Alves, pessoas que estdo a frente do
terreiro de candomblé 11é Oju Odé. A escolha dessas pessoas ocorreu por conta da atuacao
politica deste terreiro que se da através do Afoxé e da organizacdo do FOrum, acBes que se
destacam no combate ao racismo, a intolerancia religiosa e na luta pelo reconhecimento do
candomblé como parte da sociedade goiana. Nosso levantamento bibliografico sobre a
metodologia da pesquisa participante e da historia oral nos mostrou que o fato de termos
restringido o numero de entrevistados a duas pessoas ndo compromete o alcance de nosso

trabalho, como nos mostra Chantal de Tourtier-Bonazzi (2006),

Caso se trate de uma s6 testemunha, o material, provavelmente muito rico, sera
analisado qualitativamente. Se a entrevista for bem encaminhada, chegard um
momento em que as perguntas nao serdo necessarias; a testemunha, mergulhada em
seu passado, se sentira perfeitamente a vontade e, esquecendo a presenca do
microfone e do entrevistador, dara largas as recordacdes (TOURTIER-BONAZZI,
2006, p. 237).

E nesta perspectiva que podemos afirmar que alcancamos nossos objetivos, pois
tivemos acesso a informacdes detalhadas sobre quais foram os motivos e 0 que representa a
fundacdo do terreiro de candomblé Il1é Oju Odé e qual seu papel na organizacdo e atuacdo

politica dos terreiros em Goiania e Aparecida.
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Entendendo a atuagdo deste terreiro de candomblé como um movimento social e
de luta contra opressdes, acreditamos ser possivel produzir uma reflexdo histérica que nos
mostrara como o Afoxé Omo Odé, e a organizacdo do Forum Goiano de Religides de Matriz
Africana, se configuram como importantes espacos no processo de formacédo identitaria e
transmissdo cultural, em que o que esta em jogo é a possibilidade da comunidade dos
membros de terreiros de candomblé de Goiénia e regido defenderem seu espaco frente a
marginalizacdo social imposta a este grupo. Acreditamos também que a fala dessas pessoas
pode nos mostrar de que forma essas construcdes identitarias possibilitam uma reflexdo a
cerca do papel do Estado, do papel desempenhado por cada um individualmente e do grupo na
afirmacéo da identidade negra em Goiania e Aparecida.

No item a seguir apresentaremos um pouco da histéria de vida de nossos
entrevistados, suas falas. A transcricdo das entrevistas nos mostra conflitos relacionados a
sucessdo de pai Jodo de Abuque, a separacdo das casas, o surgimento do 11é Oju Odé, sua
missdao de manter a tradi¢do de pai Jodo de Abuque, sua atuacéo, as pessoas envolvidas. Nesta

parte situamos a trama em que 0s sujeitos de nossa pesquisa estdo envolvidos.

3.2 “A raiz do velho Joao”

Luis Lopes Machado, filho de mestre Bimba, nasceu no dia 12 de setembro de
1962 em Salvador-BA, mudou-se para Goiania em 1973. Iniciado no candomblé em 1983 por
pai Jodo de Abuque, permaneceu como pessoa de confianca deste pai de santo até sua morte.
No terreiro de pai Jodo, recebeu o cargo de ogd. Oga é o nome que se refere a diversas
funcbes masculinas dentro de um terreiro de candomblé. E considerado um sacerdote
escolhido pelo orixa para estar licido durante os rituais. Ele ndo entra em transe, porém nao
deixa de ter a intuicdo na comunicacdo com o orixa. Os atabaques do candomblé sé podem ser
tocados pelos ogés. O sacrificio de animais também é fungéo exclusiva dos ogas. O cargo que
Luis recebeu de pai Jodo é o de oga alabé de lemanja, sua responsabilidade € a conducéo dos
cantos. Ele é quem comeca o toque através do qual o orixa danca representando elementos

miticos como caga, guerra e outros. O cargo de ogd também o qualifica a ser chamado de pai,
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que é como Luis é chamado em seu terreiro. Além de comandar o terreiro de candomblé 11é
Oju Odé, é mestre de capoeira, € funcionario publico da prefeitura de Goiania. Na entrevista
realizada com Luis Lopes Machado foi perguntado como ele gostaria de ser chamado nas
mencdes feitas a ele durante a escrita da dissertacdo, ele respondeu que gostaria de ser

chamado de Pai Oga Mestre Luisinho Megeomam.

Maria do Socorro Rodrigues Alves, filha de pai Jodo de Abuque, nasceu no dia 22
de janeiro de 1968 em Petrolina-PE e mudou-se para Goiania em 1971. E funcionéria pablica
da prefeitura de Goiania na Companhia de Urbanizacdo de Goiania (COMURG). E mée de
santo do terreiro 1l& Oju Odé, que tem sua histéria marcada pela defesa do modelo de
candomblé praticado por pai Jodo de Abuque e pela atuacdo através do Afoxé Omo Odé e do
Férum Goiano de Religides de Matriz Africana na luta contra o racismo e a intolerancia
religiosa. Na entrevista realizada com Maria do Socorro Rodrigues Alves, também foi
perguntado a ela como ela gostaria de ser chamada nas mencdes feitas a ela durante a escrita
da dissertacdo, ele pediu que a chaméssemos de Y& Omualé.

Jodo de Abuque, o primeiro pai de santo de Goiania faleceu no ano de 2006.
Ap0s sua morte seu terreiro, o 11é 1ba Ibomim, situado na Rua 1058, no Setor Pedro Ludovico,
ficou fechado por um ano, como manda a ritualistica do candomblé. Com a reabertura do
terreiro, este passou a ser comandado pelo neto consanguineo e filho de santo de pai Jodo de
Abuque, Stive Rodrigues, que contava com a ajuda de Ogd Megeomam e Ya Omualé, sua
mde consanguinea. Ya Omualé ndo podia assumir o comando do terreiro pois, mesmo sendo
filha do primeiro pai de santo de Goiénia e tendo crescido em seu terreiro de candomblé, néo

havia sido iniciada. Como ela destaca em sua fala registrada na entrevista que esta disponivel

11Destacamos a consanguinidade para diferenciar vinculo consanguineo de vinculo religioso, uma vez que,
guem inicia alguém no candomblé se torna seu pai ou mée de santo e a comunidade do terreiro se torna sua
familia de santo. No caso que estamos estudando Stive Rodrigues esta ligado a pai Jodo de Abuque através do
vinculo consanguineo, € o seu neto, e do vinculo religioso, é seu filho de santo. Optamos por usar o termo
consanguineo para facilitar o entendimento das relagdes entre as pessoas que fazem parte de nossa historia, ja
gue estamos trabalhando também com o vinculo religioso, que é chamado pelos membros do candomblé de
“familia de santo”. Neste sentido a disputa pelo lugar de herdeiro do terreiro de Jodo de Abuque é uma questdo
de consanguinidade e vinculo religioso. A Unica filha de pai Jodo de Abuque ndo assumiu a lideranga do terreiro
11é Iba Ibomim, fundado por seu pai, por ndo ter sido iniciada no candomblé, seu filho ocupou este lugar. Em
sintese a utilizacdo do termo consanguineo em nosso trabalho serve para diferenciar filho de santo de filho
consanguineo.



95

em anexo, este fato se deu por conta de uma interdi¢do existente na ritualistica do candomblé
na qual o pai ou mée consanguineo ndao podem iniciar seus filhos. Desta maneira, apds a
morte de pai Jodo de Abuque seu terreiro passa a ser comandado formalmente por seu neto e

filho de santo Stive Rodrigues com a orientacdo de Oga Megeomam e Ya Omualé.

Em nossa entrevista Y& Omualé lembra com muita emocdo da morte de seu pai,
Jodo de Abuque, e de sua saida do IIé Iba Ibomim. Podemos perceber que o ponto central de
sua fala estd no seu empenho em manter o que ela chama de “as raizes do velho Jodo”. Vamos

ver como ela narra essa passagem, vamos ver o que ela tem a nos dizer sobre isso.

Y.O. - Bom, a separacgdo houve porque depois da morte dele muitos filhos de santo...
antes dele falecer muitos filhos de santo ja tinha passado para outro Axé. E nisso
meu pai...ndo sei, ndo sei 0 que passava ha cabeca dele. Ele tinha muito apego com
os filhos de santo dele. Tem hora que eu paro e penso assim, o que fez ele adiantar o
processo do falecimento, eu acho que foi essa questdo: desgosto, né? Pelos filhos de
santo que ele sempre ajudou e que de repente resolveram ir para outro Axé, né?
Todo mundo ja tinha suas casas, j& tinham seus filhos de santo, feitos e ajudados por
ele, né? E no final eles virarem as costas pra ele. Ele se sentiu, como que se diz,
ficou desgostoso, né? Os mais velhos dizem desgostoso quando a gente fica
decepcionado com as coisas que acontecem. Voltando a nossa separagdo, de mim
que sou filha de Jodo de Abugue com meu filho, Stive, que foi feito por ele, mas que
tinha um pai pequeno que se chamava Jeferson, que era |4 da casa do finado Enio,
que foi um dos filhos de santo do meu pai, que foi para outro Axé, um dos
primeiros. Ele deu obrigagdo no meu menino, no meu filho, né? Na época ele tinha
quatorze anos e com isso, meu pai vivo ainda, fomos vivendo I4 e depois do
falecimento do meu pai esse finado Enio falou pra ele que ele seria o herdeiro do
Axé, que ele desse a obrigacdo com ele que ele passava 0 Axé que era do v dele pra
ele, né? Assim era a conversa que o0 antigo pai de santo Julio Duarte falava pra ele.
S6 que eu fui tirar essas conversas a limpo 14 na casa do sr. Jalio e ele negou tudo.
Disse que ndo tinha essa conversa, que ela nunca existiu. Mas, enfim isso ndo vem
a0 caso agora.

Com isso, com esse filho de santo que tinha ido para outro Axé e que ficou
na cabeca do meu menino dizendo que como ele era o herdeiro, que ele tinha que
tomar conta, que ele tinha que tocar outra nacdo la. Ele foi enchendo a cabeca dele
dizendo que Angola ndo fazia mais parte e que ele tinha que ser Kétu puro e que
aquilo que era do vo dele era coisa do passado, que tinha que acabar, que nao podia
ser daquele jeito e foi construindo um, como que se diz...as pessoas que meu filho
conheceu que eram os ex-filhos, ex ndo né? Porque ndo existe ex-pai, ex-mae. Isso é
jeito de falar. Esses que foram filhos de santo do meu pai falavam pra ele que ele
tinha que mudar, renovar, aquela coisa, entdo ele ndo se adaptou com o jeito que a
gente tava tocando a casa, com o jeito que a gente tinha que tocar, que era o jeito
que o avo tocava. Ele tinha que fazer mudancas porque ele ndo queria ficar na
mesmice, que ele ndo queria aquilo pra ele, que ele queria uma coisa nova, que
como as pessoas falavam que ele era o herdeiro do Axé, ele queria fazer do jeito
dele, da forma dele. Foi ai que comegou as discordias, as confusdes. Porque o Luis,
meu esposo, foi filho de santo do meu pai e sempre esteve ali com a gente. Sempre
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teve do lado do meu pai, era o brago direito, esquerdo. Tanto é que quando a gente
tava 14, que ficou um ano de luto, né? A casa fechada eu procurando saber as
procedéncias, o Luis procurando também ver da raiz com o pai de santo do meu pai.
Pai de santo ndo, o que cuidava do Oxdssi do meu pai. Porque meu pai foi feito por
outra pessoa, ndo foi por ele, foi feito por Zeca Gongobira. Entdo assim, nédo
chegamos a conhecer, n6és viemos da raiz de Angola e como que a gente ia mudar
assim do nada, né? Entdo tinha seu Julio que tava dando comida a Oxdssi que a
gente aprendeu a respeitar como av0, pai de santo, né? Que tem isso, 0 pai de santo
nunca deixa de ser pai de santo, mas quando se vai, se falece, sempre tem uma
pessoa pra esquentar a mao, pra cuidar, pra alimentar o Orixa da gente, que a gente
nunca pode ficar sem se cuidar. Uma vez iniciado, nunca pode deixar parar, tem que
correr energia e energia viva, mdo quente.

Entdo € isso 0 que aconteceu. Foi que simplesmente ele virou e falou que ele
queria uma renovacao, que ele ndo queria ficar no passado e que ele queria tocar da
forma dele. Ai ta, queria dar obrigacdo com o finado Enio, deu a obrigacdo com ele.
E claro que eu ndo fui, ndo participei, ndo quis estar presente, sendo que ele me
chamou eu ndo quis estar presente. Falei que ndo ia e nao fui, achei que era melhor
ficar longe. Dai em diante eu resolvi que néo era ali que eu devia ficar. E como se eu
estivesse sentindo que Oxossi ndo queria eu ali. Quando eu sai de casa eu morei,
assim, um més de aluguel, perto, proximo do meu trabalho, que eu trabalho, tenho
minha vida propria. E, assim, esse um més serviu pra eu pensar e ver 0 que eu ia
fazer da minha vida em relacéo a isso, que rumo eu ia seguir. Mas, assim, do dia que
eu sai até o dia que eu vim parar aqui na chacara, que foi um més depois que eu sai
I4 da casa, no dia vinte e dois de janeiro, que era a data do meu aniversario eu vim
parar aqui. Falei: “ja sei onde é que eu quero ficar. E aqui que eu vou ficar.” Passei a
acordar e ver o ambiente e olhar, respirar, ver as folhas, as plantas, as arvores, olhar
pro barracdo, pras coisas que meu pai fez, e a impressdo que eu tive é de que eu ja
havia estado aqui neste lugar desse mesmo jeito, mas ndo sabia que 0 que me trouxe
aqui foi isso. Eu comecei a perceber que Oxossi ndo queria eu 14, ndo queria que nés
ficasse 14, nem ele queria ficar, igual ele falava para 0 meu pai. O Exd do meu pai
também falava, e o Caboclo Pena Branca dele também muitas vezes falou que ali o
que tinha que dar ja tinha dado, que ali ndo era lugar mais, que se ele quisesse
recolher filho, continuar com os trabalhos dele ele tinha que vir pra c4, pra chacara.
S6 que no momento que eu vim pra ca eu ndo pensei em momento nenhum, nao
lembrei dessas conversas, dessas palavras que muitas vezes eu vi meu pai
incorporado falar, incorporado ou no Caboclo ou no Exud Tiriri dele. Entdo assim,
sempre falavam a mesma coisa, Oxo0ssi ndo queria. Meu pai sempre falava: “Oxo6ssi
ndo quer mais aqui, Oxo0ssi ndo quer que eu faca mais festa aqui, Oxdssi ndo quer
mais a mdo do sr. Julio Duarte. Eu ndo sei o que é, tem alguma coisa errada.”
Sempre falando pra gente que se caso acontecesse alguma coisa com ele que era pra
gente procurar pai Valtinho em Salvador que ele saberia como orientar a gente,
qualquer coisa que acontecesse com ele. E foi o que a gente fez.

Depois de um ano o procedimento que ele faleceu, foi ai que eu resolvi falar
que ia me iniciar, dar minha obrigagdo. Mas demorou uns sete anos pra eu falar é
hoje, aqui. Estando aqui na chacara eu percebi que aqui era o lugar e que nao tinha
outro caminho, que eu tinha que dar minha obrigacéo aqui, com tudo que Oxdssi fez
eu passar, separacao, briga de filho, familia. Acaba a gente achando que é uma coisa
assim... por um lado tinha um processo de bens iméveis em relacdo ao meu filho. Eu
acho que ele tinha um certo medo ou receio de perder alguma coisa que ndo era dele,
ndo sei, até hoje ele tem isso com ele. Porque na época de um ano que a casa ficou
fechada que a gente ajudou ele a tocar, durante uns sete anos 14, quando completou
sete anos, ndo, cinco anos que a gente tava tocando depois da morte do meu pai, teve
aquela coisa do que aconteceu, dessas brigas, e meu menino tava bem porque
praticamente a gente queria empossar ele, queria por ele realmente como a pessoa
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que herdou o Axé, né? Tem hora que eu me culpo muito, o Luis se culpa nessa
relagdo, porque na verdade ele chegou onde chegou por causa da gente mesmo. Até
hoje 0 pouco espaco que ele conseguiu manter e ter, porque ele saiu fora do padrao,
da convivéncia dele pra passar para outro Axé.

Deu obrigago, voltando ao assunto, com o finado Enio que foi filho de santo
do meu pai, mas que ja tinha passado para outro Axé. Em janeiro, eu ja estava aqui
ja, eu me lembro bem, foi em janeiro, foi no final de janeiro que ele deu a obrigacao
dele, me chamaram mas eu ndo quis ir, ndo quis fazer parte. Eu conversei com ele e
disse: “eu ndo tenho nada contra vocé€”, porque na verdade eu ndo tinha né, porque o
ser humano é diferente no pensar com o lado espiritual essas coisas, e eu que ndo era
nem iniciada falei pra ele: “eu ndo tenho nada contra vocé, Enio, mas eu ndo vou
estar 14, ndo vou fazer parte porque eu sei que ndo vai dar certo, que ndo é do jeito
que vocé esta pensando. Nao ¢é assim, alguma coisa me diz isso.” Alguma coisa me
falava, ndo era experiéncia, eu falei pra ele isso, foi em janeiro. Ai passou janeiro,
fevereiro, em marco eles quebraram o pau. N&o foi nem trés meses, eu acho que ele
nem cumpriu o preceito de trés meses 14 na casa, logo saiu uma fofocaiada, um rolo
danado, uma brigaiada e nisso eles cortaram relacdes. Ai ele passou pra esse tal de
Babazinho pra ele cuidar dele, que é desse tal de Axé Queiroz, que também dizem é
do mesmo Axé Oxumaré, mas, na verdade, é o Axé Queiroz. Porque agora eles
falam o sobrenome da casa, né? Assim, no caso meu nome é Maria do Socorro
Rodrigues Alves. Geralmente eles ndo falam mais pro lado lorubg, pro lado do
Orixa, pro lado de nada, geralmente eles falam pro lado pessoal. Seria 0 Axé Alves,
0 Axé Rodrigues, né? O Axé deles agora é assim. Mas também isso ndo vem ao
caso, cada um segue, pde 0 nome no seu Axé que quiser. Pra mim também ndo me
interessa, mas foi uma mudanca radical, tudo passou muito rapido.

Se eu for falar pra vocé o que a gente passou eu vou sentir que foi s6 mostra e
que néo foi nada sofrido, que foi uma coisa... como se diz, como se fosse um filme,
né? De repente vocé vem pra cé e vocé vé como tem que ser, ndo importava se vocé
sofreu, se vocé chorou, se vocé sentiu falta ou se vocé tem saudade de alguém que se
foi, ndo. Quando eu cheguei aqui eu senti que tinha que ir para frente, que tinha que
continuar caminhando na mesma histéria do meu pai e no mesmo caminho. Ai teve
outra coisa, eu tive que me iniciar. Eu ja sabia que tinha, que era 0 meu caminho,
mas s que eu tinha medo, eu pensava: “Nossa! Eu ndo sei se eu quero isso pra mim,
eu vou pensar de outra forma, né? Pra ver se... talvez outro caminho vai ser melhor.”
Mas ndo, ndo adianta era nadar contra a maré, até que eu falei: “Nao, eu vou me
entregar.” Ai eu dei minha obrigacdo e estou aqui hoje. Eu estou prestes a fazer trés
anos, estou bem, feliz comigo mesma. E claro que eu trouxe Ox6ssi, trouxe OX6ssi,
lemanja, Oxum, trouxe pra ca&. (OMUALE, 2017)

Ela se lembra de que com a reabertura do terreiro IIé Iba Ibomim em 2008, um
ano depois da morte de pai Jodo, comegam a surgir alguns problemas. O novo pai de santo do
terreiro, Stive Rodrigues, decide abandonar as origens de Jodo de Abuque, que consiste na
presenca da tradicdo do candomblé angola em seu terreiro. Defendendo a importancia de
manter o candomblé assim como pai Jodo deixou, Megeomam e Omualé resolveram se mudar
do IlIé Iba Ibomim para uma chacara que pai Jodo havia adquirido em 1975, situada em

Aparecida de Goiania e chamada de chacara do Caboclo Pena Branca.
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De acordo com os relatos colhidos em nossas entrevistas, em 1975, esta chacara
passou por todos os procedimentos ritualisticos de fundacdo de um terreiro de candomblé, o
que o povo de santo chama de “plantar o axé¢”. Nesta chacara pai Jodo eventualmente
realizava atividades religiosas proprias do candomblé, podendo ser compreendida como uma
extensdo de seu terreiro enquanto esteve vivo. Em 2012 esta chacara passa entdo a ser um
terreiro de candomblé independente e ganha o nome de 11é Oju Odé, que significa a casa dos
olhos de Oxossi. Os fundadores desta casa afirmam que este nome representa a missdo deste
terreiro de guardar a tradicdo do candomblé de pai Jodo, um candomblé definido por eles
mesmos como “antigo”, “pé no chdo”, de “raiz angola”. Y4 Omualé que ndo havia se iniciado
no candomblé, se iniciou em seu proprio terreiro no ano de 2013, sendo “feita” pelo pai de
santo Alex de Oxossi do 1lé Iba Baforomim de Salvador-BA, se tornando filha do orixa
Oxum. Na fotografia a seguir vemos pai Alex de Oxdssi e Y4 Omualé na festa de sua

obrigacdo de um ano de feitura.
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FOTOGRAFIA 4 — Ya Omualé danca possuida pelo orixa lansd em sua festa de um ano

de santo

I

\’ "

Fotografia de Nando Dias. Acervo do 11é Oju Odé. Data: Julho de 013.

Levantamos em conversas com a comunidade dos terreiros de candomblé que o
fato de uma pessoa se iniciar no candomblé j& tendo seu proprio terreiro ndo é algo comum.
Na maioria dos casos a iniciagdo, “fazer o santo”, que ¢ como se diz, ocorre no terreiro de um
pai ou mée de santo que tem capacidade de iniciar alguém, e depois de alguns anos o iniciado
tem a possibilidade de abrir seu préprio terreiro. Porém, no caso do 1€ Oju Ode e de sua mae
de santo, Ya Omualé, o terreiro ja havia sido fundado por seu pai em 1977. Os procedimentos
para fundacdo de um terreiro j& haviam sido feitos. Além disso, ela contava com o apoio de
seu esposo Ogd Megeomam, pessoa de confianca de seu pai e que por inumeras vezes se
posiciona como guardido da forma de se praticar a religido dos orixads como pai Jodo de
Abuque praticava. Outra questdo que Ya Omualé destaca é fato dos procedimentos

necessarios para a funda¢do de um terreiro de candomblé, chamados de “plantar o axé”, ja
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terem sido realizados onde hoje é o IIé Oju Odé, por pai Jodo de Abuque nos anos 1970.
Sendo este axé somente reforcado para ela quando ela assumiu o terreiro. Para entendermos
melhor o conceito poliss€émico de axé e o que significa “plantar o axé”, recorremos a autora
Juana Elbein dos Santos que em sua obra “Os Nagd e a morte: Pade, Asese e Culto Egum na
Bahia” (2012), explora os significados da ideia de axé. Destacamos que esta obra é a tese de
doutorado da autora defendida na Sorbonne em 1972. A opcdo por utilizar um estudo ja
datado vem da compreensdo de que a autora consegue atingir em profundidade a
complexidade das concepcles presentes em um terreiro de candomblé. Ressaltamos que a
grafia adotada pela autora, “ase”, ndo altera o significado do termo ao qual nos referimos

aqui.

Diziamos no capitulo precedente que o contetido mais precioso do “terreiro” era o
ase. E a forca que assegura a existéncia dinamica, que permite o acontecer e o devir.
Sem ase a existéncia estaria paralisada, desprovida de toda capacidade de realizacao.
E o principio que torna possivel o processo vital. Como toda forga, o0 ase é
transmissivel; é conduzido por meios materiais e simb6licos e acumulavel. E uma
forga que sO pode ser adquirida por introjegdo ou por contato. Pode ser transmitida a
objetos ou a seres humanos. (...) Compreende-se assim que o “terreiro”, todos os
seus contetidos materiais e seus iniciados, devem receber ase, acumula-lo, manté-lo
e desenvolvé-lo. Para que o “terreiro” possa ser e preencher suas fungdes, deve
receber ase. O ase ¢ “plantado” e em seguida transmitido a todos os elementos que

integram o “terreiro”. (SANTOS, 2012, p. 40)

No trecho da entrevista colocado em destaque a seguir, a pergunta direciona a fala
da entrevistada para que se aprofunde nas questdes referentes ao fato do Axé do terreiro ja ter

sido plantado e o fato do Axé do pai Jodo estar vivo la.

V.H. - O Axé deste terreiro aqui foi plantado por pai Jodo de Abuque na década de
1970 e depois ele foi reforcado para a senhora, foi alimentado o Intoto da casa, ndo é
isso?

Y.O. - Isso.

V.H. - Entdo se nos falarmos da fundacdo deste terreiro nds podemos dizer que ele
foi fundado na década de 1970 por pai Jodo de Abuque e ele foi reforcado quando a
senhora fez o0 santo para que a senhora tomasse conta desse terreiro.

Y.O. - Isso, foi isso que aconteceu.
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V.H. - Ento se a gente for falar do inicio desta casa a gente tem que falar da década
de 1970, quando pai Jodo comegou a casa? Esse € inicio?

Y.O. - Na verdade em setenta a gente veio para Goiania. A gente ndo, meu pai veio
para Goiania, depois que ele construiu 14 no Ferroviario é que a gente veio, eu e
minha mae. Ai ele foi pro Setor Pedro em setenta e dois, né? Ai la ele fundou, é
aquilo que tava falando, & com aqui é diferenga de cinco anos, la é setenta e dois,
aqui entdo foi setenta e sete, setenta e sete que aqui foi fundado. Em setenta foi
quando ele veio, em setenta e dois foi quando ele fundou o 11& Iba Ibomim e cinco
anos depois aqui, entdo foi em setenta e sete.

V.H. - Entdo podemos afirmar que o inicio deste terreiro de candomblé é 19772
Y.O. - Isso, mil novecentos e setenta e sete.

V.H. - Como vocés chamavam essa chacara antes da fundacéo do I1é Oju Odé, que é
quando a senhora fez 0 santo e o terreiro passou a ser da senhora, e quais eram as
atividades realizadas aqui nesse periodo, antes de virar 11€ Oju Odé?

Y.O. - Era Cabana Pena Branca. Na verdade, assim que meu pai veio para Goiénia
foi 14 para o Setor Pedro e fundou o 11 Iba Ibomim. L& chamava antes Cabana Pena
Branca. Até hoje a gente tem uma placa que tem esse nome pintado, que ele mandou
pintar e que ficava la na frente. Cabana Pena Branca, onde falava-se kétu e angola,
tem 14: “fala-se kétu e angola”, junto. Depois disso quando ele deu obrigagdo com
sr. Julio Duarte é que ele passou a ser sé de Oxdssi, que Oxdssi queria a casa dele.
Al, cinco anos depois ele comprou aqui a chacara porque passou a se chamar Pena
Branca, aqui na Cidade Satélite, em Aparecida, que é essa chacara aqui que agora,
atualmente, chama-se I11é Oju Odé. O que era realizado aqui era sempre 0s toques
para caboclo que ele sempre deixava para realizar aqui. Aqui ele mexia mais com o
Caboclo dele que nunca abandonou ele e por ser um Caboclo dele mesmo, que era o
Pena Branca. Dai entdo ele conseguiu aqui com a ajuda de Deus e 0s Orixas, ele
comprar aqui e tornar também Casa Pena Branca. (OMUALE, 2017)

Percebemos que a separacdo com o Ilé Iba Ibomim € um momento marcante para
0s entrevistados e para a historia do terreiro 1l&é Oju Odé, sdo episddios relembrados com
frequéncia, sempre destacando a heranca e 0 compromisso com o candomblé como pai Jodo
praticava. Este compromisso fica evidente na expressdo que ouvimos Varias vezes, “raiz do
velho Jodo”. Desta forma o fato de uma mae de santo ter sido iniciada em sua propria casa por
um pai de santo que sai de seu terreiro para iniciar outra pessoa fora, ndo levou a comunidade
dos terreiros de candomblé de Goiania e regido a questionar o reconhecimento de Ya Omualé
como mae de santo. Este fato, que ndo € comum, encontra sua justificativa na trajetoria de
vida de Ya Omualé, que mesmo sem ser iniciada ja ajudava seu pai a conduzir as cerimonias
de culto aos orixas em seu terreiro. Na fotografia abaixo podemos observar Maria do Socorro

(Ya Omualé) ainda adolescente conduzindo um filho de santo de seu pai pelo saldo.
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FOTOGRAFIA 5 - Y& Omualé conduzindo um filho de santo possuido por seu orixa no

terreiro de seu pai

-

Fotografia de autoria desconhecida. Acervo do 11é Oju Odé. Data: anos 1970.

O reconhecimento da comunidade demonstra que a heranca material e imaterial de
seu pai lhe d& credito para abrir seu proprio terreiro assumindo-se como herdeira do primeiro
terreiro de candomblé de Goidnia. No trecho transcrito abaixo identificamos um dado
importante para a histdria do candomblé em Goids. Como nos mostra Ya Omualé os
primeiros elementos materiais de culto aos orixas de Goias estdo no IIé Oju Odé. Sendo pai
Jodo o primeiro ancestral do candomblé de Goias é possivel afirmar que este terreiro carrega a
heranga do primeiro candomblé de Goias. A relevancia destas informagcfes estd na
compreensdo de que a histéria do candomblé em Goias deve ser contada, comegando por seus

ancestrais.

V.H. - Era os que eram do seu pai? (Nessa pergunta me refiro aos Ibas, elementos
materiais de culto aos orixas, de pai Jodo de Abuque.)
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Y.O. - Isso, que eram do meu pai. No momento que aconteceu isso tudo eu esqueci
do que meu pai falava, que o Oxossi, 0 Santo dele, ja ndo queria mais ficar ali, que
era 0 que tava dando no jogo. Que sempre quando ele ia conversar com o Oxdssi
dele, ele jogando e conversando, ele via que ele ndo queria ficar 14 mais, que o Exd,
eu vi sair da boca dele, que ali ndo ia dar mais nada pra ele, que tinha que vir pra ca,
que eles ndo queriam ficar mais 1a. E bem assim era o Caboclo Pena Branca que
falava que aqui era o lugar, era aqui que ele devia ter vindo, né? Eu sinto assim que
se ele tivesse vindo pra ca bem antes, assim que os Orixas dele, o Caboclo e 0 EXd,
que as entidades dele falaram pra ele sair de 14 e vir pra c, ele estaria no meio da
gente até hoje. Eu tenho essa impressao.

V.H. - Entdo os materiais de culto do pai Jodo de Abuque... , que se chamam Ibas,
ndo € isso?

Y.O. - Isso.
V.H. - Os Ibéas do pai Jodo de Abuque estdo aqui?

Y.O. - Isso, eu busquei Oxdssi, Oxum, lemanja. Eu s6 deixei Xangd porque é muito
pesado, grande, também Omolud, Nand que era assentado la no fundo. Tempo ficou
14 fora, eu penso em trazer, mas como eu assentei Tempo aqui, e I& meu menino ndo
cuida e ta acabando com tudo, ja até falou em trazer pra gente cuidar. Mas eu tenho
alguns planos pra I4, entdo eu acho que eu tenho que deixar 1a. Ali que é o lugar,
assim que puder realizar o que eu estou querendo pra poder manter, reativar aquilo
ali de novo do jeito que era antes.

V.H. — Os elementos materiais de culto do candomblé, que sdo os Ibas, do pai Jodo
de Abugue, os primeiros Ibéas de Goiania estdo aqui nesta casa?

Y.O. - Estdo, eu trouxe até o primeiro Quelé dele, que antes era aquele verde.
Antigamente, quando meu pai foi feito, quando ele tinha sete anos de idade o Quelé
dele era feito de micanga verde. Um ver escuro, musgo, um verde tipo brilhoso,
verde folha, que é diferente de quando ele passou a dar obrigagdo com sr. Jalio, que
passou a ser aquele azul, que era mais pro lado do kétu, né? Azul bebé. Entdo o
antigo era verde mesmo e nds trouxemos também. Ta ai com nos, ja& mandaram eu
desfazer, mas nem eu, nem o Luis... a gente achou que ndo tinha que desfazer. Muito
pelo contrario a gente tinha era que manter, né? Que é uma coisa dos Nossos
ancestrais que a gente tem que manter. O que pra outras pessoas é pouco, mas que
pra gente tem um valor enorme, muito valioso, né? Existe aquela coisa da gente
gostar dos nossos antepassados, dos nossos mais velhos, da gente respeitar eles.
(OMUALE, 2017)

Ogd Megeomam também destaca a importancia dos primeiros elementos materiais
de culto aos orixas do estado de Goias, que se tem noticia, estarem sendo cuidados no 11é Oju
Odé.

V.H. - Qual é o papel o 11é Oju Odé na preservagdo do candomblé praticado por pai
Jodo de Abuque?
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O.M. - E muito importante porque se hoje o pai Jodo é reconhecido como primeiro
ancestral babalorixa do estado de Goias é gragas ao trabalho que nés fizemos dentro
do Oju Odé. Comecamos no Iba Ibomim e continuamos aqui no I1é Axé Oju Odé.
Entdo isso da forca para preservar o nome dele e a meméria dele. Trouxemos os 1bas
dele, os principais que é Iba do Ox6ssi, que é o santo da cabeca dele, lansa, lemanja,
Oxum, Oxala também veio, trouxemos pra ca os Ibas dele, como aqui ja tinha o Exu
que ele plantou aqui também, ja ficou... j& tava tudo certo. Entdo ai nés comegamos
a fazer filhos, a dar continuidade ao modo, ao jeito dele fazer candomblé, muita
gente acha errado mas para nos é certo, deu certo, se deu certo com ele mais de
cinquenta anos entdo ndo é com nds com quatro anos que ia dar errado, né?
Mantemos do mesmo jeito, estamos felizes e gracas a Deus tem dado resultado.

V.H. - Se o pai Jodo de Abuque foi quem comecou o candomblé aqui em Goids e 0s
Ibas dele estdo aqui, isso quer dizer que os primeiros Ibas de candomblé de Goias
estdo aqui?

O.M. - Isso! Os primeiros Ibas estdo aqui, os principais da cabega dele, ficaram
alguns 14, mas poucos, mas o que veio com ele de Juazeiro, Petrolina esta aqui com
a gente, os primeiros. (MEGEOMAM, 2017)

Desde que se tornou mae de santo e assumiu o legado de pai Jodo de Abuque, Ya
Omualé, com o auxilio de seu pai de santo, ja iniciou oito pessoas em seu terreiro, que foi
refundado em 2012 com o nome de IIé Oju Odé, na Chécara Caboclo Pena Branca, heranca de
pai Jodo de Abuque, onde se praticava o candomblé de angola com toques para caboclos
desde 1975.
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FOTOGRAFIA 6 — Portdo da entrada do 11é€ Oju Odé em destaque o Ofa - instrumento

do orixa Oxossi
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Fotografia de Nando Dias. Acervo do 11é Oju Odé. Data: 17 de setembro de 2016.

Ao contar a histéria do terreiro e de suas pessoas, percebemos que a iniciacdo
consiste em um momento fundamental para a vida do terreiro. Em nossa observacdo de campo
ouvimos que a iniciacdo, chamada de “feitura” ¢ o momento em que se nasce para o orixa.

Prandi (1991) nos mostra que,

O filho de santo, principalmente na fase iniciatica da feitura, tem sua personalidade
anulada, e aprende a expressar-se como crianca — o estado de eré ou transe de eré,
transe infantilizado. Na feitura, e depois em certas etapas da iniciag8o, o filho de
santo recebe incisfes na pele, cortes de navalha, denominadas curas ou aberés, que
reproduzem antigas marcas rituais das nac¢Ges, que muitos escravos nagds traziam
nas faces. (PRANDI, 1991, p. 158)
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Em nossas entrevistas constatamos que apesar do espaco fisico do primeiro
terreiro de candomblé de Goiénia estar situado no Ilé Iba Ibomim, na Rua 1058, no Setor
Pedro Ludovico, as primeiras representacfes materiais dos orixas, chamados no candomblé de
“ferros do orixd”, construidos por pai Jodo e que inauguram o culto aos orixds em terras
goianas, estdo sendo cuidados no I1é Oju Odé. Dessa maneira entendemos que a reivindicagdo
da heranca do primeiro terreiro de Goiania, mesmo ndo estando em seu espaco fisico, se
fundamenta no fato de praticar o candomblé como pai Jodo praticava e por ter sob seus

cuidados os primeiros elementos materiais de culto aos orixas de Goias.

Ya Omualé demonstrou em sua fala que existe a intencdo por parte dela, de seu
filho consanguineo, Stive Rodrigues, e de sua mée consanguinea, dona Luzia, herdeiros de pai
Jo&o, de que o antigo terreiro seja desocupado e que se torne um memorial em homenagem a
pai Jodo de Abuque e as origens do candomblé em Goiénia. A questdo da sucessdo, da
heranca para a familia sanguinea e o lugar da “familia de santo” ndo sdo um problema
particular da historia do terreiro 11é Oju Odé. Reginaldo Prandi (1991) nos mostra em sua
pesquisa em terreiros de candomblé de Sdo Paulo que o reconhecimento da comunidade é
fundamental para a legitimidade do terreiro. As prerrogativas para a sucessao geralmente

geram conflitos como nos mostra o autor,

Quando ocorre a morte da méde ou pai de santo, havera uma luta sucessoria. Na
sucessdo, o critério de senioridade é importante, mas nao suficiente. Depende muito
da situacdo juridica do terreiro, da sucesséao civil sobre o espélio material, isto €, a
propriedade imobiliaria e mobiliaria do terreiro, dos possiveis herdeiros legais (que
podem ndo fazer parte do grupo de culto) etc. Em geral, as casas tendem a ndo
sobreviver ao seu fundador, exceto em meia ddzia de casos, em que varios fatores
confluiram no sentido de manter uma ‘“tradigdo” publicamente atribuida e
reconhecida. Mas sempre haverd discordancias, atritos, rupturas, e provavel
formac&o de novas casas por dissidentes que se afastam etc. Desde que o candomblé
é candomblé. Dos velhos terreiros da Bahia poucos sobreviveram, mas mesmo assim
passando por periodos de transicdo dificeis e as vezes indefinidos por uns bons pares
de anos. O Gantois e 0 Opd Afonja nasceram da Casa Branca nestas circunstancias.
[...] O santo do pai de santo ¢ o mais importante da casa, o maior do axé — 0 que se
comprova pela expanséao do terreiro em nimero de filhos, clientes e bases materiais.
A ideia de ogds e equedes, apesar de ebdmis, virem a ser chefes de terreiro é
inconcebivel, pois eles “ndo ddo santo” (ndo entram em transe), e, sem santo que se
manifeste em transe, ndo ha poder, autoridade, disciplina e, sobretudo, investidura
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no cargo de iniciador. Do ponto de vista religioso, quem governa um axé, um
terreiro, é o orixa do fundador, tanto que, nos momento de sucessao, é este orixa que
escolhe o sucessor, e o faz através do jogo de buzios, quando o povo de santo que
compde outros terreiros tem papel decisivo, posto que sdo os “outros” terreiros que
legitimam a sucessdo. O orixa que governa fala pela boca do pai de santo, no transe,
ou pelo jogo de bulzios, o oraculo, que é prerrogativa do pai ou mde de santo.
(PRANDI, 1991, p. 173 e 174)

Além da sucessdo outro ponto desta citacdo que diz respeito a histéria do 11é Oju
Odé é o fato de que um terreiro de candomblé s6 é fundado uma vez. Neste sentido podemos
considerar o 1lé Oju Odé juntamente com o 1lé Iba Ibomim, fundados por pai Jodo, como 0s
primeiros terreiros de candomblé de Goiania, fundados pela mesma pessoa com uma
diferenca de quatro anos. No trecho abaixo Y& Omualé fala sobre o fato de que quem
comanda o terreiro é o orixa de seu fundador, que é o Oxdssi de pai Jodo. Sua fala nos remete
ao periodo de sua feitura, quando o terreiro estava sendo replantado para ela, poderiamos
dizer que esse é 0 momento do nascimento deste terreiro, a feitura de uma yad que ja nasce
em seu proprio terreiro ndo é algo comum, isso s6 é possivel pela continuacdo do legado de

seu pai.

V.H. — Mée Corrinha, como surgiu a ideia de dar o nome de Oju Odé para este
terreiro? O que ele significa?

Y.O. - Bom, o significado desse nome, né? O momento que surgiu foi na minha
obrigacdo mesmo. Eu me lembro que estava recolhida e com tudo que a gente tinha
aqui, com as presencas espirituais que meu pai de santo Alex de Ox6ssi percebeu e
com a vida, com o0 que estava acontecendo, ele sentou com o Luis e falou: “Nos
vamos mudar o nome dessa casa!” Perguntou ao Luis o que ele achava e sentaram os
dois. Conversaram e da conversa saiu Il1é Oju Odé, que o significado é Olhos de
Oxdssi. Como a gente mantém a tradi¢do do nosso antepassado, que é pai de santo
do Luis e meu pai carnal, que na sua vida inteira teve mexendo com Axé e aqui ser
uma coisa que foi dele, de ter sido construido com amor aos Orixas... E aconteceu
assim, entdo aqui vai chamar 11é Oju Odé. Eu até assustei porque eu esta la dentro
recolhida e quando eu sai j& saiu com esse nome, porque eu nao participei da reunido
dos dois. Entéo eles jogaram 0s buzios e viram uma coisa e olharam e viram que
tinha que ser alguma coisa relacionada a Oxdssi e que ndo fugisse também do Pena
Branca, que tinha tudo a ver tanto com Oxdssi, quanto com o Caboclo, que tém uma
ligagdo muito grande, né? A eles pertencem as matas. Na umbanda o pessoal fala
que Oxossi € um Caboclo e no kétu ja fala que Oxossi é o rei de Kétu, mas que
também tem uma relagcdo muito grande com os Caboclos. Entdo ndo saiu da tradicdo
do Caboclo Pena Branca, nem da tradi¢do do nosso pai Oxdssi, que é o rei de Kétu.
(OMUALE, 2017)
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Outro relato que demonstra a problemaética da heranca e sucessdo em terreiros de
candomblé € apresentado por Roger Bastide (2001, p. 247)

Um dos mais célebres candomblés da Bahia, cujo protetor era Xangd, passou para a
direcdo de uma filha de Oxum. Apds a morte da ialorixa, foi preciso esperar os sete
anos regulamentares antes que a sociedade e eguns da ilha de Itaparica evocasse a
alma da defunta e lhe pedisse para indicar o nome da filha de santo que devia
sucedé-la. [...] Se contamos essa historia, ndo ¢ pelo prazer de relatar os dramas que,
com frequéncia, agitam a vida interna dos candomblés, mas, sim porque a luta dos
individuos pelo poder ai se traduz por uma luta dos deuses. O conflito entre obas, os
0gas e a nova ialorixa ndo é, no fundo, sendo luta entre o marido e a esposa, entre
Xangd e Oxum. Uma simples luta doméstica, no interior de uma familia de deuses, e
de que o candomblé s6 faz atualizar os remoinhos.

E diante da histéria de vida de Ogd Megeomam e Y& Omualé, da historia do
terreiro 11€ Oju Odé, de sua importancia para o legado do primeiro terreiro de Goiénia e para a
organizacdo do Afoxé e do Férum, que encontramos a justificativa para nossa pesquisa:
apresentar para a sociedade goiana a forma de se praticar o candomblé como Jodo de Abuque
praticava e a relevancia da atuacéo do terreiro 11é Oju Odé para a comunidade dos terreiros de
candomblé em Goiania e regido. A figura abaixo nos ajuda a entender como esses temas se

misturam na trama que envolve nossa narrativa.
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Criagdo do Afoxé Omo Odé (1991)
[
[ |

|

Articulador da cultura negra |
]

|

p ll€ Iba Ibomim (1971)) | Falecimento de pai Jodo (2007)
|'
Fundagdo do primeiro terreiro de candomblé de Goiania /
|
| /
\

Setor Ferroviario (1971) |

Assume Oga Meg'eomam (Luisinho)

-

Primeiros toques de candomblé em Goidnia Separacdo com & Iba Ibomim (2012)

//

Iniciagdo de Y& Omualé {Maria do Socorro)

Fundacéo do II1é Oju Odé

|
.|

( Pai Joao de Abuque ) Afoxé heranga de pai Jodo

Férum: articulagdo e Iuta

O Axé é reforcado para Ya Omualé

(0 Axé de pai Jodo esta vivo)

2012

(Cha’cara Caboclo Pena Branca (1977)}

Chécara que pai Jodo realizava toques de candomblé angola

Passou por todos os procedimentos de fundacdo de um terreiro:
o Axé foi plantado

Figura 2 — Figura demonstrando a importancia de pai Jodo de Abuque para o candomblé goiano, destacando a
continuacéo de seu Axé no I1& Oju Ode.

3.3 Joao de Abuque e seu candomblé “fala angola e fala kétu”

Homenageado no Il encontro afro-goiano realizado pelo SEBRAE na Cidade de
Goiés, entre os dias 11 a 14 de maio de 2006. Neste evento, o pioneirismo de Jodo de Abuque

é por ele proprio reivindicado em sua fala:

Primeira casa de candomblé que teve em Goidnia, dentro de estado de Goias, foi a
minha casa, angola, sou apaixonado por angola, depois que meu pai foi, nove anos
depois eu dei uma obrigagdo com seu Jalio Duarte que é nagd-vodum ele toca kétu,
t6 com 25 anos com ele essa casa ja ta com muito tempo. Pra mim monta essa casa
aqui foi um sacrificio [...] hoje tenho varios filhos de santo que tem casa aberta,
neto, bisneto, estou repetindo outra vez, e me sinto orgulho € uma casa humilde eu
gosto de viver muito com o pé€ no chio [...] hoje eu t6 com uma quantidade que eu
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ndo sei mais, tem muitos que eu ndo conhego mais chega em minha casa e diz pai e
eu ndo sei mais, precisa ir no meu livro de genda pra eu saber quem é.'2

E consenso que Jodo de Abuque foi o primeiro pai de santo a se instalar em Goias
(LOUZADA, 2011). Na fala de pai Jodo de Abuque que apresentamos a cima ele destaca o
seu pioneirismo no candomblé em Goias e faz referéncia também as nacGes de candomblé:
angola, kétu e nago-vodum. Como nos mostra Prandi (1991), o candomblé é formado por
nacOes. A palavra, nacdo, no candomblé pode ser definida como uma nagdo politica, que se
organiza em torno de praticas e ritos partilhados pelos terreiros pertencentes a determinada
nacdao e que busca sua origem na diaspora africana nas Américas. Este termo passa a ser
utilizado ao lado de outros nomes como pais ou reino, por traficantes de escravos,
missionarios e oficiais administrativos na classificacdo dos povos africanos durante o
empreendimento colonial europeu entre os séculos XV e XX. Podemos levantar a afiliacéo
por parentesco, normalmente organizada em torno de instituicdes monarquicas, como hipotese
para explicar porque ingleses, franceses e portugueses utilizaram o termo nac¢do no contexto
da Africa ocidental. Porém as identificagGes coletivas nas sociedades africanas se ligavam a
diversos niveis tais como, étnico, religioso, territorial, linguistico, corporal, o que as
diferenciava da nacdo no modelo europeu. Exemplo disso € a atividade religiosa relacionada
ao culto de determinados ancestrais e a identidade étnica assinalada por marcas fisicas como

escarificacGes no rosto ou em outras partes do corpo.

Como nos mostra Oliveira (1996, p. 177) devemos ter em mente que as nacgdes de
candomblé se constituem a partir de multiplos agenciamentos e que estdo muito mais ligadas
as reconfiguracdes e identificacdes na América do que a sua origem africana. Pode-se
argumentar, por esse motivo, que o repertorio de classificagdes étnicas na América ndo passa
de atribuicbes, que terminariam sendo rétulos. Segundo esta perspectiva € que se
problematiza a atribuicdo dos nomes étnicos aos grupos africanos na América. Todavia,

diversos elementos nos indicam que 0s nomes étnicos transformaram-se em formas auto-

12Fala proferida por pai Jodo de Abuque durante atividade intitulada “saberes com Grids”, realizada durante o
111 encontro afro-goiano promovido pelo SEBRAE, na Cidade de Goids, entre os dias 11 a 14 de maio de 2006. e
retirado de: https://www.youtube.com/watch?v=il-SZGqgrVsl
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descritivas introjectadas, individual e socialmente. Destacamos que nossa énfase, ao
problematizarmos a etnicidade das nagdes de candomblé, ndo estd na permanéncia das
praticas, mas sim nas transformacdes, reconfiguracdes, o processual em detrimento do

essencialismo. O que nos interessa Ndo € 0 que permaneceu, mas sim o que se reconstruiu.

As nacbes de candomblé no Brasil ndo tem uma correspondéncia linear no seu
processo de formacdo no continente africano e transferéncia para a América. Em muitos
casos, as denominacBes de certos grupos eram atribuidas por povos vizinhos. Em outros
casos, 0s portos de embarque podem ter sido um dos critérios na elaboracdo de categorias tais
como, Mina, Angola, Cabo Verde, dentre outros, que posteriormente deram origem as nacdes
hoje observadas no Brasil em candomblés, maracatus, congadas e outras manifestaces da
religiosidade e cultura afro-brasileira. E bem provavel que muitas dessas denominagdes nao
correspondessem necessariamente as autodenominagdes étnicas utilizadas pelos africanos em
suas regides de origem. E levando em conta estes elementos que devemos entender a
formacdo de uma série de nacGes africanas no contexto colonial brasileiro. Luis Nicolau Parés

(2007) nos mostra que,

nagd, anagd ou anagonu era o etndnimo ou autodenominacdo de um grupo de fala
ioruba que habitava a regido do Egbado, na atual Nigéria, mas que emigrou e se
disseminou por varias partes da atual Republica do Benim. Ao mesmo tempo, 0s
habitantes do Daomé, reino que se manteve desde meados do século XVII até o final
do século XIX, comecaram a utilizar o termo “nagd”, que na lingua fon tinha
provavelmente um sentido derrogatério, para designar uma pluralidade de povos
ioruba-falantes sob a influéncia do reino de Oyo, seu vizinho e temido inimigo.
Desse modo, uma autodenominacdo étnica, restrita a um grupo particular, passou a
ser utilizada por membros alheios a essa comunidade para assinalar um grupo de
povos mais amplo. A ldgica dessa generalizagdo reside no fato de esses povos
compartilharem uma série de componentes culturais, como lingua, hébitos e
costumes. Com o tempo, esse grupo de povos de fala ioruba passou a assimilar a
denominacdo externa imposta pelos daomeanos e, uma vez desprendida do seu
sentido derrogatério inicial, a utiliza-la como autodenominacgdo. Por sua vez, 0s
traficantes europeus apropriaram-se do uso local que os daomeanos faziam do termo

“nag0”, e este foi assim transferido ao Brasil, preservando a dimensdo genérica e
inclusiva estabelecida pelos daomeanos. (PARES, 2007, p.25)

Os candomblés da nacdo angola foram desenvolvidos no Brasil com a chegada de

africanos vindos de Angola e Congo de lingua banto. Jodo de Abuque havia sido iniciado no
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candomblé em um terreiro de nacdo angola, posteriormente acabou agregando elementos de
outras nac¢bes no candomblé praticado em seu terreiro. Levantamos uma possivel explicacdo
para este posicionamento de Jodo de Abuque, como sendo uma forma de agenciamento frente
as transformaces ocorridas no cenario do candomblé goianiense apds os anos 1980, periodo
que como nos mostra Pena (2014) o cenério do candomblé em Goiédnia passa por
transformacgdes com a chegada de pais de santo de outros estados.

O terreiro de Jodo de Abuque, no entanto, ndo pode ser considerado como o Unico
dentre os principais centros de difusdo e formacdo dos candomblés em Goiés.
Segundo Vieira Silva (2011) essa configuracdo poder ser observada em quatro
principais etapas constitutivas. A primeira delas foi a acima descrita e liderada pelo
Pai Jodo de Abuque. A segunda se deu pela presen¢a do Baba PC, atual lider do I1&
Axé Oxumaré, na Bahia. A terceira, segundo a autora acima mencionada, ocorreu
com a migracdo do Babalorixa Djair vindo do Rio de Janeiro e que construiu em
Goiania o primeiro 11é Axé exclusivamente voltado para a nagdo Kétu na cidade. Por
fim, a quarta etapa ocorreu com a presenga da figura do babalorixa Carlos Scarandiu
vindo de S&o Paulo. Nesse sentido, houve ao final dos anos 1980 e inicio dos anos
1990 uma reconfiguracdo territorial do candomblé em Goiénia, que passou a ser
reconhecidamente uma cidade de predominancia da nagdo kétu. (PENA, 2014, p. 99)

A citacdo de Pena (2014) esta fundamentada nas pesquisas apresentadas por Mary
Anne Vieira Silva (2013) em sua tese de doutorado, porém, a configuracdo da complexa rede
de relagdes entre terreiros, nagOes e pais de santo apresentada acima ndo foi confirmada em
nossa pesquisa. Em conversas com a comunidade dos terreiros de candomblé, nas entrevistas
realizadas pela professora Eliesse Scaramal e nas entrevistas realizadas por mim, o nome
Carlos Scarandiu ndo aparece em nenhum momento. Outro grave problema esta na sucessao
que foi chamada por Vieira Silva (2013) e Pena (2014) de “centros de difusdo dos candomblés
em Goias”, a segunda e terceiras etapas estdo invertidas e a quarta etapa sequer existiu.
Acreditamos que este grave equivoco pode ter como motivo o fato de se ter considerado a
versdo apresentada por um Unico informante, que pode ter sido motivado por interesses
particulares ou por falta de conhecimento sobre as relagcdes entre os terreiros de candomblé
em Goiés. Atentos para este risco buscamos recolher informagdes com o maior numero de
informantes possivel, além de buscar as pessoas iniciadas no candomblé a mais tempo, como

maée Teresa de Omold, iniciada no candomblé em 1972, Juremeiro Neto, iniciado em 1980, e,
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Ogad Megeomam, iniciado em 1984, todos estes iniciados no candomblé por pai Jodo de
Abuque, que até o final dos anos 1990 atuou como grande centro irradiador do candomblé
goiano. Na citacdo abaixo apresentamos as lembrancas de Juremeiro Neto, que se confirmam

na versao apresentada por todos os informantes que tivemos acesso.

Juremeiro Neto: Ai foi... Ndo, antes, bem antes do pai Djair chegar... porque
quando eu tomei meus sete anos. ..

Eliesse: Ahn?

Juremeiro Neto: Quando eu tomei meus sete anos, eu tomei em angola, ele [pai
Jodo de Abuque] sendo filho de Zequinha Gongobira.

Eliesse: Uhum...

Juremeiro Neto: E a mée-pequena dele [pai Jodo de Abuque] era dona Inés... L4 de
Petrolina... a dona Inés era de Petrolina. Ai quando ele... passado um tempo ...
antes dele [Djair] veio um... pai de santo que ¢ o Julinho de Oxum.

Eliesse: Uhum...

Juremeiro Neto: Pra Goidnia, que tem casa aberta em Sio Paulo e tudo...

Eliesse: Antes do baba Djair...

Juremeiro Neto: E.

Eliesse: Ahan...

Juremeiro Neto: Antes, bem antes do Djair, e os (???) tocava candomblé como toca
até hoje, desde Séo Paulo.

Eliesse: Ele é de kétu?

Juremeiro Neto: De kétu. Ai o que aconteceu? Ele chegou e foi fazer referéncia
ao...

Eliesse: Jodo de Abugue.

Juremeiro Neto: Jodo de Abuque que era o pai de santo Gnico que tinha na terra,
né? E ele, seu Jodo, cismado, deixou ele no canto dele tocar o candomblé dele da
maneira dele. Até que Julinho ganhou a confianga dele. Ele ganhando a confianga
dele, e ele pegou e dava comida a Oxdssi.

Eliesse: Uhum...

Juremeiro Neto: Ele dava comida a Oxdssi...

Eliesse: Do Oxo6ssi do seu Jodo de Abuque?

Juremeiro Neto: E, dava comida a Oxdsssi...

Eliesse: O Julinho de Oxum dava comida...

Ambos: A Ox0ssi. ..

Eliesse: Do seu Jodo de Abuque...

Juremeiro Neto: E, e ele fez seu Jodo passar todos preceitos... dentro da casa dele
[terreiro de pai Jodo de Abuque] ele era tratado como véi de santo, ele ficava todo...
ele [Jodo de Abuque] foi muito humilde, ele andava descalgo, como o pai de santo,
ele era tratado como 1ad.

Eliesse: Dentro da casa do Julinho?

Juremeiro Neto: E... dentro da casa do Julinho.

Eliesse: E como que o senhor ficou sabendo?

Juremeiro Neto: Uai... os filhos ia junto...

Eliesse: la junto?

Juremeiro Neto: E... ele ndo escondeu nio... ele, os filhos ia junto e ele... tanto é
que os mais velhos se revoltaram e sairam da casa.

Eliesse: E? De ver o pai nessa situagio de /a6...
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Juremeiro Neto: Entendeu? Entao os mais velhos num gosto... os mais velhos num
gostava de Gongobira [pai de santo de Jodo de Abuque], da forma que ele fazia, ndo
da novidade que tinha chegado. Entendeu?

Eliesse: Aham...

Juremeiro Neto: Nao aceitar mudanga...

Eliesse: Nio aceitar a mudanga de nagio...

Juremeiro Neto: E porque a gente ndo... na cabeca da gente ndo existia nagio,
entdo ndo tinha aquilo. Entendeu?

Eliesse: Era a tnica coisa diferente. ..

Juremeiro Neto: E o santo, ele... ndo andava, nio dava passos, o santo, ele anda de
lado... aqui 6, ele anda de lado. Entendeu?

Eliesse: Na angola...

Juremeiro Neto: E. O santo ndo abria o olho, s6 falava na hora que, que pulasse 0
nome. Entendeu?

Né&o é como os santos mais velhos que fala com 0 0gd, com a equede. Entendeu? L&
o0 santo nascia mudo e morria mudo. Entendeu? S6 falava no jogo. Ai Julinho trouxe
as novidades: santo andar, trouxe mais algumas coisas, entendeu? Ai o povo
horripilou, ndo gostava daquilo. Entendeu? E ele passou por todos preceitos, raspou
a cabega...

Eliesse: O seu Jodo raspou?

Juremeiro Neto: Passou por todos...

Eliesse: Que ano era isso?

Juremeiro Neto: Uai é facil saber. Se eu raspei em... oitenta e sete, oitenta eu fiz
santo, sete anos, em oitenta e sete, oitenta ¢ oito, por ai, noventa, que ele fez santo...
Eliesse: E logo em noventa e dois o baba Djair chega... em noventa e dois o baba
Djair...

Juremeiro Neto: E?

Eliesse: E.

(...)

Juremeiro Neto: Ele cumpriu, ele cumpriu, sei que quando o pai Djair chegou aqui,
ele ja estava, ele ja tinha sete anos que estava no Julio. Entendeu? Entdo ai, s6 que
eu ja tinha, eu ja tinha afastado da casa dele, porque ndo tomei obrigacdo com ele na
méo do Julinho. Entendeu? N&o tomei obriga¢do na mao de Julinho, com ele nédo.
Ali, é ... eu tomei com Djair, porque nds ndo aceitavamos as coisas deles. Entendeu?
Entdo ai ele pegou, ele... era a forma dele de pensar, até hoje ¢ diferente...
Juremeiro Neto: O... ndo foi a segunda pessoa de candomblé aqui em Goiania.
Eliesse: Uhum... foi o Julinho de Ox0ssi.

Juremeiro Neto: O...

Eliesse: De Oxum, né?

Juremeiro Neto: E de Oxum. Djair ndo foi a segunda pessoa de candomblé que
pisaram em Goias.

Eliesse: Uhum... (JUREMEIRO NETO, 2008)

Percebemos nas entrevistas e na producgdo académica que a histéria do candomblé
em Goiania é marcada pela reivindicacdo da tradicdo que delimita os discursos dos
candomblecistas. Tanto o 11é Oju Odé, terreiro que reivindica o legado de Jodo de Abuque,
como os terreiros que foram fundados com a vinda de pais de santo de outros estados a partir
dos anos 1990, disputam o status de candomblé tradicional. Porém, essa tradicionalidade esta

assentada em elementos distintos, o 11é Oju Odé, que afirma praticar um candomblé como foi
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deixado por Jodo de Abuque, baseia-se em seu pioneirismo, em sua antiguidade e em sua
atuacdo no contexto do candomblé goianiense, os terreiros que se vinculam a outras tradicGes
afirmam sua tradicionalidade no discurso da maior africanidade, supostamente relacionada a
superioridade yoruba que da origem aos candomblés kétu. Assim como Matory (1998)
compreendemos que o que importa ndo € pensar se as religides afro-brasileiras sdo africanas

ou ndo. Isto, € claro, depende de nossa defini¢do de africanidade, e de americanidade.

O que me interessa mais, no momento, é o papel emergente da cultura transatlantica
conformando aquilo que todos nds concordamos que seja africano na Africa. Além
disto, eu estou interessado no papel da vontade humana, ou agency, em gerar 0 que
tanto nativos e estrangeiros, quanto etndgrafos e informantes, vieram a chamar de
cultura africana. Eu estou interessado ndo apenas no processo através do qual uma
coisa chamada cultura yoruba passa a ser reificada e reproduzida, mas em como esta
cultura passa a ser privilegiada em detrimento de outras reivindicacbes de
pertencimento étnico e de prestigio no Atlantico negro. (MATORY, 1998, p.268).

Pensando a origem da ideia de superioridade e pureza yorubd no Brasil que
comeca a surgir na passagem do século XIX para o XX, Matory (1998) levanta os seguintes

questionamentos,

Temos ainda que ver como o discurso e a agdo dos afro-brasileiros ajudaram a gerar
a assim chamada cultura “yoruba” ou nagdo “yoruba” que ndo ¢ mais antiga que sua
diaspora brasileira. De onde vem a pressuposta unidade cultural? Como isto veio a
ser tdo firmemente identificado com o que ¢ chamado de nagdo “nagd” ou “quéto”
no Brasil ¢ de nagdo “lucumi” em Cuba? De onde surgiu a ideologia de
superioridade yoruba sobre outras culturas africanas e seu poder de persuasdo para
tantos negros, mulatos e brancos do Novo Mundo? Outra questdo ainda: se
estudiosos euro-brasileiros sdo a fonte desta ideia (como argumentam o0s
desconstrutivistas), de onde vem o valor extremado colocado na “pureza” cultural, e
por vezes, racial, da nagdo nago6 no Brasil?[...] Ao contrario, como uma identidade
politica e concomitante ideologia nacionalista, a identidade e etnia “yoruba” foi
criada em uma sociedade crioula da “Costa”, que estava em constante dialogo com
as nacgdes religiosas emergentes da diaspora afro-latina. (MATORY, 1998, p. 272)
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Lorand Matory (1998) levanta como resposta para as questbes propostas o

seguinte,

A9

Meu argumento, entdo, ¢ que a “pureza nagd” ¢ antes o grande capital ideologico da
burguesia viajante da diaspora yoruba, do que uma invencdo das elites euro-
brasileiras. Hoje, este capital fica entre os recursos mais importantes desta nacéo
nagd, ou queto, no Brasil [...] O que veio a ser classificado como tradi¢do yoruba
surgiu de desenvolvimentos histéricos particulares (ambos coloniais e pré-
coloniais), bem como um conjunto particular de interesses financeiros, profissionais
e ideologicos que atravessavam o Atlantico. Foram os viajantes afro-brasileiros,
como Martiniano do Bonfim e Lourengo Cardoso que apresentaram a ideologia de
“pureza africana” e da superioridade dos “yorubd” ao meio cultural da Bahia e aos
etndgrafos que a canonizaram. (MATORY, 1998, p. 284-285)

Desta forma compreendemos que a reivindicacdo da pureza yoruba feita pelos
candomblés kétu é parte de uma trama na qual o que estd em jogo é o maior prestigio entre o
povo de santo, esse predominio nos apresenta outra questdo: essa homogeneizacdo em torno
da africanizacdo ndo eliminara outras formas de se praticar o candomblé? Este cenario nos faz
pensar em perguntas tais como: qual é papel do 1lé Oju Odé na manutencdo de um tipo de
candomblé que vem cada vez mais perdendo espaco na regido de Goiania? E o agenciamento
que Matory (1998) destaca que produz as disputas em relacdo ao status de candomblé

tradicional?

Percebemos, portanto, na historia de Jodo de Abuque a relacdo entre tradicdo e
renovacdo, observada na chegada e estabelecimento do primeiro candomblé de Goiés, em
Goiania, e posteriormente ao assumir uma nova nagdo que proporciona para ele o dominio de

trés tradicGes em seu candomble.

Ao entrarmos em contato com o universo do candomblé adotamos um
posicionamento de abordagem que se distancia das oposicOes: tradicional/descaracterizado,
puro/misturado, entendemos que os binarismos devem ser deixados de lado e que o olhar
lancado ao candomblé deve ser orientado por uma compreensdo processual evitando os
essencialismos. Além do mais acreditamos assim como (BRAGA, 2000) que cada terreiro é

um caso em particular.
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Tenho insistido no fato de que cada candomblé se constitui numa unidade
independente, com caracteristicas préprias, ainda que se possa identificar tracos
comuns com outras unidades, exercicio facilitado pela existéncia de uma tradicao
etnicamente comum, ainda que redefinida em cada casa de culto. As generalizacGes
devem ser cuidadosamente construidas para que nao se percam as articulagdes com a
base etnografica, e ndo engendrem um nivel de racionalizacdo para além do que é
permitido observar num contexto religioso especial como o candomblé. (BRAGA,
2000, p.161)

A citacdo acima confirma o que observamos nas entrevistas que tivemos acesso:
ndo existem modelos rigidos ou bem delimitados quando se trata de terreiros de candomblé.
Percebemos que estar vinculado a determinada nacdo de candomblé ndo exclui a presenca de
elementos de outras na¢fes na forma de se cultuar os orixas. No trecho colocado em destaque
a seguir méde Teresa de Omolu nos mostra que mesmo tendo assumido a nacdo kétu nao
deixou de cultuar elementos préprios do candomblé de angola, como o orixa tempo, exus

caticos e caboclos.

Herta: Tem alguma coisa que a senhora trouxe do angola, com o seu Jodo de
Abugue, que pode ser utilizado no candomblé, no kétu?

Teresa de Omold: Humhum, veja bem: quando eu estava no angola a gente
cultuava o Tempo que ¢ aquela bandeira branca que tem na porta de alguns terreiros
de angola. Eu permaneco cuidando dele até hoje. Na angola a gente recebia o catigo,
porque eu passei pro kétu eu vou deixar os meus Exus, a minha Pombagira e nem os
meus Caboclos de lado. Eu tenho que cultuar eles. Porque eu passei pra outra nagdo
eu esqueco por onde eu nasci, onde me deu vida? Nao, aqui estd o Sultdo das Matas,
essa &rea aqui é a area dele. Agora, eu ndo fago festa como se faz ha umbanda, eu
ndo chamo toda semana como faz na umbanda, mas eu chamo uma vez por més o
Caboclo, o Preto Velho porque foram eles que devolveram a minha vida, realmente
s&o coisas de angola. (TERESA DE OMOLU, 2010)

Porém, ndo podemos deixar de considerar o debate observado nos trabalhos
escritos sobre o candomblé em Goiania que relatam uma hierarquizacdo, que também esta
retratada na literatura e na cultura do povo de santo, em que os candomblés que se definem
como nagdo angola seriam menos puros por terem incorporado os caboclos (elementos

indigenas) no seu culto. J& na tradicionalidade kétu afirma-se uma heranca africana mais pura
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sendo possivel compreender essas distingbes como processo de aquisicdo de maior
legitimidade.

Essa ideia de quanto mais proximo da Africa mais puro produziu o processo de
africanizacdo, observado ndo s6 aqui no Brasil, mas no contexto de religiGes afro-caribenhas,
conforme evidencia Capone (2004). Essa dinamica expressa na disputa por prestigio entre
nacbes de candomblé também é observada nas histérias contadas em conversas com
praticantes do candomblé em Goiénia e nas dissertaces e teses analisadas, isso nos mostra
qgue o candomblé goiano se relaciona com esferas que extrapolam os muros dos terreiros.
Nesse sentido a preservacdo da tradicdo, afirmacdo de africanidade e negacdo do sincretismo

se caracterizam como um discurso politico socialmente construido.

Nossas entrevistas nos mostraram que ha uma plasticidade e capacidade
adaptativa, reivindicando um patriménio cultural especifico para se diferenciar e afirmar sua
autodefinicdo, evidenciando o dinamismo dos grupos étnicos. Vamos ver como Nnossos
entrevistados se posicionam com relacdo as questdes em torno da ideia de africanizacdo do

candomblé.

V.H. — Qual € sua nagdo dentro do candomblé? Ela mudou desde que a senhora foi
iniciada?

Y.O. - Bom, minha nacé&o por ser da casa de raiz nossa, né? L& do pai Valtinho da
onde vem a raiz do I1é Iba Ibomim, que é de 14 do 11& Iba Baforomim de Salvador,
que o Iba Ibomim veio com a ligacdo do nome daquela casa, a casa do pai Valtinho,
que era esse senhor que ia dar a obrigagdo no meu pai. E ai meu pai conheceu o Sr.
Julio 14 na casa dele, e o Sr. Jilio levou ele para outro lugar e & convenceu ele que
Oxdssi daria a obrigacdo com ele. Mas na verdade meu pai ia dar com pai Valtinho.
Foi um outro rumo que correu na vida do meu pai, mas até ai pra mim ndo tem tanto
ligamento.

Bom, a minha nagdo, a que eu fui iniciada é a nagdo nagd vodunce, onde a
gente tem um pouco do kétu e um pouco da angola. Porque, que eu saiba no kétu
puro ndo se mexe nem com catico, nem com exd, nem com caboclo. A gente da
angola ja tem caminho pra isso, tanto nas folhas e pelos caminhos para os caboclos e
exUs que é os catigos. Entdo, assim, nagd vodunce € isso é kétu e angola uma
mistura junto em que vocé tem o caminho pra mexer tanto na angola e tanto no kétu,
quer dizer, fala as duas linguas, estio sempre juntos. (OMUALE, 2017)
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Oga Megeomam fala de forma mais direta sobre a africanizacdo no candomblé.
Vejamos,

V.H. - Qual é a nacdo do senhor? Ela mudou desde que o senhor foi iniciado e por
qué?

O.M. - Na verdade nds ndo mudamos, acrescentamos. Eu fui feito quando ele tocava
angola, s6 angola, e com a vinda do pai Jalio pra casa dele, pra dar obrigacdo nele,
passou a tocar nag6-vodun. Esse foi 0 motivo que nds comecamos a tocar kétu
também, porque passou a ser nagb. Ai como é nagd-vodun a gente toca kétu
também, mas mantendo sempre o pé firme na angola.

V.H. - O senhor foi feito no santo em 1984.
O.M. - Oitenta e quatro.

V.H. - No candomblé angola?

0O.M. - No candomblé angola.

V.H. - Qual orixa?

O.M. - Eu sou de Ogum. (MEGEOMAM, 2017)

Toda essa problematica aqui identificada, nos leva a pensar o candomblé como
fendmeno afro-brasileiro e menos africano, imbricado por campos sociopoliticos, no qual a
afirmacgdo do grupo (nacgdo) se caracteriza como uma disputa sociopolitica. 1sso nos mostra
que as tradicOes sdo reinterpretadas e transformadas, os discursos que marcam a diferenca que
legitima ou desqualifica um terreiro em relacdo a outros abrem um campo a ser trabalhado: o
que esta por tras e qual a funcdo politica da nocdo de tradicdo que hierarquiza terreiros, no
qual, os mais “africanos” gozam de maior prestigio? E na problematica da africanizacio, da
intencdo de estabelecer um vinculo com a Africa que assume um sentimento politico, que se
estabelece o paradigma de pureza, em que, a busca de um tradicionalismo africano se
contrap@e as caracteristicas afro-brasileiras. Essa problematica pode ser claramente observada
em uma das entrevistas que analisamos. Nela, Juremeiro Neto afirma que o fato de pai Jodo
de Abuque estar vinculado ao candomblé de angola o desqualifica frente aos candomblés de
nacdo kétu. Neste trecho o entrevistado narra a chegada do pai de santo Djair vindo do Rio de

iro, e, i , trazia o candomblé “auténtico” para Goias.
Janeiro, e, que segundo o entrevistado, t domblé “autént para G
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Juremeiro Neto: Entdo ai eu peguei convidei ele [Djair] pra ele poder vir a Goiania,
fazer algum jogo, aqui, e depois ele voltasse para 0 Rio que era a intencdo dele
retornar pro Rio. Ai eu convidei, e ele saiu de Uberaba e eu chamei ele, dei o
dinheiro pra ele e falei: olha vocé vai, vamobora pra Goiania. Ai ele fico dentro da
minha casa, e eu peguei e movimentei. A minha intengdo era que as pessoas de
Goiénia vissem um pai de santo de verdade, que sabia o que era odu, 0 que que era
realmente o candomblé, entendeu? Por que o seu Jodo ele fazia, &, as coisas que ia
dentro do santo, os ord, e, as coisas que tinha era muito primitiva, entendeu? E ele
ndo, ele tinha todo um grande leque de um tudo. O que ele falava ele explicava sobre
aquilo. Entdo a gente passou, é, €, a gente ndo tinha nocdo de qualidade de santo,
porque ele [pai Jodo de Abuque] falava: vocé é de lansa, cabou! Né&o tinha qualidade
de santo em angola. Tinha uma ou outra coisa que falava que ali, quando a pessoa
ficava mais velha de santo e pronto. E eu ficava, fiquei nessa curiosidade de
conhecimento.

(...)

Eliesse: E ai? E o seu Jodo nessa historia?

Juremeiro Neto: Ai que vem a histéria do seu Jodo! Porque ai vem a histéria do seu
Jodo e aonde comegou a guerra de Djair em Goiénia. Entendeu? Foi quando eu, eu
estava recolhido dentro do quarto de santo que ai eles... trouxe as pessoas, ¢ as
outras, quer dizer, trouxe o Moacir, 0, o Alan, vérios, vérias pessoas do Rio de
Janeiro e de candomblé, que quando nds conhecemos candomblé pela primeira vez,
aqui, foi com Djair, ninguém sabia.” (...)

Juremeiro Neto: “(...) O que ele falava era lei. Um dia chegou informagdes de
outras pessoas falando que existia outras coisas além daquilo que ele falava. Entdo ai
vocé€ passou, eu passei a ... (18:24). Entdo o, a, a, a, a, a primeira pessoa dentro de
Goiania a, ter peito de pegar uma pessoa e colocar aqui, foi eu que trouxe! E ainda
mais, uma pessoa que teve garra em chegar e implantar o candomblé.

Eliesse: De kétu?

Juremeiro Neto: De, de, de, de é! O de kétu. A Oxumaré que foi do Djair. Entéo ele
pegou a, a, todo aquele, aquele, aquelas pessoas e tudo aquilo ali e ele teve que
mostrar pras pessoas uma série de coisas, vocé entendeu? Que Aira ndo é Xangd,
sabe? O qué era odu... ele teve que ensinar, na verdade, o que era...

Eliesse: (19:11) é Omolu...

Juremeiro Neto: E! Sabe, que, que, e, &, é, é, Obaluaié é titulo, sabe? Uma série de
coisas que ele teve que ensinar pras pessoas. E pessoas que tinham, no caso eu,
quatorze anos de santo.” item 44 a 47 p. 8 — Neste trecho fica evidente que ele nega
os saberes dos outros para afirmar o seu modelo de candomblé.

Juremeiro Neto: (...) Entdo, o Djair trouxe a dele. S6 que, com... ele é da
Oxumaré, hoje pratica... hoje praticamente nao! Goidnia hoje s6 tem Axé Oxumaré!
Nao tem outro aqui dentro de Goiania. E através dele...

Eliesse: Do baba Djair?

Juremeiro Neto: E! Através dele. Porque. ..

Eliesse: Porque depois o baba fez muita gente...

Juremeiro Neto: Fez muita gente e essa gente como... essa gente trouxeram, essa
gente trouxeram outros pais de santo que o... passou a fazer filho de santo que
também passaram ter outras, outras, outras coisas, outras historias que mas todos do
Axé Oxumaré. Porque ele que convidou pra Goias as pessoas pra conhecer o
candomblé. E as pessoas que conheciam candomblé que eram de Pernambuco, do
jeito que ele tocava [pai Jodo de Abuque] 14 em Pernambuco. Entdo é, é, o
candomblé no Goias dai. Entdo hoje, na realidade o, o, 0, 0, quem plantou a, a
semente do candomblé foi Jodo de Abuque e quem fez com que essa arvore
crescesse, germinasse, que flo... florisse e que as pessoas tivessem conhecimento,
hoje, foi o Djair. Tanto que a, a religido naquela época ela era mais as pessoas sem,
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sem, praticamente sem nivel cultural, né? Um ou outro que tinha, sabe? Hoje sdo
universitarios, as pessoas cultas que estudam, que... quer dizer, o patamar da
religido hoje estd num, num outro nivel.” item 60 p. 9 podemos relacionar as ideias
de pureza de culto, de africanizacdo com a elitizacdo do candomblé.

Juremeiro Neto: E! Entdo ai vocé passou... as pessoas passaram a sair de Goids,
passaram a ir em mais outros lugares. Passaram a ir na raiz do Oxumaré. PC... PC
passou a vir a Goias. Passou a vir a Goiania, PC veio muito a Goiania, entendeu?
Que é o herdeiro do Axé.

Eliesse: Do Oxumaré... (JUREMEIRO NETO, 2008)

E fundamental destacarmos que a fala de Juremeiro Neto e orientada pela forte
disputa de prestigio entre nacdes de candomblé que marcou a relagdo entre terreiros de
candomblé em Goias a partir dos anos 1990. Porém o que chama a atencao é o fato de que
mesmo tendo seus conhecimentos sobre candomblé desqualificados, pai Jodo de Abuque
iniciou dezenas de pessoas em seu terreiro, pessoas que como Juremeiro Neto buscaram
posteriormente os cuidados de outros pais de santo, porém, analisando todas as informacgoes
as quais tivemos acesso constatamos que nenhuma pessoa iniciada por pai Jodo ao buscar
outros pais de santo teve sua iniciacdo questionada. Assim como Juremeiro Neto que foi
iniciado para o orixa lansa todos que foram iniciados por pai Jodo permaneceram filhos do
orixa a que foram entregues durante sua iniciacdo, mesmo trocando de nacdo e de pai de
santo. Essa informacgdo nos mostra que pai Jodo de Abuque nunca errou 0 orixa ao iniciar um
filho, o0 que nos leva a crer que o conhecimento que ele possuia ndo era tdo limitado assim.
Destacamos que as pessoas ouvidas participaram ativamente da histéria de pai Jodo, porém,
ainda assim ressaltamos a necessidade de as entrevistas serem retomadas e novas serem feitas

em trabalhos futuros.

Compreendemos que ha lacunas que abrem possibilidades outras a serem
trabalhadas tais como, observar se essa relagcdo polarizada entre tradicional/descaracterizado
realmente existe. Se ha uma visdo essencialista da cultura e a compreensdo de uma coeréncia
formal que privilegia o culto com relagio ao individuo. E a analise aprofundada da fala de
nossos dois entrevistados que poderd nos mostrar 0 que estas pessoas pensam e qual o seu
papel na histéria do candomblé goianiense? Quem sdo os frequentadores e se eles mudaram
ao longo do tempo? Como estid a organizacdo e atuacdo dos terreiros pela defesa do seu

espaco na sociedade? Trazer a tona essas disputas entre identidade/pureza/mistura com o
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objetivo de perceber o processo dindmico de construgdo das identidades e as disputas que
imbricam esse processo. Analisar a dimensdo politica da tradicdo e as relagcdes de poder e
prestigio que estdo por tras dessa manipulacdo. Puro/impuro, tradicional/misturado,
africanizacao/diversificacdo religiosa. Como essas questdes sdo vividas pelo sujeito? Enfim

problematizar o candomblé em Goiénia e regido relacionando com um contexto ampliado.

3.4 O Afoxé e o Férum: uma tomada de consciéncia

A observacdo de campo consistiu na imersdo na rotina do terreiro, participagdo no
Afoxé de setembro de 2016, nas reunides do Férum, e preparacdo do Primeiro Seminario do
Férum Goiano de Religides de Matriz Africana. O Afoxé é um momento de celebracdo e
homenagens. Observamos que ha uma preocupac¢do com as roupas, e varias outras questdes
técnicas como enviar oficios para a agéncia de transito, solicitando a interdicdo das ruas para
a realizacdo da caminhada, aluguel de trio elétrico, tenda, palco e som. Todas essas atividades
sdo distribuidas entre os membros do terreiro. No dia em que o Afoxé sai a rua ocorre
primeiro uma roda de capoeira, com a participacdo de diferentes grupos no Jardim Botanico.
A caminhada com trio elétrico é acompanhada de coreografia e figurino das mulheres do
terreiro 11é Oju Odé, percorrendo ruas do Setor Pedro Ludovico e retornando ao Jardim
Botanico onde, ao final, em um palco, ocorrem apresentacdes artisticas ligadas a questdo
negra. A fotografia abaixo foi tirada durante o Afoxé de setembro de 2016 nas ruas do Setor
Pedro Ludovico. E possivel percebermos a grande concentragdo de pessoas vestidas de
branco, uma das caracteristicas dos adeptos do candomblé, o que confirma nossa hipotese de
gue o Afoxé apresenta para a sociedade goiana a comunidade dos terreiros de candomblé ao

mesmo tempo em que resiste e luta por seu espago nela.
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FOTOGRAFIA 7 — Caminhada do Afoxé Omo Odé pelas ruas do Setor Pedro Ludovico
em 2016

Fotografia de Nando Dias. Acervo do 11é Oju Odé. Data: 17 de setembro de 2016.

O Afoxé como apresentamos no primeiro capitulo € um cortejo de rua em que
elementos do candomblé como roupas, musicas, dancas sdo apresentados a sociedade em
geral, ele pode ou ndo estar vinculado ao carnaval. O Afoxé Omo Odé, o unico de Goiéania e
regido, vem realizando suas caminhadas nos Gltimos anos no més de setembro. O Afoxé Omo
Odé foi criado por pai Jodo de Abuque em 1991. Neste ano e nos dois seguintes o Afoxé
participou do carnaval realizado pela prefeitura de Goiénia ao lado da rodoviaria. Suas
atividades publicas ficaram interrompidas até o ano de 2008. Na entrevista com Oga
Megeomam ele afirma que este longo periodo que o Afoxé ndo saiu as ruas foi motivado pela
falta de apoio da prefeitura de Goiénia para a realizacdo do carnaval de rua. Por sua propria
iniciativa, no ano de 2008, o Afoxé retornou as suas atividades publicas com uma caminhada
da Praca do Trabalhador até a Praca Civica, no dia 13 de maio. Afoxé Omo Odé significa o
Afoxé dos filhos do orixa Oxdssi que é o orixa que também comanda o terreiro 11é Oju Odé.

A utilizacdo de expressdes de origem africana nos nomes, a musica, os deuses, tudo nos
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mostra a valoriza¢do do aporte cultural africano. O terreiro, o Férum, os cortejos do Afoxé

sdo espacos de discussao politica.

Percebemos que para o Ilé Oju Odé a heranca de mestre Bimba e pai Jodo de
Abuque sdo centrais, este terreiro se apresenta como guardido da tradi¢do iniciada por estas
duas pessoas em Goiénia, fundamentando-se na ancestralidade e na busca de uma tomada de
consciéncia. Para a comunidade dos terreiros de candomblé o Afoxé na rua representa um
momento de celebracdo da cultura negra e defesa do espaco do candomblé na sociedade
goiana. Estas duas caracteristicas, o legado do primeiro candomblé de Goiania e a articulacdo
politica deste terreiro sdo o espagco em que inserimos nossa investigacdo. Compreendemos que
0 Afoxé e o FGrum se constituem com um territorio politico, que envolve relacdes afetivas e

luta entorno de objetivos em comum.

Nas reunides do Forum vém se discutindo as demandas dos terreiros de
candomblé. Foi possivel perceber que a problematica da intolerancia religiosa é muito
presente. O Férum tem um ano de existéncia e sua principal finalidade é fortalecer os
terreiros, buscando ac¢des para superagdo do racismo e contra a intolerancia religiosa. Apesar
de ser uma organizacdo coletiva, neste momento o Férum conta com uma participacdo muito

grande do I1é Oju Ode e da Associacdo Mestre Bimba.

Neste um ano uma de suas principais acoes foi a realizacdo do Primeiro Seminario
do Forum de Religides de Matriz Africana do Estado de Goias, com o tema: direitos dos
povos de terreiro. Com o objetivo de promover a troca de experiéncias sobre os direitos dos
terreiros, 0 combate ao racismo e a intolerancia religiosa, o seminario foi realizado nos dias
13 e 14 de janeiro de 2017, no auditério da Secretaria Municipal de Assisténcia Social
(SEMAS) e contou com a participacdo da mée de santo Jaciara Ribeiro de Oxum, de

Salvador-BA, e autoridades de religies de matriz africana de Goias.

A mesa de abertura foi composta por Y4 Omualé, mée Jaciara de Oxum e pela
professora Janira Sodré Miranda, coordenadora do projeto de extensdo Préafro, da Pontificia
Universidade Catolica (PUC-GO). Em sua fala, a professora Janira destacou o trabalho do
Férum que, neste um ano de existéncia realizou diversas reunides com o objetivo de discutir

os direitos dos terreiros.
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Mae Jaciara é filha consanguinea de mée Gilda, fundadora do terreiro Abassa de
Ogum, situado na cidade de Salvador-BA. Vitima de difamac&o e caltnia por parte da Igreja
Universal do Reino de Deus (IURD), mée Gilda teve sua imagem usada de forma indevida
pelo jornal desta igreja. Como relatou mae Jaciara de Oxum em sua fala, mae Gilda, uma
respeitada mée de santo de Salvador, no ano de 1999 teve sua imagem vinculada a uma
matéria do jornal publicado pela (IURD) que trazia a chamada “Mae de santo charlatd engana
a populacdo. Macumbeiros e charlatdes lesam a vida e bolso dos clientes.” Mae Gilda
procurou a Federacdo de Umbanda e Candomblé da Bahia que disse ndo poder fazer nada,
contratando entdo um advogado por conta propria entrou com uma agao por uso indevido de
imagem. Mae Gilda, em consequéncia da difamacdo que sofreu em publicacbes da (IURD),
passou a ter problemas de salde motivados pelos acontecimentos, falecendo vitima de um
enfarto em 21 de janeiro de 2000. A partir de entdo a Presidéncia da Republica oficializou a
data como o Dia Nacional de Combate & Intolerancia Religiosa. Apds sua morte a Igreja foi
condenada a pagar 300 mil reais de indenizacdo aos seus seis filhos e marido. A historia de
mée Gilda e de sua familia passou a servir de referéncia na luta contra a intolerancia religiosa.
Apbs sua morte foi erguido um busto em sua homenagem que foi vandalizado e reformado

varias vezes, porém, em mais um ato de intolerancia religiosa foi destruido no ano de 2016.

Em sua fala mée Jaciara relatou diversos casos de agressdes sofridas por ela e sua
mde, e por outros terreiros com os quais ela tem contato. Também falou sobre a importancia
da luta pelos direitos dos terreiros e a necessidade de organizacdo frente ao racismo, a
negligéncia do Estado e aos representantes politicos de Igrejas Evangélicas que assumem um
discurso publico de 6dio ao candomblé. Destacou que sua fala ndo é uma fala académica, é a
fala de uma mulher negra do candomblé e que ndo ha uma religido melhor, religido melhor é a
que faz o ser melhor. Para ela o candomblé é uma religido que cria vinculos familiares e que a
luta € uma luta de todos os terreiros. Outra contribuicdo de mae Jaciara para as reflexdes sobre
as demandas dos terreiros € sobre a necessidade de uma delegacia especializada para crimes
de intolerancia religiosa, ja que muitos casos sao registrados como briga de vizinhos, o que

impossibilita uma dimenséo real sobre a gravidade do assunto.

A historia de vida e luta relatada por esta méde de santo nos mostra que uma parte

da sociedade que historicamente vém tendo pouco espaco de deciséo, as mulheres negras, no
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candomblé tem muito poder. A fala desta mée de santo de Salvador nos mostrou que méae
Gilda ¢ um exemplo do que pode acontecer. Mostrou também que o0s VArios terreiros
invadidos no Brasil demonstram a necessidade de uma delegacia especializada no combate a
estes crimes e que ndo havera avanco se ndao houver articulacdo politica. Finalizou sua fala
indicando questdes preocupantes que merecem a aten¢do do Forum Goiano de ReligiGes de
Matriz Africana, sendo estas: a tentativa de vereadores e deputados evangélicos de proibir o
sacrificio de animais; professores evangélicos que ndao cumprem a lei 10.639/03 e a
necessidade da producdo de um modelo de documento para garantir os direitos de liberdade

religiosa em ambientes educacionais e de trabalho no periodo de iniciagéo.

Os relatos trazidos por mée Jaciara também podem ser confirmados na fala de

Nnossos entrevistados.

V.H. - O senhor nas reunifes do Férum ouviu relatos de intolerancia religiosa de
outros terreiros?

O.M. - Tem! Tem vaérios relatos s6 que as pessoas ndo querem levar muita a frente
ainda, talvez por inseguranca, né? Mas tem e ela existe mesmo, ndo tem como negar
isso. Até por conta de Goias ser muito catélico e evangélico, entéo isso... ou vocé é
catélico, ou vocé é evangélico, o resto é do diabo, né? [risos] Entdo a gente fica
nesse meio ai. (MEGEOMAM, 2017)

Destacam também a importancia do Foérum na organizagdo dos terreiro, no

combate ao racismo e a intolerancia religiosa.

V.H. — Agora partindo para a atuacéo politica deste terreiro, a senhora acha que as
atividades que este terreiro realiza, sendo estas, o Afoxé e o Férum, contribuem para
o reconhecimento do candomblé como parte da sociedade goiana, de que forma?

Y.O. - Sim, eu acredito que contribui sim, é mostrando o que realmente... é porque
geralmente as pessoas ndo conhecem, dai que nasce o preconceito, né? De ndo saber
0 que é, nem se interessar em saber o que é. O Férum vem realizando trabalhos,
reunides, saindo pra fora, conhecendo novas pessoas de cidades diferentes, fazendo
tipo uma ligagdo em que a gente pode trocar um pouco de vivéncia e experiéncia de
tudo, tentando achar uma forma de combater o preconceito e mostrar pra sociedade
que nao é do jeito que eles pensam, que a gente nao sé faz macumba, que nés nao é
macumbeiro, essas coisas. Tirar um pouco da cabeca desse povo que ndo é assim e
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que a gente também tem nossa parte social e politica também. Entdo ndo é bem
assim. E o Férum serve também pra gente estar debatendo e ajudar outras pessoas
também que dizem sofrer racismo e preconceito, a gente sofre ndo sé o preconceito
racial, mas de religido, de tudo. E com isso a gente tem que aprender também, ja que
a gente t4 na luta de sair desse negdcio de preconceito e racismo, essas coisas.
Também respeitar a religido dos outros, porque pra nds ndo importa se a pessoa é
evangélica, catélica, budista. Pra nds ndo tem que interessar, pra gente que é do
candomblé, a gente tem que aprender a respeitar. Se a gente quer respeito, a gente
tem que ter respeito.

O Forum serve pra isso, pra estar buscando um meio melhor pra se viver.
Estamos engatinhando mas nds chega la&. O Afoxé contribui nessa questdo de
mostrar um pouco dos nossos... levar pro profano, pra fora, as cantigas, as dangas, as
roupas e mostrar que no Afoxé e na nossa religido também tem cultura, tem
aprendizado, tem coisas que vém da nossa raiz, que 0S nossos antepassados
contribuiram muito pra gente chegar onde a gente chegou. Entéo é assim, o valor do
Afoxé pra mim tem esse valor, e tem um valor maior um pouco porque meu pai €
quem inicia com o Afoxé. Entdo o Afoxé resgata a nossa ancestralidade, ajuda que a
gente possa pdr um pouco que a gente vive no nosso dia a dia pra fora, mostrando
pras pessoas que ndo precisa ter medo, preconceito, porque um bom batuque faz
com que a gente sambe, ria e cante junto, né? E podemos comemorar e festejar
juntos, independente de qual seja sua religido, qual seja sua nagdo, qual seja sua cor,
seu gosto sexual, 0 que vocé quer ser, quer fazer. A gente nao se interessa por isso e
cada um leva a vida do jeito que quer. Entdo é assim um momento que a gente pode
juntar todos, agregar todos e fazer uma grande festa, isso é pra mim o Afoxé.
(OMUALE, 2017)

Sobre o mesmo tema Oga Megeomam nos diz:

V.H. - Agora partindo pra atuagdo politica desse terreiro, do I1é Oju Odé. O senhor
acha que as atividades que esse terreiro realiza, sendo, estas o Afoxé e o Férum,
contribuem para o reconhecimento do candomblé como parte da sociedade goiana?
De que forma?

O.M. - Ele contribui sim! O Férum tem um papel importante, que é procurar meios
contra a discriminagdo religiosa, a intolerdncia. Conseguimos juntar varias pessoas
ja, na mesma mesa, em Vvarias reunifes, renovando, né? Cada reunido é diferente
uma da outra. Entdo isso € muito importante porque a sociedade as vezes critica ou
fala, mas ela também quer resposta e o Férum € pra isso, para dar as respostas
necessarias & sociedade. Muitos ndo veem com esses olhos mas eu percebo assim.
Também trabalhando com o Afoxé, porque a gente leva ele pra rua, é um jeito de
mostrar que o candomblé tem diversas coisas, ndo é so 0 orixa, 0 santo, que também
tem a parte profana, a parte da diversdo. Afoxé é isso, afoxé é caminho, afoxé é
comando, comando de rua. Entdo o Afoxé junto com o 11é Oju Odé e o Férum eles
fazem uma grande diferenca na sociedade, na divulgacéo e preservacdo das coisas
do nosso culto. (MEGEOMAM, 2017)



128

Percebemos a relevancia dessas agOes como também a conscientizagdo das

liderancas do terreiro I11é Oju Odé quanto a possibilidade de transformacéo social.

Na fotografia a seguir vemos Ya Omualé, mae Jaciara e Janira no encerramento

das atividades na sexta feira, dia 13, primeiro dia do seminario.

FOTOGRAFIA 8 - Ya Omualé, mae Jaciara e Janira no encerramento das atividades no

primeiro dia do seminério

y

Mibw /0¥

i3 W L - M T NS o ity a8 -
Fotografia de Nando Dias. Acervo do 11é Oju Odé. Data: 13 de janeiro de 2017.

No Sébado, dia 14 de janeiro de 2017, as atividades se iniciaram com a
comunicagdo de Caubi Martins de Faria do Centro Espirita de Umbanda Pai André da Guine.
Sua fala apresentou orientacdes sobre a regularizacdo dos terreiros como terceiro setor,
empresa sem fins lucrativos e os beneficios de se criar uma associagdo com CNPJ. Estes
beneficios sdo: direitos de isencdo de impostos e tributos, direito de uso de terrenos publicos e

a regularizagdo que garanta a isencdo de impostos como IPTU. Destacou que as leis ndo sdo
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efetivadas por conta da articulacdo politica dos segmentos cristdos. Percebemos em nossa
observacgdo que a construcdo do Férum é um forte elemento de articulacdo para o futuro dos
terreiros, contribuindo para a formatacdo do corpo do terreiro, registro da historia,
documentacao dos terreiros para que se assegurem seus direitos, fortalecimento dos terreiros
para a protecdo dos espacos sagrados, o tombamento e a questdo das herancas. As 14 horas
ocorreu a proje¢do do video “Mulheres do Axé: vozes contra a intolerdncia” produzido por
terreiros de candomblé de Salvador, homenageando mée Gilda e contando a luta de mae
Jaciara, sua filha, contra a intolerancia religiosa.

O fechamento das acGes do seminario consistiu na coleta de dados para
mapeamento dos terreiros e construgdo de um manifesto em defesa dos terreiros. Este
documento foi construido coletivamente por integrantes da umbanda, candomblé, movimento
negro e sociedade civil que se manifestaram com relacdo a alguns pontos referentes as suas
religides, direito e legislacdo, salde e educacdo. No encerramento foram feitas homenagens as
mées de santo. Nas imagens abaixo vemos algumas das mées de santo homenageadas neste
dia. Na primeira fotografia estdo, da esquerda para a direita, Y& Omualé, mée Biloca, mae
Maria Baiana e mde Jaciara. Na segunda fotografia estdo Ya Omualé e sua mée consanguinea

e vilva de pai Jodo, dona Luzia.
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FOTOGRAFIA 9 - Ya Omualé, mae Biloca, made Maria Baiana e mae Jaciara nas

atividades do segundo dia do seminario

A

Fograi Nando Dias. Acervo do 11é Oju Odé. Data: 14 de janeiro de 2017.
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FOTOGRAFIA 10 - Y4 Omualé e sua mae consanguinea e vitva de pai Jodo, dona

Luzia, nas homenagens realizadas no final do seminario

Fotografia de Nando Dias. Acervo do I1é Oju Odé. Data: 14 de janeiro de 2017.

A convivéncia com a comunidade dos terreiros de candomblé, nas reunides do
Foérum e na caminhada do Afoxé, a convivéncia semanal por mais de seis meses entre 2016 e
2017 no terreiro 11é Oju Odé, e as entrevistas realizadas com as pessoas que estdo a frente
deste terreiro mostraram que ha uma tomada de consciéncia, organizagdo coletiva e projeto
politico nas agles desenvolvidas pelo terreiro estudado, sendo estas, o Afoxé e o Forum.

Percebemos que além da organizacdo e atuacdo coletiva hd a proposicdo de um projeto
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politico: defender seu espacgo e seus direitos na sociedade goiana, combatendo a intolerancia

religiosa e o racismo.

As entrevistas nos forneceram informacdes preciosas sobre as concepcdes de Ya
Omualé e Oga Megeomam. Por isso compreendemos que para o entendimento desse trabalho
é imprescindivel a leitura completa das transcri¢cbes das entrevistas. Com relacdo ao debate
conduzido pelo grupo modernidade/colonialidade/decolonialidade podemos afirmar, a partir
da experiéncia no terreiro pesquisado, que o candomblé se constitui como conhecimento
alternativo a matriz do pensamento colonial, ou utilizando o conceito de Walsh (2013) como
exemplo de uma “pedagogia decolonial”. Em nossa compreensao esta forma de transmissao
do conhecimento dentro do candomblé produz uma outra sociabilidade que estabelece uma
relacdo entre a atuacdo politica e a aprendizagem no candomblé como uma outra

epistemologia, alternativa a matriz colonial do poder.

Identificamos em nosso trabalho de campo que ao aprender fazendo, mdsica,
tradicdo, cultura, religido, de forma indissociavel hd um fortalecimento dos vinculos entre os
individuos direcionando-0s em torno de objetivos em comum. Outra caracteristica observada
esta relacionada a questdo ambiental. Percebemos que na rotina do terreiro o que prevalece é
outra maneira de se relacionar com a natureza e a coletividade, outro modelo de relacGes

sociais.

A frase aprender fazendo foi dita varias vezes. Isso nos leva a acreditar em outra
sociabilidade, a do aprender fazendo e a do dar o seu melhor, que produz uma imersdo, um
compromisso com o grupo. O exemplo concreto dessa afirmacédo foi confirmado em inimeras
situacBes na convivéncia com as pessoas do 11é Oju Odé. Mesmo ndo passando de um curioso
dos saberes presentes em um terreiro de candomblé, como foi dito anteriormente, fui indicado
para realizar tarefas como: ajudar no sacrificio de animais; colher folhas especificas;
encontrar o local correto para colocar oferendas para orixas e caboclos; tocar atabaques e
agogo, dentre outras. Todas essas sdo atividades das quais possuo um conhecimento minimo
adquirido no pouco tempo de convivéncia com Ya Omualé, Ogd Megeomam e filhos e filhas
de santo do IlIé Oju Odé. Porém, mesmo sem saber ao certo o que estava fazendo eram

destinadas a mim essas tarefas, o que me leva a buscar na memoria alguma histéria que
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haviam me contado, na cozinha, de forma quase distraida, a observar como os outros faziam,

a agir intuitivamente, enfim, a aprender fazendo.

Uma religido que por séculos vem resistindo a exclusdo, marginalizacdo e
guardando seus saberes na oralidade, tem muitos segredos. O que propomos ao cruzar nossa
experiéncia no terreiro pesquisado com o debate tedrico é pensarmos uma alternativa

intercultural que considere diferentes saberes.

As entrevistas e a convivéncia no terreiro nos leva a crer, assim como Catharine
Walsh (2013), que um aspecto importante da pedagogia decolonial presente no Férum e no
Afoxé ¢ “a ideia de que o conhecimento da sociedade deve partir da pratica, entendida como
expressdao vivencial e como fundamento epistémico logico” (WALSH, 2013, p. 82).
Reivindicando a legitimidade do pensamento afrodescendente acreditamos que a atuacgdo do
terreiro 11é Oju Odé na organizacao dos terreiros de candomblé possibilita a valorizacdo do
aporte cultural africano, cria um espaco de discussao politica no qual o terreiro se torna um
espaco de ressignificacdo da vida. Nossa experiéncia no terreiro nos mostrou a complexidade
desta realidade social, marcada por uma relagdo de sociabilidade que, assim como destaca
Walsh ao estudar as pedagogias decoloniais, produzem wuma “intersubjetividade,

reconhecimento mutuo, solidariedade subalterna” (WALSH, 2013, p. 173).

Outra questdo levantada nas reunifes do Férum e que aproximaria o candomblé
do projeto decolonial diz respeito a economia alternativa. Em nossa convivéncia com a
comunidade dos terreiros de candomblé de Goiania e Aparecida ouvimos em diversos
momentos que existe uma economia alternativa que gira em torno do comércio de
instrumentos musicais, de roupas e aderecos para 0s orixas e de animais para o sacrificio
ritual. Em muitos momentos observamos diversas falas afirmando que existe uma tentativa do

Estado, através de leis municipais, de tributar esta economia alternativa.

O principal exemplo citado diz respeito a proibi¢do do abate de animais em rituais
religiosos, o que fere claramente o direito de liberdade de culto. Nas reunides do Forum
ouvimos que em alguns municipios leis como estas foram aprovadas e os terreiros ndo podem

mais criar animais para o sacrificio ritual, no qual a carne serve para a alimentacdo da
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comunidade. Caso o terreiro queira sacrificar um galo, por exemplo, terd que compra-lo em

uma loja de animais registrada e que paga impostos.

Sobre a economia informal no candomblé Reginaldo Prandi (1991) nos mostra

que,

E especialmente importante a relagdo que veio a se estabelecer entre o candomblé e
a economia informal. A economia informal tem como caracteristicas: 1) o pequeno
namero de trabalhadores envolvidos em cada unidade produtora ou distribuidora; 2)
0 uso de mao de obra familiar, ndo remunerada, ou remunerada abaixo dos niveis
salariais do mercado formal; 3) a inexisténcia de ligagdes com mecanismos
previdenciarios do Estado, a ndo cobertura da legislagdo trabalhista e o ndo
pagamento de impostos; 4) a oferta de bens e servicos ndo incorporados pela
empresa capitalista ou entdo sua distribuicdo de uma forma diferente daquela
apresentada no universo da economia formal; 5) o uso sisteméatico da forca de
trabalho que ndo consegue postos de trabalho no mercado formal, 6) o
estabelecimento de relagdes sociais entre as diferentes unidades produtoras, mas que
ndo chegam a definir contornos de interesses coletivos que ddo “acabamento” as
classes sociais. E, no entanto, um terco do PIB do Brasil provém da producéo e
distribuicdo informal (Prandi, 1978; Prandi et al., 1986). O candomblé move-se
muito estreitamente nesse universo da economia informal. Ja foi dito o quanto o
povo de santo viaja de um lugar para o outro para dar suas obrigacdes, participar de
ritos etc. As casas de candomblé de Sdo Paulo mantém um constante fluxo de trocas
com as casas do Rio e da Bahia. Nestas idas e vindas, todo um comércio de artigos e
servigos é realizado. O mesmo se da em relacéo a Africa. (PRANDI, 1991, p. 203)

A citacdo de Reginaldo Prandi confirma o que constatamos em nosso contato com
os terreiros: existe de fato uma relacdo entre o candomblé e a economia informal. Esta
constatacdo nos sugere que como religido marginalizada os adeptos do candomblé
desenvolveram estratégias para atender a suas necessidades, sendo uma delas a economia
informal. Em Aparecida de Goiania, cidade que concentra um grande nimero de terreiros de
candomblé, percebemos a existéncia de uma rede de relagfes que vai de criadores de cabritos
a fabricantes de atabaques para atender a necessidade dos terreiros. Mesmo ndo sendo o
objetivo da nossa pesquisa acreditamos que um estudo em profundidade sobre a relacdo entre

o0 candomblé e a economia informal seria interessante.
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Entendemos, portanto, que o terreiro de candomblé pode sim ser compreendido
como conhecimento alternativo a matriz colonial por sua atuacdo politica, que se torna

também um espaco de ressignificacdo social e individual.

3.5 A importancia histérica do candomble: a marca da brasilidade

Com relacdo ao debate que apresentamos anteriormente sobre a africanizagao do
candomblé, as entrevistas nos mostram que o terreiro 11& Oju Odé defende o posicionamento
de que o candomblé é mais brasileiro e menos africano. Assim como observamos na
afirmagao enfatica de Ogd Megeomam, “o candomblé ¢ brasileiro apesar de cultuar deuses de

origem africana”. A citagdo de Prandi nos mostra o mesmo

Na Africa, cada aldeia tinha seu deus, cada familia seu orixa, cada império seu
patrono etc. Orixas importantes numa cidade eram e s8o desconhecidos
completamente numa outra regido. Aqui, como aconteceu em Cuba, 0S orixas
passaram a conviver no culto. Hoje, no Brasil, deste pantedo “nacional” fazem parte
Exu, Ogum, Oxdéssi, Oxumaré, Obaluaié ou Omulu, Ossaim, Xangd, Oxum, Logun-
Edé, Oia ou lansa, Ob4, Eua, Nana, lemanja e Oxala. Nos terreiros angola cultua-se
Tempo e nos terreiros queto, o menos difundido Iroco (orix4 da gameleira branca) e
0 mais raro Apaocé (também cultuado numa &rvore). O culto a Orunmila é mais raro
(persistindo em casas de origem pernambucana), pois seu sacerdote, o babalad, ndo
sobreviveu a centralizacdo do poder pelo babalorixa e ialorixa. Entretanto, Orunmila
tende a se impor no pantedo, posto que, deus do oraculo, a africanizagdo implica seu
culto. (PRANDI, 1991, p. 205)

Em todo caso o debate sobre o fato do candomblé ser mais ou menos africano néo
diminui a importancia das contribuicdes trazidas pelos povos negros para a cultura brasileira.
ContribuicGes para o vestuério, alimentacdo, a lingua, habitos, costumes, musicalidade e
intelectualidade que nos mostram como o candomblé é um rico espaco para identificarmos os
aspectos historicos, politicos e culturais da presenca negra na formacdo da sociedade

brasileira.
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Em nossa observacdo de campo percebemos que para o I1é Oju Odé a defesa da
“raiz do pai Jodo”, que significa a manuten¢do do candomblé angola, ¢ um elemento muito
importante para este terreiro. No trecho colocado em destagque, nossa entrevistada se refere ao
ExU e ao Caboclo de seu pai de forma particularizada, para entendermos melhor o que ela nos
diz vamos recorrer novamente a Juana Elbein dos Santos. Mas primeiro vamos a fala de nossa

entrevistada.

V.H. — Pra senhora qual é o papel do 11é Oju Odé na preservacdo do candomblé
praticado por pai Jodo de Abuque?

Y.O. - Pra mim tem uma importancia grande, porque a cada xiré, a cada cantiga, a
cada dia, a cada movimento, a cada reza, faz com que eu volte & minha infancia, ou a
minha adolescéncia, ou a minha época de adulta. Porque assim, quando vocé nasce...
voceé estd ali, quando é crianca... vocé esté ali, quando é adolescente... vocé esté ali,
guando casa e vira mae... vocé esta ali. E como se vocé nunca tivesse saido daquela
vida que voce tinha, de estar no 11, na casa, de estar mexendo com os Orixas, com o
Caboclo. E como se essa energia nunca mudasse, se bem que renova todos os dias, a
cada dia aparece pessoas com cabega diferente, mas que vocé tem o costume de estar
ali. Vocé vé que aquilo tudo ndo é diferente, vocé tinha visto aquilo la desde que
tinha trés, quatro, cinco, seis e vai indo até chegar aos quarenta e nove anos, que € 0
que eu t6. Entdo eu me sinto assim... a Unica falta que eu sinto é s6 do meu pai ndo
t4 aqui no momento. Na questdo dos orixas eu sinto ele presente, € como se ele
estivesse aqui, € como se ele tivesse ligacdo e estivesse perto. Quando eu falo do
Exu, do Caboclo, a lembranca que eu tenho é dele, do meu pai, até do préprio
Oxossi virado, a lembranga que eu tenho do Oxdssi é dele, né? E vendo ele vestido
daquele jeito, como se estivesse vendo uma foto e sentindo as energias de Oxdssi, de
Exu, dos Caboclos, dos orixas, de tudo.

V.H. — Pra senhora o 11&€ Oju Ode mantém a forma de se praticar o candomblé como
pai Jodo de Abuque praticava?

Y.0. - Isso, pra mim é a continuacdo. E como se ele estivesse aqui presente. Tem
hora... de repente alguém canta, eu falo alguém mas isso sempre acontece quando o
Luis puxa alguma cantiga que me lembra ele, ou entdo a minha comadre que
também era filha de santo dele, que é a Biloca de Oya. Foi filha de santo do meu pai
e é irma do Luis, sdo irmédos de santo, sdo irmdos carnais e de santo, porque o
zelador de santo dos dois era 0 mesmo, que era Jodo de Abuque. Entdo é assim, a
cada cantiga que ela canta ou que ele puxa, quando toca é como voltar pra tras, €
falar assim: eu lembro dessa cantiga, eu lembro quando ele cantava! Isso € muito
bom, é sentir [choro] a presenca dele perto, se sentir forte com aquilo [pausa]. E por
isso que eu falo que ele sempre est4 aqui, sempre vai estar, e que Oxdssi e 0s orixas
estdo perto. E quando eu digo que eles estdo aqui é por essas energias que a gente
sente e pelas lembrancas que a gente tem. N&o era pra estar sentindo assim, mas a
gente lembra. E como se ele dissesse: “Eu to aqui, eu td junto, ndo tem medo, pode
ir que eu vou estar aqui!” [choro] E bom porque é uma energia que deixa a gente tio
forte e vocé acaba ndo tendo divida do caminho que tem que seguir, entendeu? E
que € isso mesmo, que vocé ndo esta passando a perna a diante, vocé esta indo como
o rio te leva, né? E essa a sensacio que eu tenho. (OMUALE, 2017)
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Quando Y& Omualé faz referéncia ao Exu e ao Caboclo do seu pai ele esta falando
de entidades individualizadas, para entendermos melhor essa questdo vejamos 0 que a autora

de “Os nago e a morte” tem a dizer,

Como ja vimos, cada individuo esta constituido, acompanhado por seu EsU
individual, elemento que permitiu seu nascimento, desenvolvimento ulterior e
multiplicacdo; para que ele possa cumprir seu ciclo de existéncia harmoniosamente,
devera imprescindivelmente restituir, através de oferendas, os “alimentos”, o ase
devorado real ou metaforicamente por seu principio de vida individualizada. E como
se um processo Vital equilibrado, impulsionado e controlado por Esu, fosse baseado
na absor¢do e na restituicdo constante da “matéria”. (SANTOS, 2012, p. 182)

Percebemos também que a saida de Y& Omualé e Ogad Megeomam do terreiro 1€
Iba Ibomim e a fundacéo do I1é Oju Odé se relacionam, de uma forma ou de outra, com a falta
de prestigio dado ao candomblé angola no contexto goiano, o que ndo deixa de ser um reflexo
de uma questdo mais ampla e, nacional. Como podemos observar na citacdo abaixo Edson
Carneiro, um dos primeiros autores que escreveu sobre o candomblé, servindo de referéncia

para outros estudos, construiu-se uma imagem negativa do candomblé angola.

Vemos assim que os deuses dos candomblés sdo em geral os deuses nagfs, e em
menor escala os jéjes, modificados ou apropriados pelos negros de outras nagdes,
como os de Angola e do Congo, e pelos caboclos. Podemos notar a presencga dos
orixas nagds em todos os candomblés, ora com os seus verdadeiros nomes, ora com
outros, mas, em geral, com as mesmas caracteristicas. Os jéjes tém os mesmos
deuses que 0s nagds com nomes muito semelhantes, mas também tem D&. Os negros
de Angola e do Congo, ndo tendo uma concepcdo tdo adiantada das forcas da
natureza, se apropriam dos deuses nagbs e jéjes, adaptando-os as suas préaticas
religiosas, e nesse processo criaram alguns espiritos inferiores, sem maior
importancia. Os caboclos ja receberam os deuses nagds e jéjes em segunda méao,
através dos Angolas e dos Congos, e realizaram as mais estranhas combinacdes (0
Santo da Cobra), as mais curiosas adaptacBes (Juremeiro), as mais singulares
criacbes (Martim-Pescador). Os candomblés de caboclo levaram ao extremo o
trabalho de adaptacéo iniciado pelos Angolas e pelos Congos, trazendo concepgbes
(a caipora) e idealizacbes (Tupd e Tupinamba) amerindias e estabelecendo uma
ponte de ligacdo para as sessfes de caboclo (os caboclos Jaci, Mata Verde, Pedra
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Preta, etc.), em que os candomblés perdem a sua fisionomia em beneficio do
espiritismo. Os nag6s sdo conservadores, tradicionalistas, um pouco mais do que 0s
jéjes, os Angolas e os Congos sao liberais; 0s caboclos sdo gente sem tradicdo, de
espirito aberto a todas as influéncias. (CARNEIRO, 1969, p. 98)

Conclusao

Estar em contato direto com a organizacdo dos terreiros de candomblé pensando
as questdes levantadas por parte dos estudos decoloniais nos levou a observar primeiramente
0s objetivos de indole intelectual e politica de nosso trabalho. Esta reflexdo nos levou a
perceber que nosso compromisso com a comunidade estudada tem como objetivo reivindicar
a legitimidade do pensamento afrodescendente na sociedade goiana, atraves do candomblé.
Neste sentido o terreiro se torna um espaco de intersubjetividade, de reconhecimento mutuo e
solidariedade subalterna. Ressaltamos que o que motivou nosso trabalho foi 0 compromisso
com a fala subalterna e o conhecimento como intervencdo na realidade. Buscamos inspiracédo
no compromisso social que Frantz Fanon (1973, p. 191) nos mostra ao afirmar que, “O negro
ndo é. Ndo mais que o branco. Os dois tém que separar-se das vozes desumanas que foram de
seus respectivos antepassados para que assim nas¢a uma genuina comunicagdo.” Desta forma
destacamos que o terreiro € um espaco de ressignificacdo da vida. Nossa pesquisa destaca a
relevancia social e politica da atuacdo deste terreiro. A sociogénese € o método que Fanon
utiliza, particularmente em “Peles negras e mascaras brancas”, para analisar a experiéncia de
homens e mulheres negras como sujeitos racializados/colonizados em sociedades regidas por
sujeitos brancos. Propondo intervir e atuar sobre essa experiéncia e sobre estas sociedades

fazendo a transformac&o psiquica e estrutural e a libertagdo social.

Acreditamos que o Afoxé o Forum se constituem como espacos de
conscientizacdo e luta, e que seu objetivo maior é intervir na estrutura racial de nossa
sociedade através do combate ao racismo e a intolerancia religiosa. Acreditamos também que
a luta dos terreiros de candomblé em Goiania e Aparecida, que pudemos acompanhar nestes
ultimos meses, se aproxima do que Walsh (2013, p.24) quer dizer ao afirmar que “a crise da

colonialidade do poder sugere rachaduras, rupturas na ordem e nos padrGes de poder,
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transicao e revolugdo”.

O destaque do 11&é Oju Odé esta na articulagdo de acdes para a organizacdo da
comunidade dos terreiros de candomblé de Goiania e regido. Nas reunides que participamos
0s temas em destaque foram a organizacdo dos terreiros para se combater a intolerancia
religiosa e a conscientizagdo com relacdo aos seus direitos. O principal resultado alcancado

foi a organizacdo do primeiro Seminério que ocorreu nos dias 13 e 14 de janeiro 2017.

Através das entrevistas e da convivéncia pudemos concluir que o Forum é uma
organizacao dos terreiros para defender seus interesses, resolvendo seus problemas através de
uma articulagdo politica e social. Dessa forma, religido e organizagéo politica se misturam na
busca por encontrar saidas para os problemas criados por uma sociedade racista, o que faz
surgir a necessidade de organizacdo dos terreiros. O Férum e o Afoxé vém se constituindo
como organizagdo politica e se destacando no sentido de apresentar o candomblé para a
sociedade goiana e reivindicar seu espaco nela. Em nossas observagdes percebemos que ha

um nivel significativo de conscientizacdo dos individuos em torno a um projeto politico.

O sentido do representar-se a Si mesmo, que se apresenta como resposta a imagem
negativa imposta por uma sociedade racista, € o de buscar solu¢des para os problemas, buscar
caminhos de uma organizacdo autdbnoma, buscar alternativas, encontrar saidas. Ao
analisarmos as entrevistas de Ya Omualé e Oga Megeomam identificamos que ponte central
das duas falas esta em afirmar que o protagonismo deste terreiro acontece por conta de manter
a tradicdo do primeiro candomblé de Goiania. Axé heranca imaterial, legado. O axé é
transmitido como uma heranca imaterial, desta maneira, se afirmar como herdeiro do axé de
alguém é como afirmar ser seu sucessor. Essa € posi¢do assumida por Ya Omualé e pelo 11é
Oju Odé.

V.H. — Pai Jodo de Abuque fez muitos filhos de santo em Goiénia. Levando em
consideracdo que ele teve muitos filhos de santo, podemos dizer que o Axé do pai
Jodo de Abuque esta vivo em Goiania e Aparecida? E se ele esta vivo, ele esta vivo
com esses filhos de santo ou ele esta vivo aqui?

Y.O. - Aqui, porque os filhos de santo por mais que tenham sido feitos por ele, que
ele tenha sido o zelar deles, eles seguiram outro ritmo, outro rumo, muitos que
diziam estar... que até ndo sei se seria 0 momento de falar pra vocé, porque vocé é
um seguidor que t& presente na casa, que ndo esta somente, vocé Victor, vocé nao
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esta, como é que se diz, é... s6 entrevistando pra fazer esse trabalho seu, mas que
vocé conheceu um pouco das pessoas que foram filhos de santo dele aqui na casa. Se
voceé Vé, eles estdo tdo perdidos que estdo sempre procurando algo, como se alguma
coisa, como se eles quisessem se afirmar em alguma coisa. Perderam a esséncia
deles, porque eles ndo estdo sabendo em que caminho andar, em que caminho correr,
entendeu? Vou citar um exemplo, até meu pai Funque eu escolhi ele pra ser... ele
ndo foi bem escolhido pra ser, na verdade quem eu escolhi pra ser minha madrinha
de santo foi a esposa dele, a Cristina, ndo sei se vocé esta lembrado dela, a Cristina.

V.H. — Néo, ndo t6 ndo.

Y.O. - A Cristina é uma negra, ela foi filha de santo do meu pai, ela esta sempre aqui
nas minhas obrigacBes, ndo sei se vocé andou acompanhando alguma obrigac&o...
entdo, ela é casada com o pai Funque, que foi filho de santo do meu pai, que a méae
dele também foi filha de santo do meu pai, de Xangd, ela era filha de Xang®, filha
de santo do meu pai Jodo de Abuque quando eu falo assim, e que teve um momento,
tem pouco tempo, que eu tive na casa deles. De tanto eles chamarem eu fui la e 14
ela me falou que entrou para um culto, né? Ai eu falei: “Mas meu pai mexia s6 com
o candomblé dele, de angola, o0 méximo que ele chegou foi no kétu, com seu Jalio
Duarte... mas assim, ele ndo tinha passado pra culto nenhum e ja os filhos de santo
dele estdo se perdendo, perdendo a esséncia. Colocou mais isso, além de ser filho de
santo, de ser feito no santo, velhos no santo, ndo tém esse negécio da raiz de angola
e um pouco de kétu. Eles tém que passar pra um outro culto, que é um culto, pelo
que eu entendi, um culto de Egun. Ai eu fiquei assim sem entender que rumo eles
estavam querendo tomar. Eu ndo tenho nada a ver com isso, mas assim... eu senti
que eles estdo perdidos naquela esséncia de querer... porque eles falavam assim: “Eu
sigo a raiz do meu pai Jodo de Abuque e nunca vou sair.” E de repente eles falam
pra vocé que estdo seguindo um outro culto, um culto que ndo tem nada a ver com as
nagdes de angola e de kétu, sé por ser uma coisa de modismo. Sei I4, eu achei que
eles estdo um pouco perdidos, eles foram muito adiante, chegou la na frente eles
olharam para um lado e para o0 outro e ndo soube que rumo correr e resolveram ir
para um outro lado. Eu tenho essa sensagdo desses filhos de santo do meu pai. E os
outros, estes sdo uns, 0s outros eu vi que eles ficaram parados, chegou a certo ponto
e parou, ndo estdo dando continuidade. Entdo € isso, eu acho que o lugar mesmo que
esta tendo aquela coisa de reconhecimento, de estar sempre presente é aqui, aqui
sim, quando eles falam: “Eu sigo o Ax¢é do pai Jodo” e tal e ndo sei o qué... mas até
que ponto? Até onde vocés chegam, até onde vocés querem chegar? Ai eu vejo que
ndo era aquilo, porque onde eu fui criada, ndo posso dizer iniciada, na verdade eu fui
iniciada vai fazer trés anos agora. Eu vejo que eles ficaram perdidos no tempo, ai eu
falo: “Ndo, nao é esse também.” E eu vejo que o Unico jeito é, como se diz... é
continuar, entrar pra dentro desse mundinho aqui do Oju Odé e continuar pondo pra
fora aquilo tudo que eu vivi e presenciei junto com meu pai, que esse é o caminho
certo, né? Ai tem hora que eu penso: “Sera que fiquei perdida, trancada nesse mundo
aqui? Que eu queria viver esse mundo aqui pra seguir o que ele fazia, mas quando
eu saio da porta pra fora que eu vejo o que os filhos de santo estdo fazendo, que fez,
que rumo estd tomando, eu falo: “Eu tenho que voltar pra tras, assim, voltar pra
dentro do portdo de novo, la de casa, porque a4 sim é o lugar onde a gente sente
mesmo” Nao adianta sair... pra nem sair desse... quando eu falo entrar pra dentro, é
seguir com os trabalhos que a gente vem fazendo, iniciando e seguir em frente, sem
mudar, sem cultos, sem nada e seguir isso ai. O caminho é esse, cada dia que passa
eu tenho isso na minha cabeca, é isso. (OMUALE, 2017)
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Ogéd Megeomam destaca a importancia de mestre Bimba e pai Jodo de Abuque
para a formacdo da identidade negra em Goiénia. Destaca também sua responsabilidade em

dar continuidade a este legado através da capoeira e candomble.

O.M. - E, eu sou filho do mestre Bimba, Manoel dos Reis Machado. N6s chegamos
aqui no ano de mil novecentos e setenta e trés, ele faleceu em setenta e quatro. Entéo
ficou um ano aqui. Ele era do candomblé também, filho de Xangd, Ogé também,
como eu sou, e foi amigo do pai Jodo também. Conheceu o pai Jodo em Goiania e
foi amigo dele, ele faleceu aqui. Pra mim, assim, minha vida é essa, candomblé e
capoeira tudo junto. Eu acredito que poucas pessoas tiveram esse privilégio de estar
em uma posi¢do consanguinea, mestre Bimba, e o pai Jodo de Abuque que € o meu
sogro também. Ter um pai de santo como ele e ter um pai carnal como mestre
Bimba é uma ancestralidade imensa que eu carrego junto. Estar no candomblé hoje
pra mim é muito importante e estar com a capoeira também, entdo isso me fortalece,
minha vida é essa! (MEGEOMAM, 2017)

Acreditamos que a estratégia de abordagem qualitativa através da realizacdo das
duas entrevistas deu certo, por serem os mais velhos e as liderancgas do terreiro, identificamos
memorias importantes de momentos decisivos para o grupo, como por exemplo 0s motivos da
separacdo com o antigo terreiro. O debate que empreenderemos € tedrico e pratico uma vez
que se relaciona com as demandas e a realidade cotidiana do terreiro pesquisado, com o
objetivo de problematizar a subalternizacdo que € epistémica e ontoldgica, propondo a
superacao intercultural e critica. Este carater de imersdo, de participacdo na organizacao e luta
dos terreiros foi orientado pelos estudos de Walsh (2013), que nos fala da investigacdo/acao
participativa e da educacdo popular na reconstrucdo coletiva da histéria de grupos

subalternizados. A autora afirma que,

Eu gostaria de comecar a apontar a maneira em que estas contribuicfes responderam
ao menos a duas premissas que considero central: em primeiro lugar, que é
necessario conhecer a "realidade" dos setores populares para o qual a "recuperacao”
de sua historia é essencial, e a segunda, como a partir desses processos de
recuperacdo historica pode se dar conta de "outras" narrativas historicas que
confrontam a considerada como oficial. Estas premissas explicam a confluéncia dos
campos de conhecimento e de praticas politicas e organizacionais que, incluindo
suas peculiaridades, incidem na origem da recuperacdo coletiva das historias.
(WALSH, 2013, p. 72)
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As perspectivas epistemoldgicas contemporaneas apontam o potencial de
transcender 0s marcos epistemoldgicos da ciéncia moderna, no sentindo de superar a visdo
hegeménica eurocéntrica. Entendendo raca como uma construcdo social, que foi
“naturalizada”, Anibal Quijano (2000) enfatiza que por essa categoria reforcam-se as
disparidades que sustentam a colonialidade do poder que cria hierarquias de ordem social
baseadas em género e raca. No contexto dos estudos decoloniais, multiplas formas de saber e
crer devem ser consideradas. Diferentes iniciativas tedrico-praticas buscam desconstruir tanto
0 modelo universalizante, quanto os particularismos exclusivos. Nossa experiéncia com o
terreiro pesquisado nos levou a acreditar que a relacdo entre a natureza, 0s orixas e 0s homens
pode ser compreendida como uma critica ao antropocentrismo. Acreditamos encontrar no
candomblé e mais especificamente na atuacdo politica do terreiro observado outras

possibilidades de articulagdo natureza/cultura que geram outras sociabilidades.

Por fim, a conclusdo dessa dissertacdo de mestrado confirmou as hipdteses que
levantamos no inicio de nossa pesquisa: a atuacdo do Ilé Oju Odé se caracteriza como pratica
de descolonizacdo, uma vez que, através do Forum e do Afoxé, organiza a comunidade dos
terreiros de candomblé de Goiania e regido metropolitana no combate ao racismo, a
intolerancia religiosa e a invisibilizagdo imposta aos praticantes dessa religido na sociedade
goiana. Concluimos também que ndo ha a vacancia do poder de pai Jodo, ainda que dentro da
ritualistica do candomblé o herdeiro do Axé ndo tenha se apresentado, nas relacdes entre o
povo de santo o IIé Oju Odé, através de Y& Omualé e Ogd Megeomam, sdo reconhecidos

como a continuacdo do Axé de pai Jodo de Abuque.



143

REFERENCIAS

Fontes Orais

ENTREVISTA 01 — OMUALE, Ya. Entrevista concedida a Victor Hugo Basilio
Nunes, no dia 01 de abril de 2017 em Aparecida de Goiéania-GO.

ENTREVISTA 02 - MEGEOMAM, Oga. Entrevista concedida a Victor Hugo
Basilio Nunes, no dia 01 de abril de 2017 em Aparecida de Goiania-GO.

ENTREVISTA 03 — D’AVILA, Marcos. Entrevista realizada com Babalorixa
Marcos D’Avila ti Oxala. Entrevistadora Mary Anne Vieira Silva. Projeto
Historia do Candomblé em Goids — Coordenacéo e autoria Profa. Dra. Eliesse
Scaramal. Data: 13 de novembro de 2011.

ENTREVISTA 04 - D’AVILA, Marcos. Entrevista realizada com Babalorixa
Marcos D’Avila ti Oxala. Entrevistadora Eliesse Sacaramal. Data: 16 de agosto
de 2008.

ENTREVISTA 05 — JUREMEIRO NETO. Entrevista com Juremeiro Neto.
Entrevistadora: Eliese Scaramal. Data: 16 de agosto de 2008.

ENTREVISTA 06 — TERESA DE OMOLU. Entrevista realizada com a
lyalorixd Teresa ti Omold, responsavel pelo 11é Axé Onilewd. Entrevistadora:
Herta Camila C. Morato. Data: 29 de outubro de 2010.



144

Fontes Fotograficas

FOTOGRAFIA 1 - Luis Lopes Machado (Oga Megeomam) conduzindo o Afoxé Omo Odé
pelas ruas do Setor Pedro Ludovico. Fotografia de Nando Dias. Acervo do 11é Oju Odé. Data:
17 de setembro de 2016.

FOTOGRAFIA 2 — Ya Omualé e Abid Brenda no Jardim Botanico de Goiania na caminhada
do Afoxé Omo Odé de 2016. Fotografia de Nando Dias. Acervo do 11é Oju Odé. Data: 17 de
setembro de 2016

FOTOGRAFIA 3 - Em memodria de pai Jodo de Abuque. Fotografia de autoria desconhecida.
Acervo do Il1é Oju Odé. Data: 20 de setembro de 2006.

FOTOGRAFIA 4 — Y4 Omualé danca possuida pelo orixa lansd em sua festa de um ano de
santo. Fotografia de Nando Dias. Acervo do I1é Oju Odé. Data: Julho de 2013.

FOTOGRAFIA 5 — Y& Omualé conduzindo um filho de santo possuido por seu orixa no
terreiro de seu pai. Fotografia de autoria desconhecida. Acervo do Ilé Oju Odé. Data: anos
1970.

FOTOGRAFIA 6 — Portdo da entrada do 11é Oju Odé em destaque o Oféa - instrumento do
orixa Oxdssi. Fotografia de Nando Dias. Acervo do IIé Oju Ode. Data: 17 de setembro de
2016.

FOTOGRAFIA 7 — Caminhada do Afoxé Omo Odé pelas ruas do Setor Pedro Ludovico em
2016. Fotografia de Nando Dias. Acervo do IIé Oju Odé. Data: 17 de setembro de 2016.

FOTOGRAFIA 8 - Y& Omualé, mée Jaciara e Janira no encerramento das atividades no
primeiro dia do seminario. Fotografia de Nando Dias. Acervo do IIé Oju Odé. Data: 13 de
janeiro de 2017.

FOTOGRAFIA 9 - Y& Omualé, mée Biloca, mde Maria Baiana e mae Jaciara nas atividades
do segundo dia do seminario. Fotografia de Nando Dias. Acervo do 11é Oju Odé. Data: 14 de
janeiro de 2017.

FOTOGRAFIA 10 - Y4 Omualé e sua mée consanguinea e viuva de pai Jodo, dona Luzia, nas
homenagens realizadas no final do seminéario. Fotografia de Nando Dias. Acervo do Il1é Oju
Odé. Data: 14 de janeiro de 2017.



145

Indice de Figuras

Figura 1 — Figura demonstrando a importancia da professora Eliesse Scaramal para os
estudos realizados sobre o candomblé em Goias.

Figura 2 — Figura relacionando a trajetoria de pai Jodo de Abuque, seu protagonismo na
articulacdo politica para a visibilidade do candomblé em Goias, a continuagdo de seu Axé no
I1é Oju Odé e a manutencdo de seu legado na atuacgéo deste terreiro.

Referéncias Bibliograficas

ALBERT]I, Verena. Manual de historia oral. Rio de Janeiro: FGV, 2004.

ALBERTI, Verena. Historia oral: a experiéncia do cpdoc. Rio de Janeiro: Centro de Pesquisa
e Documentacdo de Historica Contemporanea do Brasil, 1989.

BASTIDE, Roger. O candomblé da Bahia: rito nagd; traducdo Maria Isaura Pereira de
Queiroz; revisdo técnica Reginaldo Prandi. Sdo Paulo; Companhia das Letras, 2001.

BASTIDE. Roger. As religides africanas no Brasil. Sdo Paulo. Pioneira/Edusp, 1985.

BARREIRA, Aluizio; DEUS, Jodo Batista de. Goiania: da utopia a construcdo do lugar.
Instituto de Estudos Socio-ambientais, Boletim Goiano de Geografia, v. 26, n.1, jan/jun 2006.

BRANDAO, Carlos Rodrigues. Pesquisa participante. Carlos Rodrigues Brand&o (org.) Sdo
Paulo: Brasiliense, 1999.

BRAGA, Judlio. Oritameji: o antrop6logo na encruzilhada. Feira de Santana: Universidade
Estadual de Feira de Santana, 2000.



146

BOTERF, Guy Le. Pesquisa participante: propostas e reflexdes metodologicas. In:
BRANDAO, Carlos Rodrigues (Org.) Repensando a pesquisa participante. S&o Paulo:
Brasiliense, 1999.

BUENO, Frederico Mael Silva. “Ayrdbegi de Xangé: o cine-transe e sua rubrica
etnogrdfica”. Dissertacdo de Mestrado. Programa de Pds-graduacdo em Histdria da Pontificia
Universidade Catolica de Goias, 2011.

CAPONE. Stefania. A busca da Africa no candomblé: Tradicdo e poder no Brasil. Rio de
Janeiro: Pallas, 2004.

CARVALHO, Eugénio Rezende de. Construcdes de Goiénia. In: Goiania: cidade pensada.
Tarcisio Rodrigues Botelho (Org.), Goiania: Ed. da UFG, 2002.

CARNEIRO, Edison. Candomblés da Bahia. Edi¢des de Ouro. Rio de Janeiro, RJ. 1969.

CASTRO-GOMEZ, Santiago. La poscolonialidad explicada a los nifios. Editorial
Universidad del Cauca. Instituto Pensar, Universidad Javeriana, Popayan, Colombia. 2005a.

CASTRO-GOMEZ, Santiago. La hybris del punto cero. Ciencia, raza e ilustracion en la
Nueva Granada (1750-1816). Bogota: Universidad Javeriana. 2005b.

DAHER, Tania. O projeto original de Goiania. In: Dossié cidades planejadas na hinterlandia,
revista UFG, junho de 2009, ano XI, n° 6.

DIEHL, Astor Antbnio. A cultura historiografica brasileira: do IHGB aos anos 1930. Passo
Fundo: Ediupf, 1998.

DUARTE, Rosalia. Pesquisa qualitativa: reflexdes sobre o trabalho de campo. Cadernos de
pesquisa, n. 115, p. 139-154, marg¢o/2002.

DUSSEL, Enrique. 1492. El encubrimiento del otro. Hacia el origen del mito de la
modernidad. Madrid: Nueva Utopia. 1992.

ESCOBAR, Arturo. O lugar da natureza e a natureza do lugar: globalizacdo ou pds-
desenvolvimento? In. A colonialidade do saber: eurocentrismo e ciéncias sociais. Perspectivas
latino-americanas. Edgardo Lander (org). Colecdo Sul Sul, CLACSO, Buenos Aires,



147

Argentina, setembro 2005.

FANON, Frantz. Piel negra, mascaras blancas. Editorial Abraxas. Buenos Aires, Argentina.
1973.

FERRETI, Sergio F. Encantaria Maranhense de Dom Sebastido. In: Revista Lusé6fona de
Estudos Culturais. 2013, Vol. 1, n. 1, pp.262-285.

FERRET]I, S. Sincretismo e hibridismo na cultura popular. In: R. P6s Ci. Soc. v.11, n.21,
jan/jun. 2014. Disponivel em:
http://www.periodicoseletronicos.ufma.br/index.php/rpcsoc/article/viewFile/2867/933

FREYRE, Gilberto. Casa-grande e senzala: formacédo da familia brasileira sob o regime da
economia patriarcal. 502 ed. S&o Paulo: Global editora, 2005.

GARCIA. Célio de Padua. Batuguengué a Rongo: sincretismo identidade e religido.
Dissertacdo de mestrado. Programa de Pos-graduacdo em Teologia da Pontificia Universidade
Catolica de Goias, 2002.

GONCALVES, Alexandre Ribeiro. Goiania: uma modernidade possivel. Brasilia: Ministério
da Integracdo Nacioanal/Universidade Federal de Goias, 2003.

GUIMARAES, Manoel Luiz Salgado. Naco e civilizacdo nos tropicos: o Instituto Histérico
Geogréfico Brasileiro e o projeto de uma histdria nacional. Revista Estudos Historicos 1988.

HAMPATE BA. Amadou. A tradigéo viva. In: Histéria geral da Africa, I: Metodologia e pré-
historia da Africa / editado por Joseph Ki-Zerbo. — 2.ed. rev. — Brasilia : UNESCO, 2010.

HOLANDA, Sérgio Buarque de. Raizes do Brasil. 26%d. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
1995.

LIMA, Marcia. Desigualdades raciais e politicas publicas: agdes afirmativas no governo
Lula. Novos estudos — CEBRAP, n° 87, Sao Paulo, julho - 2010.

LODY, Raul. O Povo do Santo — Religido, Histéria e Cultura dos Orixas. Sao Paulo, Ed.
Martins Fontes, 2006.


http://www.periodicoseletronicos.ufma.br/index.php/rpcsoc/article/viewFile/2867/933

148

LOUZADA. Natalia do Carmo. Recriando Africas: subalternidades e identidade africana no
candomblé de Ketu. Dissertacdo de Mestrado. Programa de Pés-graduagdo em Historia,
Universidade Federal de Goias, 2011.

MATORY, Lorand J. Yoruba: as rotas e as raizes da nacdo transatlantica, 1830-1950. In:
Horizontes Antropoldgicos, Porto Alegre, ano 4, n. 9, p. 263-292, outubro de 1998.

MATURANA, Humberto; VARELA, Francisco. A arvore do conhecimento: as bases
bioldgicas da compreensdo humana. Sdo Paulo: Palas Athena, 2001.

MANZINI, E. J. A entrevista na pesquisa social. Didatica. Sdo Paulo. v. 26/27, p. 149-158
1990/1991.

MARIN, Pilar Cuevas. Memoria colectiva hacia un proyecto decolonial. In: WALSH,
Catherine (Ed.) Pedagogias decoloniales: Practicas isurgentes de resistir, (re) existir y (re)
viver. Tomo I. Quito. Ecuador: Ediciones Abya Yala, 2013. Introduccién: Lo pedagdgico y lo
decolonial: entretejiendo caminos. Serie Pensamento Decolonial.

MIGNOLO, Walter. Historias locales/disefios globales: colonialidad, conocimientos
subalternos y pensamiento fronterizo. Madrid: Ediciones Akal. 2003.

MOEHLECKE, Sabrina. Ac¢do afirmativa: historia e debates no Brasil. Cadernos de
Pesquisa, S&o Paulo, Autores Associados e Fundacdo Carlos Chagas, n° 117, p. 197-217,
2002.

MUNANAGA, Kabengele. Rediscutindo a mesticagem no Brasil: identidade nacional versus
identidade negra. Petrépolis, RJ: Vozes, 1999.

NOGUEIRA. Leo Carrer. “Umbanda em Goidnia — das origens ao movimento federativo
(1948-2003)”. Dissertagdo de mestrado. Programa de Pos-graduagdo em Historia,
Universidade Federal de Goiés, 20009.

NEGRAO. Lisias Nogueira. Entre a cruz e a encruzilhada: formac&o do campo umbandista
em Sao Paulo. Sdo Paulo: Edusp, 1996.

OLIVEIRA, Maria Inés Cortes de. Viver e morrer no meio dos seus: na¢des e comunidades



149

africanas na Bahia do século XIX. In: Revista da USP, Sdo Paulo (28): 174-193,
dezembro/fevereiro 95/96.

PARES, Luis Nicolau. A formac&o do candomblé: histdria e ritual da nacéo jeje na Bahia. 22
ed. Campinas, SP: Editora Unicamp, 2007.

PENA, Rodolfo Alves. As multiplas contextualidades espaciais do candomblé: estudo de
geografia da religido. Dissertacdo de mestrado apresentado ao Programa de Pos-graduacéo
em Geografia da Universidade Federal do Parana. Curitiba, Parang, 2014.

PRANDI, José Reginaldo. Os candomblés de Sdo Paulo: a velha magia na metrépole nova.
Sao Paulo: HUCITEC: Editora Universitaria de Sdo Paulo, 1991.

PRANDI. Reginaldo. Herdeiras do Axé: Sociologia das religides afro-brasileiras. Sdo Paulo:
Editora da USP, 1996.

. Mitologia dos Orixas. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001.

PUENTES, Juan Pablo. Descolonizacion metodoldgica e interculturalidad. Reflexiones desde
la investigacion etnografica. In: Revista Latinoamericana de Metodologia da las Ciencias
Sociales, deciembre 2015, vol. 5, no. 2, ISSN 1853-7863. Buenos Aires, 2015.

QUIJANO, Anibal. Colonialidade do poder, eurocentrismo e América Latina. In: A
colonialidade do saber: eurocentrismo e ciéncias sociais. Perspectivas Latinoamericanas.
Edgardo Lander (comp.) CLACSO, Consejo Latinoamericano de Ciéncias Sociais, Buenos
Aires, Argentina, 2000. p. 246.

QUIJANO, Anibal. Colonialidad y clasificacion social. In: Santiago Castro-Gémez y Ramén
Grosfoguel (eds.). El giro decolonial. Reflexiones para una diversidad epistémica mas alla
del capitalismo global. Bogota: Siglo del Hombre Editores, 2007.

RAMOS, Marcos Paulo de Melo. O sentido da negacdo semantica na construcao identitaria
evangélico-pentecostal. Dissertacdo de Mestrado. Programa de Pds-graduacdo em Historia,
Universidade Federal de Goias, 2011.

REIS, José Carlos. As identidades do Brasil: de Varnhagen a FHC. 9% ed. Rio de Janeiro:
Editora FGV, 2007.



150

RIBEIRO, Darcy. O povo brasileiro: a formacdo e o sentido do Brasil. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1996.

RICOEUR, Paul. A memoria, a historia, o esquecimento. Trad. Alain Fracois. Ed. Unicamp,
Campinas-SP, 2008.

SANTOS, Juana Elbein dos. Os Nagd e a morte: Pade, Asese e Culto Egum na Babhia.
Traduzido pela Universidade Federal da Bahia. 14 ed. Petrépolis: Editora Vozes, 2012.

SANTOS, Boaventura de Sousa. Para além do pensamento abissal: das linhas globais a uma
ecologia dos saberes. In: Epistemologias do sul. Boaventura de Sousa Santos e Maria Paula
Meneses — (Org). Edi¢cdes Almedina SA. Coimbra, 2009.

SANTOS, Sales Augusto dos (Org.) Acdes Afirmativas e Combate ao Racismo nas Américas
- Organizacdo Sales Augusto dos Santos. Edicdo Eletronica. Brasilia: Ministério da Educacéo
- UNESCO, 2007.

SCARAMAL, Eliesse. Notas bibliogréficas sobre a histéria do candomblé em Goias (2002-
2010). Anais do Ill Encontro Nacional do GT Historia das ReligiGes e das Religiosidades —
ANPUH - IN: Revista Brasileira de Historia das Religides. Maringd (PR) v. IlI, n. 9,
jan/2011. ISSN 1983-2859. Disponivel em: http://www.dhi.uem.br/gtreligiao/pub.html

SCHWARCZ, Lilia Moritz. O espetaculo das racas: cientistas, instituicdes e questao racial
no Brasil 1870-1930. S&o Paulo: Companhia das letras, 1993.

SILVA, Cidinha da. A¢les afirmativas em educacdo: um debate para além das cotas. In:
Acdes afirmativas em educacdo: experiéncias brasileiras. Sdo Paulo: Summus, 2003.

SILVA, Mary Anne Vieira. “Dindmicas territoriais do sagrado de matriz africana: o
candomblé em Goidnia e regido metropolitana”. Tese de Doutorado. Programa de Poés-
graduacdo em Geografia, Universidade Federal de Goias, 2013.

SMITH, Linda Tuhiwai. Decolonizing Methodologies: Research and Indigenous Peoples.
University of Otago Press. Dunedin, New Zeland. 1999.

TEIXEIRA. José Paulo. “Paisagens e territorios religiosos afro-brasileiros no espaco


http://www.dhi.uem.br/gtreligiao/pub.html

151

urbano: terreiros de candomblé em Goidnia”. Dissertacdo de Mestrado. Programa de Pos-
graduacdo em Geografia, Universidade Federal de Goiés, 2009.

TOURTIER-BONAZZI, Chantal de. Arquivos: propostas metodologicas. In: AMADO,
Janaina e FERREIRA, Marieta de Moraes, (Org.) Usos & abusos da historia oral. 82 ed. Rio
de Janeiro. Editora da Fundacdo Getulio Vargas, 2006.

ULHOA, Clarissa Adjuto. “Essa terra aqui é de Oxum, Xangé e Oxéssi: um estudo sobre o
candomblé na cidade de Goiania”. Dissertacdo de Mestrado. Programa de Pds-graduacdo em
Historia, Universidade Federal de Goias, 2011.

WALSH, Catherine. Interculturalidad y colonialidad del poder: Un pensamiento Yy
posicionamiento “otro” desde la diferencia colonial. In: CASTRO-GOMEZ, Santiago &
GROSFOGUEL, Ramén (Orgs.). El giro decolonial: reflexiones para una diversidad
epistémica mas alla del capitalismo global. Bogota: Siglo del Hombre Editores; Universidad
Central, Instituto de Estudios Sociales Contemporaneos y Pontificia Universidad Javeriana,
Instituto Pensar, 2007. p. 47 — 62.

WALSH, Catherine (Ed.) Pedagogias decoloniales: Practicas isurgentes de resistir, (re)
existir y (re) viver. Tomo |. Quito. Ecuador: Ediciones Abya Yala, 2013. Introduccién: Lo
pedagogico y lo decolonial: entretejiendo caminos. Serie Pensamento Decolonial, 2013.

ANEXOS:

ANEXO | - GLOSSARIO

Axé: Termo polissémico que significa: forca vital, forca que assegura a existéncia, as visceras
de alguns animais consideradas sagradas para determinados orixas. Pode significar: que assim
seja, ou ainda a tradicdo a qual estd vinculado um terreiro de candomblé. Pode designar
também o proprio terreiro de candomblé.

Barco: Grupo de pessoas que se iniciam juntas no candomble.

Camarinha: Espaco reservado para se recolher as pessoas durante a iniciagéo.
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Catico: Catico é corruptela de castico. E uma entidade de boa linhagem, esta ligada a nossa
ancestralidade, ndo é um orixa, mas se comunica com 0s orixas. Caboclos e alguns Exus sdo
caticos.

Dijina: E 0 nome que o préprio orixa revela para a pessoa nos processos finais da iniciacgo.
Também chamado de “nome de santo” representa a identidade individual do filho de santo e
de seu orixa.

Dofona: Primeira filha de santo do barco de iniciados.

Dar obrigacgdo: S&o as cerimonias internas que o iniciado ou a iniciada tém que cumprir em
um terreiro de candomblé.

Dofonontina: Segunda filha de santo do barco de iniciados.

Estar recolhida: E o periodo que as pessoas que estdo sendo iniciadas no candomblé passam
dentro da camarinha sem contato algum com o mundo externo, se privando de alguns
alimentos, energia elétrica, aparelhos eletronicos, visitas, sexo, alcool, tabaco. Geralmente,
dura vinte e um dias, mas dependendo da tradicdo da qual faz parte o terreiro de candomblé
pode durar meses.

Elemanso: E o sacerdote responsavel pelos sacrificios ligados ao orixa Oxala.

Egun: Espirito de pessoas mortas.

Fomo: Terceira filha de santo do barco de iniciados.
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Ibas: Nome dos assentamentos sagrados dos orixas, onde sdo colocados os objetos de culto
de cada orixa, geralmente feitos com barro, pedra e ferro, também chamados de “ferros de
orixa”.

Intoto: Uma qualidade do orixd Omolu que esta ligada a terra, ao barro. Alimentar o Intoto
esta ligado a cerimonia de “plantar do Ax¢”, dentro do processo de fundagdo de um terreiro de
candomblé este é 0 momento que marca o nascimento do terreiro.

11é: Significa casa, terreiro de candomble.

Oga alabé: E o responsavel pelos toques rituais, conservacao e preservacio dos instrumentos
musicais sagrados.

Pai pequeno: Auxiliar imediato ou substituto do pai de santo.

Quelé: Adereco que filhos e filhas de santo utilizam em torno do pescogo, durante um
periodo apos a iniciacdo e que representa a sujei¢ao ao orixa.

Rombona: Primeira filha de santo de um terreiro de candomblé.

Xiré: Festa, danca. Momento em que se retne no saldo do terreiro para tocar, dancar e cantar
louvando aos orixas.
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ANEXO Il - Transcricdo da entrevista de Maria do Socorro Rodrigues
Alves (Ya Omualé)

V.H. - Hoje é dia primeiro de abril de dois mil e dezessete, estamos aqui no 11&é Oju Ode, eu e
mée Corrinha, Y& Omualé, e vamos comecar a entrevista da dissertacdo de mestrado. A
primeira questdo, méde Corrinha é: qual a sua funcdo dentro do terreiro I1é Oju Ode?

Y.O. - A minha fun¢do como mae Y4, a gente tem que, como é que se diz... como tudo é um
aprendizado a cada dia que vem eu aprendo né, tanto eu aprendo com os mais velhos, como
com os filhos que vém pra casa. E acontece como se fosse uma energia que circula, tanto eu
aprendo com eles e eles vdo aprendendo comigo, no costume que eu fui criada, dentro de um
I1€. A minha responsabilidade é estar passando 0 pouco que a gente sabe, que a gente tem que
falar o pouco porque a gente nunca sabe muito, na verdade a gente nunca sabe nada, né? E
com a minha... como é que se diz? Com 0 pouco que eu sei, que eu passei, que eu estou
passando pela minha iniciacéo, eu estou passando para eles o que eu aprendi.

V.H. - Quando foi a fundacdo deste terreiro?

Y.O. - Bom, aqui na verdade é diferente da casa do, do outro Il& onde eu morava com meu
pai. L4 no Iba Ibomim, é cinco anos de diferenca de 14 com aqui, la foi assim em setenta e
dois, setenta e trés por ai, aqui foi sete. Entdo a diferenca é de cinco anos de la com aqui, é
dificil t& calculando assim, mas...

V.H. - Entéo foi por volta de 1977, 1978?

Y.O. - Setenta e nove, vamos dizer setenta e nove, porque na epoca era um lote vazio que a
primeira coisa que meu pai fez foi fazer ao redor com placa. A parede era feita com placa, que
hoje em dois mil e dezessete essas placas estdo servindo de muro, né? No caso, a gente
sempre usa la no outro Ilé, trazia pra cd, construia e tirava daqui e usa onde precisava, porque
por ser um lugar muito simples e humilde, assim a gente ndo tem, como que se diz... meios de
fazer uma coisa diferente. O que a gente usa aqui vai usando até quando vé que ndo da pra
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usar mais o material. Mas foi isso mesmo, foi em setenta e oito mais ou menos quando ele
comprou aqui. Era mato, muito bonito, mato fechado tinha uma mina ai no fundo e a gente
ficava mais aqui. Vou falar a gente porque eu sempre vinha com meu pai nas obrigacdes, pra
fazer toques de caboclo, tanto é que aqui a gente chama de Chacara Pena Branca. Diferenciou
la com Casa de Oxdssi e aqui com Chacara Pena Branca.

V.H. - E o llé Oju Odé¢, quando o Axé da casa foi reforcado pra senhora, quando a senhora fez
0 santo, isso foi em que ano? Quando deixou de ser Chécara Pena Branca e se tornou Ilé Oju
Ode?

Y.O. - Bom, tem pouco tempo ne? Vai fazer trés anos, foi em agosto de dois mil de quatorze.
Isso mesmo, dois mil e quatorze, vinte e quatro de agosto de dois mil e quatorze. Na verdade
ndo foi vinte e quatro, iniciou tudo em nove de agosto antes d'eu dar a obrigagdo. O Axé teve
que ser reforgado com novas energias e a terra ser alimentada com novos, como que se diz...
novas oferendas para a renovacdo. Na época que eu dei minha obrigacgdo, trés anos atras, vai
fazer trés anos, o Intoto foi renovado. 1sso mesmo, vai fazer trés anos.

V.H. - Quando vocés decidiram sair do Il& Iba Ibomim e fundar o IIé Oju Odé, quais foram as
pessoas que vieram, quem estava presente neste momento, neste processo, durante estes dias?
Quando isso ocorreu?

Y.O. - Bom, de la do 1Ié Iba Ibomim vieram a nossa, que foi a primeira do barco, que foi feita
logo que eu fui iniciada e aqui foi assentado o 11é Oju Odé. Foi a primeira que eu vou falar o
nome dela, que foi a Clécia Santana, que é a nossa... ela é a dofona da casa, é a rombona, é a
primeira filha que nasceu aqui, € a rombona, a primeira filha de santo da casa, de Xang6. A
Fran, Franciele, filha de lemanja, feita no mesmo barco que ela, é a nossa dofonontina. E a
fomo, a Ju de Oxagid, que veio do IIé Iba Ibomim e acompanhou a gente esse tempo todo. O
primeiro barco foi essas trés que eu citei o nome: a Clécia, a Fran e a Ju. E com elas vieram o
Alex, professor Alex Ratts, veio também acompanhando de la pra cdA Wamilson Bad, que
agora é o atual esposo da Fran. Na época eles ndo eram casados ainda, eram s6 namorados.
Veio de 14, entdo contando tudo foi, e também o que foi feito agora que ta com oito meses de
Oxaléd Oxalufd, o Tiago. Mas na época que o Tiago ia la a gente tinha um outro trabalho com
ele, que a casa realizava uns trabalhos de teatro e ele foi um dos nossos professores, e agora
também ele veio de 14 pra c4, se tornando filho da casa, que foi 0 Tiago Moita.
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V.H. - O Axé deste terreiro aqui foi plantado por pai Jodo de Abuque na década de 1970 e
depois ele foi reforcado para a senhora, foi alimentado o Intoto da casa, ndo é isso?

Y.O. - Isso.

V.H. - Entdo se nos falarmos da fundacdo deste terreiro n6s podemos dizer que ele foi
fundado na década de 1970 por pai Jodo de Abuque e ele foi reforcado quando a senhora fez o
santo para que a senhora tomasse conta desse terreiro.

Y.O. - Isso, foi isso que aconteceu.

V.H. - Entdo se a gente for falar do inicio desta casa a gente tem que falar da década de 1970,
quando pai Jodo comecou a casa? Esse € inicio?

Y.O. - Na verdade em setenta a gente veio para Goiania. A gente ndo, meu pai veio para
Goiania, depois gue ele construiu 1a no Ferroviario € que a gente veio, eu e minha mée. Ai ele
foi pro Setor Pedro em setenta e dois, né? Ai 14 ele fundou, é aquilo que tava falando, la com
aqui é diferenca de cinco anos, |4 é setenta e dois, aqui entdo foi setenta e sete, setenta e sete
que aqui foi fundado. Em setenta foi quando ele veio, em setenta e dois foi quando ele fundou
o I1é 1ba Ibomim e cinco anos depois aqui, entdo foi em setenta e sete.

V.H. - Entdo podemos afirmar que o inicio deste terreiro de candomblé é 1977?

Y.O. - Isso, mil novecentos e setenta e sete.

V.H. - Como vocés chamavam essa chacara antes da fundagéo do 11é Oju Odé, que € quando a
senhora fez o0 santo e o terreiro passou a ser da senhora, e quais eram as atividades realizadas
aqui nesse periodo, antes de virar 11€ Oju Odé?
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Y.O. - Era Cabana Pena Branca. Na verdade, assim que meu pai veio para Goiania foi 14 para
0 Setor Pedro e fundou o 11é Iba Ibomim. L& chamava antes Cabana Pena Branca. Até hoje a
gente tem uma placa que tem esse nome pintado, que ele mandou pintar e que ficava l& na
frente. Cabana Pena Branca, onde falava-se kétu e¢ angola, tem la: “fala-se kétu e angola”,
junto. Depois disso quando ele deu obrigacdo com sr. Julio Duarte é que ele passou a ser so de
Oxo0ssi, que Oxossi queria a casa dele. Ai, cinco anos depois ele comprou aqui a chacara
porque passou a se chamar Pena Branca, aqui na Cidade Satélite, em Aparecida, que € essa
chécara aqui que agora, atualmente, chama-se 1l&é Oju Odé. O que era realizado aqui era
sempre 0s toques para caboclo que ele sempre deixava para realizar aqui. Aqui ele mexia mais
com o Caboclo dele que nunca abandonou ele e por ser um Caboclo dele mesmo, que era o
Pena Branca. Dai entdo ele conseguiu aqui com a ajuda de Deus e os Orixas, ele comprar aqui
e tornar também Casa Pena Branca.

V.H. - Por que houve a separacéo do terreiro Ilé Iba Ibomim?

Y.O. - Bom, a separacdao houve porque depois da morte dele muitos filhos de santo... antes
dele falecer muitos filhos de santo ja tinha passado para outro Axé. E nisso meu pai...néo sei,
ndo sei 0 que passava na cabeca dele. Ele tinha muito apego com os filhos de santo dele. Tem
hora que eu paro e penso assim, o que fez ele adiantar o processo do falecimento, eu acho que
foi essa questdo: desgosto, né? Pelos filhos de santo que ele sempre ajudou e que de repente
resolveram ir para outro Axé, né? Todo mundo ja tinha suas casas, ja tinham seus filhos de
santo, feitos e ajudados por ele, né? E no final eles virarem as costas pra ele. Ele se sentiu,
como que se diz, ficou desgostoso, né? Os mais velhos dizem desgostoso quando a gente fica
decepcionado com as coisas que acontecem. Voltando a nossa separacdo, de mim que sou
filha de Jodo de Abuque com meu filho, Stive, que foi feito por ele, mas que tinha um pai
pequeno que se chamava Jeferson, que era la da casa do finado Enio, que foi um dos filhos de
santo do meu pai, que foi para outro Axé, um dos primeiros. Ele deu obrigacdo no meu
menino, no meu filho, né? Na época ele tinha quatorze anos e com isso, meu pai vivo ainda,
fomos vivendo 14 e depois do falecimento do meu pai esse finado Enio falou pra ele que ele
seria 0 herdeiro do Axé, que ele desse a obrigacdo com ele que ele passava 0 Axe que era do
v0 dele pra ele, né? Assim era a conversa que 0 antigo pai de santo Jalio Duarte falava pra ele.
S6 que eu fui tirar essas conversas a limpo la na casa do sr. Jalio e ele negou tudo. Disse que
néo tinha essa conversa, que ela nunca existiu. Mas, enfim isso ndo vem ao caso agora.

Com isso, com esse filho de santo que tinha ido para outro Axé e que ficou na
cabeca do meu menino dizendo que como ele era o herdeiro, que ele tinha que tomar conta,
que ele tinha que tocar outra nagéo 4. Ele foi enchendo a cabeca dele dizendo que Angola ndo
fazia mais parte e que ele tinha que ser kétu puro e que aquilo que era do vo dele era coisa do
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passado, que tinha que acabar, que ndo podia ser daquele jeito e foi construindo um, como que
se diz...as pessoas que meu filho conheceu que eram os ex-filhos, ex ndo né? Porque néo
existe ex-pai, ex-méde. Isso € jeito de falar. Esses que foram filhos de santo do meu pai
falavam pra ele que ele tinha que mudar, renovar, aquela coisa, entdo ele ndo se adaptou com
0 jeito que a gente tava tocando a casa, com 0 jeito que a gente tinha que tocar, que era o jeito
que o avd tocava. Ele tinha que fazer mudancas porque ele ndo queria ficar na mesmice, que
ele ndo queria aquilo pra ele, que ele queria uma coisa nova, que como as pessoas falavam
que ele era o herdeiro do Axé, ele queria fazer do jeito dele, da forma dele. Foi ai que
comegou as discordias, as confusdes. Porque o Luis, meu esposo, foi filho de santo do meu
pai e sempre esteve ali com a gente. Sempre teve do lado do meu pai, era o braco direito,
esquerdo. Tanto é que quando a gente tava I&, que ficou um ano de luto, né? A casa fechada
eu procurando saber as procedéncias, o Luis procurando também ver da raiz com o pai de
santo do meu pai. Pai de santo ndo, o que cuidava do Oxossi do meu pai. Porque meu pai foi
feito por outra pessoa, nao foi por ele, foi feito por Zeca Gongobira. Entdo assim, ndo
chegamos a conhecer, n6és viemos da raiz de angola e como que a gente ia mudar assim do
nada, né? Entdo tinha seu Julio que tava dando comida a Oxdssi que a gente aprendeu a
respeitar como avd, pai de santo, né? Que tem isso, 0 pai de santo nunca deixa de ser pai de
santo, mas quando se vai, se falece, sempre tem uma pessoa pra esquentar a mao, pra cuidar,
pra alimentar o Orixa da gente, que a gente nunca pode ficar sem se cuidar. Uma vez iniciado,
nunca pode deixar parar, tem que correr energia e energia viva, mao quente.

Entdo é isso o que aconteceu. Foi que simplesmente ele virou e falou que ele
queria uma renovacéo, que ele ndo queria ficar no passado e que ele queria tocar da forma
dele. Ai t4, queria dar obrigacdo com o finado Enio, deu a obrigacdo com ele. E claro que eu
ndo fui, ndo participei, ndo quis estar presente, sendo que ele me chamou eu nao quis estar
presente. Falei que ndo ia e ndo fui, achei que era melhor ficar longe. Dai em diante eu resolvi
que n&o era ali que eu devia ficar. E como se eu estivesse sentindo que Ox6ssi ndo queria eu
ali. Quando eu sai de casa eu morei, assim, um més de aluguel, perto, préximo do meu
trabalho, que eu trabalho, tenho minha vida propria. E, assim, esse um més serviu pra eu
pensar e ver 0 que eu ia fazer da minha vida em relacdo a isso, que rumo eu ia seguir. Mas,
assim, do dia que eu sai até o dia que eu vim parar aqui na chacara, que foi um més depois
que eu sai la da casa, no dia vinte e dois de janeiro, que era a data do meu aniversario eu vim
parar aqui. Falei: “ja sei onde é que eu quero ficar. E aqui que eu vou ficar.” Passei a acordar
e ver o ambiente e olhar, respirar, ver as folhas, as plantas, as arvores, olhar pro barracéo, pras
coisas que meu pai fez, e a impressdo que eu tive é de que eu ja havia estado aqui neste lugar
desse mesmo jeito, mas ndo sabia que o que me trouxe aqui foi isso. Eu comecei a perceber
gue Ox0ssi ndo queria eu la, ndo queria que nos ficasse 14, nem ele queria ficar, igual ele
falava para 0 meu pai. O Exu do meu pai também falava, e o Caboclo Pena Branca dele
também muitas vezes falou que ali o que tinha que dar ja tinha dado, que ali ndo era lugar
mais, que se ele quisesse recolher filho, continuar com os trabalhos dele ele tinha que vir pra
ca, pra chacara. S6 que no momento que eu vim pra ca eu ndo pensei em momento nenhum,
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ndo lembrei dessas conversas, dessas palavras que muitas vezes eu vi meu pai incorporado
falar, incorporado ou no Caboclo ou no Exu Tiriri dele. Entdo assim, sempre falavam a
mesma coisa, Ox0ssi ndo queria. Meu pai sempre falava: “Oxdssi ndo quer mais aqui, Oxdssi
ndo quer que eu faga mais festa aqui, Oxdssi ndo quer mais a méo do sr. Jalio Duarte. Eu ndo
sei 0 que ¢, tem alguma coisa errada.” Sempre falando pra gente que se caso acontecesse
alguma coisa com ele que era pra gente procurar pai Valtinho em Salvador que ele saberia
como orientar a gente, qualquer coisa que acontecesse com ele. E foi 0 que a gente fez.

Depois de um ano o procedimento que ele faleceu, foi ai que eu resolvi falar que
ia me iniciar, dar minha obrigacdo. Mas demorou uns sete anos pra eu falar € hoje, aqui.
Estando aqui na chécara eu percebi que aqui era o lugar e que ndo tinha outro caminho, que eu
tinha que dar minha obrigacdo aqui, com tudo que Oxo6ssi fez eu passar, separagdo, briga de
filho, familia. Acaba a gente achando que € uma coisa assim... por um lado tinha um processo
de bens imdveis em relacdo ao meu filho. Eu acho que ele tinha um certo medo ou receio de
perder alguma coisa que ndo era dele, ndo sei, até hoje ele tem isso com ele. Porque na época
de um ano que a casa ficou fechada que a gente ajudou ele a tocar, durante uns sete anos I3,
guando completou sete anos, ndo, cinco anos que a gente tava tocando depois da morte do
meu pai, teve aquela coisa do que aconteceu, dessas brigas, e meu menino tava bem porque
praticamente a gente queria empossar ele, queria por ele realmente como a pessoa que herdou
0 Axe, né? Tem hora que eu me culpo muito, o Luis se culpa nessa relacao, porque na verdade
ele chegou onde chegou por causa da gente mesmo. Até hoje 0 pouco espaco que ele
conseguiu manter e ter, porque ele saiu fora do padréo, da convivéncia dele pra passar para
outro Axe.

Deu obrigagéo, voltando ao assunto, com o finado Enio que foi filho de santo do
meu pai, mas que ja tinha passado para outro Axé. Em janeiro, eu ja estava aqui ja, eu me
lembro bem, foi em janeiro, foi no final de janeiro que ele deu a obrigacdo dele, me
chamaram mas eu ndo quis ir, ndo quis fazer parte. Eu conversei com ele e disse: “eu ndo
tenho nada contra vocé€”, porque na verdade eu ndo tinha né, porque o ser humano ¢ diferente
no pensar com o lado espiritual essas coisas, e eu que ndo era nem iniciada falei pra ele: “eu
ndo tenho nada contra vocé, Enio, mas eu ndo vou estar 14, ndo vou fazer parte porque eu sei
gue ndo vai dar certo, que ndo é do jeito que vocé esta pensando. N&o é assim, alguma coisa
me diz isso.” Alguma coisa me falava, ndo era experiéncia, eu falei pra ele isso, foi em
janeiro. Ai passou janeiro, fevereiro, em marco eles quebraram o pau. Nao foi nem trés meses,
eu acho que ele nem cumpriu o preceito de trés meses la na casa, logo saiu uma fofocaiada,
um rolo danado, uma brigaiada e nisso eles cortaram relagdes. Ai ele passou pra esse tal de
Babazinho pra ele cuidar dele, que é desse tal de Axé Queiroz, que também dizem é do
mesmo Axé Oxumaré, mas na verdade € o Axé Queiroz. Porque agora eles falam o
sobrenome da casa, né? Assim, no caso meu nome é Maria do Socorro Rodrigues Alves.
Geralmente eles ndo falam mais pro lado iorubd, pro lado do Orixa, pro lado de nada,
geralmente eles falam pro lado pessoal. Seria 0 Axé Alves, 0 Axé Rodrigues, né? O Axé deles
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agora é assim. Mas também isso ndo vem ao caso, cada um segue, pde 0 nome no seu Axé
que quiser. Pra mim também ndo me interessa, mas foi uma mudanca radical, tudo passou
muito rapido.

Se eu for falar pra vocé o que a gente passou eu vou sentir que foi s6é mostra e que
ndo foi nada sofrido, que foi uma coisa... como se diz, como se fosse um filme, né? De
repente vocé vem pra ca e vocé vé como tem que ser, ndo importava se vocé sofreu, se vocé
chorou, se vocé sentiu falta ou se vocé tem saudade de alguém que se foi, ndo. Quando eu
cheguei aqui eu senti que tinha que ir para frente, que tinha que continuar caminhando na
mesma histéria do meu pai e no mesmo caminho. Ai teve outra coisa, eu tive que me iniciar.
Eu jé sabia que tinha, que era o meu caminho, mas s6 que eu tinha medo, eu pensava: “Nossa!
Eu ndo sei se eu quero isso pra mim, eu vou pensar de outra forma, né? Pra ver se... talvez
outro caminho vai ser melhor.” Mas ndo, ndo adianta era nadar contra a maré, até que eu falei:
“Nao, eu vou me entregar.” Ai eu dei minha obriga¢do e estou aqui hoje. Eu estou prestes a
fazer trés anos, estou bem, feliz comigo mesma. E claro que eu trouxe Oxdssi, trouxe Ox0ssi,
lemanja, Oxum, trouxe pra ca.

V.H. - Era os que eram do seu pai? (Nessa pergunta me refiro aos Ibas, elementos materiais
de culto aos orixas, de pai Jodo de Abuque.)

Y.O. - Isso, que eram do meu pai. No momento que aconteceu isso tudo eu esqueci do que
meu pai falava, que o Oxdssi, 0 Santo dele, ja ndo queria mais ficar ali, que era o que tava
dando no jogo. Que sempre quando ele ia conversar com o Oxdssi dele, ele jogando e
conversando, ele via que ele ndo queria ficar 1a mais, que o Exu, eu vi sair da boca dele, que
ali ndo ia dar mais nada pra ele, que tinha que vir pra cd, que eles ndo queriam ficar mais la. E
bem assim era o Caboclo Pena Branca que falava que aqui era o lugar, era aqui que ele devia
ter vindo, né? Eu sinto assim que se ele tivesse vindo pra cd bem antes, assim que 0s Orixas
dele, o Caboclo e 0 Exu, que as entidades dele falaram pra ele sair de 1& e vir pra ca, ele
estaria no meio da gente até hoje. Eu tenho essa impressao.

V.H. - Entdo os materiais de culto do pai Jodo de Abuque... , que se chamam Ibas, nao € isso?

Y.O. - Isso.

V.H. - Os Ibas do pai Jodo de Abuque estdo aqui?
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Y.O. - Iss0, eu busquei Oxdssi, Oxum, lemanja. Eu so deixei Xangb porque é muito pesado,
grande, também Omolu, Nand que era assentado la no fundo. Tempo ficou I& fora, eu penso
em trazer, mas como eu assentei Tempo aqui, e l& meu menino ndo cuida e t& acabando com
tudo, ja até falou em trazer pra gente cuidar. Mas eu tenho alguns planos pra la, entdo eu acho
que eu tenho que deixar l&. Ali que € o lugar, assim que puder realizar o que eu estou
querendo pra poder manter, reativar aquilo ali de novo do jeito que era antes.

V.H. — Os elementos materiais de culto do candomblé, que sdo os Ibas, do pai Jodo de
Abuque, os primeiros Ibas de Goiénia estdo aqui nesta casa?

Y.O. - Estdo, eu trouxe até o primeiro Quelé dele, que antes era aquele verde. Antigamente,
guando meu pai foi feito, quando ele tinha sete anos de idade o Quelé dele era feito de
micanga verde. Um ver escuro, musgo, um verde tipo brilhoso, verde folha, que é diferente de
quando ele passou a dar obrigacdo com sr. Julio, que passou a ser aquele azul, que era mais
pro lado do kétu, né? Azul bebé. Entdo o antigo era verde mesmo e nds trouxemos também.
T4 ai com nds, ja mandaram eu desfazer, mas nem eu, nem o Luis... a gente achou que nao
tinha que desfazer. Muito pelo contrério a gente tinha era que manter, né? Que é uma coisa
dos nossos ancestrais que a gente tem que manter. O que pra outras pessoas é pouco, mas que
pra gente tem um valor enorme, muito valioso, né? Existe aquela coisa da gente gostar dos
nossos antepassados, dos nossos mais velhos, da gente respeitar eles.

V.H. — Mée Corrinha, como surgiu a ideia de dar o nome de Oju Odé para este terreiro? O que
ele significa?

Y.O. - Bom, o significado desse nome, né? O momento que surgiu foi na minha obrigacao
mesmo. Eu me lembro que estava recolhida e com tudo que a gente tinha aqui, com as
presencas espirituais que meu pai de santo Alex de Ox6ssi percebeu e com a vida, com o que
estava acontecendo, ele sentou com o Luis e falou: “No6s vamos mudar o nome dessa casa!”
Perguntou ao Luis o que ele achava e sentaram os dois. Conversaram e da conversa saiu 1€
Oju Odé, que o significado € Olhos de Oxo6ssi. Como a gente mantém a tradi¢cdo do nosso
antepassado, que é pai de santo do Luis e meu pai carnal, que na sua vida inteira teve
mexendo com Axé e aqui ser uma coisa que foi dele, de ter sido construido com amor aos
Orixas... E aconteceu assim, entdo aqui vai chamar I1& Oju Odé. Eu até assustei porque eu esta
la dentro recolhida e quando eu sai j& saiu com esse nome, porque eu ndo participei da reunido
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dos dois. Entdo eles jogaram os blzios e viram uma coisa e olharam e viram que tinha que ser
alguma coisa relacionada a Oxossi e que ndo fugisse também do Pena Branca, que tinha tudo
a ver tanto com Oxdssi, quanto com o Caboclo, que tém uma ligagdo muito grande, né? A eles
pertencem as matas. Na umbanda o pessoal fala que Oxdssi € um Caboclo e no kétu ja fala
que Oxossi € o rei de Kétu, mas que também tem uma relacdo muito grande com os Caboclos.
Entdo ndo saiu da tradi¢do do Caboclo Pena Branca, nem da tradi¢cdo do nosso pai Oxdssi, que
é o rei de Kétu.

V.H. — Pra senhora qual é o papel do IIé Oju Odé na preservacdo do candomblé praticado por
pai Jodo de Abuque?

Y.O. - Pra mim tem uma importancia grande, porque a cada xiré, a cada cantiga, a cada dia, a
cada movimento, a cada reza, faz com que eu volte a minha infancia, ou a minha
adolescéncia, ou a minha época de adulta. Porque assim, quando vocé nasce... vocé esté ali,
quando € crianca... vocé esta ali, quando é adolescente... vocé esta ali, quando casa e vira
mée... vocé esta ali. E como se vocé nunca tivesse saido daquela vida que voceé tinha, de estar
no 118, na casa, de estar mexendo com os Orixas, com o Caboclo. E como se essa energia
nunca mudasse, se bem que renova todos os dias, a cada dia aparece pessoas com cabeca
diferente, mas que vocé tem o costume de estar ali. Vocé vé que aquilo tudo ndo € diferente,
voceé tinha visto aquilo 1a desde que tinha trés, quatro, cinco, seis e vai indo até chegar aos
quarenta e nove anos, que é o que eu td. Entdo eu me sinto assim... a Unica falta que eu sinto é
s6 do meu pai ndo ta aqui no momento. Na questdo dos orixas eu sinto ele presente, é como se
ele estivesse aqui, é como se ele tivesse ligacao e estivesse perto. Quando eu falo do Exu, do
Caboclo, a lembranca que eu tenho é dele, do meu pai, até do proprio Oxdssi virado, a
lembranca que eu tenho do Oxdssi é dele, né? E vendo ele vestido daquele jeito, como se
estivesse vendo uma foto e sentindo as energias de Oxossi, de Exu, dos Caboclos, dos orixas,
de tudo.

V.H. — Pra senhora o 11é Oju Ode mantem a forma de se praticar o candomblé como pai Joédo
de Abugue praticava?

Y.O. - Isso, pra mim é a continuagdo. E como se ele estivesse aqui presente. Tem hora... de
repente alguém canta, eu falo alguém mas isso sempre acontece quando o Luis puxa alguma
cantiga que me lembra ele, ou entdo a minha comadre que também era filha de santo dele, que
é a Biloca de Oya. Foi filha de santo do meu pai e é irma do Luis, sdo irmdos de santo, sdo
irmaos carnais e de santo, porque o zelador de santo dos dois era 0 mesmo, que era Jodo de
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Abuque. Entdo é assim, a cada cantiga que ela canta ou que ele puxa, quando toca € como
voltar pra trés, é falar assim: eu lembro dessa cantiga, eu lembro quando ele cantava! Isso é
muito bom, é sentir [choro] a presenca dele perto, se sentir forte com aquilo [pausa]. E por
isso que eu falo que ele sempre estd aqui, sempre vai estar, e que Ox0ssi e 0s 0Orixas estdo
perto. E quando eu digo que eles estdo aqui € por essas energias que a gente sente e pelas
lembrancas que a gente tem. N&o era pra estar sentindo assim, mas a gente lembra. E como se
ele dissesse: “Eu to aqui, eu to junto, ndo tem medo, pode ir que eu vou estar aqui!” [choro] E
bom porque é uma energia que deixa a gente tdo forte e vocé acaba ndo tendo divida do
caminho que tem que seguir, entendeu? E que é isso mesmo, que vocé ndo esta passando a
perna a diante, vocé esta indo como o rio te leva, né? E essa a sensagio que eu tenho.

V.H. — Pai Jodo de Abuque fez muitos filhos de santo em Goiéania. Levando em consideragédo
que ele teve muitos filhos de santo, podemos dizer que o Axé do pai Jodo de Abuque esta
vivo em Goiénia e Aparecida? E se ele esta vivo, ele estd vivo com esses filhos de santo ou
ele esta vivo aqui?

Y.O. - Aqui, porgue os filhos de santo por mais que tenham sido feitos por ele, que ele tenha
sido o zelar deles, eles seguiram outro ritmo, outro rumo, muitos que diziam estar... que até
ndo sei se seria 0 momento de falar pra vocé, porque vocé é um seguidor que ta presente na
casa, que nao estd somente, vocé Victor, vocé ndo esta, como é que se diz, é... sO
entrevistando pra fazer esse trabalho seu, mas que vocé conheceu um pouco das pessoas que
foram filhos de santo dele aqui na casa. Se vocé vé, eles estdo tdo perdidos que estdo sempre
procurando algo, como se alguma coisa, como se eles quisessem se afirmar em alguma coisa.
Perderam a esséncia deles, porque eles ndo estdo sabendo em que caminho andar, em que
caminho correr, entendeu? Vou citar um exemplo, até meu pai Fungue eu escolhi ele pra ser...
ele ndo foi bem escolhido pra ser, na verdade quem eu escolhi pra ser minha madrinha de
santo foi a esposa dele, a Cristina, ndo sei se vocé esta lembrado dela, a Cristina.

V.H. — Nao, ndo tb nio.

Y.O. - A Cristina € uma negra, ela foi filha de santo do meu pai, ela esta sempre aqui nas
minhas obrigagdes, ndo sei se vocé andou acompanhando alguma obrigacdo... entdo, ela é
casada com o pai Funque, que foi filho de santo do meu pai, que a mée dele também foi filha
de santo do meu pai, de Xango, ela era filha de Xangd, filha de santo do meu pai Jodo de
Abugue guando eu falo assim, e que teve um momento, tem pouco tempo, que eu tive na casa
deles. De tanto eles chamarem eu fui 14 e la ela me falou que entrou para um culto, né? Ai eu
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falei: “Mas meu pai mexia s6 com o candomblé dele, de angola, o maximo que ele chegou foi
no ké&tu, com seu Julio Duarte... mas assim, ele ndo tinha passado pra culto nenhum e j& os
filhos de santo dele estdo se perdendo, perdendo a esséncia. Colocou mais isso, além de ser
filho de santo, de ser feito no santo, velhos no santo, ndo tém esse negdcio da raiz de angola e
um pouco de kétu. Eles tém que passar pra um outro culto, que é um culto, pelo que eu
entendi, um culto de Egun. Ai eu figuei assim sem entender que rumo eles estavam querendo
tomar. Eu ndo tenho nada a ver com isso, mas assim... eu senti que eles estdo perdidos
naquela esséncia de querer... porque eles falavam assim: “Eu sigo a raiz do meu pai Jodo de
Abuque ¢ nunca vou sair.” E de repente eles falam pra vocé€ que estdo seguindo um outro
culto, um culto que ndo tem nada a ver com as nac¢des de angola e de kétu, s6 por ser uma
coisa de modismo. Sei 14, eu achei que eles estdo um pouco perdidos, eles foram muito
adiante, chegou l& na frente eles olharam para um lado e para o outro e ndo soube que rumo
correr e resolveram ir para um outro lado. Eu tenho essa sensacao desses filhos de santo do
meu pai. E 0s outros, estes sdo uns, 0s outros eu vi que eles ficaram parados, chegou a certo
ponto e parou, ndo estdo dando continuidade. Entdo é isso, eu acho que o lugar mesmo que
estd tendo aquela coisa de reconhecimento, de estar sempre presente € aqui, aqui sim, quando
eles falam: “Eu sigo o Ax¢é do pai Jodo” e tal e ndo sei o qué... mas até que ponto? Até onde
vocés chegam, até onde vocés querem chegar? Ai eu vejo que ndo era aquilo, porque onde eu
fui criada, ndo posso dizer iniciada, na verdade eu fui iniciada vai fazer trés anos agora. Eu
vejo que eles ficaram perdidos no tempo, ai eu falo: “Nao, ndo ¢ esse também.” E eu vejo que
0 Unico jeito é, como se diz... é continuar, entrar pra dentro desse mundinho aqui do Oju Odé
e continuar pondo pra fora aquilo tudo que eu vivi e presenciei junto com meu pai, que esse é
o caminho certo, né? Ai tem hora que eu penso: “Serd que fiquei perdida, trancada nesse
mundo aqui? Que eu queria viver esse mundo aqui pra seguir o que ele fazia, mas quando eu
saio da porta pra fora que eu vejo o que os filhos de santo estdo fazendo, que fez, que rumo
esta tomando, eu falo: “Eu tenho que voltar pra tras, assim, voltar pra dentro do portdo de
novo, la de casa, porque l& sim é o lugar onde a gente sente mesmo” Nao adianta sair... pra
nem sair desse... quando eu falo entrar pra dentro, € seguir com os trabalhos que a gente vem
fazendo, iniciando e seguir em frente, sem mudar, sem cultos, sem nada e seguir isso ai. O
caminho é esse, cada dia que passa eu tenho isso ha minha cabeca, € isso.

V.H. — Qual é sua nagédo dentro do candomblé? Ela mudou desde que a senhora foi iniciada?

Y.O. - Bom, minha nagéo por ser da casa de raiz nossa, né? L4 do pai Valtinho da onde vem a
raiz do 1lé Iba Ibomim, que é de 14 do II€ Iba Baforomim de Salvador, que o Iba Ibomim veio
com a ligagdo do nome daquela casa, a casa do pai Valtinho, que era esse senhor que ia dar a
obrigacdo no meu pai. E ai meu pai conheceu o Sr. Julio la na casa dele, e o Sr. Julio levou ele
para outro lugar e & convenceu ele que Oxossi daria a obrigagdo com ele. Mas na verdade
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meu pai ia dar com pai Valtinho. Foi um outro rumo que correu na vida do meu pai, mas até
ai pra mim néo tem tanto ligamento.

Bom, a minha nacéo, a que eu fui iniciada é a nacéo nagd vodunce, onde a gente
tem um pouco do kétu e um pouco da angola. Porque, que eu saiba no kétu puro ndo se mexe
nem com cati¢o, nem com exu, nem com caboclo. A gente da angola ja tem caminho pra isso,
tanto nas folhas e pelos caminhos para os caboclos e exus que é os catigos. Entdo, assim, nagb
vodunce € isso € kétu e angola uma mistura junto em que vocé tem o caminho pra mexer tanto
na angola e tanto no kétu, quer dizer, fala as duas linguas, estdo sempre juntos.

V.H. — Agora partindo para a atuacéo politica deste terreiro, a senhora acha que as atividades
que este terreiro realiza, sendo estas, o Afoxé e o Forum, contribuem para o reconhecimento
do candomblé como parte da sociedade goiana, de que forma?

Y.O. - Sim, eu acredito que contribui sim, € mostrando o que realmente... é porque geralmente
as pessoas ndo conhecem, dai que nasce o preconceito, né? De ndo saber o que é, nem se
interessar em saber o que é. O Forum vem realizando trabalhos, reunides, saindo pra fora,
conhecendo novas pessoas de cidades diferentes, fazendo tipo uma ligacdo em que a gente
pode trocar um pouco de vivéncia e experiéncia de tudo, tentando achar uma forma de
combater o preconceito e mostrar pra sociedade que ndo ¢é do jeito que eles pensam, que a
gente ndo s6 faz macumba, que n6és ndo € macumbeiro, essas coisas. Tirar um pouco da
cabeca desse povo que ndo é assim e que a gente também tem nossa parte social e politica
também. Entdo ndo é bem assim. E o Forum serve também pra gente estar debatendo e ajudar
outras pessoas também que dizem sofrer racismo e preconceito, a gente sofre ndo sé o
preconceito racial, mas de religido, de tudo. E com isso a gente tem que aprender também, ja
que a gente ta na luta de sair desse neg6cio de preconceito e racismo, essas coisas. Também
respeitar a religido dos outros, porque pra nés ndo importa se a pessoa € evangélica, catdlica,
budista. Pra n6s ndo tem que interessar, pra gente que é do candomblé, a gente tem que
aprender a respeitar. Se a gente quer respeito, a gente tem que ter respeito.

O Fbrum serve pra isso, pra estar buscando um meio melhor pra se viver. Estamos
engatinhando mas nos chega la. O Afoxé contribui nessa questdo de mostrar um pouco dos
nossos... levar pro profano, pra fora, as cantigas, as dancas, as roupas e mostrar que no Afoxe
e na nossa religido também tem cultura, tem aprendizado, tem coisas que vém da nossa raiz,
gue 0s nossos antepassados contribuiram muito pra gente chegar onde a gente chegou. Entédo é
assim, o valor do Afoxé pra mim tem esse valor, e tem um valor maior um pouco porque meu
pai é quem inicia com o Afoxé. Entdo o Afoxé resgata a nossa ancestralidade, ajuda que a
gente possa por um pouco que a gente vive no nosso dia a dia pra fora, mostrando pras
pessoas que ndo precisa ter medo, preconceito, porque um bom batuque faz com que a gente
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sambe, ria e cante junto, né? E podemos comemorar e festejar juntos, independente de qual
seja sua religido, qual seja sua nagdo, qual seja sua cor, seu gosto sexual, 0 que vocé quer ser,
quer fazer. A gente ndo se interessa por isso e cada um leva a vida do jeito que quer. Entdo é
assim um momento que a gente pode juntar todos, agregar todos e fazer uma grande festa,
isso é pra mim o Afoxe.

V.H. — A senhora percebe uma renovagdo dos participantes nos terreiros de candomblé hoje?

Y.O. - Percebo, tanto é que agora as pessoas tentam se auto afirmar, principalmente na
universidade, assim, igual eu tinha falado, as pessoas tém vontade mas tem medo, ai se
aproxima tendo medo pra tirar a experiéncia, a vivéncia das pessoas pra estudo ou pra... um
outro tipo de experiéncia e depois fala: “Ah ndo, ndo € isso que eu quero, eu nAo quero isso
como religido.” Mas pelo menos fica alguma coisa boa, porque eles aprendem a gostar, a
respeitar e a conhecer, e ver que ndo é do jeito que eles pensavam, que dentro da nossa
religido tem coisas ruins. Entdo eu vejo que... antes também ja tinha, como se diz... doutores
dentro das casas de candomblé. Eu falo doutores formados, né? N&o importa em qué, mas
sempre tinha uma formacao. Pra gente é bom também, porque pode levar nosso conhecimento
que tem dentro do nosso Ilé pra fora, né? Uma experiéncia diferente, uma vivéncia diferente,
uma coisa que acaba sendo tao simples, tdo natural, que a pessoa fala: “Eu pensava que vocés
viviam de outra forma!” Mas ¢ isso, o que eles ndao podem esquecer ¢ que nds SOMos seres
humanos e que somos normais, né? E é isso.

V.H. — As pessoas que tém procurado os terreiros de candomblé que a senhora tem contato
em busca de se iniciar na religido tém mudado ao longo do tempo? Caso sim, a senhora
poderia descrever essas pessoas com relacdo a cor da pele, o nivel de escolaridade e o nivel
socioecondmico.

Y.O. - Geralmente, vou falar do nivel social, voltando naquele assunto que eu estava te
falando. Tem alguns que tem a necessidade de estar na religido porque tem aquela cobranca,
aquela coisa de um pai, de uma av6 ou um bisavd ou alguém da familia ter sido iniciado, né?
E eles quererem reencontrar suas raizes dentro da casa de santo. Isso é uma questdo. E tem
daqueles que usam, como se diz... pra se auto afirmar, continuando aquilo que eu estava te
falando. E outros que ndo conhecem, mas que envolvem no meio, quer estar junto, estar perto,
mas que na verdade esta ali por um interesse que ndo é aquilo, que nio é de seguir nada. E s6
pra uma coisa particular, porque eles pensam assim, acreditam assim, ja que eles fazem tudo
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isso eu vou l& porque eu quero ficar rico, eu quero achar um amor, eu quero isso, eu quero
aquilo, né? E ndo é bem assim.

E na questdo de cor tem pessoas brancas, negras, mas 0s que mais... que eu vejo
hoje, é que existe dentro de uma casa de candomblé, de um terreiro, aquela luta, aquela
batalha de jovens um com o outro, uma coisa que eu ndo sei se existia antes, mas que parece
que ndo era falado, mas que ficava guardado, né? Aquilo de querer se dividir dentro de um
terreiro, 0 que ndo tem como se dividir. Quando vocé entra de uma porta pra dentro vocés sdo
iguais, independentemente se vocé é formado se vocé tem dinheiro, se vocé € branco se vocé
é negro. Entdo assim, dentro de um terreiro tem aquela coisa de todo mundo ser igual. Nao
adianta falar eu sou homem, eu sou mulher, ndo adianta sdo todos iguais, independente do que
fagam ou queiram fazer do portdo pra fora. Entdo assim, o que eu acho que falta ainda é a
conscientizacdo dos filhos e dos proprios zeladores, dos proprios donos de Ilé. E ter essa
consciéncia de que do portdo pra dentro sdo todos iguais, € sé isso que falta pra mim, porque
no dia em que eles verem que todos sdo iguais, que nenhum é mais que o outro por ter uma
condicdo financeira melhor, porque um € branco ou porque 0 outro € preto eu tenho que fazer
tudo que ele quer, ndo é assim. Mas que sdo todos iguais e que estamos aqui com a mesma
energia que é louvar aos orixas, e que ndo importa sua opcao sexual, ndo importa o que vocé
quer, ndo! Entrou do portdo pra dentro vocé tem que ter aquela consciéncia de que vocé esta
aqui por vocé, pelo seu orixa e que em todo lugar tem disso, as pessoas... eu ndo fui com a
cara de fulano, de beltrano, todo lugar tem disso, mas ndo! Eu acho que a gente tem que ter a
consciéncia dentro de um Ilé de estar sempre presente e aceitando que do portdo pra dentro
sdo todos iguais, a gente sO tem energia diferente por ser cada um de um orixa, mas a gente
tem que aprender a conviver com todos eles, que todos os orixas tem o seu ritmo e sua energia
diferentes, né? Entdo sempre tem isso. Um exemplo: Oxum tem seu dominio das aguas, Oya
tem seu dominio do vento, Xang6 tem do trovéo e das pedreiras e Oxdssi das matas, Ossain
das folhas, Ogum tem seu dominio das guerras, de vencer, Exu de abrir caminhos. Entdo
assim, a gente tem que tentar juntar, agregar, esses e outros orixas que eu ndo citei. Juntar,
como se fosse uma tribo, para poder um entender o outro e ver que cada um tem um dominio,
mas que nenhum vive sem o0 outro. Todas as formas de energias sdo importantes dentro de
uma casa de candomblé, dentro de um Ilé. Eu acho que o que falta é pra gente reconhecer
dessa forma, ndo é aquela questdo: “Ai porque € negro, ai porque é branco, porque é homem,
porque € mulher. N&o, ndo é isso! A gente tem que aprender a conviver porque cada cabeca €
um mundo, cada orixa tem um segmento e tem uma energia diferente e é isso que eu tenho na
cabeca de conscientizar essa questdo. E dificil para mim ser iniciante, ser Yad e ja ter uma
casa, de chegar e falar assim: “Nossa! Fulano tem uma energia tdo pesada, mas eu tenho que
descobrir porque que eu tenho aquela energia pesada, porque ela tem a cabeca daquele jeito
pra poder ajudar ela a crescer, a desenvolver. Eu tenho que esquecer de mim como pessoa,
mas sabendo que eu vou ter que aprender a lidar com as energias de cada um. Deu pra
entender?
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V.H. — Deu! O nome da senhora é Maria do Socorro Rodrigues Alves?

Y.O. - Isso.

V.H. - Eu chamo a senhora de mae Corrinha que é uma forma informal por conta da relacéo
que a gente tem, pela convivéncia no tempo que eu estou aqui neste terreiro. Mas neste
trabalho a senhora me disse, em outra conversa, que gostaria de ser chamada pelo nome de
santo da senhora quando eu for me referir a senhora durante a escrita do trabalho. Qual é o
nome de santo da senhora?

Y.O. - Y4 Omualé, eu quero passar a ser chamada dessa forma pra mostrar que eu nao tenho
vergonha, que eu ndo tenho... como se diz... que eu quero ser reconhecida como uma pessoa
do santo, no caso do 1€, como uma Y4 da casa do Oju Odé. Mostrar pra todos, pra fora, que a
minha dijina € Y& Omualé, que foi 0 meu nome de nascimento, que minha Oxum me deu, Y&
Omualé. E é assim que eu quero passar a ser reconhecida, que foi aquilo que nds
conversamos, né? Eu falei pra vocé que eu queria isso, e que eu fiz muita questdo que vocé
falasse da minha dijina, onde muita gente esconde ou por vergonha, ou inibicdo, ou sei la
aquela coisa das pessoas acharem: “Nossa! Ela ¢ macumbeira, ela ¢ quimbandeira, ela é ndo
sei 0 qué.” Tudo aquilo que as pessoas tem mania de falar, né? Eu quero ser reconhecida e
chamada por Y4 Omualé porque é um nome que... além de ser o nome da minha iniciacéo é
um nome que eu quero expandir, mostrar para 0 mundo.

V.H. — Eu vou terminar essa entrevista agradecendo do jeito que a senhora me ensinou a
agradecer: olorum modupé Ya Omualé!

Y.O. - Odupé Axe!
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ANEXO Il - Transcricdo da entrevista de Luis Lopes Machado (Oga
Megeomam)

V.H. - Estamos aqui hoje, no dia primeiro de abril de 2017, no terreiro 11€ Oju Odé, com pai
Luis para realizacdo da entrevista para minha dissertacdo de mestrado. Qual é a sua funcéo
dentro de terreiro 11é Oju Odé?

O.M. - Eu sou oga alabé e sou elemaso também. Minha funcéo é desenvolver os trabalhos
daqui, cuidar da casa no geral, da iniciacdo, cortes e outros, € manter 0 nome vivo, essa é
minha funcéo no Ilé.

V.H. — Quando foi a fundacao deste terreiro?

O.M. - A data precisamente eu ndo tenho na cabeca agora, aqui, mas ja tem uns quatro anos
que estamos aqui. Esse ano faz quatro anos.

V.H. — Quais pessoas estavam presentes na fundacdo deste terreiro?

O.M. - Quando no6s reabrimos, porque ele ja existia, ele é desde setenta e trés, quando nos
reabrimos estavam Clécia, Wamilson Bad, Franciele, Tiago, Alex e Juliana, esse pessoal. Na
verdade o Alex néo estava, ele veio depois.

V.H. — Pai Luis, o Axé deste terreiro, ele foi plantado primeiro pelo pai Jodo de Abuque na
década de setenta e depois ele foi reforcado pra mae Corrinha, quando ocorreu a iniciagcdo
dela é isso, esta correto?
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O.M. - Ele foi plantado na época do pai Jodo por ele e quando a Corrinha fez a obrigacéo teve
que mexer de novo. Como o pai Jodo ndo esta vivo mais, ndo esta entre nos, teve que reforcar
com o pai Alex pra poder dar continuidade.

V.H. — Como vocés chamavam essa chacara antes da fundacgéo do terreiro 1€ Oju Odé e quais
atividades eram realizadas aqui neste periodo?

O.M. - Antes aqui era... na verdade a chacara sempre foi do Pena Branca, chacara Caboclo
Pena Branca, antes, depois da iniciacdo da Corrinha, n0s conversamos, eu e Alex, e
colocamos I1é Oju Odé que é olhos de Oxdssi, porque ele vai sempre estar vigiando a gente,
olhando pela gente. Entéo ai ficou Oju Odé.

V.H. — Por que houve a separacdo do terreiro I1é Iba Ibomim?

O.M. - Na verdade, com o falecimento do pai Jodo a maioria dos filhos de santo dele nao
ficaram na casa. Eu fiquei, a Corrinha e o neto, entdo, ele achou por bem seguir um outro
Axé, diz que é Axé Oxumare ou Axé Queiroz, ndo sei. Nao entendo bem la. E ele resolveu
seguir esse rumo e nds pra ndo deixar o Axé do pai Jodo parar, resolvemos vir pra chacara e
continuar com o Axé dele aqui, aqui no Oju Odé, que era dele também. Entdo isso pra nos foi
bom, andou mais. E o 1lé Iba Ibomim até hoje ndo tem herdeiro, porque ndo se apontou 0
herdeiro do Axé, entdo a casa esta l& a deriva, na verdade.

V.H. — Como surgiu a ideia de dar o nome de Oju Odé para este terreiro? O que ele significa?

O.M. - A ideia é porque nds cultuamos aqui... também se fez as festas do Oxossi aqui, frutas
de Oxaossi foi realizada aqui pelo pai Jodo, e as festas de caboclo também, do Pena Branca.
Entdo nos continuamos com a mesma historia e precisava reafirmar isso, nés nao ia ficar la no
Iba Ibomim, entdo, precisava de um nome aqui, que também fosse ligado ao Oxdssi. Ai eu
sentei com o Alex, com o pai Alex que € o pai de santo da Corrinha e saiu 0 nome Oju Ode.
Dai pra ele se tornou Oju Odé, 11é Axé Oju Odé.
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V.H. - Qual é o papel o 11é Oju Odé na preservacdo do candomblé praticado por pai Jodo de
Abuque?

O.M. - E muito importante porque se hoje o pai Jodo é reconhecido como primeiro ancestral
babalorixa do estado de Goias é gracas ao trabalho que nds fizemos dentro do Oju Odé.
Comegamos no Iba Ibomim e continuamos aqui no 11é Axé Oju Odé. Entdo isso da forca para
preservar 0 nome dele e a memoria dele. Trouxemos os Ibas dele, os principais que € 1ba do
Ox6ssi, que é o santo da cabeca dele, lansd, lemanja, Oxum, Oxald também veio, trouxemos
pra cé os Ibas dele, como aqui ja tinha o Exu que ele plantou aqui também, ja ficou... ja tava
tudo certo. Entdo ai n6s comecamos a fazer filhos, a dar continuidade ao modo, ao jeito dele
fazer candomblé, muita gente acha errado mas para nos é certo, deu certo, se deu certo com
ele mais de cinquenta anos entdo ndo € com nds com quatro anos que ia dar errado, né?
Mantemos do mesmo jeito, estamos felizes e gracas a Deus tem dado resultado.

V.H. - Se 0 pai Jodo de Abuque foi quem comecou o candomblé aqui em Goias e os Ibas dele
estdo aqui, isso quer dizer que os primeiros Ibas de candomblé de Goids estdo aqui?

O.M. - Isso! Os primeiros Ibas estdo aqui, os principais da cabeca dele, ficaram alguns 14, mas
poucos, mas o que veio com ele de Juazeiro, Petrolina esta aqui com a gente, 0s primeiros.

V.H. - Pra vocé o IIé Oju Odé é a forma de se praticar o candomblé como pai Jodo de Abuque
praticava?

O.M. - Sim, porque eu nunca fui em outra casa, ndo tenho ligacdo com outra casa, minha casa
sempre foi a casa dele a vida toda, a minha vida de santo foi com ele e aqui a gente mantém o
que aprendeu com ele, ndo tem influéncia grande de outras pessoas. Entdo eu acho que aqui é
0 certo, é manter isso aqui mesmo, do jeito que ele fazia, pra alguns é errado mas se para nds
deu certo o que os outros acham pra nds ndo é importante. Importante é 0 que a casa aceita.
Entdo pra nos é isso aqui mesmo, é continuar com o Axé dele, com o jeito dele fazer
candomblé.
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V.H. - O pai Jodo de Abuque fez varios filhos de santo aqui em Goiéania, em Goias no geral.
Entdo o senhor acha que esses filhos de santo carregam o Axé do pai Jodo, ou seja, 0 Axé 0
pai Jodo esta vivo em Goiania e Aparecida em outros terreiros ou s6 aqui?

O.M. - Eu creio que eles abandonaram, né? O jeito de fazer, porque o ser humano gosta da
novidade, no candomblé nada se cria tudo se copia. Entdo muitos deles hoje ndo tém mais a
referéncia do pai Jodo, sabe que foram feitos por ele mas ndo tem mais a referéncia. Mas aqui
a gente mantém! No Oju Odé a gente mantém isso, com a musica do jeito que ele fazia, tudo
como ele fazia.

V.H. - Qual ¢é a na¢do do senhor? Ela mudou desde que o senhor foi iniciado e por qué?

O.M. - Na verdade n6s ndo mudamos, acrescentamos. Eu fui feito quando ele tocava angola,
s0 angola, e com a vinda do pai Julio pra casa dele, pra dar obrigacdo nele, passou a tocar
nagd-vodun. Esse foi 0 motivo que nés comegcamos a tocar kétu também, porque passou a ser
nagd. Ai como é nagd-vodun a gente toca kétu também, mas mantendo sempre o pé firme na
angola.

V.H. - O senhor foi feito no santo em 1984?

O.M. - Oitenta e quatro.

V.H. - No candomblé angola?

O.M. - No candomblé angola.

V.H. - Qual orixa?

O.M. - Eu sou de Ogum.
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V.H. - Agora partindo pra atuacdo politica desse terreiro, do Il1é Oju Odé. O senhor acha que
as atividades que esse terreiro realiza, sendo, estas o Afoxé e o Forum, contribuem para o
reconhecimento do candomblé como parte da sociedade goiana? De que forma?

O.M. - Ele contribui sim! O Férum tem um papel importante, que é procurar meios contra a
discriminacdo religiosa, a intolerancia. Conseguimos juntar varias pessoas ja, na mesma mesa,
em varias reunides, renovando, né? Cada reunido e diferente uma da outra. Entdo isso € muito
importante porque a sociedade as vezes critica ou fala, mas ela também quer resposta e o
Forum € pra isso, para dar as respostas necessarias a sociedade. Muitos ndo veem com esses
olhos mas eu percebo assim. Também trabalhando com o Afoxé, porque a gente leva ele pra
rua, € um jeito de mostrar que o candomblé tem diversas coisas, ndo é so o orixa, 0 santo, que
também tem a parte profana, a parte da diversdo. Afoxé é isso, afoxé é caminho, afoxé é
comando, comando de rua. Entdo o Afoxe junto com o Ilé Oju Odé e o Forum eles fazem uma
grande diferenca na sociedade, na divulgacao e preservacdo das coisas do nosso culto.

V.H. - O Afoxe foi criado pelo pai Jodo de Abuque?

O.M. - Sim! O pai Jodo de Abuque e outros, inclusive eu estava na criacdo dele, na sua
fundacao.

V.H. - O senhor se lembra do ano?

O.M. - Noventa ¢ ..., na década de noventa, acho que noventa e dois noventa € um por ai.

V.H. - Ele ficou com as atividades paradas um tempo?

O.M. - Um bom tempo!

V.H. - Por conta do falecimento do pai Jodo?
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O.M. - Por conta do falecimento e porque nds abriamos o carnaval de rua de Goiénia, como
acabou o carnaval nos ficamos meio sem movimento, né? Até que teve uma caminhada no
centro e o pessoal chamou pra resgatar ele e eu falei: “Bora, t0 pronto!” Colocamos ele na rua,
acho que dois mil e cinco por ai.

V.H. - O senhor nas reunifes do Forum ouviu relatos de intolerancia religiosa de outros
terreiros?

O.M. - Tem! Tem varios relatos s6 que as pessoas nao querem levar muita a frente ainda,
talvez por inseguranga, né? Mas tem e ela existe mesmo, ndo tem como negar isso. Até por
conta de Goias ser muito catdlico e evangélico, entdo isso... ou vocé é catdlico, ou vocé é
evanggélico, o resto é do diabo, né? [risos] Entdo a gente fica nesse meio ai.

V.H. - E o Férum o senhor acha que os terreiros tém participado efetivamente ou tém
participado esporadicamente, existe uma mobilizacdo dos terreiros?

O.M. - O Férum tem a participacdo, ndo como deveria ter mais assidua, mais firme, mas tem.
Também tudo que se comeca... 0 Forum fez um ano, um ano de existéncia, ainda é novo! As
pessoas precisam acreditar porque foram massacradas, suas identidades, entdo ainda fica meio
gue na retaguarda, né? Aguardando que a coisa cresca, mas sO cresce se eles vierem pra
dentro. Vai acontecer, a gente estd trabalhando nisso e devagarzinho vai ter um bom
resultado, ja realizamos o primeiro seminario, isso foi de grande valia, foram dois dias, mas
dois dias proveitosos. Entdo eu acho que o caminho é esse mesmo.

V.H. - O senhor percebe uma renovacao nos participantes dos terreiros de candomblé hoje?

O.M. - Tem uma rotatividade, mas renovagdo muito pouca, ja foi mais assidua, mais forte,
hoje é muito pouco. Diminuiram muito o nimero de adeptos. Entdo precisa se fazer alguma
coisa pra isso mudar, melhor... talvez divulgar, e também tem muita gente que é do
candomblé e est4 escondido. E mais ndo fala, ¢ muito complicado isso também, essas pessoas
precisam sair pra rua e dizer que é, eu sou, sou do candomblé!
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V.H. - As pessoas que tém procurado os terreiros de candomblé que o senhor tem contato, em
busca de ser iniciar na religido, tém mudado ao longo do tempo? Caso sim, o senhor poderia
descrever essas pessoas com relacdo a cor da pele, nivel de escolaridade e nivel
socioecondmico.

O.M. - Hoje o candomblé é bem diversificado, pessoas negras, brancas, de classe média, alta,
as vezes sem condicdo praticamente nenhuma, mas que os irmaos ajudam a se iniciar, entdo é
diversificado as pessoas. Também o nivel de escolaridade é bem diversificado, o Oju Odé em
Goiania e Aparecida ¢ o mais... diria que privilegiado com essa questdo, porque aqui tem
doutores e ndo doutores, mestres e ndo mestres, pessoas que tem o ensino médio, outros que
tém menos ainda, mas todo mundo junto, entdo é uma diversidade. Mas eu acho que hoje...
ndo tem uma previsdo correta ainda, nos estamos passando pelo processo, dentro do
candomblé também, dessa questdo cultural, escolaridade... e como € tudo no mundo, ha uma
fase que ela da uma mexida geral e eu acho que no candomblé esta acontecendo isso.

V.H. - Um pouco da histéria do senhor, da sua historia de vida. O senhor é filho de mestre
Bimba que é o criador da capoeira regional. Uma pessoa muito importante para a histéria da
capoeira, e 0 senhor veio pra Goiania com a vinda dele. O senhor pode falar brevemente como
era seu pai, se ele tinha contato com o candomblé? Ele veio para Goiania para dar sequéncia
aos trabalhos dele com a capoeira? Brevemente.

O.M. - E, eu sou filho do mestre Bimba, Manoel dos Reis Machado. N6s chegamos aqui no
ano de mil novecentos e setenta e trés, ele faleceu em setenta e quatro. Entdo ficou um ano
aqui. Ele era do candomblé também, filho de Xangd, Oga também, como eu sou, e foi amigo
do pai Jodo também. Conheceu o pai Jodo em Goiénia e foi amigo dele, ele faleceu aqui. Pra
mim, assim, minha vida é essa, candomblé e capoeira tudo junto. Eu acredito que poucas
pessoas tiveram esse privilégio de estar em uma posicdo consanguinea, mestre Bimba, e 0 pai
Jodo de Abuque que é o meu sogro também. Ter um pai de santo como ele e ter um pai carnal
como mestre Bimba é uma ancestralidade imensa que eu carrego junto. Estar no candomblé
hoje pra mim é muito importante e estar com a capoeira também, entdo isso me fortalece,
minha vida é essal

V.H. - O nome do senhor ¢é Luis Lopes Machado?
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O.M. - Luis Lopes Machado!

V.H. - Eu chamo o senhor de pai Luis por conta de intimidade, do convivio que a gente tem
aqui no terreiro, mas na escrita da dissertacdo o senhor pediu que quando eu me referir ao
senhor eu te chame de Pai Oga Mestre Luisinho Megeomam, é isso?

O.M. - E isso!

V.H. - Sdo os titulos que o senhor carrega, seu primeiro nome e seu nome de santo, nao é?

0.M. - E, Megeomam é meu nome de santo, meu nome de santo é Megeomam!

V.H. - Entdo quando eu for me referir ao senhor na escrita de dissertacdo sera Pai Oga Mestre
Luisinho Megeomam?

O.M. - E a mesma pessoa! [risos] N&o é quatro nfo, € a mesma pessoa. Eu acho melhor assim
porque pouca gente fala sobre 0 nome de santo, né? E eu gosto do meu nome de santo, eu
acho bonito e o significado dele também é bonito.

V.H. - Entdo € s6 isso mesmo muito obrigado pela paciéncia e colaboracéo.

O.M. - Eu é que agradeco Victor [risos].





