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Resumo

Este artigo se debruca sobre o discurso datradicéo e aformacomo ele é empre-
gado na busca por legitimidade e prestigio dentro do campo religioso afro-
brasileiro nas cidades do Recife e Jodo Pessoa. Ultimamente as religides afro-
brasileiras tém passado por mudancas importantes relacionadas a emergéncia
de um novo contexto no campo das relacBes raciais e, também, no mercado
religioso brasileiro. Com relagéo ao primeiro aspecto, dois fendmenos se desta-
cam: (1) a postura presente em varios segmentos dos movimentos negros que
tendem aencarar asreligides afro-brasileiras como “ espacos de resisténciacul-
tural” e componente indispensavel da construcao/afirmacéo da identidade ne-
gra, e (2) a atuacdo do Estado que passou a desenvolver politicas publicas
voltadas para essas religides. Outra fonte de legitimidade advém do mercado
religioso e suastendéncias atuais, nas quaisasreligides que valorizam o simbo-
lico, 0 mégico e o corpo tendem a atrair um nimero significativo de adeptos e
simpatizantes. No centro das negociacdes e reposicionamentos envolvidos,
encontra-se areferénciae areivindicacdo de continuidade com “ atradicéo afri-
cana original”. Essa tradicdo, sempre em processo de invencéo e reinvencao,
constitui umadasfontes de legitimac&o a partir daqual asdenominacdesreligi-
osas afro-brasileiras, especialmente o candombl &, tém buscado assegurar 0 seu
reconhecimento, ndo apenas dentro do campo religioso afro-brasileiro, mastam-
bém junto a sociedade englobante.

PaLavrAs-cHAVE: tradicdo; identidade; reafricanizacao; religides afro-brasilei-
ras, candombl é.
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I dentité, tradition et [égitimitédanslesreligionsafro-brésiliennes

ResumE

Cet articlemet I” accent sur le discours detradition et lafagon dont il est employé
danslechamp religieux afro-brésilien de Recife et Jodo Pessoa, alarecherchéde
salégitimité et de son prestige dans ce contexte. Récemment, lesreligions afro-
brésiliennes ont connu des changements importants liés a I’emergence d’un
nouveau cadre dans le domaine des relations raciales et aussi dans le marché
religieux brésilien. En ce qui concerne le premier aspect, deux phénoménes se
distinguent : (1) La position des différentes segments des mouvements sociaux
des noirs qui tendent a faire face aux religions afro-brésiliennes comme des
«espaces derésistance culturelle » et I é ément indispensable de la construction/
I’ affirmation del’ identité noire, et (2) I’ action de |’ Etat désormais adével opper
depoalitiques publiquestounéesverscesreligions. Une autre source de l égitimité
provient du marché religieux et ses tendences actuelles, dans lesquelles les
religions que haussent lavaleur symbolique, le magicien et le corps, ont tendance
a attirer un nombre important de partisans et sympathisants. Au milieu des
négociations et |e repositionnement des agents concernés est laréférence et la
revendication de continuité avec « latradition d’ une origine africaine ». Cette
tradition, toujours en processus d’ invention et deréinvention, est la seule source
de |égitimité a partir de laquelle des confessions religieuses afro-brésiliennes,
notamment le Candomblé, ont chercher a obtenir une reconnaissance, non
seulement au sein du champ religieux afro-brésilien, mais aussi par la société
environnate.

Mots-clés: tradition; identité; réafricanisation; religions afro-brésiliennes;
candombl é.

Introducéo

No campo dasreligides afro-brasileiras, nas Ultimas décadas, o can-
domblévem ganhando destaque el egitimidadejunto ao governo, eem
certo sentido, asociedade. Tem-senotabilizado por reivindicar paras
aautenticidade datradicéo africana

O campo religioso afro-brasileiro comegou aestruturar-se, como cam-
po, apartir dadécadade 20 do sécul o passado com aingtitucionaizagdo
daumbanda, quefoi adenominacdo predominante até maisou menos
adécadade 70. Mas, apartir dai, 0 candombl é passa areceber im-
pulso forte em busca de legitimidade. 1sso ocorre devido afatores



internos ao campo afro-brasileiro, etambém ao mercado religioso no
sentido maisamplo, o que envolveastransformactes dasociedade da
época, conforme Prandi (1991, p. 61 e ss). Também interferem
fatores politicos ligados a afirmagéo do movimento negro como
ator social, além defatores ligados a promocéo artisticae cultural
do candombl é.

A umbanda haviaempreendido aquilo que Ortiz (1999) chamou a
“mortebrancado feiticeiro negro”, ou sgja, o “ embranqueci mento”

doselementosafricanosqueadimentavam, no Rio de Janeiro, osrituals
damacumbaedacabula. No projeto daumbanda, ao mesmo tempo
modernizante e nacionalista, o “primitivismo” dos cultos mais
africanizados deveria ser depurado pelo racionalismo do ideal

civilizaciond kardecista. Nessefluxo, o candomblé permaneceu como
religidode” negros’, “animigtd’, “fetichista’, “primitival’ . Aguardavao
momento pararessurgir como umareligido universal.

A saidado candomblédainvisibilidaderelevao momento derecons-
trucdo dasidentidades, ou como preferem os proprios agentes dessa
histéria, de afirmacéo de umaidentidadereligiosa, que é, ao mesmo
tempo, negrae africana, aindaque, no seu meio, hajabrancos, mula-
tos, mestigos etc. 1 sso pressupde o confronto, aatitude politicacons-
cientemente orientada contra um “outro”: primeiramente, 0s
“umbandistas’, 0s“ sincretizados’, os* hibridos’, em seguida, oscaté-
licose neopentecostai s, chegando ao governo easociedadeem geral.
Fala-se, entéo, de umaidentidade africana, ndo maisafro-brasileirae
nem mesmo sequer brasileira, poisoidea denaciondidadeficou para
trés, jazendo junto aos escombros da Ditadura. E uma* nova’ identi-
dade coerente com aépocaatual . E sera numaAfricamiticaque o
candomblé procurarase afirmar, reivindicando paras o estatutode“a
verdaderardigido, aprimeraaexistir’. Elasetorna, entdo, um grande
repositorio de simbolos, imagens, palavras, ideais, historias paraali-
mentar as acdes, 0S gestos, 0s gostos, 0s sonhos dos adeptos, sacer-
dotes e sacerdotisasdareligido de matriz africana, ou, S mplesmente,
derdligiGesafricanas, preterindo as agoraanacronicas, i nauténticas,
sncretizadas, religidesafro-brasileras.



Dessa forma, é sobre a afirmagdo ou construcéo da identidade do
candombl é e seusreflexos nos processosidentitérios afro-brasileiros
gue sequer falar nesteartigo. Serdconsideradaaimportanciaquea
imagem daAfricaassume nesse processo, atravésdo discurso datrar
dicéo, purezaeraiz. Além disso, verificar-se-dcomo o “ ser africano”
no campo religioso afro-brasileiro ésina dereconhecimento, ndo O
no campo, mas nos espacos publicos diante dosvariosinterlocutores
envolvidos nos processos de negoci agao e de empoderamento dos
guaisosatorestém participado.

1 A invencdo da tradicdo

Conceitua mente, tradico é um termo polissémico, contudo, naacepcéo
maisaceitanasciénciassociais, eladiferencia-se muito dasvertentes
de senso comum que aveem como umaherancaimutével do passado.
Giddens (1997, p. 80) definetradi¢do como sendo “ umaorientacdo
parao passado, detal formaque o passado tem umapesadainfluéncia
ou, mais precisamente, € constituido parater umapesadainfluéncia
sobreo presente”. Vistapor esse prisma, todatradi¢céo pode ser con-
sideradaumatradicéo inventada— no sentido proposto por Hobsbawn
e Ranger (1997) —, ou sgja, umaconstrucdo naqual asrespostas as
novas situacoes sdo elaboradas“ sob aformadereferénciasasitua
coesanteriores’ (p. 10). Ao analisar o modo como se constréi uma
tradicdo, os autores pdem em evidénciao seu cardter eminentemente
politico, o qua costumaatestar tanto umacontinuidade histéricaquan-
toumaidentidadecultural.

Esse carater politico sefaz fortemente presente no processo de cons-
trucdo datradicdo religiosaafro-brasileiraem suas muitas variantes.
Analisando o caso daconstituicao daidelade uma“tradicdo original
africand’ preservada em determinados terreiros e casas de culto,
Capone (2004, p. 255 e ss) se perguntasobre as circunstancias que
impulsionam ainvencdo de umatradicéo. E responde que €, exata
mente, no sentimento de perdadatradi¢ao quereside o impulso que
levaaessabuscapelasorigens, cujo objetivo é sempre areconstrucéo
(postuladacomo fidedigna) de um passado ideali zado.



Condtituindo-se, portanto, uminstrumento de construcéo/afirmacéo de
identi dades, atradi¢do fornece aum determinado grupo um repertorio
dedementosquelhepossibilitadelimitar asfronteirasentrenés’ eos
“outros’, reafirmando asuaespecificidade elegitimando suasaspira-
¢Oes politicas. Pensada dessamaneira, atradi¢do possui sempreum
caréter interacional, ou sgja, estaligadaaum contexto de relagdes
sociais, dentro do qual atuadeformaexcludente e hierarquizante.

No caso dasreligides afro-brasileiras, aatuacdo excludente datradi-
¢d0 se dando apenas em rel agao a soci edade englobante (ndsx ou-
tros), como também dentro do proprio campo religioso, estabel ecen-
do umahierarquiaentre asdiferentes manifestagbes que o compdem.
E nesse campo de disputas que alegitimidade outorgada pel atradicio
atuacomo um elemento legitimador e hierarquizador. No centro dessa
dinamica, encontra-se areferénciaaAfrica, colocadacomofiel da
balanca. Dessamaneira, ter-se-iam manifestacoesreligiosas conside-
radas mais africanas (nas quais apurezadosrituais e daorganizacdo
“eclesial” teriase mantido relativamente conservada) e menos africa
nas (nasquaisainfluénciade outras cosmovisdes e concepgdesreigi-
osas sefariam fortemente presentes).

Essesdois pol os sfo organizados naformade opos ¢oes hierarquicas,
nos quais um deles étido como mais (auténtico, puro, africano) en-
guanto o outro évisto como menos, sendo, portanto, inferior. No polo
maisval orizado teriamos o candombl &, particularmente o candomblé
(nagd/ketu), identificado com osterreiros“tradicionais’ do Recifee
Salvador. No segundo, vém aumbandae ajurema, associadas ade-
gradacéo datradicéo africana. Afirmar-se como maisafricano significa
reivindicar prestigio e poder junto aosoutros praticantes.

E nessaconjunturaque* dessincretizacio” e reafricanizacio” setém
tornado comuns no jargéo de adeptos e pesguisadores. A prépriade-
nominacdo “ dematriz africand’, agorapreferidaao antigo termo“ afro-
brasileiro”, parece ter como obyjetivo destacar essavinculagdo direta
entreaorigem (matriz) eacontemporane dade dessasrdigides. Desse
modo, passam a ser pensadas em funcéo da sua contiguidade para



comatradicdo origina endo maiscomo um “produto” deinfluéncias
culturaisdigtintas, tal como expressariaotermo“ afro-brasileiro”. En-
fim, ndo maisreligidessincréticas, mas, Sm, africanas. Umbanda, jurema,
macumbae até mesmo a gunstipos de candombl éscomo asquecultuam
cabocl osdistanciam-se das matrizes africanas, daverdadeirareligigo
dosorixés. Assim, parece que atodamanifestacdo dentro do campo
gue se afaste do model o detradicéo africanaidealizada, atribui-seo
qualificativode*“brasileiras’, indicando um grau de degeneracéo da
esénciareligiosaafricana

Deformaaindamaisradical, a guns sacerdotes e sacerdotisasdo Rio
de Janeiro e Sdo Paulo— particularmente aquel essituadosforadaarea
deinfluénciadosterreirostradicionaisdaBahia—reeitam apropria
denominagdo “candomblé&’. No seu entendimento otermo sereferea
umareligido sincréticanaqud aspréticasrituaisticasforam perdidase
alteradas com o passar do tempo. Desse modo, preferem aexpresséo
“tradicdo deorixd’ paradefinir asuareligido. Comodiz Silva (1999,

p. 155), areafricanizagdo em estados como S&o Paulo,

vém se mostrando como uma tendéncia crescente em certos terrei-
ros, este processo resulta também da tentativa de redirecionar o
campo deinfluénciado model o baiano de culto, em prol do modelo
africano. Esse redirecionamento surge, ao que parece, a partir da
percepcéo de que na luta pela tradicdo o candomblé de S&o Paulo
seencontraem desvantagem, umavez que mesmo dessincretizando-
se ele ndo podera se referir as suas raizes locais paralegitimar suas
préticas rituais no seu mito de origem (grifo do autor). Ele sempre,
nesse caso, deverd referir-se a suas origens histéricas recentes:
Bahia, Recife, Rio de Janeiro etc.

Como exemplo, podemos citar o caso da famosa iaorixa Sandra
Medeiros Epegado |1é Leuywato situado nacidade de Guararema,
S&o Paulo. E drdua defensorada Tradicdo de Orixae suatragjetoria
representabem o movimento em questdo. Diz, no seu site?, ser “filha

4 http://www.sandraepega.com.br/



adotivado falecido Babdawo OlarimiwaEpega’, adogdo quelhe per-
mitiu dar inicio ao cla Erin Epegano Brasil, atualmentejananona
geracdo, conforme dados do referido site. Mesmo sendo branca—
paraos padrées de classificaco racial brasileiros—enéo possuindo
lacos gened 6gicoscom afamiliaEpega, foi iniciadanaNigériapor seu
novo pai adotivo/religioso. Aqui, seencontraum “ atalho paraatradi-
¢ao”, como éapontado por Silva (1999, p. 156).

E interessante também citar o caso dos sacerdotes do candomblé
paulistade origem bantu, registrados por Botédo (2008), que, dames-
maforma, procuramum* ataho paraatradicao”. Um pouco diferenci-
ado do caso daldorixaEpega, pois, tratando-se de candombl éscongo-
angolenses, 0 processo de buscapelalegitimidadeviatradicéo, ndo se
orienta para a regido da Nigéria e do Benin, mas para a regido
bant6fona. A busca pel as origens bantu, ao contrério do que aconte-
ceu no processo de dessincretizagdo dos candombl és ketu/nagd, ndo
negao culto aos cabocl os, pois so vistos como ancestraisdo lugar, e
pelatradicéo bantu, deve-se cultuar osancestrais dasterrasonde se
habita. Entretanto, esse movimento de dessincretizaco implicatam-
bém dessincretizar os candomblésketu/nagd. Dai aimporténciade
abandonar aslinguasiorubanaeewe/fon nosrituals, em proveito do
quicongo e quibundo, bem como deixar delado a“orixalizagdo” dos
deusesdas nagtes bantu. 1sso levaabuscade novossimboloserituals
napropriaAfricabantu eno nosantigosterreiros de candombl é congo-
angoladaBahia. O fluxo entre Africae Sio Paulo seintensifica. Inclu-
sivenovosdeuses (jinkis), até entdo desconhecidos e néo cultuados
no Brasil, sdo trazidos pra cé por sacerdotes africanos que os assen-
tam naterrabrasileirapara serem cultuados pel os adeptos dos can-
dombl és congo-angolenses (Bot&o, 2008).

2 O sentido politico da Tradicéo

Aolongo dapesquisa, foi possivel perceber queaemergénciadodis-
curso datradicéo e dapureza africana estarel acionadaaum contexto
socia epolitico caracterizado, entre outros aspectos, pelaentrada, de
formacoletivaearticulada, dasreligidesafro-brasileirasnaesferapubli-



ca. A presenca delas como atores politicos tem se tornado um fato
comum, tanto nosforuns e espagos de arti culagdo da sociedade civil
guanto nas plenarias, conferéncias e outros espacos de negociacéo
com o poder publico, nassuas maisdiferentesinstancias.

Umadasformas como essa participagéo vem sendo estimuladaéatra-
vésdaimportanciaque assumem asexpressdesdareligiosidade afro-
brasileirano discurso dos movimentos sociasnegros. Naperspectiva
demuitosmilitantes, avincul acéo aessasreligioespassou aser vista
como umamarcadelegitimidade, um sina de“fidelidadeasorigens’.
Dessamaneira, 0 candombléfoi elevado ao nivel decomponentees-
sencial daidentidade negrae o seu reconhecimento evalorizagdo vis-
tos como parte fundamental do processo de afirmagéo identitariado
“povo negro”. Ora, essaafirmagdo dasuanegritude (leia-se dasua
diferenca em relagdo a sociedade nacional) passa por uma
hiperval orizag&o detudo aquil o que € postulado como africano. Pais,
como comenta Sansone (2002, p. 267):

A determinacdo do que é “africano” na maioria dos casos é
impressionista. Os objetos, alinguae o ritmo musical sdo definidos
como africanos ndo através de uma pesquisa cuidadosa, que ainda é
rara, € Sm muitas vezes por uma associacao superficial por seme-
Ihanca ou por observacao. “Parecer africano” ou “soar como afri-
cano” é naverdade o que torna algo “africano”.

E nesse contexto que asreligidesafro-brasiléiras passam aser encaradas
pel osmovimentossocia snegroscomo um componenteindispensavel da
construcdo/afirmacdo daidentidade negraeafricana. Encontramos, por-
tanto, nessesgrupos, umaprofundaval orizacéo dosaspectosconsidera:
dostradicionaisou*puros’ dardigiosdadede” matriz’ africana, emdetri-
mento do Sincretismo ou daassimilagéo. Essaposturaconduz avaoriza:
¢ao dealgumasexpressdesdareligiosdadeedaculturaafro-brasleras,
como o candomblé e adesval orizag&o de outras, como aumbandaea
jurema. E por contadessapercepgdo deumare acio estreitaentrereli-
gido eidentidade queosmovimentosnegrostémincuido, S temeticamen-
te, em suaagendapoalitica, areivindicagdo por politicasplblicasde prote-
cao epromocgdo dasredigides“negras’.



Em paralel o aatuacéo dentro dos espagos de organizagdo dos movi-
mentos sociaisnegros, algumasliderangasreligiosastém investido na
construcao dos seus espacos proprios de organizagdo politica, crian-
do redeg/arti culagbes que visam adar maior visibilidade as suas de-
mandas especificas. Entre essas, pode-se citar a Rede Nacional de
ReligiBesAfro-Brasileirase SalideeaRedede Mulheresde Terreiros,
entre outras. Nesses e em outros espagos, comega a constituir-se
umaagendapropriadasreligidesafro-brasileiras. Agendaessa, naqud,
temascomo alutacontraadiscriminacdo eaintoleranciardigiosaea
reivindicaco detratamentoisondmico em relagdo asreligidestradici-
ona mente estabel ecidas (como 0 acesso aos direitos outorgados as
demaiscomo aisencdo del PTU paraigreasetemplosreligiosos, por
exemplo) setornam pontos centraisderelvindicacao.

Essas e outras demandas, namedidaem que s&o aceitas pel o Estado,
tém colocado asrdigidesafro-brasileirascomo“ sujeitos’ depoliticas
publicas, sgjadaguel asdirigidas especificamenteae as (protegéo, pre-
servagao cultural, reconhecimento institucional etc.), ssjadaguelas
dirigidas a populagdo negra como um todo. Esse €, sem davida, o
caso dadistribui¢éo de cestas de alimentos patrocinada pel o Progra-
ma Fome Zero do Governo Federal e operacionalizada através de
umaparceriaentre o Ministério do Desenvolvimento Socia e Comba-
teaFome (MDS) ea Secretaria Especia de Promocéo dalgualdade
Racial do Governo Federal (SEPPIR). O programacons ste nadistri-
buicéo de alimentos, a partir das casas de culto das religides afro-
brasileiras. Segundo dadosdivulgados pela SEPPIR, de cada 10 pes-
soas que passam fome no Brasil, 7,8 séo pretas e pardas. De acordo
com o ex-subsecretério de PoliticadeAgdesAfirmativasdaSEPPIR,
guando seanalisando gpenas esse, mas“inumerosindicadores, pode-
Se perceber queapopul acdo negraestaem situacdo devulnerabilidade,
inclusive naquestdo dasegurancaaimentar enutriciona”.> Nasua

5 Siteoficia do ProgramaFome Zero. http://www.fomezero.gov.br/noticias/ /noti-
ciasem 27/11/2006. Acesso em 17/03/2009.



avaliagdo, essarealidade exige aadocdo de politicas de carater seg-
mentado, capazes de“fazer um recorte paramelhorar essesindicado-
res’. E, portanto, enquanto pol iticade agio afirmativadirigidaa popu-
lac&o negra e pardaque sejustifica a parceria do Governo com as
comunidades deterreiro nadistribuic¢éo de alimentos. Essapostura
implicaaacetagdo implicita(ebastante questionavel) deumaassocia-
¢ao autométicaentrereligidesafro-brasileirase popul agdo negra, atra-
vésdaqud asprimeirasseconstituem um instrumento privilegiado de
acesso asegunda.

Entretanto, essaacdo governamental se baseiatambém naatribuicdo
deuma*“tradicionalidade’ aosadeptosdasreligidesafro-brasileiras’.
E como parte dacategoria“ povostradicionais’ (juntamente com po-
vosindigenas, quilombol as, seringueiros, entre outros) que os adeptos
dasreligidesafro-brasileirastém tido acesso ndo apenas aesse Pro-
grama, masaum conjunto especifico de politicaspublicasnasareasde
salde, educacdo, segurancaaimentar, infraestrutura, entre outros. De
acordo com o documento orientador destapoliticaintitulado “ Politica
Naciona de Desenvolvimento Sustentével para Povose Comunida-
desTradicionais’, povos e comunidadestradicionai s sdo entendidos
como

grupos culturalmente diferenciados e que se reconhecem como
tais, que possuem formas proprias de organizacdo socia e que ocu-
pam e usam territorios e recursos naturais como condicdo
para suareproducdo cultural, social, religiosa, ancestral e econd-
mica utilizando conhecimentos, inovacdes e praticas gerados
e transmitidos pela tradicdo.”

6 O programa chamado “ A¢&o de distribui¢éo de alimentos agrupos populacionais
especificos’ visa a beneficiar exatamente os grupos incluidos na politica para povos e
comunidadestradicionais.

7 Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentéavel para Povos e Comunidades
Tradicionais. Disponivel em http://www.planalto.gov.br/consea/stati c/documentos/ Temal
SAN_ComunidadesTradicionais. Acessado em 15/04/2010/.



Em quepesea“largueza’ intencional dadefinic¢do acima, doisaspec-
tos chamam aatencdo. Um deles € 0 apelo aum modo tradicional de
utilizag&o dos recursos naturais e aum conhecimento preservado e
transmitido através do eixo geracional. O segundo diz respeito ao
autorreconhecimento. Ora, essesdoi s aspectosreforcam o sentido do
discurso enunciado pel osadeptos do candombl € ao postularem aper-
manénciade umatradicéo africanaoriginal, que areveliade qua quer
dindmicaculturd, foi resguardadaem estado de pureza, sob oteto de
algunsterreiros baianos— casas-matrizes, ou haversao dos sacerdo-
tesreafricanizados numaAfricamitica, asvezes, masso asvezes, con-
fundidacom aAfricageopoliticade hoje. De qual quer forma, tudo
Isso reforgaaimportanciadatradicéo e do tradiciona como elemen-
tosde prestigio smbdlico aserem apresentados como senhas de acesso
aos espagos de representacdo politica. Nao por acaso, é despropor-
ciona aparticipacdo de representantes autodecl arados de candombl é
nesses espacos em detrimento da presencaquaseinexistente dos adep-
tosdaumbanda. Nos diferentes espagos politicos, sdo os represen-
tantes do candomblé* africanizado” quetomam adianteiranos pro-
€essos de negociacdo com 0s governos, alguns ocupando cargosem
0rgédos de governo. S&o também eles que organizam associagies e
redes, manifestagBes publicas paradar vis bilidade ao candombl é. Por
outro lado, também asinstitui ¢des académicas e de pesquisacadavez
maistém recorrido aeles, convidando-os paraforuns de discussao,
oficinas, seminarios, congressos etc. Ao seinserirem nestes espacos,
passam aimprimir determinadas“marcas’ performéticasediscursivas
gue aos poucos vao se sedimentando como “ marcasdiacriticas’ da
identidade do candombl é. Evidenciam-se nasvestimentase ornamen-
tosque se dizem do sagrado africano etambém emritoslinglisticos (e
pardinguisticos) utilizados nos espacos publicose coletivos® vap, ara
vésdaidéadefidelidade aum postulado modelo origina africano,

8 Exemplosdessesritos: declinac@o dosnomesdas casas, dos cargose grausiniciaticos
e dageneal ogiaaguisade apresentacéo, bem como aformulaestereoti pada de saudagéo:
“béncéo aos mais vel hos, béncao pragquem é de béncgdo, ‘ colofé paraquem éde’ colofé’,
‘mocuin’ paraquem éde ‘mocuin’, axé atodos e todas— que comegam a seimpor como
aregranesses eventos.



sedimentando umadeterminada (e excludente) concepcdo do queéa
verdadeirardigi&o dematriz africanano Brasil, relegando suasdemais
manifestagbesao lugar subalterno reservado asformasmenos puras.

3 Tradicdo e mercado religioso

Discutiu-seacimao apel o atradicdo eadutilizacdo de simbol os associ-
adosa“ africanidade’ como marcasdiacriticas que vém atuando como
elemento estruturador, tanto i nternamente ao campo religioso—esta-
bel ecendo hierarquiasefundamentando reivindicagbesdel egitimidade
—quanto no quetange asrel acbes entre esses grupos e o Estado, onde
negritude e africanidade tornam-se “ portas de acesso” as politicas
publicas.

Entretanto, € necessario considerar também que o discurso datradi-
¢&o eo ape o aAfricatém favorecido umanovaformadeinsercio das
religibes afro-brasileirasno mercado religioso. Em que pese 0 avango
dasreligitesde matriz judai co-crist&s— particul armente asdenomina-
¢Oes neopentecostai s—entre as camadas mai s pobres da popul agéo,
adgumeasrdigidesafro-brasileirastambém vem experimentandoum cres-
cimento recente. Também agui o model 0 sincrético daumbandaperde
poder deatracdo emrelagdo a“ pureza’ do candombl €, conforme ana:
lisaPrandi:

Em 1991, o candombl é ja tinha conquistado 16,5% dos seguidores
das diferentes denominacfes de origem africana. Em 2000, esse
nimero passou a 24,4%. O candomblé cresceu para dentro e para
fora do universo afro-brasileiro. Seus seguidores declarados eram
cercade 107 mil em 1991 e quase 140 mil em 2000, o que represen-
taum crescimento de 31,3% num periodo em que a populacéo bra-
sileiracresceu 15,7%. Sem divida, um belo crescimento. Por outro
lado, aumbanda, que contava com aproximadamente 542 mil devo-
tos declarados em 1991, viu seu contingente reduzido para 432 mil
em 2000. Uma perda enorme, de 20,2% (PRANDI, 2003, p. 21).



Sejapelaincorporacéo de adeptos oriundos daumbanda sgjapela
atracdo de novos, o fato € que o candombl € cresce tanto paradentro
guanto paraforado campo religioso afro-brasileiro. Nesse processo,
atral paraassuasfileirasum novotipo de adepto, branco, escolarizado
eoriundo das camadas médias da sociedade. Paradoxa mente, apre-
sencadesse novo segmento de adeptos ndo significou um branquea-
mento dessastradicbesreligiosas. Pelo contrério, em suabuscapelo
auténtico epelo diferente (em relacdo aexperiénciareligiosapatroci-
nadapel asigrejastradicional mente estabel ecidas), esses novos adep-
tostendem aestar entre os maisinteressados na preservacao/recria-
¢ao dos aspectos africanos dareligio. Preocupagdo essa expressa
atravésde préticas como o regprendizado das|inguas af ricanas esque-
cidasao longo de um sécul o, arecuperacdo de aspectosdamitologia
dasdivindades e arestauracéo de cerimoniais africanos. Ari Pedro
Oro associaesse crescimento aa gunsfatores socioculturaisque tém
contribuido paraessasreligides ganharem evidéncia Paraele, consi-
derando arelacdo entrereligido emodernidade, daqua sedepreendem
incertezas e angUistias devido ao projeto racionali zante e secul ari zante
dessallltima, “ asrdigidesque seingtaam esemultiplicamno ocidente,
nos Ultimos anos, sfo as que cultuam amagia, valorizam o smbdlico,
estimulam aexpressvidadeemociona, dinamizam osrituais, relizam
milagres e sacralizam o mundo, anaturezaeavida’ (ORO, 1995).
Paraele,

aexpansdo das religides afro-brasileiras, assim como amultiplica-
¢do de “novos movimentos religiosos’ contemporaneos, se inscre-
vem no contexto da modernidade, ndo como fuga utodpica para
fora da moder nidade mas como uma saida de socorro simbo6-
lico a crise da moder nidade [em negrito, grifo nosso], saida por-
tadora de um componente protestatorio contra a modernidade, ao
menosimplicitamente (ORO, 1995).

Trata-se de umaépocaem que haumagrande demanda col etiva por
produtos e servigosreligiososdo tipo comentado pelo autor. Vive-sea
NovaEracom seus maisvariados exoterismos, banhada pel as aguas
do multiculturalismo, o gosto pel o exdtico, emocional, sensorid, pela
performance, pelo gesto e por aquilo que Motta (2007, p. 250) deno-



mina“religidesdo Id”. Nessemercado deopcdesreligiosas, aima
gem miticadaAfricapermite ao candombl é acionar em seu favor, a
forcasimbdlicado antigo, do tradiciona, do mistério. Tudo isso passi-
vel de ser transformado em bensreligiosos, capazes delhe permitir
competir enquanto agénciade servigos mégicosjunto aumaclientela
antesinacessivel. No caso dessa parcelade consumidores de bense
sarvigosrdigiososareferentesaAfrica, funciona, ainda, comoumele-
mento val orizador capaz de depurar determinadas préticas—taiscomo
0j0go de buzios— de suas associ agdes anteriores como coisade gen-
te pobre eignorante etransforma-lasem algo maisaceitével: préticas
rituaisafricanas.

Consideragodes finais

Naanalise agqui empreendidasobre o uso da“tradicdo” no discurso do
candomblé como religido africana, verificou-se que oschamados sa-
cerdotes(re)africanizados tém assumido papel dedestague. Munidos
do discurso datradicdo, da igualdade e reparacdo, apresentam-se
como porta-vozes ndo apenas do povo de candombl €, masdo “ povo
desanto”, diversasvezesreferido como“omeu povo’, 0“NoSo povo”.
Esses sacerdotes, muitos del es, tanto no Recife como em Jo&o Pes-
Soa, comegaram naumbandaou najurema, tendo seiniciado no can-
domblé quando esse comegou alegitimar-se pelo pais.

Tal inser¢éo col ocaaosatores algumas exigéncias, como anecessi da-
de de estudar mais, informar-se, ou sgja, sair dasredesrestritas de
tradicdo oral dosterreirosebuscar emlivros, internet e, cadavez mais
recorrente, em cursos universitarios e experiéncias e saberes académi-
cas. No corpusque analisamos, feito apartir dasfalas desse atores,
ha dois grupos seméanti cos que sdo bastante recorrentes:. “ estudar/
aprender/seinformar” e“ter consciéncia/conscientizar (se)”, oquein-
dicaapreocupacdo que tém com o papel que precisam desempenhar
hoje. Naverdade, é possivel perceber que grande motivacdo e con-
tetido do discurso datradi¢ao alimentam-se nessetipo de saber, enéo
propriamente nasredes*esponténeas’ de socializacdo dosterreiros.



Voltando aquestdo datradicéo, enfati zar-se, maisumavez que, con-
forme se destacou, 0 processo de construcao dasreligites afro-brasi-
leirasimplicou sempre criacdo erecriagao detradicdes. O momento
atual, marcado pel o reconhecimento do candomblé como ator politico
epelasuamaior aceitagdo junto asociedade abrangente, parece de-
mandar uma nova reconstrucéo da “tradi¢cao”, de modo a melhor
adequé-laaessasdemandas. Em resposta, essasreligifes e seus sa-
cerdotes vém buscando, através dos processos de dessincretizacdo e
reafricanizacdo, construir paras umaimagem quelhespermitadife-
renciar-se das outrastradicOes religiosas com as quai Scompetem no
mercado religioso, afirmando ndo apenas aantigui dade como também
aespecificidade dasuacosmovisdo, apresentada como portadorade
valorespositivamente diferentes: maiscol etivos, maisiguditariosem
relacdo as questdes de género, maisrespeitosos em relacéo aosmais
velhos e mais ecoldgicos, tudo isso como consequéncia da sua
vinculagéo diretacom atradi¢éo cultura africana.
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