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			PREFÁCIO

			Se o mais material do espiritual é o intelectual, em conformidade com a literalidade das tradições em pauta, avessas a esse materialismo, são imprescindíveis mais estudos como este, que franqueiam as portas da academia para o invisível aos olhos da positividade e que, não obstante estético e corpóreo, passa despercebido aos olhos de uma abordagem meramente conceitual.  

			Desde que tomei ciência da pesquisa de que se origina este livro, primeiramente na forma de texto Exame de qualificação e posteriormente na qualidade de integrante da Banca de Defesa da Dissertação, fui impactado pela relevância do tema e qualidade da escrita porosa aos enunciados de uma África profunda intangível de outra forma que não por meio de uma refinada escuta das sutilezas enunciativas de uma espiritualidade usualmente mal refletida pelas estratégias de redação acadêmica mais usuais. Sem categorias nem conceitos definidos para explicar o que está em causa, atordoados pela intensidade sutil dessa imersão, em geral não se encontra melhor termo do que “energia” para referir esse impacto. 

			É aquilo que se menciona e principalmente se sente, numa “festa”, num “trabalho”, ou num “toque”, mas não se consegue colocar, obviamente, em palavras, em especial naquelas recebidas e pré-formatadas por esquemas conceituais acadêmicos etnocêntricos. 

			O leitor tem em suas mãos uma obra, ela própria, de certo modo, escrita a muitas mãos. Não por Identidades, raízes e vozes das comunidades de Candomblés e Umbandas em três cidades do Estado de São Paulo - Brasil, originalmente uma dissertação de mestrado em Ciências Sociais, ser proveniente de uma escrita coletiva, mas pelo fato do autor se propor a escutar a descrever com o máximo respeito e refinamento as sutilezas de um horizonte social e espiritual que também o habita e lhe concerne. 

			Trata-se de uma narrativa de uma escuta ativa e sutil de nuances que o mais das vezes escapam ou mais precisamente são silenciadas por procedimentos metodológicos muito mais motivados pela obtenção de reconhecimento por parte da ciência normal de uma época do que pelo imperativo de prestar atenção ao modo próprio de expressão e de enunciação de universos espirituais e materiais ao mesmo tempo tão profundos e tão próximos quanto o são os afros e brasileiros.

			Uma tradição de pesquisa consolidada neste primeiro quartel do século XXI tem evidenciado que esses mundos se manifestam, em primeiro lugar, tomando partido do âmago, ou se preferirmos, do coração, daqueles com quem e em quem se expressam, pelo que não há melhor forma de precisão e justiça ao lhes dar ouvidos que não se expor a si mesmo nesse empreendimento. 

			Esse postulado nuclear à pesquisa no campo das religiões afro-brasileiras é meticulosamente respeitado, tanto pelo autor, como pelas três comunidades tão diversas e tão próximas, geográfica e espiritualmente (neste campo em que o natural é metáfora e a metáfora é natural isso é praticamente a mesma coisa). O resultado é uma abertura para um interior que, longe de ser arbitrário, é tanto subjetivo como objetivo e em que memória e ancestralidade se compõem poeticamente de forma inaudita. 

			Por isso, ao mesmo tempo que muito atento à alteridade, o livro é extremamente pessoal. Não obstante sacerdote de uma vertente específica dessa espiritualidade, o autor foi extremamente sensível e respeitoso em saber ouvir e reconhecer outras vozes e, mesmo nas já sabidas, filigranas comumente despercebidas. 

			Por isto este livro é uma oportunidade rara de encontrar, em uníssono, tanto rigor científico como sensibilidade estética, entrelaçamento aliás imprescindível à precisão e profundidade requeridas pela imersão e detalhamento de um universo que tantas vezes passa em “brancas nuvens” e, mesmo quando não é o caso frequentemente se vê emudecido e reduzido a um conjunto de clichês previamente decalcado de leituras prévias. Justa e felizmente estamos longe disso.

			O argumento do livro toma como ponte de partida a existência de um “negro anterior”, polissemicamente apenso tanto ao interior do Estado de São Paulo, como à interioridade subjetiva de muitas pessoas, de todas as cores, que concebem e vivem as suas existências em moldes pessoais e familiares espiritualmente imbricados com essa negritude. 

			Deste modo, embora não se lhes oponha explicitamente, este livro não endossa a concepção de uma negritude positivamente dada, apenas embasada em dados epidérmicos, certamente muito importantes em especial para pautas político-sociais que estão na ordem do dia, mas que em última análise aceitam os pressupostos de uma racialização que é recebida e imposta de fora, pelo espírito colonizador e o intelecto colonizado. Parte de um corpo bem mais amplo e profundo, animado por um gigantesco coração africano, pulsante em ondas de gentileza de uma amplitude que extravasa expectativas convencionais. 

			Em paralelo e em conformidade com isso, a obra tem o mérito de ser útil para mostrar a negritude de regiões do país mal percebidas como exclusiva ou hegemonicamente brancas, evidenciando uma rica cultura negra circulante nesses três municípios, certamente representativa de muito mais que se oculta em uma visão histórica e social distorcida de toda a região que os circunda e certamente ilustrativa e denunciativa, ainda que implicitamente, da mesma miopia no contexto geral da nação. 

			O autor, ao redescobrir o “negro interior” especificando-o num estado não tradicionalmente associado à presença africana no Brasil e em região que se transformou num mar de monocultura, não precisou de mais do que essas três cidades, que nem estão entre os municípios mais populosos desse interior geográfico, para encontrar pérolas de sabedoria e de tradição que refutam preconcepções relacionadas a histórias e precedências convencionalmente repetidas e atribuídas a outros quadrantes geográficos, pelo que o estudo vale não apenas pelo muito que aporta na direção de rever preconceitos, como pelo vislumbre que proporciona do muito mais que se poderá achar mediante atenção etnográfica acompanhada de silenciamento do preconcebido no atinente ao negro interior. 

			Interior anterior a teses que, ao imporem convicções, ainda que supostamente ao serviço da afirmação de uma “identidade” alicerçada em autoridade acadêmica, acabam por recalcar e sobrepor muito ruido à sutileza e firmeza de outras vozes que não precisam da sua autorização. Se com apenas três cidades de uma região que foi objeto de um genocídio recente de memória censurada e reconcebida como vazio demográfico (sertão) a ser ocupado e colonizado, se encontram estes dados, qual não será a situação não apenas nas adjacências deste recorte regional, mas em toda a extensão do país?

			Estamos habituados a, quando se fala em religiões afro-brasileiras pensar em primeiro lugar em outros estados que não São Paulo (especialmente no Maranhão, Rio Grande do Sul, Pernambuco e Bahia) e mesmo nesses casos direcionando a atenção para os locais que foram objeto de holofote de tradições de pesquisa acadêmica e menos para os desconhecidos ou que remanesceram anônimos. 

			Com isso produz-se uma enorme ilusão de ótica ou uma espécie de cegueira coletiva, pois a seleção ou filtro que assim se sobrepõe, mesmo relativamente aos supostos beneficiários dessa atenção, muitas vezes os submete a um tipo de controle e valoração que, para usar um termo em voga, nada mais é, ainda que inadvertidamente, do que uma nova estratégia de colonização.

			De fato, infelizmente, subjacente a retóricas de combate ao sincretismo, de reafricanização, apologéticas de novas metodologias ou da diversidade epistêmica, num combate corpo a corpo que vista se apropriar até do vocabulário que comportaria antídotos contra procedimentos assimilacionistas, não raramente se encontram estratégias de expropriar o protagonismo às pessoas e formas sutis de comunicação de uma materialidade espiritual nos antípodas dessa subtração, que, no entanto, protegidas por se situarem em lugares infensos a essas capturas, persistem e resistem em seus próprios termos.

			Em torno do belo achado de fato e linguístico de um enunciante “negro interior” em tão somente três municípios que nem estão entre os mais extensos nem nas regiões habitualmente mais relacionadas à presença africana no estado de São Paulo, este trabalho tem o valor de uma revelação relativamente à percepção de como se conformam modos próprios de ser negro infensos ao “comércio” hierarquizante entre quem é mais tradicional e quem é menos, entre quem sabe mais e quem sabe menos. 

			Em alguns casos o autor, ele próprio representante de uma faceta do seu estudo, na qualidade de sacerdote de uma das casas presentes na região, encontrou grupos muito antigos e tradicionalistas, cuja mera história e existência  refuta ou soma lendas às versões mais mitificadas da origem da umbanda, em outros encontrou agrupamentos bem recentes e renovadores, praticamente acabados de surgir, o que mostra o viço e vigor com que vingam e se se renovam as diversas implantações do interior negro e do negro no interior, psíquico e demográfico, conforme o espirituoso inerente ao título, acentuador de uma marca de africanidade cada vez mais inovadora e cada vez menos biológica e menos cronológica de tradições brasileiras, algumas centenárias, outras acabadas de surgir, com raízes além-mar e, ao mesmo tempo, numa aparente contradição, autóctones.

			O contraditório apenas o aparenta ser posto que o negro regional e particular se filia a um universal da negritude, que trabalhos como este auxiliam a circunscrever, ou melhor, a aludir, uma vez que a sua antiguidade se faz enunciar mediante vozes de uma ancestralidade incapturável, para o bem ou para o mal, por representações de uma memória coletiva positivamente dada. 

			O fato de muitos registros terem sido apagados ou se terem perdido com o tempo não perturba a sua re-enunciação atual, talvez até permita novas formas do seu engendramento, mediante uma devida atenção ao polifônico compósito do multicolorido interior negro de são Paulo.

			Prof. Dr José Francisco Miguel Henriques Bairrão

			Pesquisador e docente de Psicologia Social no Departamento de Psicologia da Faculdade de Filosofia, Ciências e Letras de Ribeirão Preto da Universidade de São Paulo (USP). Coordena o Laboratório de Etnopsicologia USP/Ribeirão Preto.

			PREÂMBULO

			Escrevivência: 
Assim me tornei liberto, sacerdote e antropólogo

			Há milhares de anos a humanidade se relaciona transcendentalmente com seu sagrado, desde as mais tenras civilizações ou grupos, há uma singularidade social entre as relações da humanidade e aquilo que é supremo, que existe para além de uma realidade constatável, que dimensiona e permite o caminhar pela existência, pela busca da compreensão e do fortalecimento para o prosseguimento da vida, buscando, nesse contato com o sagrado, elementos inerentes à compreensão desta existência, mesmo que de forma subjetiva.

			A escolha de introjeção e as relações com o sagrado são passadas de geração a geração, primeiro acreditamos na experiência do outro para depois buscarmos nossa própria referência de verdade, em uma cosmovisão que forja ou amplia nossa experiência transcendental. Sempre houve, nas mitologias, deuses e deidades que se assemelham ou se opõem às nossas naturezas existenciais, às vezes colocados como um caminho a se seguir; e, em contraposição, outros deuses ou deidades representam os exemplos daquilo que não devemos seguir.

			Essa dualidade de valores e a construção desse sagrado interferem diretamente nas culturas onde se originam, dimensionando a sociedade de forma a colocar o sagrado convencionado por cada grupo como um elemento condutor de práticas coletivas, determinando o progresso ou declínio de uma sociedade.

			Há que se considerar que, independentemente do fato de essas relações com o sagrado serem herdadas do grupo no qual o sujeito está inserido, ele consegue, de forma individual, inserir-se, propagar ou negar essa experiência, neste último caso se distanciando de seu grupo originário e por vezes aliando-se ou até mesmo criando outros grupos de relações com o sagrado de sua origem, ou, a partir desse rompimento, busca outras referências de experiências ou até mesmo concebe o sagrado de outra cultura para ampliar e estruturar sua experiência transcendental.

			Ao se criarem estruturas convencionadas a partir dessa relação com aquilo que se institui socialmente como sagrado por um determinado grupo, criam-se hábitos, valores, doutrinas e diversos elementos socializadores, os quais podemos identificar como filosofia, credos, valores, ideologias e/ou religiões, dentre outros.

			A religião auxilia na construção de um determinado grupo, e a partir da cultura e para fazê-lo culturalmente ao longo do tempo, essas relações com o sagrado vão legitimando e construindo a identidade daquele grupo em relação aos demais, seja no campo ideológico ou na localização geográfica, o processo de relação com o sagrado subsidia os processos de aproximação ou distanciamento entre os povos, as comunidades ou os grupos socialmente delimitados por suas experiências e resistências enquanto grupos imersos em uma experiência com uma mesma concepção de sagrado.

			Para a justificativa desta dissertação de mestrado através da pesquisa intitulada: Negro interior: identidades, raízes e vozes das comunidades de candomblés e umbandas em três cidades do estado de São Paulo, Brasil, desenvolvida no Programa de Pós-Graduação em Ciências Sociais (Faculdade de Ciências e Letras) da Universidade Estadual Paulista “Júlio Mesquita Filho”, Campus Araraquara-SP, sob a orientação do Professor Doutor Dagoberto José Fonseca, considero de relevante importância o relato de minha própria experiência com o sagrado, no campo religioso e para além dele.

			Foi essa busca pelo sagrado (em específico por tê-lo encontrado nas religiões de matrizes africanas) que possibilitou, após quatro décadas de vida, a opção por esse caminho de pesquisa, partindo de minhas próprias vivências, os enfrentamentos que experienciei, os pertencimentos e distanciamentos, as inclusões e exclusões que forjaram ou me libertaram diante minhas experiências com o sagrado.

			

			Mas, para além de minhas experiências pessoais, torna-se expressivamente relevante o desenvolvimento deste estudo considerando a importância das religiões de matrizes africanas no Brasil, em específico nas Ciências Sociais, considerando essas religiosidades como movimentos de resistência dos povos africanos escravizados no Brasil, suas culturas, seus credos, suas organizações sociais, estruturas e características pluriétnicas, visando dar visibilidade aos povos de axé, à desmistificação de suas práticas religiosas e ao enfrentamento ao racismo religioso.

			Observa-se, a partir de uma análise etnográfica, que esta pesquisa perpassa por diversos interiores, do interior de minhas memórias, do interior referente à localidade dessas comunidades no estado de São Paulo, do interior de suas memórias, do interior dos templos de umbandas e terreiros de candomblés, que, de forma tradicional ou em novas perspectivas, nos ligam aos saberes ancestrais do interior do continente africano e da grande mãe África.

			Não conseguiria prospectar uma carreira acadêmica a partir deste projeto de mestrado se não fosse com essa abordagem. De certa forma, esse é o movimento que me relaciona às minhas vivências, mas, além disso, meu processo religioso me trouxe de volta às minhas origens, e no tempo atual, sinto-me responsável por academicamente não deixar nossos ancestrais africanos invisibilizados. Esses ancestrais me conduziram de volta até eles, preciso, de alguma forma, em meu tempo, contribuir para levá-los aos tempos vindouros.

			É importante salientar que essa conjectura no meu processo se efetivou de forma cíclica. Posso, por assim dizer, que a cada momento dessa minha jornada fragmentos de culturas totalmente diversas e adversas me colocaram em sintonia e silenciamentos, ora pela dualidade das imposições e colonizações que sofri por determinados grupos, ora por fragilidade no meu contexto familiar mediante a experiência com o sagrado.

			Minha família materna origina-se, até onde possuo conhecimento, da Polônia, um casal de jovens e sua única filha, Maria Catarina, migraram para o Brasil (estado do Paraná). Não possuo o nome desse casal de jovens, apenas da criança, que quando adulta era chamada de inhá Maria, com quem minha mãe (Sejara) teve contato direto, sendo ela sua bisavó.

			Figura 1 - Inhá Maria, ano de 1901. Apucarana, Paraná.
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			Fonte: Acervo familiar. 

			Figura 2 - Minha bisavó, Dalva, com minha mãe, Sejara, no colo, ano de 1956. 
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			Fonte: Acervo familiar.

			Figura 3 - Minha avó, Tereza, ano de 1952. Londrina, Paraná.
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			Fonte: Acervo familiar.

			Minha mãe dizia que inhá Maria fugiu com um jovem negro, palhaço de circo (de quem nada sabemos a respeito). A única coisa que sempre foi mencionada é que Inhá Maria tinha cabelos ruivos e pele muito alva, e que por seu marido ser negro, seus pais a deserdaram e sempre nasciam pessoas negras e brancas na família.

			Ela ficou viúva muito cedo, tendo três filhos, tio Bento, tia Santa e Dalva (minha bisavó). Inhá Maria lavava roupas para o Exército e assim criou seus três filhos. Nas memórias afetivas de minha mãe, sua bisavó tinha um sotaque diferente, era muito limpa, asseada e extremamente conservadora e brava.

			Em uma das memórias de minha mãe, certa vez, quando inhá Maria foi visitar a filha Dalva, que já tinha três netas — uma delas minha mãe —, em cuja correção inhá Maria insidia diretamente, ela lavava suas roupas de baixo (ceroulas) em uma bacia dentro do quarto, de portas fechadas, e deixava secando dentro do próprio quarto para que ninguém visse suas roupas íntimas.

			

			As meninas, em um ato de peraltice, olharam pelas frestas da madeira da porta as ceroulas de inhá Maria e deram gargalhadas. Dalva quis saber o motivo de tantas gargalhadas. Elas disseram e inhá Maria ouviu imediatamente, recolheu seus pertences e disse a Dalva: “Estou indo embora, e só retorno à sua casa quando você der educação a essas meninas”.

			Inhá Maria era uma senhora de credo católico. Por não sabermos maiores informações, não conhecemos a religiosidade de seu marido, sabe-se apenas que minha bisavó Dalva, mesmo sendo católica, tinha em casa uma imagem de um casal de pretos velhos (espíritos cultuados nas umbandas), para o qual ela colocava uma xícara de ágata com a primeira coada de café. Mas quando minha mãe questionava tal ritual, minha bisavó dizia que tinha aprendido com o pai dela a cuidar dos pretos velhos.

			Minha bisavó, Dalva, teve três filhas; minha avó Tereza foi a primeira, a do meio era Donaide (Ziza) e a caçula era Maria Catarina (Tita). Minha avó Tereza dos Santos da Fonseca faleceu aos 24 anos, devido a um acidente trágico, deixando minha mãe com 1 ano e 8 meses (única filha) aos cuidados de Dalva, minha bisavó, que a criou.

			Essa primeira informação de que minha bisavó cuidava dos pretos velhos por ter aprendido com o pai já propicia vestígios de que, de certa forma, a influência de matrizes africanas esteve presente em minha família.

			Há outro episódio que marcou muito essas encruzilhadas da minha relação com o sagrado e o espiritual. Minha mãe contava que quando ela tinha por volta de 10 anos (1964), sua prima, aqui identificada como Manuella, estava morando junto a ela na casa da avó Dalva.

			Manuella do nada começou a ficar acamada, sem vontade de comer, fragilizando-se. Algo sobrenatural aconteceu, a menina de 12 anos, acamada, começou a mudar de comportamento. Levaram-na ao médico e na condição física nada foi identificado. Com o passar do tempo, ainda acometida e debilitada, começou a falar com uma voz de homem adulto e a pedir velas de cores diversas. A família, sendo muito católica, rezava dia e noite, pois acreditavam que a pequena Manuella estaria possuída por um demônio.

			A suposta possessão começou gradativamente, e depois a entidade disse ser um Exu (espíritos cultuados nas umbandas), começando a pedir objetos, bebida e cigarro. Na maioria do tempo a entidade ficava incorporada, e começou a conversar com as pessoas da família e depois com vizinhos e demais moradores da cidade de Londrina, Paraná.

			Iniciou-se então uma rotina em pessoas visitarem Exu para se consultarem. Minha mãe relatava que as matriarcas ficavam em outro cômodo da casa, com terços fazendo preces e novenas, enquanto ela tinha que ficar fazendo café e limpando as velas derretidas do chão. Não sei ao certo quando esse processo teve fim. Minha mãe falava muito detalhadamente sobre suas memórias a respeito, mas de maneira superficial sobre os desfechos dessa história.

			Fato é que a partir daí surge a figura de Exu em minha família materna e também o trauma da minha mãe com essa entidade, que ela chamava de “Inxu”. Por inúmeras vezes ouvi essa história de Exu, e naturalmente herdei essa visão de que Exu era coisa ruim, um ser demonizado. Confesso que quando ouvia a história de Inxu, pra mim, no meu imaginário, era como um bicho-papão.

			Houve outro episódio que ocorreu quando eu tinha por volta de 6 anos (1987); lembro-me de que, em um final de tarde, meu pai, Lázaro, ao chegar em casa, estava com um colar feito de sementes (olho-de-cabra)1, e minha mãe furiosamente avançou em direção a ele e arrancou o colar, que ao se desfazer, espalhou as sementes para todo o lado. Lembro-me de que eram parecidas com grãos de feijão, de cor vermelha com um detalhe preto no meio, de brilho único. Na ocasião recordo-me de minha mãe dizer que ele podia até ir, mas que não era para ele trazer nada daquele lugar para dentro da casa dela.

			Hoje consigo identificar que talvez meu pai fosse frequentador de terreiro, lembro-me de algumas vezes ele sair aos sábados durante o dia e retornar à noite. Eu sempre dizia que queria ir junto, e ele dizia que eu não podia, que ele ia para outro trabalho. Porém, nunca foi dito que meu pai frequentava de fato um terreiro. Hoje constato que possivelmente ele era frequentador de alguma comunidade, mas que o trauma que minha mãe tinha de infância com Exu fez com que meu pai guardasse esse segredo dentro de casa.

			Depois de aproximadamente um ano e meio desse episódio da guia, meus pais se separam, e mudamos então para Uberlândia-MG, para morarmos com minha tia-avó Ziza, que há alguns anos deixou de ser católica e se tornou crente da Congregação Cristã do Brasil.

			Por minha tia ser da Igreja Congregação Cristã do Brasil, fui induzido a frequentar a igreja e a participar dos cultinhos matinais de domingo, sem possibilidade de não ir, ameaçado de ficar de castigo. Naquela época, eu já era um menino sensitivo, então toda vez que o obreiro (o condutor do culto), pregava (dava a Palavra), eu me sentia envolto e acreditava que aquele Deus falava diretamente comigo.

			Quando eu tinha uns 12 anos (1993), meu pai reapareceu, meus pais reataram o casamento e ele voltou ao nosso convívio. Um dia passou nosso endereço para três missionários de A Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos últimos Dias2 (mórmons), lembro exatamente quando vi pela primeira vez aqueles três rapazes, Jed Karl Ziker (de Idaho), Andrew Larson (da Califórnia) e Jared J. Garner (de Utah).

			Fiquei totalmente impactado, pois eram estadunidenses, tudo neles era convidativo, as visitas eram para nos pregar o Evangelho. Naquela época, eles faziam seis palestras familiares com o intuito de nos converter e nos batizar. Fomos à Igreja Mórmon e fiquei maravilhado. Todos eram muito educados. A arquitetura da igreja era única e havia muitos jovens, senti que ali seria meu lugar. Por volta de uns dois meses da primeira visita, em outubro de 1994, com o consentimento da minha mãe, fui batizado e me tornei um membro de A Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Últimos Dias.

			Os anos que se seguiram foram de muitas aprendizagens dentro daquela doutrina, me sentia bem, tinha estabelecido amizades. Todos os meus domingos eram para as práticas dominicais da igreja (reunião sacramental, visita a membros recém-batizados, dentre outras atividades comuns da comunidade mórmon); na verdade, todos os outros dias da semana também. Tudo parecia perfeito, fazíamos seminário diariamente por 50 minutos, com duração de 4 anos de estudos.

			Todos os jovens eram preparados desde cedo para que aos 19 anos cumprissem a missão, que consistia em você deixar sua vida de lado e dedicar-se à pregação do Evangelho por 2 anos ininterruptos. Era o sonho de todo jovem masculino ir para a missão, pois isso consolidaria você como um mórmon de fé e apto a ter uma família eterna a partir do casamento.

			No entanto, para minha surpresa, na adolescência, por volta dos 16 anos, descobri que minha sexualidade estava se dimensionando de outra forma. Nessa época, tive uma experiência afetiva com um jovem que não era mórmon. Nesse momento instaura-se o caos, comecei a travar uma luta interna para inibir minha sexualidade. Eu vivia aterrorizado pelo simples pensamento de não fazer uma missão, não me casar com uma mulher e não ter filhos. Esse era o pior castigo eterno para um mórmon.

			Mantive esse segredo por 2 anos e, ao completar 18, comentei com uma irmã da igreja a experiência que tive com um rapaz, acreditando que a confidencialidade se manteria, mas como uma senhora mórmon exemplar, ela levou meu segredo à liderança da igreja, que convocou o alto escalão da igreja de Uberlândia, e me convocaram para uma entrevista.

			Até aquele momento, sem saber do que se tratava, acreditei que teria a ver com minha missão, que seria no próximo ano. Para minha surpresa, aqueles homens de famílias tradicionais e impecáveis já estavam de posse do meu segredo.

			Foram aproximadamente três horas de um momento constrangedor, no qual me falaram da prática homossexual, da condenação eterna. Enfim, um massacre psicológico; e teríamos outra entrevista para eles deliberarem sobre qual seria o meu caminho dentro da igreja. Confesso que foram dias desesperadores, em que eu continuava com minhas rotinas na igreja, mas com um medo enorme de ser desmascarado, me sentia o próprio Judas que traiu Cristo.

			Então, no dia marcado para a entrevista de deliberação, a cúpula foi mais uma vez convocada, e eu, sentado em meio a um círculo, fui perguntado se me arrependia do meu pecado e da sua gravidade. Se eu tinha consciência da importância de ser homem e constituir uma família eterna. Se eu aceitava verdadeiramente a Cristo. Se eu tinha o testemunho de que a igreja era verdadeira? Eu, amedrontado, disse que sim, que me arrependia e não voltaria a cometer tal pecado.

			Disseram-me que, pela gravidade do pecado, eu poderia ter meu batismo cancelado, perdendo assim meu registro como membro, poderia sofrer a excomungação ou passar por um período probatório de um ano, no qual eu não poderia faltar à igreja, mas não comungaria do sacramento, não poderia ficar sozinho com jovens do sexo masculino na igreja e não poderia sequer fazer qualquer ato ritualístico público, nem uma oração.

			Com ingenuidade, acreditei ter sido beneficiado por aqueles senhores tradicionais, pois, analisando meu histórico, decidiram apenas me colocar em um período probatório para se certificarem de que eu realmente teria me arrependido do meu pecado e não me tornaria homossexual. Saí da sala muito agradecido pelo período probatório, afinal os grandes anciões, vendo minha trajetória com caridade, me deram uma nova chance, e Cristo estaria feliz comigo (esse foi meu pensamento ingênuo).

			Essa reunião de deliberação foi em uma quarta-feira; no sábado, fui de cabeça erguida para a igreja, imaginando que ninguém tivesse ficado sabendo da situação. Para minha surpresa, eu parecia um alienígena naquele espaço que frequentava rotineiramente por alguns anos.

			Não sabia que o período probatório seria dividido com toda a comunidade e que ali estava instaurada minha invisibilidade. Perdi a afetividade de toda a comunidade, fui excluído dos grupos de estudos e das atividades dos jovens; entrava em silêncio e saía em silêncio. E mesmo que eu tivesse me tornado invisível, aquela era a grande oportunidade que os grandes senhores tradicionais tinham me dado e Cristo me daria forças para cumprir minha penitência e meu martírio. Não exagero nem romantizo a palavra invisibilidade, infelizmente, para mim, naquele contexto foi literal.

			Consegui lidar arduamente com a situação por quatro meses, até que em um domingo, uma jovem amiga se aproximou para falar comigo e foi interrompida aos gritos por sua mãe, uma senhora respeitável, que até então berrava para que sua filha se afastasse de mim; naquele momento entendi que eu estava manchado. Ninguém veio ao meu encontro para interceder.

			Lembro-me do silêncio mortal que se instaurou, percebi dolorosamente que aquele não era mais o meu lugar. Tinha apenas que pegar minha dignidade, a qual nem sabia mais que possuía, e sair daquele espaço deles. Eu já estava manchado, sujo, e os oito meses que ainda restavam do período probatório jamais seriam capazes de trazer minha remissão. Eu jamais seria aceito de novo naquela comunidade. Naquela manhã foi minha condenação, minha crucificação moral se deu naquele fatídico instante, sem possibilidade nenhuma de ressurreição.

			Não culpo os mórmons por todo esse processo ao qual me sujeitaram, pois estavam imbuídos por seus valores e suas crenças, e eu me tornei um ser apartado, como uma própria passagem do livro de Mórmon que diz: “Melhor que pereça um homem do que toda uma nação”3.

			Os meses que se seguiram foram difíceis. Eu havia sido excluído de minha comunidade, de tudo aquilo que fez parte da minha construção identitária, daquilo que eu tinha como experiência com o sagrado. De repente você se torna um vazio preenchido apenas com a culpa de ter sido o causador único e responsável por não pertencer mais àquele grupo.

			Hoje, na maioridade, com outros caminhos percorridos, consigo olhar para a situação a qual fui de certa forma induzido, violentado, oprimido e colonizado por outra cultura religiosa, dentro de uma perspectiva estadunidense brancocêntrica centralizadora, que literalmente arrebanha os nativos pelo viés da religião.

			Torna-se triste conceber que algumas religiões neopentecostais ainda agem da mesma forma que os jesuítas no período das colônias em relação os povos nativos indígenas do Brasil. E que os discursos e projetos de dominação social em nome do sagrado ainda capturam almas fragilizadas em nome de uma redenção e salvação.

			Essa passagem marcou muito minha experiência com o sagrado. Naquele momento eu tinha certeza de que minha condenação eterna já havia se consolidado. Fui rejeitado por minha comunidade, por meus amigos, por líderes aos quais eu tanto ansiava me tornar igual. Naquele instante eu perdi a possibilidade de ter uma família eterna, e me culpava até pela condenação dos filhos que eu deixaria de ter devido ao meu pecado. Ou seja, ideologicamente condenei naquele momento toda minha descendência, toda uma nação posterior, e eu de fato acreditava nisso.

			Minha história de devoção e crença naquele Deus estadunidense, branco e heterossexual norte-americanizado encerrava-se naquele momento. Acreditava que aquela tinha sido minha condenação e que a partir daquele instante qualquer perspectiva religiosa seria impossível para mim. Naquele contexto, acreditava que a identidade religiosa mórmon fosse a única existente, a verdadeira, e aceitei a condenação imposta; com o peso de meus atos, o que restava era viver uma vida de arrependimentos e esperar a morte para a condenação eterna.

			Muitas vezes, ainda envergonhado, perguntava a esse Deus estadunidense por que as coisas se deram daquela forma, já que assumi meu pecado e estava disposto a trilhar no caminho certo. Porém, aquele Deus nunca me respondeu. Alguns meses se passaram e eu comecei a trilhar pelo mundo (expressão que os mórmons usavam para definir tudo além da igreja). Ao adentrar no mundo, novas possibilidades me foram ofertadas, eu ainda estava carregado pelo peso do pecado. Mas, passados meses que eu já tinha certeza da condenação eterna, resolvi ir para as aventuras e desventuras do mundo.

			Nesse momento conheço um jovem estudante de fisioterapia, muito inteligente, obviamente eu queria estar com ele. Já que estava condenado de modo moral pela minha comunidade anterior, sucumbi à ideia de viver a condenação. Tudo era muito novo, me aproximei muito desse rapaz, mas havia um agravante que poderia pôr fim àquela proximidade inicial: ele era candomblecista, e, em minha concepção, ele era um adorador do Diabo.

			Tudo ia bem, a certeza da condenação e a possibilidade de estar com ele perpassavam pelo medo, pela curiosidade e pelo deslumbramento mediante o novo. Até que ele disse: “Quarta-feira que vem você vai comigo ao terreiro”. Eu fiquei gelado e disse: “Jamais!” Porém, ele foi incisivo, e eu, por estar me afeiçoando, fui chorando, mas resolvi ir ao terreiro. No caminho, lembro-me de estar em conflito, pois aquela ida ao terreiro me afastaria de vez da minha comunidade mórmon e da possibilidade de uma remissão e vida eterna.

			Meu coração parecia estar na garganta, saindo pela boca. Chegamos à frente do tal terreiro e entramos. As pessoas estavam vestidas de branco, as mulheres de baianas, o babalorixá veio me cumprimentar e me fazer sentir bem-vindo. Confesso que fiquei até decepcionado, porque nem de longe aquele local remetia à ideia que eu tinha de Inferno.

			Tudo era muito limpo e organizado, muitos elementos coloridos e havia cheiros de ervas que eu nunca sentira. Quando os atabaques começaram a tocar para os orixás, senti uma transcendência a qual jamais havia sentido. Fui arrebatado para a África, para minha ancestralidade, mesmo sem a compreensão de que eu tinha uma ancestralidade e ela também era eterna.

			Daquele dia, até hoje, após 23 anos e longa jornada de libertação e reencontro pessoal, meu coração ainda compassa junto aos atabaques. Ali, naquele momento, aos 19 anos, de fato iniciou-se minha experiência transcendental com o sagrado, agora com nome de orixá. A partir daquele momento, retornei às minhas origens, que me religavam à África, e talvez tenha sido o momento que abracei pela primeira vez o meu tataravô negro de circo e sua cultura. Mesmo sem nunca saber o nome dele, naquele dia, naquela quarta-feira, consegui me juntar a ele e aos nossos que o antecederam.

			Hoje sou sacerdote de religião de matrizes africanas, compreendo a minha relação com a cultura de meus ancestrais e quanto minha vida foi transpassada por sinais, com a proximidade dos meus ancestrais e antepassados. Parece que todos esses anos eles tentaram me indicar um caminho a ser seguido ou o caminho de voltar para casa, a mãe África.

			Em minha jornada existencial, houve outras histórias de outros povos, as do meu povo talvez nunca me fossem desveladas se eu insistisse na companhia daquele Deus concedido por uma ideologia estadunidense. Talvez, se eu não tivesse “pecado”, pecado no sentido de acordo com a visão e a perspectiva da cultura mórmon (não considero ter cometido pecado), não encontrasse minha libertação, minha identidade e principalmente minhas raízes ancestrais africanas.

			Exu Catiço já estava na minha história familiar; aos pretos velhos sempre foi ofertado café pelas matriarcas da minha família, herança dos ensinamentos do meu tataravô; meu pai andava com um colar de Exu no pescoço.

			

			Exu se fazia presente. Minha mãe faleceu em 2021, por acometimento e degeneração dos pulmões. Quando ela ficou doente, fiz uma guia de Exu para colocar no pescoço para sua proteção, guia de Exu essa que ela sabia de quem era, mas nunca quis falar sobre, porém nunca permitiu que tirassem a guia de seu pescoço para nada. Ali a guia permaneceu pelos últimos sete anos de sua vida e, mesmo desbotada, foi sepultada junto a ela, por escolha dela.

			Acredito ser importante compartilhar minha experiência com o sagrado. Hoje compreendo, dentro das Ciências Sociais, no mestrado, que as relações sociais às quais somos submetidos ou as culturas que tentam nos forjar podem se tratar de experiências de dominação do outro, de discursos que disfarçadamente vão se propagando de maneira silenciosa ou declarada, com o objetivo de anulação da experiência transcendental do outro.

			Há uma tentativa de anulação da identidade, da invisibilidade da África, de nossos antepassados e ancestrais, do embranquecimento do povo brasileiro, mesmo que trajado sob um viés religioso cheio de armadilhas e verdades provisórias capazes de converter, de doutrinar e de conduzir o adepto religioso a uma cosmologia do dominador, do colonizador de corpos e almas.

			No meu caminhar acadêmico, estudando sobre negritude e branquitude, racismos e todas as questões sociais que envolvem o povo escravizado no Brasil e seus descendentes, me dou conta de que fui uma peça dessa tentativa de colonização, anulação e invisibilidade da África que há em mim.

			Houve muitas encruzilhadas nessa jornada, tanto na tentativa da minha mãe em demonizar Exu quanto no segredo de meu pai, que, por imposição de minha mãe, não revelava sua estada em terreiro; e também aqueles três jovens (Jed, Andrew e Jared), que, em seu projeto ideológico-doutrinário, saíram dos Estados Unidos da América para realizarem suas missões religiosas no Brasil com o intuito de converter os nativos para o Cristo em que acreditavam.

			Todas essas situações hoje me indicam os riscos que corri de me tornar embranquecido, e houve tentativas de anularem minha ancestralidade, que advém daquele palhaço negro de circo sem nome conhecido, mas que, junto à moça polonesa inhá Maria, iniciam uma família brasileira e me permitem voltar às minhas origens africanas, seja por meio do orixá que me rege, da comunidade a qual estou à frente ou minha carreira acadêmica, que agora se dedica às religiões de matrizes africanas no Brasil.

			Esse foi o ponto de partida sentido em minha pele não preta nem retinta, os sabores e dissabores de ter estado junto ao conquistador e não ter me tornado igual a ele, o que anularia minha identidade de matriz africana, deixando no tempo muitas histórias e renegando muitas existências ancestrais africanas, assim como fizeram os navios negreiros ao deixarem muitos dos nossos antepassados nas profundezas do Atlântico.

			Hoje eu escolho, como pessoa, como sacerdote e como acadêmico, desvelar esse passado invisibilizado e não ser um condutor de um navio negreiro apenas a invisibilizar essa força ancestral que não desistiu de mim, conduzindo-me de volta e me guiando nesta jornada de antropologicamente enxergar as comunidades, os povos de axé e as comunidades de religiosidades de matrizes africanas. Esse é meu lugar de fala, meu ponto de partida para o encontro com meus coletivos negros de ontem, hoje e amanhã.

			Por toda a minha trajetória de vida, a construção da minha relação com o sagrado, por eu já ter estado na condição de racista religioso é que preciso necessariamente adentrar nessas encruzilhadas com ÈSÙ e os demais orixás me guiando para que eu consiga, através do meu trabalho acadêmico, ressignificar o pensamento do senso comum em relação às religiões de matrizes africanas em todo espaço que me couber, lutando pelo reconhecimento da verdade, da autenticidade e da legitimidade das culturas negras, das religiosidades de matrizes africanas e afro-brasileiras, verdade essa que só posso reafirmar quando de joelhos na terra, suplicando caminhos para os meus ancestrais; e em resposta a essas súplicas surge este trabalho de pesquisa.

			Hoje sacerdotes e membros de comunidades de matrizes africanas estão construindo suas carreiras acadêmicas com a possibilidade de falarem de suas culturas e religiosidades, e não mais deixar que outros diferentes nos tenham apenas como objetos de observação. Os povos de axé, povos de santo, povos tradicionais, sempre foram, são e serão capazes de falar sobre eles mesmos.

			Encruzilhada metodológica

			A pesquisa Negro interior: identidades, raízes e vozes de comunidades de candomblés e umbandas em três cidades do interior do estado de São Paulo, Brasil é uma pesquisa que possui algumas especificidades metodológicas, pois se coloca dentro de duas perspectivas importantes a se considerar: por um lado, como trabalho científico tradicional, cuja rigorosidade se mantém, seja na estruturação ou nos estudos, permitindo assim os processos e a atuação do pesquisador. Por outro lado, estamos diante de tradições das religiões de matrizes africanas no Brasil, que não dialogam diretamente com as metodologias acadêmicas, com a forma ainda cartesiana de se fazer pesquisa, visto que na cosmopercepção desses povos de axé, as realidades e aprendizagens se dimensionam e se dão de fato em outros campos das humanidades (fé, coletividade, ancestralidade, oralidade, tradição, pertencimento, memórias, historicidades, dentre outras).

			Nesse sentido, há uma encruzilhada: por um lado, o sacerdote que vivencia as realidades de sua comunidade está familiarizado com todos os aspectos sociais que são inerentes à condução e ao mantimento de uma comunidade no interior do estado de São Paulo. Também o sacerdote se preocupa com a invisibilidade que ocorre com as comunidades de axé nos interiores dos estados brasileiros e com o apagamento ou o esquecimento histórico das riquezas imateriais (culturas) dos povos de axé no Brasil.

			 Assim, o sacerdote preocupa-se com a produção acadêmica tradicional no que tange a ser eleita como história única, que pode ser um grande problema devido à criação de estereótipos, às incompletudes e, por vezes, às inverdades e tendência de valores por parte de muitas pesquisas sobre religiões de matrizes africanas no Brasil, visto que em grande parte é o olhar do outro, com um método do outro para observar, quantificar e tentar emoldurar as realidades dos povos de axé.

			Para o mestrando pesquisador em Ciências Sociais, há um desafio e uma grande responsabilidade mediante a diversidade dos dois universos: de um lado a ciência acadêmica e a importância da produção acadêmica, e do outro o universo das religiões afro-brasileiras, com toda a sua ciência ancestral.

			Diante dessa tridimensionalidade, houve a necessidade de (vamos, por assim dizer) uma simbiose entre o sacerdote e o pesquisador, colocando-o como tradutor/mediador entre esses complexos universos, imbuído a dedicar-se totalmente às mediações dos dois lados, buscando um ponto de convergências, “o centro”, um possível meio, o “interior” dessas relações. Esse interior é a própria pesquisa, que se tornou o terceiro lugar, ou seja, a própria pesquisa é o terceiro sujeito dessa relação de diálogos e aprendizagens.

			Esse papel de ser o “interior” coube à pesquisa, pois nela se tornou possível a existência relacional desses dois universos : academia e religiões afro-brasileiras. A pesquisa permitiu o fazer científico dentro da tradição e, ao mesmo tempo, permitiu o rompimento com a tradição científica totalmente cartesiana; porém, para tal, precisava estar dentro das duas tradições.

			Essa dinâmica do falar de dentro para fora ao mesmo tempo que de fora para dentro dinamizou essas relações, ou seja, a própria pesquisa passou a ser a ponte de trânsito desses dois universos, ressignificando as experiências e trazendo ao universo acadêmico a observação de fora para dentro; para as religiões afro-brasileiras, leva suas realidades de dentro, por alguém de dentro para fora, tornando-se essa uma experiência possível, minimizando os malefícios das traduções entre um universo e outro.

			Assim, nessa perspectiva, esta metodologia participante dos dois universos tendo como mediador o sacerdote/pesquisador corroborou o protagonismo e a visibilidade das comunidades pesquisadas (suas historicidades, memórias, identidades e suas questões sociais), bem como busca subsidiar os dados mais fidedignos possíveis e analisáveis à academia, tornando-se assim um interior no qual o fazer científico não perde sua importância e, ao mesmo tempo, não deturpa as realidades dos processos de religiosidades de matrizes africanas.

			Outro aspecto importante é a forma de condução metodológica da pesquisa, que precisou ser pensada com delicadeza, pois não há um método específico de análise dessas realidades sociais. Mesmo buscando um distanciamento com uma perspectiva eurocentrada, não poderíamos desenvolver a pesquisa em uma perspectiva totalmente afrocentrada (por falta de estudos e habilidades de aprofundamento mediante as teorias do afrocentrismo), e devido ao fato de que estamos falando de religiosidades afro-brasileiras, mas que são religiões originárias do Brasil, são povos brasileiros que são adeptos às heranças de matrizes africanas, contudo não são africanos.

			Na pesquisa, também mediante a esse distanciamento ao eurocentrismo, buscamos ressignificar e desconstruir alguns aspectos das culturas das religiosidades de matrizes africanas que foram traduzidos pelos povos não negros e passaram a ser concebidos como histórias únicas. Ao mesmo tempo, buscamos nos aproximar do afrocentrismo, no sentido de termos um olhar diferente, por outros sentidos e outras sensibilidades, em outra cosmopercepção, considerando que essas comunidades são de matrizes africanas.

			Embora a pesquisa não traga estudos específicos sobre o eurocentrismo e o afrocentrismo, está implícita na metodologia a tentativa desse movimento de distanciamento (eurocentrismo) e aproximações (afrocentrismo), buscando que a pesquisa seja um interior afrorreferenciado de desconstruções, reflexões e diálogos dessas relações. Trata-se do esforço do diálogo equalizado entre essas duas importantes Ciências Humanas: a acadêmica e a ancestral.

			 A pesquisa participante nos oportuniza estabelecer os diálogos necessários às complexidades das religiões de matrizes africanas, pois essa metodologia de pesquisa propicia uma relação proximal entre os sujeitos envolvidos. Estamos, neste caso, pesquisando culturas, práticas e vivências que se estruturam em sua totalidade, e mesmo que haja a separação de temas específicos por áreas de interesse a serem pesquisadas, o contexto geral da pesquisa busca identificar as próprias comunidades através delas mesmas.

			A metodologia mais apropriada mediante as perspectivas da pesquisa é a pesquisa participante. Brandão e Borges (2007, p. 54) corroboram sobre a articulação do conhecimento científico e o popular na pesquisa participante:

			A relação tradicional de sujeito objeto, entre investigador-educador e os grupos populares deve ser progressivamente convertida em uma relação do tipo sujeito-sujeito, a partir do suposto de que todas as pessoas e todas as culturas são fontes originais de saber. É através do exercício de uma pesquisa e da interação entre os diferentes conhecimentos que uma forma partilhável de compreensão da realidade social pode ser construída. O conhecimento científico e o popular articulam-se criticamente em um terceiro conhecimento novo e transformador.

			

			Nesta pesquisa, as discussões dos temas sociais inerentes às religiões de matrizes africanas partem das entrevistas, e não o contrário, são as questões das realidades vivenciadas pelas comunidades pesquisadas que se fazem enquanto pano de fundo das temáticas; sendo assim, há um processo dialético inerente à pesquisa participante, cujas realidades se tornam os princípios para as análises. Para Silva (1989, p. 53):

			Além da noção de historicidade e de mutabilidade da realidade social, o método dialético contém mais dois outros elementos essenciais: a totalidade, quer dizer, a percepção da realidade como um todo orgânico e estruturado, e a contradição, segundo a qual a realidade social é constituída de unidades de opostos e que a análise dialética é sempre uma análise das contradições internas da realidade.

			Esta pesquisa foi desenvolvida em algumas etapas, sendo 1 - visita de primeiro contato, 2 - entrevistas com sacerdotes e/ou sacerdotisas e membros da comunidade indicados por eles, 3 - fotografia para registro de imagens da comunidade, 4 - aplicação de questionário online com toda a comunidade, 5 - participação em festividade pública para registro documental da pesquisa, 6 - apresentação da pesquisa para toda a comunidade.

			A etapa 1 foi concluída com sucesso em todas as comunidades; a etapa 2 consistiu em entrevista gravada e filmada, nessa etapa apenas duas comunidades indicaram outros membros para participar da entrevista; na etapa 3 conseguimos fazer o registro fotográfico das comunidades (dos locais que foram autorizados pelos líderes); na etapa 4 foi aplicado o questionário online nos membros das comunidades, que o responderam prontamente. Na etapa 5 apenas duas comunidades fizeram o convite para participarmos e registrarmos suas festividades, as outras comunidades preferiram enviar fotografias de seus próprios acervos; na etapa 6 somente no Ylê Axé Sete Ventos de Luz (comunidade onde o pesquisador é sacerdote) ocorreu a apresentação da pesquisa com toda a comunidade; nas demais 5 comunidades não foi cumprida essa etapa, sob alegação de suas lideranças que era muito difícil juntar todas as pessoas devido ao trabalho e estudo, mas que após a pesquisa finalizada, seria possível retornarmos para apresentá-la.

			No início, embora os objetivos esperados para as etapas 2, 5 e 6 não tenham se cumprido de maneira total, como o planejado (sem prejuízo à pesquisa), todas as etapas permitiram um vasto material para análises e discussões da pesquisa, que se configurou metodologicamente como pesquisa participante. Os sacerdotes e a sacerdotisas partícipes, seus familiares e outros membros da pesquisa, inclusive o pesquisador, enquanto sacerdote de religião de matriz africana, envolveram-se de forma direta em todos os processos.

			Consideramos importante destacar algumas questões que ocorreram na pesquisa de campo para que todos que tenham contato com ela possam compreender a dinâmica de desenvolvimento e as estratégias necessárias para que os objetivos fossem alcançados.

			Na primeira visita realizada, constatamos o tempo extenso que de fato se deu para que o sacerdote falasse de sua comunidade; perceptivelmente houve um tempo de análise em relação a mim, enquanto pesquisador ou, em outras palavras, o intruso observador. Em média, foram duas horas de perguntas e conversas gerais para que iniciássemos a abordagem de pesquisa; no entanto, após esse tempo e uma possível aprovação, o processo decorreu de modo normal.

			Todas as visitas e os agendamentos foram feitos e confirmados por e-mail com todas as comunidades. A partir dessa primeira visita, compreendi a necessidade de mudar a estratégia, por exemplo, ligando o gravador de áudio assim que chegava às comunidades, pois nesse período probatório (a conversa inicial até que eu recebesse de fato a autorização para iniciar), vários assuntos já haviam sido conversados, assuntos relevantes para a pesquisa.

			

			Ainda no início das visitas, percebi que não deveria me apresentar a princípio como sacerdote, pois a figura do sacerdote nesse contexto obrigava por questão tradicional e ética que as comunidades me reconhecessem como tal, o que, de certa forma, inibiu a presença do pesquisador, então tive que me apresentar enquanto pesquisador; depois de algum tempo de conversa e proximidade, eu dizia ser sacerdote, e fui sempre surpreendido com a indagação: “Por que você não disse antes?” A partir desse momento, então, eu passava a ter proximidade com a comunidade, no entanto sendo visto como sacerdote.

			Houve comunidades cujo gelo e rigor inicial foram imediatamente quebrados ao me identificar também como sacerdote. Em outras, por mencionar esse fato, ficou nítida a busca de aprovação, levando a pesquisa para um rigor ainda mais cuidadoso, por estarem diante de um sacerdote.

			Essa mudança de estratégia em não me identificar inicialmente como sacerdote me possibilitou o tempo necessário para, como pesquisador, buscar os elementos importantes e relevantes à pesquisa, visto que a partir da informação do sacerdócio em algumas comunidades, fui tratado como membro delas, e tínhamos tantas conversas de forma geral, que ficava difícil, em alguns casos, retomar o teor de pesquisa naquela visita.

			Embora o fato de ser sacerdote/pesquisador tenha facilitado muito todo o processo da pesquisa, não se tratava apenas do olhar de um pesquisador acadêmico, mas sim de uma pessoa de axé, que conhecia a realidade dos povos de religiosidade de matrizes africanas no
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