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Voltar ao sumario

Apresentacao

O presente livro “O Axé dos territorios religiosos: Floriandpolis e municipios
vizinhos” é um desdobramento do projeto Territdrios do Axé: religides de matriz
africana em Floriandpolis e municipios vizinhos” (NUER/2017), desenvolvido
pelo NUER- Nucleo de Estudos de Identidades e Relagcdes Interétnicas, sediado
no Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas da UFSC. A execucao deste livro
contou também com o apoio do Férum de Religides de Matriz Africana da Grande
Floriandpolis, do Instituto de Patriménio Histérico e Artistico Nacional/IPHAN e
da Universidade Federal de Santa Catarina/UFSC, mediante a realizacdo de um
Acordo de Cooperacao Técnica com duracao de 12 meses entre 2016 e 2017.

O AcordoeoProjetoforamcoordenados por llka Boaventura Leite, professora
do Departamento de Antropologia da UFSC, com assessoria administrativa da
FAPEU/Fundacao de Pesquisa e Extensao Universitaria, instituicao registrada
e credenciada no Ministério da Educacdo e do Desporto e no Ministério da
Ciéncia e Tecnologia, como fundacao de apoio da UFSC pela portaria conjunta
n° 31 MEC/MCT,de 13de marcode 2012, nos termos da Lei Federal n®8.958/94,
regulamentada pelo Decreto n® 7423/2010.

Tendo como objetivo principal realizar um mapeamento panoramico das
religioes de matriz africana da Grande Floriandpolis, a partir da perspectiva
dos seus proéprios interlocutores, a pesquisa procurou identificar as principais
caracteristicas socio-histdricas, as linhas de acdo e as conformacoes territoriais,
tracando um perfil pioneiro das religides de matriz africana nessa regiao.
O objetivo inicial, entre outros aspectos, foi realizar um mapeamento (espécie
de diagnostico geral) das religides supra citadas na regido investigada, a partir de
informacodes quantitativas e qualitativas, fornecendo, com isso, um diagnéstico
preliminar sobre a diversidade das religioes, seus praticantes, bem como sobre a
acao de instituicoes publicas de valorizacao, protecao e garantia de autonomia e
liberdade de culto, segundo a Constituicao Federal de 1988.

Aequipecontoucomprofissionaisdediversasareasecamposdisciplinares, tais
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como a histéria, a antropologia, a geografia, a sociologia e a linguistica, buscando
uma interlocucao com os saberes constituidos nas casas de culto, através dos
e das mestres e praticantes. Pretendeu-se, com isso, registrar informacoes
e conhecimentos sobre: a memoria e a histéria, as diversidades de crencas e
praticas, o modo de construcao do espaco social e do sentido de comunidade, e
as praticas comunitdrias compartilhadas, as formas de transmissao de saberes
entre geracoes, e diferentes falares africanos trazidos pelos seus fundadores.
Registre-se que a abordagem empreendida evitou adentrar nos fundamentos
religiosos de cada uma das Casas pesquisadas e, quando possivel, procurou
caracterizar suas especificidades, valorizando a culturareligiosa consolidada nas
ultimas décadas. Além de um arquivo pioneiro de informacdes mais atualizadas
ainda inexistente, o trabalho realizado procurou divulgar em forma de livro a
presenca, a diversidade e as modalidades de pratica, realcando sua riqueza e
criatividade na sociedade catarinense.

Mediante a adocdo de uma abordagem interdisciplinar e valorizando os
conhecimentos das liderancas, a pesquisa buscou, no primeiro volume - que
estd disponivel online (https://kadila.net.br/wp-content/uploads/2019/09/
Territtorios-do-Axé-versdo-online.pdf) - apresentar um panorama sobre a
territorialidade fisica e simbdlica das casas religiosas, suas designacoes e
patrimonios materiais e imateriais. Além disso, recorrendo a etnografia, abordou
o tipo de distribuicdo geografica das casas nos municipios, descrevendo seus
espacos de entorno, e montando um perfil dos diversos tipos de integrantes,
considerando-se tanto os aspectos demograficos, como sécio-econdmicos.
A pesquisa também registrou aspectos relevantes da memoria e as principais
narrativas elaboradas sobre a fundacdo das casas com as quais trabalhamos.
Outro aspecto a se ressaltar foi a descricao dos processos de formacao dessas
casas em relacao a territorialidade, seus usos, rituais e calendarios, além da
reaizacao de uma analise das acoes e programas de participacao e apoio social
desenvolvidos, com atencao as sugestoes e demandas em politicas publicas.

Nesse segundo volume - embora com mais de um ano de diferenca em
relacdo a publicacdo do primeiro volume e enfrentando problemas operacionais
de toda ordem - veio a acrescentar ao primeiro reflexdes mais aprofundadas
sobre questdes pontuais. O esforco realizado para levar a termo essa segunda
etapa reafirma nossa intencdo em aprofundar certos aspectos relevantes
gue nao tivemos tempo de abordar na fase anterior, incluindo a reflexdo e o
aprofundamento de temas recorrentes e de grande relevancia para a melhor
compreensao das religides de matriz africana na Grande Florianépolis.

Para aqueles e aquelas que ndo conhecem o primeiro volume do projeto,
recomendamos a leitura para que se possa compreender melhor o seguimento do
debate que prossegue nessa segunda fase, embora isso ndo seja um pré-requisito
obrigatdrio. De certa forma, os artigos aqui publicados resultaram de uma proposta
editorial lancada como desafio aos participantes da primeira fase. Desafios
aceitos, realizamos um trabalho de selecdo das propostas de artigos que foram
posteriormente desenvolvidas. Acriatividade dos pesquisadores e pesquisadoras foi
estimulada em consonancia com a prépria sintonia da equipe e dos intensos debates


https://kadila.net.br/wp-content/uploads/2019/09/Territtorios-do-Axé-versão-online.pdf
https://kadila.net.br/wp-content/uploads/2019/09/Territtorios-do-Axé-versão-online.pdf
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durante os trés seminarios realizados durante o desenvolvimento do Projeto.

A seguir, abrimos a nossa ‘gira), ou seja, apresentamos 0 N0sso percurso
realizado de aprofundamento de alguns temas concernentes as religides de
matriz africana da regido de Florianépolis e seus municipios vizinhos. Iniciamos
com o artigo Conhecimento e Transmissdo oral em Casas religiosas de Matriz Africana,
das pesquisadoras Cristine Gorski Severo e Ana Claudia Eltermann, que abordaa
relacdo entre as praticas orais com as formas de compartilhamento e legitimacao
do conhecimento das praticas religiosas, demonstrando o papel politico e ético
dessas oralidades.

Por meio de diversas formas de associativismos, as comunidades religiosas da
regido de Floriandpolis também desenvolvem acdes sociais que configuram um
calendario de atividades abertas as pessoas dentro e fora das casas religiosas.
O artigo Comunidades afro-religiosas na regido de Floriandpolis - formas de
associativismo, trabalho social e novos lugares de enunciacdo, desenvolvido por
Ilka Boaventura Leite e Alexandra Eliza Vieira Alencar, evidencia que as acoes
comunitariase associativas se apresentam como formas de resistir acontextos de
discriminacao e intolerancia, alterando visivelmente as formas convencionais
de beneficéncia e caridade, como acontece em geral com o assistencialismo e
através de acdes decolonizadoras, em diversos tipos de ativismo social e cultural.

Prosseguindo os trabalhos, Dijna Andrade Torres e Yérsia Souza de Assis
assinam o artigo Toda regra tem excecdo: a relacdo entre as religibes de matriz
africana e o poder publico. Nesse capitulo, as autoras refletem sobre as politicas
publicas criadas e dirigidas as comunidades religiosas de matriz africana,
analisando o modo como elas tém sido construidas, além de suas diversas
praticas, fundamentos, cultos e ritos.

Na mesma direcao e pensando sobre as relacdes juridicas entre terreiros e
Estado, o artigo Policia, Juizes e Praticantes de Religiées Afro-Brasileiras diante da
judicializacdo dos conflitos religiosos: uma andlise de um relatério de apelacdo julgado
pelo Tribunal de Justica de Santa Catarina, da pesquisadora Patricia Marcondes
A. da Cunha, também reflete, através de uma pesquisa documental, sobre os
processos reunidos no Banco de Dados do Tribunal de Justica de Santa Catarina.
Para tanto, o artigo trabalha com as palavras-chaves “candomblé” e “umbanda”.
A autora analisa, ainda, a gramatica estatal através de um estudo de caso de
apelacao judicial envolvendo uma intervencao policial em um terreiro de religido
de matriz africana em Jaragua do Sul.

A seguir, temos uma sequéncia de artigos que buscam aprofundar as situacoes
mais frequentemente encontradas durante o mapeamento da primeira fase do
Projeto Territérios do Axé. O artigo Religido preta como protagonismo branco:
discutindo a paisagem negra nos cultos afro-brasileiros na Grande Florianopolis, da
pesquisadora Yérsia Souza de Assis, explora arelacao entre as religides de matriz
africana na Grande Florianépolis e as nocoes de cor e/ou raca. Neste sentido, a
ideia é pensar sobre a presenca de ndo negros ou de uma maior participacao de
pessoas de outras origens étnicas nos cultos afros. Com isso, busca-se entender
como essa questdo pode propiciar um tipo de construcao do cotidiano das
religides de matriz africana nesse territério, levando a compreensao de como

10
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opera a composicao de uma paisagem negra feita por nao negros.

Na mesma direcdo, o artigo intitulado O rizoma “do santo”: tensdes entre
multiplicidade e representacdo, da pesquisadora Julia Vivanco Bercovich, explora
amultiplicidade de sentidos para o termo “do santo”, buscando os elementos e as
relacdes que caracterizam a conformacao do rizoma das casas de religido afro-
brasileira da Grande Florianépolis. Essa andlise parte de trés eixos de tensao:
a multiplicidade emergente dessas cosmologias, as dindmicas relacionais que
sustentam tal multiplicidade, e o desafio que essas religidoes enfrentam diante da
busca por representatividade.

Compreender a relacao entre Umbanda e Nova Era no contexto das religides
de matriz africana em Florianépolis e contribuir para literatura ja produzida
sobre esse tema é o objetivo do pesquisador Amurabi Oliveira no artigo Bruxas
e Orixds na llha da Magia: a emergéncia de uma Umbanda Nova Era. Para tanto, o
autor descreve e analisa as relacdes observadas por ele entre religides afro-
brasileiras e o ethos Nova Era, trazendo a tona as especificidades presentes no
campo religioso a partir de dois casos elucidativos revelados durante a primeira
fase do Projeto Territorios do Axé.

Acompanhando o artigo apresentado pelo pesquisador Franco Delatorre,
intitulado Sobre Almas e Angola: um territério de axé na Grande Floriandpolis,
pisamos no chao dos terreiros e adentramos um breve histérico da religido de
matriz africana Almas e Angola, seguido por descricoes basicas acerca do povo
de santo, o pantedo ai cultuado, a estrutura geral dos templos, seus principais
rituais, além de outros aspectos certamente relevantes para as primeiras
incursoes nesses espacos sagrados.

No artigo Um sacerdote angola na ilha de Santa Catarina: memodrias e praticas,
artigo, da pesquisadora Marliese Vicenzi, vislumbra-se a trajetéria de Pai Leco,
figuracentralefundadoradaComunidade Terreiro Abassade Odé,umcandomblé
de nacdo angola. O trabalho reflete sobre as memédrias do sacerdote e das
praticas vividas no territério, antes de seu falecimento que passou a constituir a
comunidade onde Pai Leco plantou os “fundamentos” de uma religido ancestral e
deixou como heranca um patriménio ligado a meméria coletiva do grupo que se
configurou naquele espaco.

O artigo Glossariando termos: as significacées a partir da perspectiva das casas
religiosas, de Ana Eltermann e Cristine Gorski Severo, revela que o mapeamento
das religides de matriz africana de Floriandpolis e municipios vizinhos também
possibilitou um registro de termos utilizados nas praticas religiosas a partir
das experiéncias dos/as pesquisadores/as junto as casas e suas liderangas, nos
mostrando que o universo semantico nao é estatico. Tal glossario aborda nomes
de plantas, linguas de santo utilizadas em cerimbnias ou nas praticas cotidianas
das casas;, expressdes que mesclam termos africanos e, por fim, termos usados
em referéncia as entidades.

“Sem folha nao tem orixa”: é através dessa premissa que Nazareno José de
Campos e Sandra d’Obaluaé desenvolvem o artigo Usos de elementos da natureza
na religido afro-brasileira-evidéncias presentes em Floriandpolis e Municipios

11
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Vizinhos. Os autores compartilham os elementos naturais mais diversos que
sdo necessarios para a realizacao de rituais religiosos, festas e comemoracoes
de santo, em processos especificos de “limpeza” material e espiritual de pessoas
ligadas ou ndo areligido. Discorrem, também, sobre os usos e as acoes presentes
em espacos geograficos os mais diversos: a mata, os rios, as cachoeiras, as
praias, o mar, além doambiente urbano, como determinados espacos viarios
(caracterizados como areas de “encruzas” - cruzamentos) e cemitérios.

Por fim, apresentamos o ensaio intitulado O ordculo da espiritualidade afro-
brasileiraeapoéticadasimagens,elaborado por llkaBoaventuraLeite,atravésdeuma
selecao de fotos feitas por pesquisadores do projeto. Essas imagens compuseram
o “Calendario Territoérios do Axé”, que foi distribuido aos pesquisadores e as
pesquisadoras no Il Seminario de Pesquisa do Projeto. Buscando refletir sobre as
imagens produzidas durante as visitas as casas, a autora apresenta uma poética
religiosa dasimagens, dialogando com cada umadelas a partir dos micro-universos
religiosos revelados durante a pesquisa de campo.

Tenham uma 6tima leitura!

llka Boaventura Leite e Alexandra Eliza Vieira Alencar

12
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Voltar ao sumario /

Conhecimento e Transmissao Oral em
Casas Religiosas de Matriz Africana

Cristine G. Severo*
Ana Claudia Eltermann?

Este capitulo visa analisar os sentidos de oralidade em casas religiosas de
matriz africana da grande Florianépolis. Trata-se de um trabalho vinculado ao
projeto Territorios do Axé (NUER/IPHAN/UFSC) que teve como objetivo construir
uma visao panoramica sobre a territorialidade fisica e simbdlica dessas casas
religiosas, levando em conta a perspectiva dos praticantes (http://kadila.net.br/
territorios-do-axe/). Reconhecemos que as praticas orais - nomeadas, por vezes,
como tradicao oral - desempenham um papel relevante nos diversos modos
de convivéncia entre os participantes da casa. Neste capitulo enfocaremos a
relacao das praticas orais com as formas de compartilhamento e de legitimacao
do conhecimento das casas religiosas. Para tanto, articulamos, a partir dos dados
analisados, a relacdo entre oralidade e ritual, oralidade e tradicao, oralidade e
conhecimento, e oralidade e letramento.

Ressalta-se que os estudos sobre oralidade no Brasil, especialmente em
relacdo as linguas africanas, tém sido pouco abordados, o que poderia ser
justificado, segundo Yeda Pessoa de Castro (2001), pelo prestigio que tem sido
atribuido a escrita, em detrimento da oralidade, especialmente em relacao aos
conceitos pedagogicos de lingua. Diante desse contexto, reconhecemos que o
significado politico atribuido as linguas desempenha papel relevante no modo

1 Professora da Pés-Graduacado em Linguistica da Universidade Federal de Santa Catarina
(PPGLg/UFSC) e Pesquisadora do Projeto Territorios do Axé.
2 Doutoranda da Pés-Graduacao em Linguistica da Universidade Federal de Santa Catarina
(PPGLg/UFSC) e Pesquisadora do Projeto Territorios do Axé.

13
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de circulacao e legitimacao das praticas linguistico-discursivas orais. Entretanto,
iniciativas estatais recentes tém sinalizado para uma ressignificacdo, mesmo que
timida, do papel da oralidade nas praticas culturais: € o exemplo do projeto de Lei
Gri6 Nacional que visa reconhecer e legitimar a sabedoria ancestral dos mestres
e mestras que repassam seus conhecimentos através da oralidade. O projeto de
lein®1.176,de 20113, institui a Politica Nacional de Protecdo e Fomento aos Saberes
e Fazeres das Culturas Tradicionais de Transmissdo Oral do Brasil. Para tanto, define
a categoria de Mestra tradicional do Brasil nos seguintes termos:

€ o individuo que se reconhece e é reconhecido pela sua prépria
comunidade como representante e herdeiro dos saberes
e fazeres da cultura tradicional de transmissao oral e que,
através da oralidade, da corporeidade e da vivéncia, dialoga,
aprende, ensina e torna-se a memoria viva e afetiva da dessa
cultura, transmitindo saberes e fazeres de geracao em geracao,
garantindo a ancestralidade e a identidade do seu povo.

Nossointuito neste texto édar visibilidade ao papel politicoe éticodas praticas
orais nos modos de: (i) apropriacdo e compartilhamento de conhecimentos;
(ii) construcdo de um senso de coletividade, pertencimento e comunidade;
(iii) de constituicdo da subjetividade nas praticas religiosas de matriz africana.
Assim, nao enfocaremos uma perspectiva linguistica e estrutural de linguas;
diferentemente, nos interessa, por um lado, a maneira como as chamadas linguas
africanas - ou africanismos linguisticos - emergem como produto de praticas
sociais contextualizadas; por outro lado, enfocaremos os significados atribuidos
pelos sujeitos para as praticas linguistico-discursivas, o que envolve os sentidos
de lingua e de oralidade.

Este capitulo se configura da seguinte maneira: inicialmente, apresentamos e
discutimos os conceitos de oralidade a partir de autores africanos e brasileiros,
atentando para arelacio entre oralidade e religiosidade; em seguida, enfocamos
os estudos linguisticos e literarios sobre as praticas orais afro-brasileiras nas
casas religiosas de matriz africana; por fim, analisamos os dados coletados no
projeto Territorios do Axé que contatou e entrevistou 210 casas religiosas na
regido da Grande Floriandpolis. Metodologicamente, enfocaremos em nossa
pesquisa as respostas oferecidas a questao treze do roteiro para entrevista:
“Como sao repassados os conhecimentos da casa aos seus integrantes?”. Além
dessa questao, contamos com anotacdes de campo oriundas de observacoes.

3 Disponivel em: <http://www.camara.gov.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra;jsession-
id=F904594ECA99FD181BA4595568195C27.proposicoesWeb1?codteor=1259789&file-
name=Tramitacao-PL+1176/2011> Acesso em 19 de junho de 2017.
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1 Oralidade: dos sentidos politicos, académicos e literarios

Emtermospoliticos,aspraticasoraisporvezessaodefinidasdemaneiranegativa:
pela auséncia de escrita, auséncia de tecnologia, auséncia de conhecimento, etc.
Nota-se esse discurso que se define pela negacao, por exemplo, nas campanhas
de alfabetizacdo da UNESCO. O relatério “The global literacy change” (UNESCO,
2008), por exemplo, relaciona o acesso ao letramento com desenvolvimento,
empoderamento, conhecimento, tomada de decisdo, educacdo, participacao
democriatica, cidadania e direitos humanos. Embora o documento proponha um
olhar continuo que considere os diversos usos do letramento em uma sociedade,
ao invés de enfocar o binarismo oralidade-letramento, o interesse do documento
sdo as representacdes escritas da lingua. Nota-se que esse documento, de
81 paginas, faz apenas uma mencao a oralidade, definindo-a em relacao ao
letramento e legitimando um certo privilégio econémico e politico conferido as
praticas escritas. Esse pequeno exemplo revela a maneira como politicas publicas
em prol dos “direitos humanos” ajudam a construir e validar esteredtipos sobre
praticas orais, silenciando o seu papel ético e politico na construcao de modos de
vida compartilhada, especialmente quando se refere aos grupos definidos com
“baixas taxas” de alfabetizacdo: Asia meridional e ocidental e a Africa subsariana,
populacdo de mulheres, imigrantes, refugiados e ndbmades, além da populacao
rural. A respeito dos riscos politicos de uma visao estereotipada, como o caso da
UNESCO, Finnegan (2006[1988], p. 67) avaliaque “esse tipo de percepcdo também
nos torna aptos a abracar uma visao que coloca as sociedades nao-letradas e seus
habitantes no outro extremo de um grande abismo, separando-as de culturas mais
familiares que se baseiam na palavra escrita.”

O binarismo oralidade vs. letramento por vezes é reforcado por perspectivas
académicas, como as avaliacoes feitas por Walter Ong (2002, p. 14) na obra Orality
and Literacy: “There is hardly an oral culture or a predominantly oral culture left in
the world today that is not somehow aware of the vast complex of powers forever
inaccessible without literacy”. J4 Marcuschi (1997), linguista brasileiro, define a
relacdoentreoralidade e letramentoemrelacaoaosusos e papeis sociais, definindo
esses usos como géneros textuais. Em relacdo a oralidade, Marcuschi (1997, p.
126) afirma: trata-se de “uma pratica social que se apresenta sob variadas formas
ou géneros textuais que vao desde o mais informal ao formal”. Embora o autor
proponha analisar arelacao entre oralidade e letramento como praticas sociais de
uso da linguagem, pouca atencao é conferida as relacdes de poder que definem
a maneira como praticas orais e letradas sao socialmente significadas. A relacao
entre oralidade e letramento também é sinalizada por Paul Zumthor (1993) ao
definir trés tipos de oralidade atreladas a trés modos culturais: primaria, existente
em sociedades sem representacao grafica; oralidade mista, em que o papel da
escrituraoperacomo uma exterioridade; e oralidade segunda, atravessada intensa
e constitutivamente por praticas letradas. Verifica-se, aqui, uma articulacdo entre

4 “Ha dificilmente uma cultura oral ou uma cultura predominantemente oral no mundo hoje
que ndo esteja de alguma forma ciente do vasto conjunto de poderes que serao inacessiveis sem
a alfabetizacdo.”
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oralidade, letramento e cultura que pouco problematiza as relacées de poder ou
gue pouco explora os significados e papeis politicos e éticos das praticas orais.

Assim, adiferenciacdo e/ou hierarquizacdaoenvolvendo oralidade e letramento
- seja em termos binarios, seja em termos de continuo - muitas vezes nao
problematiza as relacdes de poder subjacentes as praticas letradas e orais e a
maneira como o letramento e as praticas escritas operam como uma tecnologia
de poder nas sociedades modernas (Foucault, 1999). Como tentativa de
problematizar o aspecto politico que inscreve diferenciacoes e hierarquizagcoes
entre letramento e oralidade, Gnerre (1991) analisa as crencas que articulam
desenvolvimentoecondmico,culturalecognitivocomaaquisiciodaalfabetizacao
ou do letramento. Embora reconheca os significados sociais e politicos atrelados
a escrita, o autor reforca visodes binarias ao, por exemplo, defender uma fase de
mediacao entre oralidade e escrita nos processos educacionais em prol de uma
“valorizacdo” da oralidade no contexto escolar.

No ambitodos estudos académicos, aoralidade temsidoreferidadediferentes
maneiras: como civilizacao oral, tradicdo oral, sociedade oral, literatura oral,
transmissao oral, expressao oral, regime da oralidade, testemunho oral,
memoria local, cultura oral, oralitura, oratura e logica da oralidade. Além disso,
os significados atribuidos a oralidade incluem: a ideia pragmatica de que as
palavras criam coisas ou de que as palavras sdo as proéprias coisas (Vansina,
2010), oralidade e letramento como praticas sociais ou géneros textuais
(Marcuschi, 1997), oralidade como vocalizacdo (Zumthor, 1993), testemunho
transmitido oralmente (Vansina, 2010), oralidade como um evento (Ong, 1988),
entre outros. Sobre o sentido conferido por Ong (1998, p. 267) para definir
a oralidade - The oral word is essentially a call, a cry’> -, podemos aproxima-lo
discursivamente do significado do termo Candomblé: termo banto Kandombélé
que significa “acdo de rezar, pedir pela intercessao de (os deuses), derivado do
verbo “kudomba>kuloma”, rezar, invocar” (Castro, 2001, p. 82). A partir disso,
argumentamos, com Agamben (2017), que a lingua oral nas praticas religiosas
de matriz africana - pela sua invocacao e chamado - ndo carrega uma funcao
informacional, mas assume um papel ético e estético ao desativar, de certa
forma, o carater utilitarista e comunicativo da lingua. Trata-se de um uso poético
da lingua. Em outros termos, quando a lingua ndo tem mais nada a dizer, o que
resta, e que chama, é poesia:

Eu creio que a lingua da poesia, a lingua que resta e chama,
chama justamente o que se perde. Vocés sabem que tanto na
vida individual quanto na coletiva a massa das coisas que se
perdem, a profusdo dos infimos, imperceptiveis eventos que
todo dia nos esquecemos, é tao ilimitada que nenhum arquivo
ou nenhuma memoria poderia conté-la [...]. A lingua da poesia,

5 “Apalavraoral é essencialmente um chamado, um apelo”.
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a lingua que resta, nos é cara e preciosa pois chama® o que se
perde. Porque o que se perde é de Deus. (Agamben, 2017, s.p.).

No ambitodosestudosliterarios,aoralidadetemsidovistacomolliteraturaoral
ouoralitura, fortemente presente nocirculo literdrio africano e antilhano. Dentre
ascriticasfeitasporestudiososdaliteraturaafricanaaoconceitodeoralidadeesta
asupostacisdoentre escrita (europeia) e oralidade (africana), desessencializando
aideiade que Africa seria oral e Europa seria letrada. Segundo Leite (1998, p. 16),
“afronteira que separa a literatura da oralidade ndo é assim tdo nitida”, apesar de
o interesse pela literatura oral africana estar vinculado a empreitada colonial,
o que favoreceu a construcdo de estereotipos, como (i) a visdo evolucionista e
funcionalista que reforcou dicotomias e hierarquizacoes entre oral e escrito,
a exemplo do estudioso Paul Zumthor que teria reforcado visdes misticas e
miticas sobre a oralidade africana; (ii) a concepcao de que praticas orais seriam
mais igualitarias e democraticas, ocultando as relacdes de poder, hierarquias e
processos de legitimacdo envolvidos nas praticas orais (Leite, 1998). Além disso,
a ideia de uma sociedade oral por vezes respinga em aproximacoes entre nao-
letramento e ndo-literatura, colocando em xeque a dimensao escrita para definir
o que conta como literario. A esse respeito, Finnegan (2006 [1988]) salienta o
carater relativamente recente da escrita literaria, enfatizando que as producoes
orais classicas e medievais eram tomadas como artes verbais. Outro elemento
gue por vezes atua como esteredtipo de producoes estéticas orais é a suposicao
de que tais producoes seriam, necessariamente, coletivas; diferentemente,
Finnegan (2006 [1988]) aponta para algumas performances e composicoes orais
individuais que podem carregar objetivos diversos.

Por outro turno, o escritor angolano Ruy Duarte de Carvalho (2008 [1990],
p. 351) define sua poesia como articulada, através de um procedimento de
traducao e conversao, a expressao poética de tradicao oral; tal procedimento de
adaptacaoimplica, nas palavras do poeta, operar com umrisco pelo qual ele seria
- politica, ética e esteticamente - responsavel: “Agi como poeta e assumi, assim
fazendo, o exercicio de uma poesia pela qual responderia, pessoalmente”. Se,
por um lado, Leite revela os estereétipos implicados na relacdo entre oralidade
e letramento, Carvalho assume o seu papel politico de tradutor, lindando com
“materiais extraidos da expressio oral africana”. Nosso enfoque aqui nio é
buscar uma definicao para literatura oral, mas considerar a maneira como as
oralidades foram significadas no interior de um projeto estético centrado, em
grande medida, em praticas de escrita.

As praticas orais, ou oralidades, ndo ocorrem de maneira espontanea ou
arbitraria, mas devem ser contextualizadas temporal e espacialmente. Trata-se de

6 Podemos aventar, de forma ensaistica, dois sentidos para “chama”: (i) o verbo chamar, que clama
por algo, que invoca, que conclama (co-clama, clama junto); (ii) o substantivo chama, fogo. Em senti-
do mitolégico: Reza a lenda que o orixa Xangb recebeu um encanto de seu pai, Obatala, que ao ser
ingerido conferiria a ele o poder de destruir os inimigos. Xango ingeriu o encanto e “quando, no dia
seguinte, no conselho de ministros, foi a vez de Xango falar, ele estava transfigurado, e de sua boca
safam labaredas [...]” (Rodrigues,2008 [1932], p. 204). As labaredas, aqui nesse contexto, fazem
referéncia, agambianamente, aquilo que se perde e pelo(a) qual, poeticamente, se clama: Deus.
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praticas sociais que operam em rede com outras praticas, carregando significados
simbolicos especificos. Por exemplo, é possivel considerar uma certa ritualidade
articulada as praticas orais, embora essa ritualidade também seja constitutiva
das praticas letradas. A ritualidade define as regras de producao, circulacao,
legitimacao e recepcao dos discursos. Segundo Foucault (1971, p. 39), o ritual

define a qualificacdo que devem possuir os individuos
que falam [...]; define os gestos, os comportamentos, as
circunstancias, e todo o conjunto de signos que devem
acompanhar o discurso; fixa, enfim, a eficacia suposta ou
imposta das palavras, seu efeito sobre aqueles aos quais se
dirigem, os limites de seu valor de coercao.

Trata-se de uma forma de controle dos discursos e das praticas discursivas
que caracterizam o modo de funcionamento tanto das instancias institucionais
(religiosa, judiciaria, terapéutica, escolar, politica, etc.), como cotidianas. Algumas
carateristicas estruturais e contextuais atribuidas as praticas orais incluem
(Bonvini, 2006 [1985]; Schipper, 2006 [1989]; Finnegan, 2006 [1988]): dimensao
temporal eespacial contextualizadas;linearidadeentre ossignos; presencaderitmo
vocal; existéncia de uma estrutura dialogica; relacao entre o vivido e o proferido;
manutencao de uma memoria coletiva; uso de provérbios, contos, maximas,
adivinhas, historias de dilema e cantos; articulacdo do dito com a performance;
variabilidade e mutabilidade; existéncia de formas de transmissao; relacdo com
o publico, entre outros. Ademais, a oralidade ndo pode ser vista de maneira
homogénea e uniforme no continente africano: trata-se de uma pluralidade de
sentidos e praticas que englobam visdes e modos de estar no mundo.

Neste capitulo buscamos dialogar com os diversos significados de oralidade,
atentando, especialmente, para a maneira como os praticantes das religides de
matriz africana atribuem sentido a oralidade, com enfoque no processo - politico
e ético - de compartilhamento de conhecimento, o que envolve as regras que
definem, regulam e legitimam as praticas orais. Nessa direcao, vale mencionar, a
titulo de ilustracao, o conceito de palabre, atentando para seus sentidos politicos
e éticos: para Fanon (2008 [1963]), trata-se de um termo utilizado por diversos
grupos africanos para se referir ao costume de se reunirem para parlamentarem
em torno de um problema coletivo a ser resolvido. Saenger (2006 [1988], p. 51)
define palabre como uma instituicido que regula a vida social e comunitaria de
povos bantu, funcionando como umaformade “tribunal do juri”; a palabre articula
e agencia a vida comunitaria e compartilhada em que a verdade é discursiva e
coletivamente construida; a palabre também orienta a vida espiritual, carregando
uma dimensdo moral que ndo separa religiosidade (privada) de vida socialmente
compartilhada (publico). Algumas regras que definem o funcionamento dapalabre
enquanto pratica social incluem (Saenger, 2006 [1988]): uso da repeticdo com
vistas a buscar um entendimento a partir de varios lados; busca da compreensao
e ndo do julgamento prévio; reconhecimento do erros em busca de uma verdade
coletiva; escuta de todo o processo por parte dos oradores institucionais antes
de realizar perguntas; busca de sinais no passado, nos sonhos e na natureza
para a resolucdo da questao acompanhado de um processo de ascetismo como
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preparacao para a palabre; a realizacao do cerimonial da palabre embaixo de uma
arvore cujo significado carrega a sabedoria dos mais velhos. Nesse processo
politico e ético da palabre, “ndo ha vencedor nem vencido. Trata-se de reconciliar
e ndo de dividir” (Saenger, 2006 [1988], p. 64).

2 Oralidade, linguas africanas e religiosidade

Arelacao entre praticas orais, linguas e religiosidade tem sido um tema pouco
explorado na literatura académica brasileira. De forma geral, alguns nomes
e obras tém sido tomados como referéncias: Nina Rodrigues, que redigiu Os
africanos no Brasil (1932); Renato Mendonca, que escreveu A influéncia africana
no portugués do Brasil (1934); Jacques Raymundo, autor de O elemento afro-
negro na lingua portuguesa (1933); Nei Lopes, autor do Novo Diciondrio Banto do
Brasil (1999); e Yeda Pessoa de Castro, que escreveu Falares Africanos na Bahia
(2001). Outros autores poderiam ter sido mencionados, embora essas obras
tenham sido amplamente citadas e comentadas por estudiosos das linguas e
oralidades circulantes em casas religiosas de matriz africana.

Nina Rodrigues (1932) apresenta uma breve introducdo sobre as linguas
africanas no Brasil, fazendo mencao a alguns poucos estudiosos de africanismos
no Brasil do século XIX, como Silvio Romero, Adolfo Coelho, Macedo Soares e
Joao Ribeiro. Rodrigues (2008 [1932], p. 113), que nio era fildlogo ou linguista,
revela em sua andlise das linguas - especialmente em relacao as praticas orais
- uma articulacao com outros elementos, como a musica, a poesia, a danca e o
ritual religioso: “[...] o idioma é a trama com que se tecem ou bordam as duas
revelacdes fundamentais, o mito e os costumes [...] Em seguida das linguas ha as
religides”. Essa forte articulacao entre lingua africana e religiosidade também é
explorada por Castro (2001, p. 80):

Esses elementos do sistema - crencas, modos de adoracao e
lingua - estdo de tal maneira estruturalmente associados que
um dos critérios de categorizacdo marcante na classificacdo dos
candomblés em “nacdes” que se dizem jeje-mina, nagd-queto ou
congo-angola, tem como principal componente as diferencas de
procedéncia meramente formais de um repertorio linguistico
de origem africana...].

Exemplificando a articulacdo entre religido e lingua, Rodrigues (2008 [1932]),
em sua obra, apresenta algumas linguas africanas através de uma analise
linguistico-discursiva de “Canticos dos Orixas”, além de apresentar contos e
provérbios populares, estabelecendo, por vezes, uma articulacido linguistica
ténue entre oreligioso e o popular. Nessa perspectiva, as linguas sdo vistas como
produtos de praticas sociais (religiosas) contextualizadas (nas casas religiosas)
e ndo como estruturas autdbnomas e abstratas, embora, em suas andlises, o
ratifique as tipologias linguisticas do século XIX.

Contemporaneo a Nina Rodrigues foi Renato Mendonca, cuja obra A influéncia
africana no portugués do Brasil (1934) foi reeditadaem 2012 pela Fundacao Alexandre
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de Gusmao (Ministério das Relacoes Exteriores) e prefaciada por Yeda Pessoa de
Castro. A obra apresenta uma perspectiva fortemente tipoldgica e descritiva das
linguas africanas trazidas para o Brasil, com enfoque especial conferido a lingua
guimbundoquemsegundooautor, teriainfluenciadofortemente alingua portuguesa
brasileira. Além dessa perspectiva linguistico-estrutural, Mendonca (2012 [1934])
tece aproximacoes entre praticas linguisticas orais e religiosidade africana e afro-
brasileira através, por exemplo, da analise de alguns contos, cantos e poesias.

Em pesquisas mais recentes, umadas principais estudiosas das linguas africanas
no Brasil,alinguista Yeda Pessoade Castro,tem afirmado - areboque de Mendonca
(2012 [1934])- que as linguas do grupo banto foram as que mais influenciaram o
portugués brasileiro, especialmente o quicongo, quimbundu e umbundu. Entre
os motivos elencados pela linguista para definir essa influéncia banto estao:
antiguidade, superioridade quantitativa de falantes e ampla distribuicao das
linguas pelo territdrio colonial brasileiro, especialmente vinculadas a experiéncia
da escravizacao. A hibridizacao das linguas de raiz banto com a lingua portuguesa
foi de tal forma profunda que a Castro revela ser dificil delimitar os limites
estruturais que definem as herancas africanas, indigenas e portuguesa. Em sua
pesquisa sobre os falares africanos no estado da Bahia (2001), a linguista propoe
niveis linguisticos de maior ou menor integracdo fono-morfoldgica do léxico
africano, que valem a pena considerar a titulo de caracterizacdo das linguas nas
casas religiosas: (i) linguagem dos candomblés (lingua-de-santo); (ii) linguagem de
comunicacdo corriqueira do povo-de-santo; (iii) linguagem popular da Bahia; (iv)
linguagem cuidada da Bahia, e (v) portugués do Brasil.

Ressalta-se que o processo de aprendizagem da lingua-de-santo é seguido
por uma série de praticas e ritos, o que significa que o modo de subjetivacao
dos participantes, através da inscriciao dos individuos em ritos de iniciacao,
€ perpassado pela aquisicdo de usos linguistico-discursivos especificos, que
contemplam desde o dominio de Iéxico especifico - para designar, por exemplo,
comidas, costumes, objetos sagrados, datas festivas, saudacdes, nomes de
divindades, etc. - até a aquisicao de praticas linguisticas com papeis simbolicos
especificos, como cantos, pontos, ensinamentos, narrativas, ritos litdrgicos etc.
Nesse contexto, reconhecemos que nao se trata de palavras cujos sentidos
tenhamsido dicionarizados, mas de termos que carregam significacao contextual
e discursiva: “Para os fiéis, o que mais importa, durante as praticas rituais, é
demonstrar a sua competéncia simbdlica, ou seja, saber, por exemplo, em que
momento deve ser entoada uma cantiga e nao o significado literal da cantiga”
(Castro, 2001, p. 83). Essa perspectiva é a que adotamos em nosso capitulo,
assumindo que as linguas e praticas orais importam na medida em que assumem
um significado - religioso, politico, ético, estético - para os sujeitos. Trata-se
de considerar tais significados e a maneira como eles direcionam e afetam as
praticas linguistico-discursivas orais.
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3 Do conhecimento oral: a perspectiva das casas africanas

Propomos, nesta secao, a partir da pesquisa de campo realizada pelo projeto
Territérios do Axé, uma analise das respostas oferecidas pelos dirigentes das casas
religiosas de matriz africana da Grande Floriandpolis para a questao treze do
roteiro de entrevista: “Como sdo repassados os conhecimentos da casa aos seus
integrantes?”. Buscamos compreender o papel das praticas orais na transmissdo
e legitimacao de conhecimentos, a partir da perspectivados préprios praticantes.
De forma geral, percebemos nas respostas analisadas uma articulacao
estabelecida entre a oralidade e a ritualidade no processo de transmissao
dos conhecimentos. A dimensao da oralidade, nesse contexto, perpassa uma
série de regras que definem o que pode ser dito, por quem e em que momento.
Similarmente, o conhecimento ndo é repassado de forma arbitraria, mas deve
obedecer as regras de transmissdo determinadas pelos préprios praticantes e as
liderancas das casas, em articulacao com a pratica, orientacao, vertente, linha ou
nacao do terreiro a que estao vinculados.

Esse cuidado com o que é transmitido oralmente pode ser explicado, em
grande parte, pelo valor que a palavra representava nas tradicoes orais africanas,
conforme explica Hampaté Ba:

Nas tradicoes africanas (...), a palavra falada se empossava, além
deumvalor moralfundamental,deumcarater sagradovinculado
asuaorigemdivina e as forcas ocultas nela depositadas. Agente
magico por exceléncia, grande vetor de “forcas etéreas”,ndoera
utilizada sem prudéncia. (HAMPATE BA, 2010, p. 169).

Verificamos que nos contextos religiosos em questao, adelimitacdo do que pode
ou nao ser apreendido, bem como o0 modo como se da o acesso ao conhecimento,
estd atrelada a hierarquia no santo. Assim, ha diversos estagios pelos quais os filhos
de santo devem passar para que possam chegar aos conhecimentos mais restritos
das casas religiosas. Esses estagios parecem variar de acordo com a religido, a
orientacao e a especificidade de cada terreiro. No exemplo a seguir, apresentamos
as etapas descritas por uma casa de Almas e Angola:

PES’: Como sdo repassados os conhecimentos da casa aos seus
integrantes?

DIR: Pela hierarquia. Entdo nés temos o batismo ... Depois do
batismo vem o oburi, depois do oburi vem o pai pequeno, ou a
mae pequena ... Depois a ialorixa, que é a coroa maior, né. T3,
entdo depois da ialorixd vem o reforco, bota reforco. Sete,
catorze e vinte um. Eu sé falta os vinte um, ja to nos catorze.

PES: Entao os conhecimentos sdo passados oralmente?

DIR: Isso, pela hierarquia, né. Vocé é anjo de guarda, vocé pode

7 Asregras de transcricao adotadas sao as seguintes: Assumimos uma transcricao ortografica
que busca, na medida do possivel, considerar as especificidades da fala; usamos o termo ‘Pes’ pra
pesquisador, ‘Dir’ pra dirigente e ‘Mem’ pra membro/filho de santo; usamos ... para indicar paus-
as. As casas sao identificadas por seu niumero de registro no Projeto.
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até aqui. Vocé é baba, vai fazé ... entendeu?
PES: Uhum.

DIR: Mas o conhecimento do orixa é desde a hora que a pessoa
entra, que vai sabé como é que bate pros quatro canto, quem
sdo os orixa da casa ... Essa hierarquia é geral, né. Ai depois vem
os segredos dos santos, né. Que ai é sé passado pela hierarquia
mesmo. (Casa 22).

Em uma outra entrevista (Casa 31), também vinculada a uma casa de Almas
e Angola, a dirigente propoe uma diferenciacao do conhecimento oral em duas
dimensoes: (i) conhecimento universal, de acesso para todos, que se adquire
a partir de aulas realizadas no terreiro e de sessdes praticas e tedricas de
desenvolvimento; (ii) conhecimento hierarquico, de acesso restrito e que
obedece a hierarquia no santo, repassado para o médium nas camarinhas -
celebracoes especiais. Trata-se de um saber cujas condicoes de legitimacao
e compartilhamento sao espacial e ritualisticamente contextualizados,
diferentemente dos saberes universais.

Assim,podemospercebercomoahierarquiaoperacomoumcritérioimportante
paradeterminar o processo de aprendizagem e aquisicao dos conhecimentos dos
participantes (Foucault, 1971). Essa hierarquia, no entanto, ndo corresponde as
regras circulantes na sociedade externa a casa: por exemplo, um integrante que
esta ha mais tempo no santo, embora seja mais novo em termos etarios, pode ser
considerado mais velho em termos de experiéncia, podendo, desse modo, obter
certos conhecimentos mais especificos. Assim, observamos como as categorias
hierarquicas sao reinventadas dentro das casas, configurando um modo préprio
de ser e estar conjunta e compartilhadamente, conforme sinalizado por Turner
([1974] apud Costa, 2013, p. 53):

durante este momento liminar onde o individuo esta despido
de suas indumentarias sociais, ou seja, de seu status social, os
individuos envolvidos no ritual tém uma forte tendéncia a
desenvolver um sentido de grupo muito forte.

As regras de transmissdo do conhecimento, estipuladas por cada casa
religiosa, tambémregula aqueles que estao legitimados para repassar os saberes:
além do proéprio pai ou mae de santo, os ensinamentos podem ser repassados
pelos filhos de santo, a partir do que aprenderam, conforme atestamos no trecho
da entrevista a seguir:

DIR: Eu vou sentindo o santo, se ele é novato, eu vou sentindo
o santo dele, assim ... e passo pra ele, os proprio filho de santo
e os mais velho... significa isso, isso, isso... Pra cruza a casa, um
exemplo, né, assim. E depois ele vai pegando, em camarinha, o
que ele pode aprendé, ele vai aprendé. Existe... pela hierarquia,
dele, né.

PES: Uhum.
DIR: Entdo eu faco isso.

PES: Mas ai o aprendizado é transmitido conforme a hierarquia
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e os mais velhos vao ajudando os mais novos?

DIR: Sim, eu também ajudo. Porque as vezes tem dois ou trés,
eu ndo posso na hora ter dois ou trés, entdo tenho a minha... as
minha baba. Elas dizem, “ah, pai,como é que eu faco?”,eu digo “tu
ensina como vocé sabe, como vocé aprendeu, como eu ensino
vocés”. E elas ensinam direitinho. Ai eles vém e conversam
comigo também. (Casa 4).

Conforme é possivel perceber, a temporalidade de experiéncia no santo é um
critério importante para definir alegitimidade dos sujeitos que podem transmitir
os conhecimentos, uma vez que aqueles que estdo ha mais tempo no terreiro
podem ajudar os menos experientes. Podemos reconhecer, a partir disso, como
a sabedoria dos mais velhos é valorizada nesses contextos, assim como nas
sociedades tradicionais africanas - embora, como dissemos anteriormente,
o mais velho seja aquele com maior tempo no santo, e ndo, necessariamente,
aquele com mais idade, conforme nos revela um dirigente entrevistado: “Saber
leva muito tempo [...] a Umbanda ela é vivenciada” (Casa 9).

Em Africa, podemos exemplificar essa valorizacdo da sabedoria dos mais
velhos através da oralidade, como atesta o seguinte provérbio em lingua
kimbundu, utilizado em Angola: “Bu kanu dya mwadyakimu ku tunde maka ma
bolo, utunda ngo dijo dya bolo”, que significa, literalmente, “Na boca do mais
velhos nunca sai mas palavras, sai apenas dente podre” (BERNARDO, 2017).
Atransmissao oral do conhecimento supde uma aprendizagem sobre como ouvir,
observar e compartilhar de maneira; nesse sentido, o processo de transmissaodo
saber assume um papel relevante de constituicao de subjetividades. No exemplo
a seguir, percebemos como isso funciona no interior das casas:

DIR: As vezes eu seleciono alguns filhos e digo: “quero que
conte pra mim tudo o que sabe a respeito do orixa Xango, mas
na presenca de todos”. Entdo ele faz varias pesquisas e ai ele
vai falando, e nesse meio tempo eu vou fazendo correcoes,
alteracoes, outros vdo complementando. [...] Ele, por exemplo,
o ogan Nelson, ele ta aqui na casa ha dois meses. Entao ele ta
aprendendo com os ogans mais velhos a tocar. Entendeu? Entao
a gente desenvolve esse trabalho também. (Casa 121).

Assim, podemos observar como os integrantes dos terreiros acabam por
constituir modos coletivos de convivéncia, definidas como “familias de santo”,
no interior das quais os conhecimentos sdo compartilhados. A essa familia
de santo estao ligados os conceitos de grupo, coletividade e comunidade, que
podemos, a titulo de exemplificacao, relacionar ao préprio conceito africano de
ubuntu. O termo, que tem origem no grupo linguistico nigero-congolés, trabalha
com uma orientacao filoséfica humanistica baseada em praticas populares orais
- como provérbios, contos e narrativas - e é caracterizado pelo modo de estar
junto, por meio do didlogo e da vivéncia em grupo. Sendo assim, o “eu” sé existe
em relacdo ao “nds”. Nessa perspectiva, o préoprio conceito de lingua nao pode
ser desvinculado de outros elementos, como emocao, razao, corpo, rituais e
expressao verbal (MAKONI; SEVERO, 2017).
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Destacamos essa tentativa de se preservar, nas casas religiosas afro-
brasileiras, um senso de participacao coletiva, que inclui a vivéncia cotidiana
nesses espacos. Assim, os integrantes, de acordo com os dirigentes
entrevistados, precisam, para se constituirem subjetivamente enquanto
membros da casa de santo, participar de diversas funcoes e aprender com o
conhecimento repassado oralmente e na pratica, na relacdo com os outros
membros da casa. Nesse sentido, trata-se da construcao de uma experiéncia
religiosa e estética de comunidade e pertencimento que opera diferentemente
da légicainstitucionalizada e estruturada:

[...] a ‘communitas’ tem urna qualidade existencial, abrange
a totalidade do homem, em sua relacdo com outros homens
inteiros. [..] A ‘communitas’ tem também um aspecto de
potencialidade; estd frequentemente no modo subjuntivo.
[..] Em quase toda parte a ‘communitas’ é considerada
sagrada ou ‘santificada’, possivelmente porque transgride ou
anula as normas que governam as relacdes estruturadas e
institucionalizadas, sendo acompanhada por experiéncia de um
poderio sem precedentes. (Turner, 1974, p. 155-156)

O processo de transmissao do conhecimento nos terreiros esta interligado a
umasérie de elementos,como voz, corporeidade, vestimentas, objetos ritualisticos
e alimentos, de modo que além do saber, é necessario também o saber fazer,ambos
atrelados a constituicio das subjetividades. E assim que “A sabedoria transmitida
na liminaridade sagrada nao consiste somente num aglomerado de palavras e de
sentencas; tem valor ontolégico, remodela o ser do neéfito” (TURNER, 1974, p.
127). Nas casas religiosas, o iniciado precisa ter o dominio sobre como realizar os
movimentos corretos, como bater cabeca, fazer saudacdes aos tamboreiros e ao
dirigente, preparar as oferendas, etc. Dessa forma, muitos pais e maes de santo
destacam a importancia desse conhecimento adquirido através da participacao e
davivéncia nas praticas cotidianas, conforme ilustramos a seguir:

DIR: E oralmente. E, e na verdade na pratica também, porque
é explicado. Como a gente tem rituais, eu chamo os filhos aqui
praver como é que é preparado tudo, pra eles irem aprendendo.
A melhor maneira de aprendé, na verdade, é botando a mao, né.
(Casa 14).

DIR: Verbal e na pratica. Aqui em casa ndo damos aula. Quem
participa aprende. E quem ndo participa € cabide de fio de conta.
E verdade! Quem se dedica aprende. Quem nao se dedicar ndo
aprende. Eu ndo dou ensinamento. O ensinamento é na pratica
e na participacdo. (Casa 65).

DIR: E como eu disse, todo aprendizado comeca na cozinha,
entende? Para manter o terreiro tem que ter uma 6tima
limpeza, o aprendizado comeca por ai, porque nada adianta
VOCé promover uma energia e a tua casa nao estiver bem limpa
e teu terreiro desleixado, comeca por ai, 0 aprendizado vem dai,
a escolher o milho, estourar a pipoca e assim por diante. Claro,
aprender arezas, os pontos de umbanda, os pontos cantados na
Kimbanda. (Casa 17).
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A cozinha adquire uma grande importancia dentro das casas religiosas de
matriz africana. E necessario aprender a preparar a comida do santo, conhecer
os ingredientes presentes em cada receita, a quantidade de cada elemento
e seu modo de preparo. Nao por acaso, Silvio Romero afirmou, ja no século
XIX, embora reforcando certos estereétipos, que “temos a Africa em nossas
cozinhas” (ROMERO, 1888, p. 10-11), demonstrando a importancia que os
alimentos acabam adquirindo no contexto afro-brasileiro. O alimento, por ser
condicao de existéncia fisica para o ser humano, quando se torna oferenda, é
uma maneira de trazer os orixas para a terra, tornando assim o ser humano mais
divino e a divindade mais humana (MASCARIN, 2013). De modo semelhante,
um participante afirmou, em uma das entrevistas: “Nossa religido se aprende na
cozinha. Ninguém aprende a religido fora da cozinha” (Casa 85).

Nesse sentido, € somente a partir da experiéncia e da pratica que a
aprendizagem se efetua. Destacamos uma fala em que o pai de santo diferenciao
conhecimento, puro e simples, da sabedoria. De acordo com ele, somente a partir
da experiéncia é que essa sabedoria pode ser adquirida:

DIR: O conhecimento se dd muito nessa relacdo interpessoal.
[...] O conhecimento a gente prefere que seja uma sabedoria,
nao apenas conhecimento. Eu sé sei porque eu passei pela
experiéncia, se ndo vai ser sé conhecimento. Ou seja, se ndo
experimentar, ndo sabe ainda [...] No candomblé, o importante
€ o saber, ndo o conhecer. (Casa 97).

Um outro ponto que podemos relacionar com essa troca de experiéncias esta
na propria concepcao da relacdo entre ensino e aprendizagem. Uma dirigente
destaca a falta de humildade de alguns pais de santo que agem como se tivessem
um conhecimento ilimitado. Na perspectiva da dirigente, os processos de ensino e
aprendizagem sdo uma construcdo mutua e devem estar imbricados, afinal “Nao
vou para la ensinar, mas para aprender junto com eles” (Casa 36). A concepcao
subjacente aessaconstrucao € que nao hacomo se apreender todo o conhecimento
envolvido na pratica religiosa, devido a sua profusao e complexidade:

DIR: N6és estamos numa escola que ndo ganha diploma. A gente
td sempre aprendendo, e nunca sabe de tudo. Tu morre e ndo te
forma. (Casa 159).

Nesse caso, o conhecimento é considerado um processo e ndo um produto,
gue emerge a partir das praticas orais e da vivéncia. Reconhece-se, assim, a
sua complexidade e multiplicidade, tornando impossivel apreendé-lo em sua
totalidade. Ademais, esse processo de aprendizagem varia de caso para caso,
conforme o interesse manifestado pelos membros da casa. Muitos afirmam
repassar o conhecimento apenas para aqueles que querem de fato aprender e
gue possuem comprometimento com aquilo que estao fazendo:

DIR: Depende até onde o filho quer ir. O aprendizado é
proporcional ao interesse e dedicacio. (Casa 85).

DIR: E assim, eu passo na medida que eu vejo que precisa. Eu
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n3o crio cobra pra me pica. E que nem eu aprendi, cada degrau
que eu subo, é uma coisa que eu ensino. Se levam a religido a
sério, eu vou vendo no decorrer do tempo e vou ensinando, se
nao, ndo. (Casa 42).

Percebemos, assim, como as regras de transmissao perpassam uma série de
critérios, como a hierarquia, a pratica ritualistica e o comprometimento com a
casareligiosa.Sobre o processo de transmissdaodosaber,umamaedesantorelata
a preferéncia, em seu terreiro, pelo filho de santo que procura o conhecimento:

DIR: A gente preza muito aquele médium que vem assim busca o
conhecimento. Porque a gente acha muito importante construi
uma familia de santo que tenha conhecimento do que ta
fazendo, que saiba porque faz as coisa, porque é que existe esse
ritual, porque que bate cabeca, porque que se ajoelha, porque
que usa guia, porque que da comida pro santo. Tudo o que
acontece a gente acha que tem que sabé, assim, a gente ja faz
muito tempo que a nossa religido ja passou daquela fase, de ter
assim pessoas ignorantes, né, que faziam porque o pai de santo
era um...um deus dentro do terreiro e a gente ndo questionava
nada. Eu acho que a sociedade hoje ndo cabe mais assim esse
tipo de relacao. A gente tem que té o respeito, sim, mas vocé
tem que té o entendimento do que vocé ta fazendo. Entao a
gente acha importante que eles tenham isso. Sé que também
nao adianta eu ficd falando um monte de coisa, passando um
monte de coisa... pra aquela pessoa... porque tem pessoa que
nao tem muito interesse mesmo, pelo aprendizado tedrico.
Entdo a gente preza assim, aquela pessoa que tu vé que tem
aquela ansia, né, aquela vontade de aprendé, ai sim tu passa um
pouquinho mais, né. (Casa 61).

Na entrevista citada, a mae de santo faz um paralelo entre o passado - em
gue o pai de santo era um “deus” e ndo se questionava nada - e o presente -
com uma nova sociedade, que precisa entender o que esta fazendo. Neste
trecho, podemos observar uma comparacao entre a tradicdo e as inovacoes que
ocorrem na sociedade. Sobre essarelacao entre oralidade e tradicao, foi possivel
perceber uma tensao entre dois modos de perceber essa relacao: algumas casas
buscam preservar a tradicdo de modo mais rigido, enquanto outras reconhecem
a necessidade de adaptacoes nos rituais, conforme é explicitado a seguir:

DIR: Antigamente era mais facil, até mesmo o preceito. Um
exemplo, sé pra... pra ndo... que eu lembrei, s6 pra... pra gente...
O preceito. Eu faco a minha filha de lemanj3, ela é pescadora.
Eu sou obrigado a libera ela pro mar, gente, é o ganha pao! Tem
coisas que... que nao da mais.

PES: Porque antes era...

DIR: Eramais facil. Assim, no sentido, hoje nao tem. Uma pessoa,
um exemplo, eu tinha uma filha, ela trabalhava no hospital. Ela
fez o santo e depois de quinze dias ela teve que trabalha. Fazé o
que? Eu tenho o meu filho, ele trabalha dentro do aeroporto. Ele
fez babalad, depois de dez, treze dias, ele comecou a trabalha.
Al, s6 que |4 eles ndo aceitam boné. Em forma nenhuma, porque

26



AXE DOS TERRITORIOS

trabalha com carga, descarga, essas coisa assim de avibes. E..
com boné, fica assim. Ai tu ndo vé a pessoa. E filmado, tudo, é...
Com camera, né? Eu digo, vou libera, vou fazé o que com esse
menino? E obrigado a libera, gente.

PES: E, coisas que tem que adaptar.

DIR: Coisas que tem...exatamente. Ai...faca, garfo, espelho. Uma
mae, um exemplo, uma mae que tem filhos, tem marido em casa,
gue nao tem como. A gente é obrigado a liber4, gente. (Casa 4).

Essatensdoentretradicdoeinovacoes podeser percebidamaisexplicitamente
em relacdo a transmissdo de conhecimentos. Em algumas casas religiosas, a
tradicao oral é legitimada com a Unica forma de repassar os ensinamentos ao
iniciado, enquanto em outras ja podemos perceber a presenca de materiais
escritos - como apostilas e livros - e de tecnologias - como internet e redes
sociais. Dessa forma, hd uma relacdo entre a preservacdo da oralidade e a
introducao do letramento. Nos exemplos a seguir, podemos observar a negacao
do uso de qualquer material escrito no ritual:

DIR: Oralmente. Nossa religido nao tem uma Biblia. A continuida-
de é pelafala.[..] A gente ndo tem nada em livro. Ento tu aprende
participando, cozinhando, limpando... (Casa 63).

DIR: A gente ndo usa apostila.
PES: Entdo é basicamente oralmente?

DIR: Basicamente oral. A Ginica coisa que a gente tem é o estatuto
interno com as nossas normas, né, mas que ndo sdo nada do
ritual em si. Tudo que é parte de fundamento de ritual de orixa
€ oralmente, a gente ndo passa apostila pra ninguém. (Casa 29).

Muitas vezes essaescolha pelaoralidade vemdas proprias casas, que optampela
preservacao da tradicdo. No entanto, também ha a atuacdo de outras instancias,
como associacoes e federacdes, na tomada dessa decisao, que impdem regras a
serem seguidas. A prépria vertente, linha, orientacdo ou nacdo da casa religiosa
pode acabar delimitando essas op¢oes, conforme verificamos no trecho a seguir:

DIR: Na verdade é assim... oralmente. Isso é passado de pai pra
filho, s6 em camarinha.

PES: Na tradicdo mesmo.
DIR:E.
MEM: Nao tem nada escrito.

DIR: E, na verdade o Cabula... a gente é proibido de escrevé livro.
Quando eu fiz a minha camarinha, a minha mae, a Condor, no Rio...
0 meu pai, a minha mae... o marido da minha mae é o meu pai, ele
era presidente da Condor.

PES: Do santo.

DIR: Do santo. Ai me levou la. Ai... pra mim... ser membro da...da
Condor, né.

PES: A Condor é um grupo, o que que é?
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DIR: A Condor é a maior federacao que tem no Brasil.
PES: Ah.

MEM: Acho que é no Rio.

DIR: E no Rio, é. Entendesse?

PES: Ela ainda ta ativa?

DIR: Eunao sei.

MEM: Mas na época que ele foi raspado...

DIR: Ah, ha quarenta anos atras sé existia a Condor, né. Entao
tu... Oh, vocé é Cabula, entdo os seus conhecimento sdo pros seus
filhos e ndo pode escrever isso, se nao eu tiro o certificado de
vocés da parede. Cancelavam, fechavam a casa, na verdade, né.
(Casa 8).

Dessa forma, podemos perceber como, em algumas casas religiosas, os pais
de santo optam por manter a legitimidade da tradicao oral, rejeitando materiais
escritos. Assim, nessas casas de santo, ha umasubversaodavalorizacdo excessiva
do escrito presente na civilizacao ocidental, mantendo a tradicao. Nesse sentido,
de acordo com Castro (1981), as tradicoes religiosas tendem a oferecer uma
resisténcia maior a mudanca, devido aos valores que elas representam:

O ponto focal, isto &, o cerne, o Aamago de uma cultura, parece
ser aquele aspecto da cultura de um povo para o qual esse povo
se inclina com a maior tenacidade, porque, psicologicamente,
ele representa seus valores de vida mais significativamente
importantes, agueles em torno dos quais sua vida se centra. Por
isso mesmo, numa situacao de contato cultural, esses valores,
melhores do que outros, oferecem resisténcia muito maior a
mudanca, da maneira que se produziu no Novo Mundo onde
as tradicoes religiosas foram mais bem preservadas do que os
aspectos econdbmicos, sociais e artisticos das culturas africanas
transplantadas. (CASTRO, 1981, p. 58).

No entanto, algumas casas foram adaptando suas tradicoes e ha aquelas que
utilizam apostilas, em sua grande maioria produzidas pelos préprios dirigentes,
ou livros publicados. Podemos encontrar também um pai de santo que é autor de
mais de uma dezena de livros sobre religioes afro-brasileiras. Ha o relato de uma
casareligiosa (Casa 183) em que, apesar de acreditarem que o aprendizado se da
com o tempo, ha trés anos comecaram a promover mudancas, com a introducao
de leituras, procurando estabelecer diferencas entre o que leem e as praticas
realizadas no terreiro.

Algumas casas também promovem cursos para os seus integrantes, conforme
o relato de um terreiro (Casa 36) que fornece aos iniciantes cursos mensais,
com conteudo de filosofia e histéria da religido. Em outra entrevista (Casa 81), o
dirigente deuma casade umbanda afirmaestar fazendo um projeto piloto, ha dois
anos, de doutrina, no qual textos sao disponibilizados pela internet aos membros
da casa, com temas como: mediunidade, liturgia, orixas e fé. Essa abertura, de
acordo com o pai de santo, acaba tensionando a questao da hierarquia do rito,
ou seja, o principio de que alguns conhecimentos precisam ser resguardados.
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No entanto, o proprio dirigente acredita que essa hierarquia é relativa, pois nem
todos os integrantes se desenvolvem no mesmo ritmo.

Destacamos, também, o uso das tecnologias, bastante presente em algumas
casas religiosas. Ha relatos de pais de santo, por exemplo, que recomendam aos
filhos assistirem a canais do Youtube, utilizarem a plataforma Moodle para cursos
e possuirem contas nos grupos de Facebook ou Whatsapp. Podemos observar
COMo, NO Ccaso a seguir, as tecnologias sdo vistas como ferramentas que auxiliam
no aprendizado dos filhos de santo:

DIR:Saofeitos hoje,comatecnologia, gravacboesemaudioevideo,
guando as vezes eu canto canticos que eles ainda ndo conhecem.
E eu também trabalho muito com as cantigas digitadas, escritas
em ioruba, mas com a forma como se |é em portugués. E ai temos
no whatsapp grupos do axé com parte administrativa, ritualistica
e cantiga, entdo sdo trés grupos, pra ndo mistura os assuntos. [...]
Ent3o, a nossa cultura antigamente ela era oral, mas hoje a gente
tem outras ferramentas que faz com que eles possam levar pra
casa e... aprender mais e melhor, né. E a internet hoje ela oferece
ferramentas que vocé consegue aprender melhor o iorub3,
melhor uma cantiga... melhorou muito, tudo. (Casa 121).

Dessa forma, percebemos como as casas religiosas de matriz africana sao
bastante plurais, de modo que é necessario considerar as suas especificidades.
Conforme salienta Hofbauer (2011), a partir das reflexdes mais recentes sobre
identidade edascriticas pés-modernas, pés-estruturalistas e pés-coloniais,ideias
como as de “autencidade” e “tradicdo” comecam a ser revistas. Isso porque, com
asimposicoes do mundo moderno e aintensificacdo do processo de globalizacao,
as analises ndo podem mais considerar as diferentes culturas “em si”, ou analisar
a “cultura como ela é”, mas sim considerar como os agentes sociais fazem uso
dos simbolos culturais em determinadas situacoes, ou seja, levar em conta o
dinamismo que envolve esse agenciamento, de modo a considerar a cultura de
forma desessencializada (HOFBAUER, 2011) e em constante atualizacao.

Palavras finais

Neste capitulo tivemos como objetivo descrever e analisar alguns sentidos
atribuidos as praticas orais em casas religiosas de matriz afro-brasileira da regiao
de Floriandépolis. Nao buscamos sentidos monossémicos, mas entendemos que as
praticas orais se organizam de diferentes maneiras nas casas religiosas, embora
elas estejam fortemente vinculadas a modos similares de compartilhamento do
conhecimento. Nesse sentido, as praticas orais ajudam a construir um sentido
de coletividade e de pertencimento, uma vez que os saberes compartilhados
oralmente se vinculam, também, as vivéncias e experiéncias praticas das casas
religiosas, a exemplo do papel do cozimento das comidas de santo. Destacamos,
também, a importancia da temporalidade no processo de aprendizagem e de
formacao da subjetividade religiosa: os mais velhos, e sabios, sdo aqueles cuja
vivéncia nas casas € marcada temporalmente, independente da faixa etdria. Essa
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temporalidade também esta presente no processo de formacao e aprendizagem,
qgue exige um longo tempo de compartilhamento e de experimentacao.
Ademais, sinalizamos para o papel politico e ético das praticas orais nas casas
religiosas de matriz africana ao construir e manter redes de pertencimento e de
compartilhamento em prol de uma vida bela e plural.
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Voltar ao sumario

Trabalho social e associativismos: novos lugares
de enunciacao das comunidades afro-religiosas
na regiao de Floriandpolis - 2016-2017

llka Boaventura Leite®
Alexandra EV. Alencar’

“O terreiro é a reproducdo, ou ainda faz parte daquilo que nés
temosnasociedade. Estruturalmente lidamos com o machismo,
o racismo, Igbtg+fobias, o capitalismo e individualismo dos
seres e suas producoes”.

Mae Barbara de Ogum

Na cosmologia das religides de matriz africana, o orixa Exu é tido como
mensageiro, pois realiza a comunicacdo entre o Orun (céu) e o Ayié (terra). Tal
divindade reside nas encruzilhadas, no cruzar dos caminhos, e seus rituais devem
primeiro alimenta-lo, para que tudo ocorra da melhor maneira possivel. Assim,
nesse texto, Exu abre caminhos para uma melhor compreensao dos sentidos do
social que é reinventado cotidianamente nas casas religiosas de matriz africana,
também conhecidas por terreiros.

Do mesmo modo, as praticas e sentidos também se situam em encruzilhadas,
atravessam e sdo atravessadas pelas comunidades de santo e sociedade

8 Professora Doutorado Programa de Pés-Graduacao em Antropologia Social da Universidade
Federal de Santa Catarina (PPGAS-UFSC) e Coordenadora do Ntcleo de Estudos de Identidade
e Relacoes Interétnicas da UFSC (NUER-UFSC).

9 Poés-doutoranda do Programa de Pds-Graduacao Interdisciplinar em Ciéncias Humanas da
Universidade Federal de Santa Catarina (PPGICH-UFSC) e Pesquisadora do Nucleo de Estudos
de Identidade e Relacdes Interétnicas da UFSC (NUER-UFSC).
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mais ampla, se atualizam e incluem os diversos tipos de acdo, as pautas
contemporaneas de género, classe e identidades étnico-raciais, tal como afirma
a Mae Barbara na abertura desse artigo.

Por meiodetrabalhossociais e associativismos préprios eemdidlogo comcada
uma das religiosidades especificas, observamos que as casas de matriz africana
da chamada area conturbada da Grande Florianépolis desenvolvem trabalho
voluntdrio e acoes sociais diversas, buscando uma maior interacao, impacto e
consequente reconhecimento da sociedade mais ampla. Se por um lado as casas
convivem com as tensoes e preconceitos vindos de fora, por outro, acdes sociais
demarcam novas linguagens e contrapartidas. Através da gentileza, da ajuda
mutua e da doacao, introduzem formas de reciprocidade que visam atenuar as
tensdes, um maior aceitacao de sua presenca, sobretudo em meio a uma antiga
hegemonia da religido oficial a catdlica e o pentecostalismo, que ao longo de sua
expansao, se legitimou, principalmente, através da beneficéncia e da caridade,
mesmo que interessada em extrair dos fiéis a maior parte da sua riqueza.

A pobreza no Brasil tem sido representada, desde suas primeiras abordagens,
como sendo urbana. E também como parte das condi¢ées sub-humanas a que foram
submetido/as africano/as, pessoas e grupos humanos escravizados e transformados
em habitantes das periferias das cidades, submetidos a trabalhos precarizados e,
portanto, a mercé das benesses da classe senhorial/burguesa. Dai advém, portanto,
o assistencialismo praticado sobretudo pela classe branca abastada, estimulada
pelos dogmas religiosos da caridade aos que a serviram e servem. No auge do
sistema escravista colonial a caridade era uma forma de redencao, de garantia de
salvacao no suposto juizo final. Inimeros exemplos encontram-se nos testamentos
lavrados em cartdrio e deixados pelos senhores, em que ao mesmo tempo em que
distribuem a caridade, preservam pessoas em cativeiro, compram milhares de
missas para encomendar sua alma aos céus. °Essas contradicdes mostram bem
como a sociedade brasileira se acostumou a conviver com a miséria e a naturalizou,
ao mesmo tempo em que se adestrou na arte da caridade crista.

O pos-abolicao registra um abandono e descaso em meio a a caréncia de
politicas publicas inclusivas e ao mesmo tempo o crescimento das casas de
caridade como medidas paternalistas, de acao paliativa, que através do apoio
das igrejas catolicas e protestantes procuravam aliviar as pressdes sociais
mas principalmente, amenizar a culpa sobre tal ordem desigual e injusta. O
assistencialismo surge, portanto como obra social e como uma pratica do
catolicismo colonial. Paralelamente assistimos a uma crescente segregacao
social de viés urbano, demarcado pela presenca de um grupo social etnicamente
demarcado pela auséncia de instrucao, nutricdo, moradia adequada, vivendo a
precarizacao extrema do trabalho, residindo em barracos ou mesmo na rua, em
areas degradadas ou com total auséncia de servicos publicos de saneamento,
saude, entre outros. E concomitantemente, as praticas e acoes de “caridade” se
debrucam, paulatinamente, sobre esses pontos da cidade e mais tarde, sobre as
levas sucessivas de migrantes, expulsos das terras pela expansao do capitalismo

10 E o caso do Testamento de Francisco Lopes de Matos e sua esposa Quitéria Pereira do Nasci-
mento no Rio Grande do Sul, analisado em Leite (2004:149)
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agrario e que até hoje incham as cidades,
juntamente com os imigrantes e refugiados,
provenientes de outros paises, evidentes
reflexos da crise mundial do neoliberalismo
e das guerras e disputas pelas ultimas
reservas naturais do planeta.

Nos anos de 1930-40, em Sao Paulo, o
pintor negro Benedito Jose Tobias, em uma
fase de crescimento das cidades e formacao
dos bolsdes de pobreza habitados pela
populacdo negra, prioriza em um de seus
quadros mais expressivos mostrar uma
mulher negra com seus dois filhos pequenos,
ainda noite, sentada no chao, a espera de
atendimento na porta de uma clinica. Tudo
indica que para ser atendida ela precisou sair
de casa de madrugada e passar ali parte da
noite, com seus filhos doentes, encostados
em seu corpo, a espera de atendimento
médico. As criancas, acolhidas por uma
mae paciente e perseverante, tentam se
acomodar numa escadaria de pedra dura
e fria, amparadas no colo e nas costas da
mae. Essa cena nos parece emblematica
e ainda muito atual para a maioria dos

brasileiros negros e negras que permanecem ey, LTy
numa situacdo de “desassistidos”, parte da Porta da Policlinica, de Benedito José Tobias (1894-1963)
populacio que espera pelachamadacaridade 6leo sobre tela, século XX. Acervo: Museu Afro Brasil

e benevoléncia dos cidadaos de bem.

O tema central desse artigo parte da identificacao de dois processos de acao
social distintos: o associativismo, que inicialmente foi desenvolvido através de
aliancas de grupos profissionais e/ou com mesmos interesses sociais, reunidos
em torno de pautas e demandas sociais e politicas, tal como as associacoes
abolicionistas, e/ou em torno de campanhas por mudancas na conducao de
politicas sociais ou pautas culturais e comportamentais. E o assistencialismo,
geralmente praticado através de trabalho voluntario, que em geral, ocorre entre
classes sociais distintas e com o objetivo de fazer doacoes de determinados bens
materiais e servicos, tendo como alvo principal amenizar a pobreza, a miséria e
o sofrimento humano, instauradas na auséncia de politicas publicas e sociais e
como efeitos estruturais da distribuicido desigual de oportunidades (educacao,
trabalho, saude, etc) e renda. Enquanto o associativismo dialoga diretamente
com a ideia de democracia, o assistencialismo opera sobretudo para encobrir ou
amenizar a sua auséncia ou insuficiéncia.

Falar em associativismo pode nos remeter a abordagens e percepcoes de
acoes humanas remotas, que ocorreram no tempo e espaco da historia da
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solidariedade humana. Alexis de Toquecville (1805-1859), pensador, fildsofo
e historiador francés, influenciado pelos iluministas, ao refletir sobre os
fundamentos do sistema democratico, identifica duas caracteristicas dos
associativismos: a existéncia de uma relativa igualdade social dos individuos
e o carater de voluntariedade na constituicao de relacdes consensuadas que
alteram a sensibilidade ética dos seus membros (Scheren-Warren, 2004:42).
Pensar sobre o associativismo que se instalou no Brasil a partir do contexto
e formacao colonial nos leva a varias questoes complexas e até paradoxais. E
mais ainda, ao associativismo de cunho e fundamento religioso, que aqui nos
interessa mais de perto. Avritzer (1997) argumenta que a predominancia
do associativismo religioso pode ser entendida através de elementos
referentes tanto a espiritualidade quanto as motivacdes sociais voltadas ao
desenvolvimento de atividades coletivas e comunitarias. Trata-se, portanto,
de dois aspectos que devem ser analisados cuidadosamente, uma vez que tém
suas particularidades e confluéncias e seu carater histérico.

No caso aqui abordado, o fendbmeno do associativismo acompanha a
propria trajetéria histérica de Floriandpolis. Castro (1997), considerando as
especificidades do povoamento e formacao social local, notou a importancia que
adquiriu o préprio carater comunitario das relacdes sociais entre os acorianos
desde o inicio da formacao da cidade. A vida material desses acorianos e seus
descendentes se construiu em torno da pratica do mutirdo e dos vinculos de
sociabilidade entre os parentes proximos e as familias. A chegada dos acorianos
no litoral catarinense no século XVIII incrementa um movimento religioso,
impulsionando a criacdo de numerosas associacoes e irmandades (Castro, 1997
apud Scheren-Warren, 2004). Importante, contudo diferenciar irmandades
catdlicas hegemonicas e voltadas a caridade como pratica relacionada ao regime
colonial e as irmandades religiosas criadas e frequentadas pelos africanos
escravizados e seus descendentes. Poucos estudos abordam o assunto e
portanto, isso seria tema instigante para novas pesquisas. Segundo Malavota
(2013) as irmandades religiosas consistiam em organizacdes que surgiram na
Europadesde a ldade Média, em torno da devocao a um santo, agregando em sua
grande maioria membros leigos. Seu objetivo erarealizar atividades assistenciais
aos pobres e doentes, sendo geralmente apoiados pelas Igrejas e monarcas. No
Brasil, a constituicao de irmandades e Ordens Terceiras ocorreu com base na
organizacdo das Santas Casas da Misericérdia de Portugal, cujos deveres iam
desde dar de comer a quem tem fome, de beber a quem tem sede, vestir os nus,
visitar os doentes e presos, dar abrigo aos viajantes, resgatar os cativos, até
enterrar os mortos. Mesmo com esses deveres como principios norteadores
paraaorganizacao, as irmandades no Brasil acabaram tendo suas caracteristicas
préprias,constituindo-se como associacoes corporativas que, através de devocao
a um santo em particular, possibilitavam o estabelecimento de solidariedade
entre seus membros, os chamados irmdos, ao mesmo tempo em que lhes serviam
como canal de ascensdo social e representatividade. Dessa forma, era comum
encontrar a irmandade dos poderosos, cujos membros faziam parte da “elite
branca”; as dos “homens de cor”, estas se dividindo tradicionalmente em crioulos,
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mulatos e africanos, ou ainda as que agregavam individuos da mesma profissao.
Nota-se, portanto que associativismo e assistencialismo por vezes caminham
juntos e por vezes, se torna dificil identificar um e outro.

As irmandades de africanos, crioulos e pardos constituiam-se respectivamente
nalgrejaNossaSenhoradoRosario,existentedesde 1726,masfundadaoficialmente
em 1750, a Irmandade de Nossa Senhora da Conceicdo (1856) e Irmandade
Nossa Senhora do Parto (1861) (Malavota, 2013, p.88). Tratavam-se portanto de
associacoes criadas e controladas pelo regime colonial, que eram consentidas e
funcionavam somente enquanto acomodavam os interesses de perpetuacao da
dominacao colonial. Segundo a autora, para que uma Irmandade
obtivesselicencaoficialeraprecisoqueumaigrejaalicenciasse.Era
comum gue um mesmo templo acomodasse irmandades devotas
de santos diferentes, que veneravam seus patronos em altares
laterais. Além de ter um lugar para ficar, era imprescindivel que a
instituicao tivesse seu compromisso, um estatuto que a regesse,
aprovado pelas autoridades eclesiasticas e pelo Imperador.
O estabelecimento de normas para os irmaos e irmas, os cargos
e critérios para o exercicio de algumas funcdes, e finalmente,
as formas de assisténcia oferecida aos sécios atrelavam essas
praticas a um controle central. Ou seja, de acordo com sua forma
de constituicao é notdrio que o protagonismo e visibilidade social
gue essas irmandades adquiriam na sociedade desterrense no
século XVIII e XIX dependiam de sua submissao a hierarquia e
controle do poder local.

Conforme as imagens acima é possivel observar em Desterro
do século XIX, os cortejos festivos com a presenca massiva de
africanos e seus descendentes em certas situacdes e datas
rituais, apontando para niveis de organicidade, planejamento e
acao mas também a evidente segregacao étnico-racial e também
religioso. Malavota (2013) em seu artigo argumenta que era
comum cortejos festivos dos membros e membras da Irmandade
sejaemhomenagemaodiadaFestade NossaSenhoradoRosario,
em 25 de dezembro, ou por ocasido de rituais finebres*?.

A autoraressaltaque no século XIX anocao de cor ndo designaum grupo racial
ou niveis de mesticagem, mas delimitava os lugares sociais, 0 que mereceriauma
pesquisa e reflexdo mais aprofundada. Segundo ela, o termo pardo era atribuido
aos libertos ou livres nascidos no Brasil. Preto designava escravo ou liberto de
origem africana e crioulos ou mulatos eram termos atribuidos a escravos e forros
nascidos no Brasil. Conclui, desde esse sistema de classificacdo, em 1842 a

11 Segundo Malavota (2013) uma das principais preocupacdes das Irmandades era preparar
um ritual funeral descendente para seus irmaos e familiares. Tal preocupacao esta ligada tanto
a tradicao crista que se referia a salvacao da alma, quanto a tradicao africana, que atribuia im-
portancia ao culto dos mortos, porque a partir estabeleciam contato com os ancestrais e seres de
sua terra natal. Para maior detalhamento dessa nocao de elaboracado ancestral ver o trabalho de
Fabio Leite (1982).
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Irmandade Nossa Senhora do Rosario, incorpora a Irmandade de Sao Benedito,
passando a se chamar Irmandade Nossa Senhora do Rosdrio e Sdo Benedito
dos Homens Pretos e esta era composta em sua grande maioria por homens e
mulheres africanos/as, crioulos/as e pardos/as de diferentes condicbes sociais:
escravos/as, forros/as e livres que estavam distribuidos pelos diversos cargos
dainstituicdo. Tal instituicao, na primeira metade do século referido, tinha como
um de seus principais objetivos estabelecer acoes de ajuda aos seus irmaos
enterrando e rezando pela alma dos falecidos/as, educando os/as filhos/as
orfaos/as e comprando a alforria dos/as escravos/as.

“Agindo dessa forma - mesmo como instituicdo elaborada e
organizada a partir de um modelo europeu de associacdo e
devocao, baseado na cultura hegeménica da Igreja Catdlica
- acabou se constituindo em lugar estratégico na busca de
autonomia por parte desses sujeitos de origem africana e
com a marca da escraviddo. Pode-se considerar que, embora
a existéncia de tal instituicio dependesse da aprovacao das
autoridades locais e senhoriais para funcionar e possuisse uma
hierarquia (...) na irmandade os irmaos agiam de acordo com os
interesses do grupo” (Malavota, 2013, p.103).

Neste sentido encontramos outras organizacées com base em associativismo,
comoclubessociaisnegrosegrémiosculturais'?queincluiamatividadesreligiosas
ounao,comatuacaopredominantedeafricano/asedescendentes, parapromover
a liberdade, através da luta abolicionista e também para o reconhecimento e a
recuperacao social de pessoas em contexto escravista, estimulando diversas
formas de agoes solidarias entre os seus integrantes/associados.

O Brasil ¢ um pais de grandes desigualdades sociais e na cena publica brasileirado
periodo pés-abolicdo, passando pela redemocratizacdo pds-regime militar (1964-
1985) hauma percepcao geral, (sobretudo apartirdaConstituiciode 1988)deque o
Estado nem tudo podera fazer sozinho e portanto, o bem comum é responsabilidade
de um conjunto de acoes da sociedade civil, de iniciativas e o papel das organizacoes
sociais através da rede de parcerias e do processo de desconcentracdo no
atendimento asdemandas sociais podemimpactar positivamente e trazer resultados
significativos. A questao da justica e da equidade social se apresenta como questao
chave perante graves indicativos sociais, como mortalidade infantil, longevidade,
saude, educacao, saneamento, impondo desafios préprios de uma agenda para o
combate a miséria. Neste contexto mais atual cresce a relevancia do associativismo,
como forma de ampliar formas de participacao social e de impulsionar o trabalho
social e agées comunitarias que criam uma importante rede de solidariedade. De
fato, ndo constitui objetivo deste artigo analisar de modo aprofundado este pano
de fundo que é o quadro social brasileiro, mas ndo poderiamos deixar de situa-lo no
contexto em que se inserem as acoes aqui discutidas.

Celina Souza (2001), aponta que assim como ocorre com o conceito de

12 Recentes pesquisas sobre os clubes e grémios compostos por afro-descendentes e militantes
negros em Floriandpolis apontam inclusive alguns nomes que compunham um grupo ativo de in-
telectuais negros envolvidos com trabalhos sociais e dentincias contra o racismo. Teixeira (2019).
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descentralizacaopolitica,odeparticipacdotambémembutesignificadosdiferentes.
Entre esses varios significados, dois merecem atencao especial: o de participacao
como empowerment e o de participacao como voz. Para a maioria das organizacoes
multilaterais, segundo ela, participacao parece significar aincorporacdo davoz dos
segmentos marginalizados ao processo decisorio. Para essas organizacoes,

“A voz das pessoas locais, particularmente dos pobres, pode
ser incorporada através de reformas introduzidas nas politicas,
que permitirdo a essas pessoas maior espaco para se associar a
organizacbes ndo governamentais, sindicatos e outras formas de
associativismo, com o objetivo de melhor entender e influenciar
decisées que lhes dizem respeito”

(World Bank, 1994, op. Cit, p. 31).

Para essa mesma autora, “essas formas de participacdo sdo também formas
de tomar consciéncia de sua exclusao, sobre as injusticas e iniquidades, mas
ao mesmo tempo, implica a crenca nas possibilidades de acdo coletiva para
promover mudancas”. (Souza, 2001,p. 30).

Uma das caracteristicas, segundo Souza (2001), é que hoje em dia, a maior parte
dosservicos sociaisoperadentrodeumformatoinstitucional diferente do passado,
ou seja, eles incorporam a participacao dos grupos sociais que sao alvo das acoes.
Torna-se portanto importante considerar a participacao de setores invisibilizados
e os conflitos entre os multiplos atores que sob este prisma, e somente este, o
visibilizam, sobretudo em um pais heterogéneo como o Brasil cujo processo de
democratizacao, desde regimes politicos coloniais introduzem desigualdades inter
eintra-regionais graves e de dificil diagnostico e solucao. Destaforma a capacidade
dos terreiros em participar ativamente redefinem seus papeis perante as diversas
instituicoes multilaterais que atuam no campo social.

Diante de tal contexto, Liichmann (2016) argumenta que embora haja
muitas lacunas nos estudos sobre a histéria do associativismo na cidade, pelo
menos até os anos de 1970, sabemos da existéncia de associacdes culturais,
esportivas e sociais, principalmente as entidades baseadas na filantropia
religiosa e portanto com cariz assistencialista. Com base nos dados da
pesquisa de Scherer-Warren (2004), Lichmann afirma que os registros
apontam a existéncia de uma vida associativa na cidade, cuja a trajetoria
se vincula ndo apenas aos aspectos culturais e religiosos, mas também
aos acontecimentos politicos sociais mais amplos®®. Das 421 Associacoes
Assistenciais e Comunitarias pesquisadas houve uma subdivisdo: 51%
Grupos de mutua ajuda, assistencialismo e filantropia; 18% Associacdes
comunitarias (moradores e amigos de bairro); 15% Grupos ligados areligidoe

13 Na pesquisa realizada por Liichmann (2016) entre o periodo 2000 a 2010 se detectou o reg-
istro de 1.073 associacoes. Essas entidades foram divididas nas seguintes areas: Assistenciais/
Comunitarias (421 associacoes); seguidas pelas Culturais e Esportivas (317 associacoes); As-
sociacoes de Defesa Econémica e Profissional (143 associacdes); Associacoes Académicas e de
Pesquisa (101 associacdes) e as de Defesa de Direitos (49 associacoes) e 42 associacoes classifi-
cadas na categorias Outras.
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areligiosidade; 8% Associacoes ligadas as atividades escolares e educativas;
e 8% Associacoes ligadas a saude e saude comunitaria.

Este panorama mais geral indica que os grupos e as associacoes de ajuda
mutua, filantropia e assisténcia social formam a maioria das associacoes
registradas em Floriandpolis no periodo de 2000 a 2010, sugerindo, de acordo
com a autora, um quadro que pode ser decorrente, por um lado, de uma
importante condicdo de vulnerabilidade social, e, por outro, dos estimulos
governamentais para uma atuacao associativa na area social, conformando
também este como um importante campo de atuacdo profissional. Embora
Florianépolis apresente o maior rendimento salarial médio entre as capitais
do pais (IBGE, 2010 apud Lichmann, 2016, p. 83), as disparidades sociais sdo
profundas e expressas, em boa medida, nas condicbes de precariedade de
varios assentamentos irregulares na cidade. Além disso, os dados apontam
coeréncia com um contexto marcado por incentivos (politicos e econémicos) a
atuacao da sociedade civil no atendimento as demandas sociais.

No quedizrespeito ao camporeligioso, os dados quantitativos apontam paraum
peso consideravel de novas associagoes religiosas criadas na década 2000-2010,
registrando 67 associacoes de diferentes vertentes religiosas: 25 evangélicas; 15
espiritas; 11 outras religides; 9 catolicas e 7 umbandista e candomblecista.

Como podemos perceber, segundo Liichmann os dados revelamum crescimento
e a pluralidade do associativismo religioso. Além do associativismo evangélico,
cujo crescimento parece seguir a trajetéria de ampliacao de seus adeptos no pais,
destaca-se também a propagacao de associacdes espiritas, que ocupam a segunda
colocacdo no numero de associacdes criadas no periodo, o que condiz com a
ampliacdo da comunidade espirita local e que ultrapassa a média nacional.

No que concerne o crescimento da comunidade espiritalocal, antes de cruzar os
dados é importante apresentar a pesquisa intitulada Territdrios do Axé; religides de
matriz africana em Floriandpolis e municipios vizinhos que realizamos em 2016/2017.

O mapeamento que consiste num dos primeiros e pioneiro estudo das religioes
de matriz africana na area conturbada da Grande Floriandpolis, capital de Santa
Catarina/Brasil,nos municipios de Sao José, Palhoca e Biguacufoirealizado através
de convénio entre a Universidade Federal de Santa Catarina (NUER-UFSC) e o
Instituto do Patrimonio Historico e Artistico Nacional de Santa Catarina (IPHAN-
SC). Através da pesquisa, cadastramos 210 casas religiosas de matriz africana nos
trés municipios no periodo de quatro meses de trabalho de campo.

Cidades N°de Casas

. Biguacg o MBcasas

.................................... Floriandpolis & .109csas

............................. Pahoca ... 2Bcasas

e SEOJOSE 60casas
Total : 210 casas

N° de casas religiosas de matriz africana cadastradas por cidade
Fonte: Projeto Territorios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)
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Se considerarmos a variabilidade de pessoas envolvidas com essas casas
religiosas, na qual estado inseridos liderancas, praticantes e frequentadores
atingimos cerca de 50 mil pessoas. Comparando tais dados com a populacao
total dos trés municipios que corresponde a 940.750 pessoas, de acordo com a
estimativa populacional do IBGE de 2016, a populacao envolvidacom as religioes
de matriz africana na area conurbada corresponde a 5, 31% da populacao.

Assim em Floriandpolis e municipios vizinhos, contrariando os prognésticos
de discriminacdao e perseguicao, as casas religiosas de matriz africana se
multiplicam a cada dia. Numa dinamica cultural prépria e por meio de estratégias
de continuidade de suas religides fazem da invisibilidade uma forma de se
defender, de se proteger e de resistir. Estar atento a essas vdarias formas de
territorialidade'* pode ser também uma atitude de reconhecimento.

Para tanto tal pesquisa teve como premissa metodolégica registrar as
autoclassificacdesdaspraticasreligiosasde matrizafricanafeitas pelasliderancas
de cada casa religiosa, valorizando a diversidade na area de estudo, sem, ndo
obstante, esbocar qualquer tentativa de sintese ou adentrar nos fundamentos
de cada fazer religioso encontrado.

Denominacoes das religioes de matriz africana de

Florianépolis e municipios vizinhos

Almas de Omoloko6

14 Haesbaert (2013) ao citar as correntes tedricas que buscam discutir a dimensdo antropologi-
ca da territorialidade, apresenta-nos a abordagem de J6el Bonemaison (2002), para quem inspi-
rado na vivéncia territorial dos habitantes das ilha da Polinésia, antes de um dominio de um “ter”,
o territorio é considerado um valor, fazendo parte do “ser” dos grupos sociais. Nesse sentido
nesta pesquisa sobre as casas religiosas de matriz africana de Floriandpolis e municipios vizin-
hos é possivel analisar que essas dimensodes do “ter” e do “ser” caminham juntas, onde qualquer
religido ou crenca para ser exercida precisa de um lécus material, mas a relacdo que se passa a ter
com essa materialidade, transcende esta dimensao.
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Umbanda Folhas e Nacao Jeje e ljexa

Fonte: Projeto Territorios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

Contudo mais do que definir sua religiao, é interessante observar que cada
uma dessas denominacodes sao sistemas de conhecimento que orientam suas
liderancas e participantes, também demarcam suas escolhas, seus valores, seus
modos de vivenciar suas espiritualidades. Essas espiritualidades para serem
vivenciadas necessitam, muitas vezes, criar estratégias frente aos recorrentes
casos de intolerancia religiosa.

Religiosidades afro-brasileiras e intolerancias

Como observamos durante nossa pesquisa, as religides de matriz africana,
onde quer que estejam, enfrentam questdes proprias das culturas diaspéricas:
varios tipos de discriminacao e preconceito e a necessidade de preservacao
de seu rico patriménio cultural, diretamente ligado aos espacos e aos rituais
sagrados, dentro e fora das edificacoes, seja nos terreiros, casas, templos, matas,
praias, rios, mercados, ruas e arvores sagradas. A territorialidade afro-diaspérica
€ a dimensao criativa das afinidades afro-religiosas que resiste, mesmo perante
o colonialismo racialista e seus mais diversos mecanismos de dominacao. O povo
de santo, como é genericamente chamado, vivencia em seu cotidiano, todos os
tipos de humilhacao e desrespeito dos que sequer sabem ao certo quais sao seus
verdadeiros inimigos, ou mesmo, dos que ndo querem saber, ou nao querem ver,
ou ndo querem ouvir a beleza dos seus tambores, ou ndo permitem nada além de
seus mesquinhos interesses.

Dentrodomapeamentodascasasreligiosasde matrizafricanade Florianépolis
e municipios vizinhos, indagamos as liderancas se estas ja tinham vivenciado
algum tipo de intolerancia religiosa. Das respostas obtidas, 80,47% afirmam ja
ter sofrido algum tipo de intolerancia. Contudo, notamos que algumas respostas
negativas se desdobravam em relatos contraditérios ou ambivalentes pois eram
seguidos de relatos que apontavam alguma vivéncia de discriminacao. A partir
do quadro abaixo, elaborado pelos pesquisadores do projeto, temos as seguintes
acoes de intolerancia praticada contra o povo de santo da regiao:
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Discriminacao
ambiente escolar/
trabalho
19,5% | 16,19% i 14,28% i 17,14% 6,19%

Fonte: Projeto Territdrios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

Acoes coletivas
(abaixo-assinados)

Violéncia  Violéncia Intervencao

Verbal Fisica Policial

As violéncias verbais se referiam aos xingamentos quanto ao pertencimento
religioso e outras categorias identitarias (raca/orientacdo sexual). As violéncias
fisicas eram geralmente dirigidas aos membros da casa, aos proéprios terreiros, ou
em locais publicos de celebracdo (praia, matas, cachoeiras). J4 as intervencoes
policiais se referiam aos sons feitos pelas casas religiosas bem como as dentincias
contra maus-tratos de animais. Além disso foram relatados casos de discriminacao
na escola, na qual os/as estudantes praticantes dessas praticas religiosas foram
vitimas e os professores/as atuaram como autores/as da discriminacdo. Os agentes
discriminatdrios responsaveis pelas intolerancias eram em sua maioria 12,85%
evangélicos evizinhos evangélicos. J4 31,9% dos casos foram praticados por vizinhos.

Fatores também como a promulgacdao pela Prefeitura Municipal de
Florianépolis da Lei Complementar PMF 479/2013 que permite a intervencao
policial a qualquer momento que um vizinho se sinta incomodado é um grande
gerador de tensoes. E a legislacdo de regulacdo das casas religiosas de matriz
africana que exige alvaras emitidos numa categoria que desconsidera a
especificidade da atividade religiosa e a inclui na mesma categoria que bares
e casas noturnas, bem como burocracia para emissao de documentos para
regularizar as casas, refletem que as acdes de discriminacdo e intolerancia
ocorrem também de forma institucional.

Assim o desejo de valorizacao por parte das liderancas religiosas entrevistadas
para esta pesquisa trazem a tona um dilema que é o de lidar com o anonimato
ou disfarce, estratégias impostas pela discriminacao e que, ao mesmo tempo,
resultam em nao reconhecimento publico e oficial das religides de matriz africana
emtodas as regides do Brasil. Enquanto muitos religiosos almejam o conhecimento
e consequente reconhecimento oficial de sua casa/templo/terreiro enquanto um
bem cultural, sobretudo por parte do Estado, e publicam dados das casas religiosas
em sites e redes sociais, a exemplo da Uniafro (Unido de Cultura Negra de Santa
Catarina), outros, cansados da perseguicio, desrespeito e preconceito, optam
pelo anonimato, reivindicando aos pesquisadores durante a pesquisa manter
segredo sobre seus enderecos, e em alguns casos, seus proprios nomes. Se, por
um lado, a postura de resisténcia histérica tem levado o povo de santo a manter-
se nesta situacdo de anonimato e, consequentemente, de invisibilidade, por
outro lado, expor-se e tornar-se visivel aos olhos da sociedade pode representar
a discriminacao perante atos de violéncia e intolerancia praticados contra as
religides afro-brasileiras, fato corriqueiro, amplamente noticiado nos jornais
e objeto inclusive de inquéritos civis, processos judiciais e outros dispositivos
gue revelam o quanto o assunto merece ser seriamente discutido na atualidade.
Odilemavisibilizar/invisibilizar tornou-se, assim, parte dametodologiada pesquisa
e esteve presente em todo processo de elaboracdo do mapeamento.

43



AXE DOS TERRITORIOS

Como exemplo citamos o Centro Espirita Sao Jorge, da mae de santo Malvina
Airoso de Barros(1910/1988), mais conhecida como Mae Malvina, que foi
fundado em 1947 e registrado em 1953. Conforme Menéses (1973:13) todo
movimento umbandista parece ter tido inicio em 1947 quando Mae Malvina
chega do Nordeste em Florianépolis e abre um pequeno terreiro na Rua 13
de maio, no bairro do Estreito. Continuando a autora afirma que em 1947 o
terreiro passa aresidir na Rua Felipe Neves, no mesmo bairro, agora com o nome
de Centro Espirita Sdo Jorge. A propria Mae Malvina nesta época identifica a
casa religiosa como um centro de Umbanda e Quimbanda. Segundo relatos da
autora com a prépria Mae Malvina em 1973 o prédio inicialmente comportava
somente 30 pessoas. Em decorréncia do aumento crescente de participantes foi
necessario um novo aumento da casa. Em 1964 derruba-se a primeira edificacao
e é constituido o edificio principal. Em 1973 areferida casareligiosa contava com
91 participantes: 21 do sexo masculino e 70 do sexo feminino.

Menéses descreve em 1973 a regido como area pobre do suburbio de
Floriandpolis, mais urbanizada, com tracado regular de ruas, servico de
iluminacao, dgua encanada, habitacoes de madeira e alguma de alvenaria. Ao
tomar alguns depoimentos de antigos moradores, a pesquisadora ouviu os
seguintes comentarios:

(...) este lugar, antigamente era considerado uma zona de pretos.
Pessoas de “bem” ndo podiam frequenta-lo (...).

(...) ninguém subia o Morro pois 14 havia “Macumba” (dizem que
jaeraoterreiro da Malvina) e “Gafieira” (...).

(Menéses, 1973, p.15)

As descricoes acima denotam as dificuldades enfrentadas pela Mae Malvina
diantedo preconceitolocal. Talvezisso explique em parte porque em seu estatuto
o terreiro foi descrito como uma organizacido cujo objetivo era o “estudo do
espiritismo e a pratica da caridade moral e material”. Coube a “Baba Malvina”,
como era chamada, a presidéncia e a direcdo da casa, a conducao das cerimonias
publicas e privadas e, sobretudo, enfrentar a severidade da fiscalizacao policial.
Para se proteger, minimamente, o terreiro de Mae Malvina a dotou o nome
de Centro Espirita Sdo Jorge e como outros “Centros”, registrou um estatuto
publicado no Diario Oficial do Estado de Santa Catarina, sob n° 4.083, de 22 de
Dezembro de 1949 (Menézes, 1973, p.19).

Ou seja, aqui a ideia de caridade ou assistencialismo surge para lidar com as
acusacoes de bruxaria e charlatanismo. E nesse sentido, as liderancas religiosas
levavam a praticareligiosa para o plano do servico social como estratégiaimportante
para dialogar com o preconceito e a repressao advinda de parte da sociedade.

Tal fato é notdrio no proéprio registro civil das instituicoes religiosas
pesquisadas. Nas designacoes das casas religiosas mapeadas, observamos que
algumas casas religiosas trazem nomes que as correlacionam com o papel social
gue visa enfatizar e estar a frente, ndo levantando qualquer suspeita sobre a
vinculacao de seus servicos com o bem estar social.
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Denominacoes das religioes de matriz africana de

Florianopolis e municipios vizinhos
Abassa

Centro de Umbanda

Centro Espirita

Fonte: Projeto Mapeamento Territérios do Axé (Convénio IPHAN/NUER-UFSC/2016).

Além de palavras africanas ou nominacoes inteiras das instituicoes utilizadas
em linguas africanas, a exemplo do terreiro [Ié Asé Omodé Omiodd Osun Ati
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Oya, também ha casas que possuem nomes relacionados a termos que remetem
ao coletivo como: associacdo cultural, associacdo beneficente, associacao
cultural e religiosa, instituto, sociedade beneficente, sociedade beneficente e
cultural, fraternidade, comunidade. Ha ainda casas religiosas que explicitam em
sua designacao, a modalidade de culto que seguem como espirita, espiritualista,
umbanda. Durante a pesquisa ndao encontramos nenhuma casa que faca
referéncia no nome da instituicio a palavra candomblé, possivelmente para
evitar algum tipo de perseguicao que vem sendo largamente registrada desde
o periodo colonial a essa religido, como nos aponta Reginaldo Prandi em suas
pesquisas (1999 e 2013).

Nesse sentido podemos perceber, ao correlacionar nossa pesquisa com a de
Lichmann (2016) que o nimero de associacdes umbandistas e candomblecistas
podem ser muito maior que as 7 associacoes registradas,umavez quetaisinstituicoes
muitas vezes se auto-denominam como associacoes culturais, associacoes espiritas
e/ou grupos de muatua ajuda, assistencialismo e filantropia, nos termos de Liichmann
(2016), com medo da perseguicio, discriminacio e intolerancia religiosa.

Por meio dessas caracteristicas a familia de axé se associa para além da
consagracao das divindades africanas, pois entendem que praticar a religiao é
também praticar acdes sociais, faz parte da sua cosmologia. “O ensinamento religioso
faz parte da acdo, ele sendo feito pelo meu grupo ele ja td administrando e entrando
num projeto social dentro da religiGo. Ndo existiria um sem o outro”, afirma Baba Taques
lideranca religiosa do Sociedade Beneficente Cultura Africana Ilé de Xangb.

Os trabalhos sociais e comunitarios do povo de axé

A partir das respostas das liderancas e/ou responsaveis pelas 210 casas de
religides de matriz africana mapeadas nos municipios de Floriandpolis, Sao José,
Palhoca e Biguacu, temos:

158 casas

45 casas

N° de casas que nada declararam 07 casas
N° de casas mapeadas 210 casas

Fonte: Projeto Mapeamento Territorios do Axé (Convénio IPHAN/NUER-UFSC/2016).

E importante destacar que a nocdo de trabalho social utilizada por esse
mapeamento e os debates académicos que envolvem tal termo. Em um
levantamento similar realizado por Fonseca (2013:72), que trabalhou com essa
dimensao dentro do mapeamento dos terreiros do Rio de Janeiro, a nocao de
trabalho social utilizada foi pensada como uma articulacao entre acao e agéncia.
Essa articulacdo muitas vezes pode refletir uma nocao de assistencialismo, que
consiste na doacao de um bem, mas sem garantia de cidadania, pois o acesso as
condicoes plenas e dignas de vida dos cidaddos é conseguido através de favor, a
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espera da boa vontade e interesse de alguém. Contudo, tal articulacao de acao
e agéncia pode refletir uma nocao de assisténcia social que promove a mudanca
social,aresolucao no contexto das relacbes humanas e a capacidade de empenho
das pessoas na melhoria do “bem-estar”. Com base nesta discussio é possivel
observar que em Floriandpolis e municipios vizinhos, as casas religiosas que
realizam trabalhos sociais tém por embasamento a nocao de caridade.

Segundo Fonseca (2013:72), “o preceito de caridade, bem como outros
preceitos correlatos, ali tem relacdo com o ‘cuidado de iguais’ - que em resumo,
neste campo, € um equivalente ao ‘cuidado de si mesmo’ - em um sistema cujas
hierarquias de poder ndo correspondem as hierarquias econémico-sociais”.
Alids o que impera neste campo de estudos é que a caridade é perpassada pela
hierarquia de posicoes de cada ritual religioso, onde o tempo de pratica religiosa
de cada membro da casa definirad sua atividade dentro das acbes sociais dos
terreiros e ndo a sua situacao socio-econémica.

No que tange o mapeamento, encontramos 158 casas religiosas que realizam
trabalhos sociais, o que corresponde a 79,2%, que podem ser divididas em trés
grandes blocos: 18 casas que realizam atendimentos espirituais e/ou de salde,
gratuitos e abertos a comunidade, muitas vezes realizados em dias especificos, que
nao coincidem com os dias de realizacao de rituais da casa; 106 casas que fazem
doacoes de varios itens como refeicoes, roupas, cestas basicas, alimentos e bichos
gue sobram dos rituais realizados na casa, além de doces, brinquedos, sapatos,
enxovais, dentre outros; e 07 casas que realizam servicos como aulas de danca, de
percussao, capoeira, corte de cabelo, barba, corte e costura, reforco escolar, dentre
outros. Ha ainda casas religiosas que realizam concomitantemente atividades de
atendimento e doacao de itens (10 casas) e casas que realizam servicos e doacoes
de itens (11 casas). Tais trabalhos sociais de doacdo sdo realizados principalmente
nas festas de Preto Velho, que acontecem no més de maio, nas festas de |Ibejadas,
entre os meses de setembro e outubro e também no Natal.

Mas ha as que possuem um calendario anual de trabalhos sociais como a Tenda
Espirita Oxossi dos Rios, localizada no bairro Ipiranga (Sdo José) que, de acordo
com Pai Gustavo Oxdssi dos Rios, realiza em maio distribuicao de feijoada para
moradores de rua. Em julho seus membros passam o dia no asilo, em outubro
passamodianoorfanatoequasetodomésdistribuemumsopao paraos moradores
de rua, além da arrecadacao e distribuicao de roupas, agasalhos e cestas basicas.

No que tange ao atendimento espiritual e/ou de saude, ha as que além dos
atendimentos semanais com seus guias espirituais, realizam também praticas
alternativas de saide como a ABTURI - Casa Luz d’'Omuld, localizada no bairro
da Tapera (Floriandpolis), onde Mae Katia d’'Omulu afirma possuir um “nucleo
de cura”, denominado Centro de Desenvolvimento Humano Luz da Terra, com
cursos de autoconhecimento e cura holistica: reiki, cristais, healing, ativacao de
vida, revitalizacdo da aura, cromoterapia, dentre outros. Importante lembrar que
a llha de Santa Catarina tem sido descrita como espaco de esoterismo relevante
entre as capitais do Brasil e que tem toda uma mistica associada as praticas
magicas associadas a bruxaria que foi introduzida, segundo Maluf (1989), pela
culturaacoriana.Emtal pesquisaaautoraabordaatravésdaanalise de narrativas,
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abruxacomo figurafeminina, uma mulher dacomunidade da Lagoada Conceicao
gue se deixa levar por impulsos interiores inconscientes, assim qualquer mulher
da comunidade dotada desses impulsos e sentimentos pode se transformar em
bruxa. J4 a figura feminina das benzedeiras, estaria em contraposicao as bruxas,
pois em geral essas sao tratadas como estrangeiras as comunidades dotadas de
um dom capaz de enfrentar os embruxamentos. Tal cosmologia construida por
meio das narrativas, cria um imaginario magico sobre essas figuras femininas de
poder que permanece presente até hoje tanto na concepcao turistica intitulada
Ilha da Magia, como na relacao de discriminacao e intolerancia relacionando
praticas religiosas de matriz africana a esse imaginario.

A correlacdo entre religido de matriz africana e esoterismo como astrologia,
cura através de luzes, cristais, pode ser também localizada dentro do campo da
Nova Era. Segundo Oliveira (2014) pesquisar o universo religioso da chamada
Nova Era, ou New Age (NA), representa um grande desafio, considerando o
carater idiossincratico que tal movimento apresenta devido a sua profunda
heterogeneidade, desprovida de uma doutrina ou hierarquia unificada, abarcando
praticas religiosas e nao-religiosas. No Brasil, a Nova Era s6 vem a ganhar
visibilidade a partir dos anos 1970 e 1980 do século XX. O momento politico pelo
qual o Brasil passava, em parte, explica a centralidade do debate cultural em torno
de outras questoes; mas, por outro lado, ha que se chamar a atencao para o fatode
gue houve um intenso debate em torno do movimento de contracultura, de forma
ampla; o que foi significativo, para a recepcao dos discursos e praticas esotéricas
no Brasil, uma vez que, o préoprio movimento de contracultura, se encontra na base
do que o autor denomina de movimento Nova Era.

Em meio ao processo de difusdao e consolidacao das praticas da Nova Era
no Brasil, Oliveira (2014) argumenta que se elabora aqui uma sintese singular
do movimento, em especial quando o mesmo passa a se difundir para além das
classes médias, atingindo camadas populares, havendo uma articulacao entre as
praticas da Nova Era e a cultura dos espiritos existente no Brasil. Um exemplo
dessa articulacdo citado pelo autor é do Vale do Amanhecer, comunidade
religiosa na qual os caboclos e preto-velhos adentram no éxtase vivenciado pelos
sujeitos articulados com elementos outros; no caso do Vale, por exemplo, estas
entidades que sdo denominadas de espiritos de luz sdo incorporados ao som de
musicas que lembram antigas musicas catdlicas em termos de ritmo, mas que sao
chamadas pelos adeptos de mantras, fazendo referéncia a elementos multiplos

como o “Grande Oriente”, “Mae lara”, “Pai Seta Branca” etc., numa vivéncia
religiosa completamente caleidoscépica (Oliveira, 2014:173).

Oliveira (2014) compreende que as novas sinteses em curso apontam tanto para
a singularidade que o movimento Nova Era assume no Brasil, como também para as
mudancas mais amplas que vém ocorrendo nos demais credos, como no catolicismo,
no espiritismo e nas religides de matriz africana, de modo que nao podemos
considerar as mudancas em curso na Nova Era como um fenémeno isolado.

Ha também casas religiosas dentro do mapeamento realizado em Santa
Catarina que realizam, principalmente, um trabalho social dentro de uma
tematica especifica como o Centro de Umbanda Caboclo Pena Verde, localizado
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no bairro do Rio Vermelho (Florianépolis), que tem como foco de suas acoes a
defesa do meio ambiente realizando o Projeto “Guardides da Praia”, na qual Mae
Bia explica que consiste em um trabalho de limpeza espiritual da praia. Limpam
aquilo que sobra, pois eles se informaram que o pessoal da coleta de lixo tem
medo de limpar oferenda, que acaba ficando no local.

Adisponibilidade de servicos a comunidade é uma caracteristica dos trabalhos
sociais de algumas casas dos municipios envolvidos, como o Centro Espirita de
Umbanda Pai José, localizado no bairro de Capoeiras (Floriandpolis), no qual Pai
Nelson de Ogum afirma ter servicos de corte e costura, corte de cabelo e reforco
escolar gratuito para a comunidade. O publico-alvo desses trabalhos sociais
realizados pelas casas religiosas é bem diverso. Inclui desde os filhos de santo,
as demais pessoas que frequentam a casa, a comunidade do entorno, escolas,
moradores de outros bairros, bem como grupos especificos como moradores de
rua, idosos, criancas, dentre outros.

Para realizar tais trabalhos estabelecem uma estratégia a partir da realidade
financeira da sua lideranca, de seus filhos e dos parceiros que podem buscar na
chamada “rede do povo de santo” ou fora dela, ja que muitas delas juridicamente
sdo associacoes ou sociedades sem fins lucrativos - condicao que permite receber
auxilios financeiros de instituicoes publicas e/ou particulares. Essas estratégias
podem ser desde utilizar uma ferramenta como whatsapp, como o faz Mae
Fernanda do Templo Espirita Luz de Oy4, localizado no bairro Areias (Sao José),
que utiliza o aplicativo do celular quando alguma familia em necessidade pede
ajuda, para que seus filhos de santo possam ajuda-la a solucionar o problema,
ou colaborar nos eventos da associacdao dos moradores do bairro. Por sua vez,
relata Pai Ricardo de Obaluaé do Centro Espirita Amigos do Pai Joao, localizado
no bairro de Capoeiras (Florianépolis), que “é uma troca, uma forma de eles
me respeitarem” (Pai Ricardo), afirmando ainda ter se engajado no projeto de
revitalizacdo da praca do bairro, com a retirada do lixo acumulado no local,
pintura e arrecadacao de brinquedos recreativos com conhecidos.

Das 44 casas religiosas (20,8% do total) que declararam néo realizar trabalhos
sociais, 36 delas afirmaram que simplesmente nao fazem; algumas responderam
que ja fizeram acdes e atualmente ndo estao realizando; e as demais que ndo
possuem condicdes financeiras de realizar qualquer acao além das praticas
rituais dos terreiros. Ha 08 casas religiosas que tém os projetos prontos, mas
aguardam o término de regularizacao de sua instituicao juridicamente, para que
possam realizar tais atividades.

Contudo ha também a dimensao do preconceito que impede a continuidade
de tais acoes. Um exemplo disso foi relatado por Pai Alex de Xang6, do Centro
Espirita e Umbandista Caboclo Tupinamb3d, localizado no bairro Barra do
Sambagqui (Floriandpolis):

“Antigamente atendiamos creches, levavamos lanches para as
criancas, brinquedos, mas foram proibidos, a principio disseram
que os lanches poderiam fazer mal as criancas, mas descobriram
depois que maes evangélicas reclamaram nas creches por ser
comida de terreiro. Atualmente ajudam as igrejas catdlicas
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da comunidade, fazem campanha do agasalho e uma feijoada
beneficente todos os anos”. (Pai Alex)

Esse recuo ou mudanca no tipo de acao social indica também que a estratégia
de nado estabelecer um confronto direto com tais posturas hostis ndo produziu
uma recusa a praticar essas acdes mas reorienta-las para que reafirmem seu
papel solidario sem confrontar certos tabus ja instalados e mais dificeis de
vencer. Certamente o aspecto relacionado ao sacrificio de animais e seus
subprodutos alimentares causam muita repulsa em alguns e constitui hoje
um dos mais fortes tabus aos/ as praticantes de outras religides ou leigos. Por
outro lado, evitar discutir o assunto ndao deixa de adiar os esclarecimentos
e a aceitacdo dos preceitos vinculados as atividades dos terreiros, pois nao
é somente na distribuicdo da comida que ele vai aparecer mas também nos
residuos alimentares frutos das oferendas deixadas nos locais publicos, como ja
mencionamos anteriormente e como iremos desenvolver no item a seguir.

A caridade presente nas acoes sociais dos
terreiros de Florianopolis

A Sociedade Beneficente Cultura Africana Ylé de Xang6, localizada no bairro
do Ribeirdo da llha (Florianépolis), também possui um calendario de atividades
ciclicas de acbes sociais. Para Baba Tacques, lideranca da casa religiosa, afirma
gue a acao social deve ser algo inerente a qualquer terreiro. O Ylé de Xangb
possui ha mais de trés anos o projeto semanal de capoeira angola aberto a
toda comunidade e oferecido por um dos filhos de santo da casa. Importante
lembrar que a capoeira € atividade largamente aceita e foi adotada como pratica
esportiva ensinada nas escolas, o que nao entra em atrito com outros tipos de
preconceitos mais evidentes e associados a estas religioes. No Caderno Textos e
Debates do NUER n° 10, intitulado Capoeira na Universidade, publicada em 2004,
percebemos que a pratica cultural da capoeira vem sendo pronunciada no plural,
integrando multiplos saberes e diversos campos de legitimacdo. Além disso, o
proprio fato da capoeira ter sido eleita patriménio da humanidade pela Unesco
(Organizacao das Nacoes Unidas para Educacio, Ciéncia e Cultura) ja a coloca
num lugar de maior reconhecimento social.

Assim, dentre outras acoes, tal terreiro se organiza também para realizar
doacao de comidas e roupas durante o inverno para os moradores de rua. Em
julho, a instituicao religiosa chega a distribuir até 100 marmitas. Muitas das carnes
utilizadas para realizar as marmitas sao originarias dos cortes dos bichos da festa
gue acontece para o orixa Xango, anualmente durante o més de junho. Para Baba
Tacques “aredistribuicdo de energia sé acontece quando consumida”. Assim a nocdo
de caridade esta relacionada com a possibilidade do ser humano poder ter existéncia
na sociedade “estar bem para estar junto com outros”, nas palavras do babalorixa.

Nesse sentido ja na cozinha do YIé, em meio a conversas sobre a pratica
religiosa ou sobre assuntos da vida cotidiana, m3os se colocam em cooperacao

50



AXE DOS TERRITORIOS

para cortar e preparar os alimentos para as cerca de 100 marmitas. O cheiro
invade o ambiente e ndo pode ser sentido apenas no visualizar de tais imagens.
Contudo é preciso para além do preparo a distribuicao.

i e
Imagens 1 e 2: Preparacao e distribuicao de comidas aos moradores de rua |
em junho de 2017. Acervo: YIé de Xango
Baba Tacques faz questao de ir junto com seus filhos de santo
fazer adistribuicio das marmitas as pessoas em situacao de rua
gue habitam o centro da cidade de Florianépolis. Os moradores
entao se colocam em fila pra receber o alimento, que preenche
o estbmago, mas também aquece os coracdes, em meio ao frio
intenso da cidade nos meses de junho e julho. O trabalho s6
termina quando o isopor volta vazio e o povo de santo é tomado
por uma sensacao de dever cumprido.

Alémdadistribuiciaode alimentos,aorganizacaodas acoessociaisdo Yléde
Xangob envolve cerca de 62 pessoas. Essas pessoas, maioria filhos/as de santo
junto com Baba Tacques sao divididos em seis comissdes mais a diretoria.
Mesmo o terreiro tendo utilidade publica municipal, ndo recebe incentivos
por parte do governo. As acdes sociais sao possiveis gracas ao pagamento de
mensalidades por parte dos/as filhos/as de santo da casa e busca desses por
subsidios fora do terreiro.

Tal divisdo de comissdes tem como principio a cosmologia em torno do orixa
Xango, patrono da casa religiosa. O babalorixa através de seus estudos e viagens
para o continente africano percebeu que as nacdes de Oyd eram compostas por
conselhos formados por seis pessoas correspondente ao nimero de Xangb e que o
votodeminervaeradoreide Oyd. Assimquando pensou o estatutode suainstituicao
religiosa tentou aplicar a concepcao iorubana na organizacao de sua associacao.
Contudo o cartério da cidade de Floriandpolis ndo considerou tal configuracao e
pediu a liderancareligiosa que refizesse o estatuto, conforme o modelo do cartorio.

Paula Montero (2006) argumenta que em face das disputas histéricas
gue marcaram as distincdes entre o religioso e o magico no pais, podemos
perceber como a idéia weberiana de “secularizacdo” é insuficiente para
explicar a construcao do espaco publico no Brasil. A instauracdo de um
Estado secular produziu ao mesmo tempo um espaco civil e novas religides.

51



AXE DOS TERRITORIOS

Contudo nesse processo, embora tenha perdido legitimidade para organizar
o mundo publico, a Igreja Catélica foi uma importante matriz no processo de
constituicao da esfera publica no Brasil. Ela nao deixa de ser Igreja depois
da Republica: ainda hoje é legitimada como responsavel pelos ritos civis
socialmente validos. Dessa maneira tal forma de institucionalizacao nega o
carater religioso e histérico-cultural, impondo um tipo de reordenamento
institucional aos moldes das instituicdes coloniais.

Assim é preciso desnaturalizar tais instituicdes coloniais que impoe o modelo
judaico-cristdo ou mesmo a negacao completa de continuidade do didlogo com a
Africa, através de uma perspectiva pos-colonial. O pds-colonial é uma critica ao
iluminismo e ao essencialismo. O iluminismo no que tange a sua estreita relacdo
com as teorias racialistas, com os modos como a incorporacao do conceito raca
produziu naturalizacées de situacdes de supremacia do poder colonial. Nos
séculos XV e XVI as diferencas dos seres humanos nao estavam centradas na
qguestaodotipofisico.Comoiluminismo,noséculoXVIlll,anocdoderacaépautada
por critérios religiosos e morais, além de critérios geopoliticos e climaticos, que
possibilitaram, dentre outras coisas, a formalizacdo e a intensificacdo do trafico
negreiro. O iluminismo concebeu as diferencas de forma hierarquica e o fenétipo
passou a ganhar maior importancia no século XIX e XX.

A teoria po6s-colonial surge da critica sobre o que restou dessas relacdes e
representacoes. De acordo com Almeida (2000), as principais caracteristicas da
teoria pds-colonial sdo: repudio atodas as narrativas mestras - anarrativamestra
principal seria a da modernidade, tanto na versao burguesa, quanto na versao
marxista -; critica do eurocentrismo nelas explicito; repudio do orientalismo
como reducao auma esséncia sem historia, assim como do nacionalismo; repudio
de toda histéria fundacional; repudio de qualquer fixacdo do sujeito e deste
como categoria. A teoria pds-colonial se pretende a afirmacao das identidades
do Terceiro Mundo como relacionais mais do que essenciais, mudando a atencao
da origem “nacional” para a “posicio do sujeito”. (Almeida, 2000:229).

Contudo tal proposta epistemoldgica, segundo Bernardino-Costa &
Grosfoguel (2016) foi produzida, principalmente, por intelectuais do Terceiro
Mundo que estavam radicados nos departamentos de estudos culturais, de
lingua inglesa, antropologia das universidades inglesas e posteriormente das
universidades norte-americanas. A consequéncia mais dbvia disso foi o fato
de o pés-colonialismo ter uma lingua de nascenca, o inglés, e ter também um
espaco de circulacdo, o mundo anglofénico. Em decorréncia do siléncio ou da
obliteracao dateoria pds-colonial as contribuicdes de intelectuais da América
Latina é que se constituiu na virada do milénio uma rede de investigacao
de intelectuais latino-americanos em torno da decolonialidade ou, como
nomeia Arturo Escobar (2003), em torno de um programa de investigacao
modernidade/colonialidade.

Assim o decolonial como rede de pesquisadores que busca sistematizar
conceitos e categorias interpretativas tem uma existéncia bastante recente.
Todavia,issoreduziriaadecolonialidade aum projeto académico. Paraalémdisso,
a decolonialidade consiste também numa pratica de oposicao e intervencao,
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gue surgiu no momento em que o primeiro sujeito colonial do sistema mundo
moderno/colonial reagiu contra os designios imperiais que se iniciou em 1492
(Bernardino-Costa & Grosfoguel (2016).

Aqui reside uma importante diferenca entre o projeto decolonial e as teorias
pds-coloniais. Essas tematizam a fronteira ou o entre-lugar como espaco que
rompe com os binarismos, isto é, onde se percebe os limites das ideias que
pressupdem esséncias pré-estabelecidas e fixas. Na perspectiva do projeto
decolonial, as fronteiras ndao sdao somente este espaco onde as diferencas
sdo reinventadas, sdao também loci enunciativos de onde sdo formulados
conhecimentos a partir das perspectivas, cosmovisdes ou experiéncias dos
sujeitos subalternos (Bernardino-Costa & Grosfoguel, 2016:19).

Mas os autores alertam que é preciso distinguir o lugar epistémico e o lugar
social. O fato de alguém se situar socialmente no lado oprimido das relacoes
de poder nao significa automaticamente que pense epistemicamente a partir
do lugar epistémico subalterno. Justamente, o éxito do sistema-mundo
moderno/colonial reside em levar os sujeitos socialmente situados no lado
oprimido da diferenca colonial a pensarem epistemicamente como aqueles
gue se encontram em posicoes dominantes. Em outras palavras, o que é
decisivo para se pensar a partir da perspectiva subalterna é o compromisso
ético-politicoemelaborarumconhecimentocontra-hegeménico (Bernardino-
Costa & Grosfoguel, 2016:19).

Dessa forma o fato de cosmologias africanas ndo serem aceitas pelos
cartorios, demonstra o quanto tais religioes ndo sao localizadas como da
modernidade e que precisam se enquadrar nos termos das instituicoes criadas
pelo contratualismo ocidental, pautados numa perspectiva eurocéntrica,
produzida a época do iluminismo.

As acoes sociais como constituidoras de lugares de
enunciacao das comunidades afro-religiosas.

O llé Ase Qjisé Ifé, localizado no bairro da Tapera (Floriandpolis) trabalha a
identidade negra e estética negra em um abrigo para criancas em Palhoca. Além
disso, propiciam um projeto de expressao de danca dos orixas (danca afro), aula
de tambor, palestras em creches e colégios sobre estética e identidade negras.
Pelo bairro, atuam em conjunto com a Associacdao de Moradores, Conselho
Comunitario, Escola de Samba, Posto de Saude, Conselho Local de Saude, assim
contribuindo com o conhecimento tradicional. O terreiro também faz parte do
Férum das Religidoes de Matriz Africana de Floriandpolis e Regiao e participa
de atos e manifestacoes contra a intolerancia religiosa e reconhecimento e
valorizacdo da populacdo negra que ocorram na cidade.
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Imagem 3:
Representacao do
Forum das Religioes
de Matriz Africana de
Florianépolis e Regiao
durante a Greve Geral
das Mulheres no dia
08 de marco de 2018.
Acervo: Mae Barbara.

Mae Barbara, uma das liderancas religiosas do terreiro afirma que tal espaco
social lhe ajudou a perceber, apos quebras de paradigmas vividas na adolescéncia
a pessoa que eu havia me tornado. Alguém que nasceu para, por e pelos orixas.

“Uma mulher negra, pansexual, mae solteira e lya..que hoje
passou a cuidar e zelar por suas mais velhas porque essas
mulheres sdo ancias hoje e necessitam de cuidados. Eu tive que
passar a cuidar! Tive que tomar a frente e a administracao do
terreiro de forma respeitosa, porque essas mulheres também
estdo no processo de transicio para maturidade. Essas
mulheres que foram maes solteiras por processos de abandono,
violéncias, recusa de paternidade em sua grande maioria. Elas
cuidaram de noés!” (Mae Barbara)

Tal libertacdo e empoderamento vivido pela ialorixa dentro do terreiro nos
permite olhar para esse lugar, através da nocdo de quilombismo. Nascimento
(1980) define quilombismo como formas associativas que tanto podiam estar
localizadas no seio de florestas de dificil acesso, que facilitava sua defesa e sua
organizacao econdmico-social prépria, como também assumiram modelos de
organizacoes permitidas ou toleradas, com ostensivas finalidades religiosas,
recreativas, beneficentes, esportivas, culturais ou de auxilio mutuo. Assim essa
rede de associacOes permitida ou “ilegal” integraram praticas de libertacédo e
protagonismo da proépria histéria a populacao negra brasileira.

Como todo levante de resisténcia ao que estd posto enfrenta tensodes e
dificuldades, no terreiro localizado na encruzilhada, ndo poderia ser diferente:
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“Comecamos a fazer reunides falando sobre ervas e salde,
tivemos biodanca, grupo de estudos, danca de expressao Orisd,
aula de tambor e canto, terapias em grupo. Tivemos as visitas
de abrigos de criancas, passamos a fazer doacdes aos abrigos de
idosos, fizemos uma horta organica e plantamos também ervas
aromatizantes, medicinais e para banhos. Falamos dentro do
terreiro sobre a prépria filosofia de vida, o modo como a gente
vé o mundo através do terreiro, rodas com mulheres negras
Igbtg+, com o empoderamento dos corpos negros que habitam
aquele espaco, visibilizacdo de casais ndo heteronormativos e
a resisténcia através do matriarcado da casa, ja que a maioria
das omorisds sao mulheres. Essas pessoas comecaram a falar e
se comunicar” (Mae Barbara).

Hoje as acbes do terreiro que sao continuas, sao voltadas as pessoas que
freqiientam ele efetivamente, e ao publico em geral. Tais atividades sao
sustentadas, através das mensalidades das pessoas que se comprometem a
abracar a estrutura do terreiro, e também de eventos paralelos, festas e que
arrecadamfundos paraarealizacdodetodas as atividades previstas nocalendario
anual. As dificuldades encontradas para realizar tais acoes, na opiniao daialorixa,
sao as financeiras, que atinge de modo geral a populacdo humana para se manter,
e também as questdes trazidas pela sociedade, com os atravessamentos de
outras visoes de mundo e ideologias que estruturam esta ultima de forma hostil.

“Vejo que as atividades tem levantado a auto-estima das
pessoas, tém contribuido para o cuidado da saude fisica e
mental, tém levado os jovens e adultos a estudar, salientando
os cuidados com os riscos cotidianos. Os mais velhos passam
a serem mais ouvidos e cuidados, as pessoas comecaram a se
olhar de forma diferente e ver o mundo, a partir de uma ética
comportamental” (Mae Barbara).

Mas é nofalar sobre arelacao que essas atividades possuem com areligido que
Mae Barbara avanca nas ideias de quilombismo de Nascimento, pois para além
de afirmar aimportancia desse movimento quilombista de resgatar os valores da
cultura afrobrasileira, a ialorixa com sua experiéncia junto as religidoes de matriz
africana os nomeia, falando da importancia da ancestralidade, coletividade,
oralidade, que tais acoes podem trazer.

“As atividades fazem parte de uma ética de se perceber no
outro, quando um corpo esta doente, todos estio. Essa ‘doenca’
pode ser psiquica, fisica e/ou comportamental.Quando a gente
tras a “cura” através da alegria e o comprometimento ético uns
com os outros , que sdo conceitos da filosofia de Orisa (este
Orisa como ferramenta e ser do natural), vocé consegue olhar
para o mundo e ter uma postura diferente diante dele. Orisa é
vida, nés fazemos parte da vida uns com os outros, a vida é em
toda sua existéncia sagrada!” (Mae Barbara).

Aqui percebemos como as questdes estéticas implicam no trabalho com auto-

estima, fendmenos também percebido na dissertacdo de Gomes (2017) em sua
dissertacdointitulada “Posso tocar no seu cabelo?” Entre o “liso” e 0 “crespo”: transicdo
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capilar, uma (re) construcdo identitdria? que aborda os processos de transicio
capilar® e como através destes processos, emerge o racismo. Para tanto, a
autora retoma como o imaginario social sobre a estética negra se constituiu no
Brasil entre os séculos XIX e XX, a fim de contextualizar a relacao problematica
de geracdes de mulheres negras com seus corpos, e mais especificamente, seus
cabelos. Nas consideracoes preliminares deste campo fértil de estudos, Gomes
(2017) argumenta que os processos de identificacdo vivenciados de forma
coletiva e pessoal em uma rede social, promovem sociabilidade e transformacao,
assim como a emergéncia desta beleza provoca racismo e poderes, gerando
conflitos e novos significados.

Nesse sentido no contexto das religides de matriz africana a valorizacdo da
estética dentro dos processos identitarios € uma das apostas para introduzir novas
visdes de mundo e, sobretudo, ajudar as pessoas a se auto-identificarem e assumirem
a propria estética afro valorizada nos rituais dos terreiros, nas roupas, nos colares,
nas cores, nos ritmos, dentre outros aspectos. Estética esta sem ser necessariamente
uma folclorizacao, ou exclusivamente uma questao espiritual, mas estética esta que
permite tomar consciéncia de si, agindo no mundo de forma criativa.

Consideracoes Finais

Ao longo deste artigo buscamos distinguir associativismo de assistencialismo,
suas mudancas atuais e o entrelacamento entre esses dois tipos de acao social.
Percebemos essas praticas inter-relacionadas dentro dos terreiros realcam
o papel atual dessas casas na vida social local. Tais acbes denotam o contato
direto dessas casas de religides de matriz africana com a sociedade mais ampla
e seus impactos, por vezes como resposta as tensdes e preconceitos ou mesmo
permitindo aaberturadedidlogo através daacaosolidaria. Essesimpactos sociais
podem estar permeados de varias apostas das pessoas que fazem essas acoes ou
se engajam em projetos coletivos como o dos terreiros.

Eemboraacaridade apareca como finalidade nessas agoes, ha outras dimensoes
quedevem ser descortinadas paranao reduzir taisacdes em mero assistencialismo.
Uma dessas dimensdes é que os terreiros enxergam esses trabalhos como formas
de terem um maior reconhecimento social, diante de um contexto ainda permeado
pela intolerancia religiosa para com as religides de matriz africana, e de uma falsa
secularizacdo de nossa sociedade totalmente construida, através do modelo
judaico-cristdao, que normaliza sob uma perspectiva eurocéntrica as relacoes
contratuais desiguais. Em meio a isso, esses terreiros, por outro lado, acabam
assumindo, em parte, a funcao social do Estado brasileiro e suas instituicoes, que
seria o de reduzir as desigualdades e promover o bem viver.

Outra dimensao dos impactos sociais que tais acdes proporcionam podem ser
percebidas por meio de uma perspectiva decolonial, ao criar novos lugares de

15 Atransicdo capilar é um processo que consiste no abandono do uso de manipulacdo quimica
para alisamento de cabelos (Gomes, 2017).
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enunciacao e conhecimento. Assim ao participar das acoes sociais dos terreiros
os/as envolvidos/as passam a tomar consciéncia de si, a compreenderem
valores africanos como o respeito a ancestralidade, religiosidade, coletividade,
oralidade, dentre outros, presentes nessas praticas religiosas, empoderando-
se esteticamente e agindo de forma criativa no mundo, mas, principalmente,
tornando esses associativismos formas de quilombismos, ou seja, praticas de
resisténcias e protagonismosdessasreligioes frente a histériadanacaobrasileira.
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Voltar ao sumario

Toda Regra Tem Excecao: A Relacao Entre as
Religioes de Matriz Africana e o Poder Publico

Dijna Andrade Torres (PPGAS/UFSC)*¢
Yérsia Souza de Assis (PPGAS/NUER/UFSC)"

Dentro do universo das religides afro-brasileiras, uma gama de simbolos
e significados compde o processo ritual de cada casa de culto. Neste sentido,
cada regiao brasileira incorporou elementos trazidos a partir dos movimentos
diaspodricos, elencando em determinados tipos de culto, diversas conexdes que
integram diferentes regioes do continente africano e o Brasil. O candomblé, por
exemplo, que de acordo com Prandi (1996), foi criado a partir de duas matrizes
africanas basicas que tiveram seu papel decisivo na formacao dessa religiao: os
sudaneses e bantos, é um exemplo de religido de matriz africana em que cada
detalhe possui um significado de grande valia para as etapas do processo ritual.
Cada ritual, de acordo com os praticantes das diferentes linhagens, teria seus
principios fundamentais bem definidos e em comum, porém cada um com a sua
multiplicidade de variantes que definiram cada linhagem em sua formacao.

Sendo assim, o Candomblé é uma religido afro-brasileira oriunda de diversos
elementos vindos de diferentes povos de paises africanos como Nigéria, Angola,
Togo, Benin, etc. Essa congregacao de ideias, ritos, rituais, foram convergidas em
grupos que se uniramcom ideais religiosos em comum, com o intuito de continuar
as suas praticas e cultos as deidades africanas, e a esses cultos, denominamos

16 Doutoranda em Antropologia Social PPGAS/UFSC. Mestre em Sociologia/UFS. GESTO/
UFSC. Pesquisadora do Projeto Territorios do Axé.

17 Doutoranda em Antropologia Social PPGAS/UFSC. Mestre em Antropologia/UFS. NUER/
UFSC. NEABI/UFS. GERTS/UFS. Sociedade Omolaiyé. Pesquisadora do Projeto Territérios do
Axé. Bolsista CNPq
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de religides afro-brasileiras, que, dentre elas, estao as casas e adeptos que os
identificam como Candomblé. De maneira semelhante, algumas religioes como
o Batuque, Umbanda e Almas e Angola, passaram por esse processo de uma
espécie de bricolagem, em que diversos elementos se congregam, ndo somente
aqueles vindos de uma Africa denominada como legitima pelos seus adeptos,
como também dos processos desenvolvidos a partir da discussdo de Raca®® ao
longo dos processos historicos brasileiros.

Diferentemente do catolicismo ou protestantismo, a lideranca no sistema
religioso afro-brasileiro ndo é uma imposicao geral ou escrita numa espécie
de cédigo de regras gerais que deve ser seguido. No Brasil, as religides afro-
brasileiras ndo podem, nem devem ter sua conduta padronizada, uma vez que
cada casa de culto afro-brasileiro segue o seu codigo de valores e éticade acordo
com a linhagem que se segue, com a determinacdo dos orixas ou entidades que
regem a casa, e com a formacao dos valores socioculturais de cada casa.

Cada rito, ou ritual apresenta um processo estruturante que podem ser
semelhantes ou diferentes entre si nas diferentes casas de religides afro-
brasileiras, como as citadas anteriormente. Segundo Schwarz (2008:108), o rito
religioso tem por objetivo mediar o sujeito entre os mundos sagrado e profano,
colocando esse sujeito em contato com os dois. O ato ritual religioso no sagrado
realizaacomunhao entre ohomem e anaturezatrazendo harmoniaentre os dois.

Partindo dessa breve introducdo sobre como basicamente se da a
dinamicidade das casas de culto afro-brasileiro, a partir da nossa experiéncia
enquantopesquisadorasvoluntariasnoprojeto Territorios do Axé - Mapeamento
de terreiros da Grande Floriandpolis®’, fizemos um recorte com base nas
informacoes aparentemente pertinentes a essa pesquisa. Esse recorte conta
com informacodes coletadas em entrevistas gravadas e devidamente consentidas
por parte das liderancas das casas visitadas no periodo de agosto a dezembro de
2016. Dentre as entrevistas realizadas ao longo deste periodo, selecionamos dez
casas de axé, de cultos de Candomblé, Almas e Angola e Umbanda, localizadas
nos municipios de Palhoca, Biguacu, Floriandpolis e Sao José, que comportam a
Grande Floriandpolis.

Ao longo do desenvolvimento do projeto, notamos o nimero consideravel
de terreiros ou casas de axé, que engloba os cultos de Candomblé, Umbanda,
Batuque, Almas e Angola, Jurema, Umbandaime, entre outros nesta regiao. Por
serumaregiaomajoritariamente brancae cujacolonizacaoeuropeiaéreafirmada
por diversos meios, o nimero de aproximadamente 200 casas de cultos afro-
brasileiros ganhou notoriedade, visto que, como o préprio nome ja traz, os
cultos afro-brasileiros sao oriundos de povos estigmatizados pelo racismo e que
constituem grupos minoritarios e marginalizados nesta regiao.

18 Usamos aqui o termo Raca, com a primeira letra maidscula, por entendermos que o termo é
um marcador sécio-politico importante ndo sé nas discussdes sobre identidade negra brasileira,
como também no que diz respeito as religidoes de matriz africanas no Brasil, sobretudo ao pensar
em Raca como representacao social, signo que dependera de contextos ndo somente historicos,
como também na construcdo de uma identidade politica (SEGATO, 2005).

19 Para mais informacoes, consultar: http://kadila.net.br/territorios-do-axe/
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Raca e identidade religiosa

Em se tratando de um terreno arenoso que sao as discussoes sobre raca e
racismo, sobretudo no que diz respeito as dez casas visitadas, em que somente
trés liderancas se autodeclararam negras, € importante ndo sé retomar o
conceito de raca como marcador politico, mas pensar também no conceito de
identidade religiosa, se tratarmos essas casas como comunidades, pensando
nesses agrupamentos como comunidades culturais construidas dentro da era
da informacao, ou da pés-modernidade, que buscam retomar a luta contra a
fragmentacao e a perspectiva de se criar uma identidade nacional forte e que
abarque todas as “diferencas” em uma sé comunidade. Nesse sentido, retoma-
se a ideia de memodria coletiva como um sentimento que deve ser superior
ao sentimento de identidade individual, como se antes mesmo de pensar
individualmente, deve-se pensar como integrante de um grupo que possui os
mesmos interesses e objetivos.

Aosediscutir aidentidade religiosa, deve-se retomar o conceito de identidade
deHall(2002).Segundoele,aidentidadeéformadaetransformadacontinuamente
emrelacao asformasdas representacoes nos sistemas culturais que nos rodeiam.
Ou seja, a identidade é definida historicamente, podendo o sujeito assumir
identidades diferentes em diferentes momentos, sem necessariamente que
essas identidades sejam unificadas. Percebemos nas entrevistas, a reafirmacao
do que seriam as religides mais “tradicionais”?°, especialmente dos pais e maes de
santodo Candomblé, que reafirmavam a preservacao de umaidentidade africana
original,apesar de ndo deixar explicitado que essa identidade tradicional africana
estivesse ligada a uma questao racial, uma vez que a maioria dessas pessoas se
autodeclararam brancas.

Nesse sentido, o que parece importar é a preservacao de elementos de uma
Africa imaginaria ou idealizada e que busca fixar esse passado histérico no
presente, tornando essa fixacdo da tradicdo como algo continuo, como se essa
identidade ligada ao que é “tradicional”, imutavel e constante, determinasse
a credibilidade de uma heranca ritualistica e religiosa africana. Ainda citando
o Candomblé como caso, os pais e maes de santo entrevistados, enfatizaram
o tempo extenso no santo, ou seja, todos eles com mais de 21 anos de pratica
religiosa, tempo que demonstra certa experiéncia e integridade para quem faz
parte da religido, e também, de quem sao filhos??, a exemplo de um pai de santo
gue é filho de Mae Menininha do Gantois - figura iconica e muito respeitada nao
somente nos candomblés da Bahia, regidao de onde veio e se estabeleceu, como
também respeitada em todo o Brasil por sua representatividade nalutacontraa
intolerancia religiosa e difusdo do Candomblé pelo mundo afora.

20 Utilizamos entre aspas, pois a ideia de tradicdo que os integrantes de terreiros apresentaram
aqui é diferente da discussdo apresentada na Antropologia, em que o conceito de tradicao é
mutavel, a exemplo de Comaroff (2009).

21 A linearidade e relacoes de parentesco nas religides afro-brasileiras sdo de extrema im-
portancia para os que fazem parte dessas religides, uma vez que a configuracdo de um terreiro é
semelhante a uma configuracao familiar.
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Além do Candomblé, pudemos vivenciar algo semelhante com as entrevistas
com pais e maes de santo que praticam Almas e Angola, um ritual afro-brasileiro
especifico da regiao Sul do pais e que tem como fundadora V6 Ida, uma mulher que
buscou, através de sua experiéncia no Rio de Janeiro como iniciada no Candomblé,
trazer e difundir a Almas e Angola, em Santa Catarina. De acordo com a obra de
Martins (2006) sobre o que é o culto Almas e Angola e toda a sua configuracéo,
ha muitos elementos que representam o Candomblé, trazendo uma congregacao
de ritos, simbolos e rituais que se aproximam desses cultos. Nesse sentido, estar
relacionado a Vo lda, confere certa credibilidade ao pai ou mae de santo que
representa e vivencia essa religido. Ou seja, essa identidade religiosa esta ligada a
uma linearidade parental, inclusive, se tomarmos os exemplos dos que citaram Vo6
Ida ou Mae Menininha como referéncias para a seriedade de suas funcoes.

Ao contrapor o conceitode identidade de Hall (2002) com o que os integrantes
do terreiro afirmam por identidade religiosa, no caso deste estudo, percebe-se
gue o conceito de identidade esta atrelado a continuidade e preservacao dos
elementos que constituem essa identidade como os processos de iniciacao,
a heranca africana que automaticamente classifica o filho de santo como
pertencente daquele segmento religioso. Dentro deste contexto, a identidade
é caracterizada pelos elementos que demonstram justamente o oposto do
que seria o individuo pés-moderno e multifacetado de Hall (2002), o individuo
religioso e com funcdes e obrigacoes fixas dentro desta esfera, mas que possui
diferentes identidades para além do contexto religioso.

Para tratar sobre a identidade religiosa, retomamos Hall (2002), uma vez
gue a identidade muda de acordo com a forma como o sujeito é interpelado ou
representado, a identificacdo pode ser ganhada ou perdida, ou seja, a identidade
passou a ser politizada, e dessa forma, ao analisar o contexto religioso em que
estd inserido o candomblé, e as religioes afro-brasileiras em geral, a identidade
religiosa passa a ser constituida e representada a partir da politica da “diferenca”.

Capone (2009) afirma que essa heterogeneidade existente no campo religioso
fazcomqueaidentidadereligiosasejaconstantemente negociadaentre os atores
sociais. Segundo a autora, o que constitui o cotidiano dos cultos afro brasileiros
nao é aforma “pura” - que representa mais um modelo ideal que uma realidade -,
e sim uma forma “misturada”.

Os membros dos terreiros, sejam de candomblé ou de umbanda,
tém uma percepcao bem clara da imbricacdo das praticas
rituais. Todavia, ainda que a maioria dos terreiros seja lugar de
encontro de diferentes experiéncias religiosas, o “misturado”
sera sempre o outro, o vizinho ou o concorrente. Ninguém se
dird de um terreiro “cruzado”: a identificacdo sempre se fara
em direcao ao pélo considerado mais tradicional. E a oposicao
entre o modeloideal de pureza, que esta na base do processo de
construcao da ortodoxia e recusa qualquer mistura, e a pratica
ritual, que manifesta a interpenetracao e a reinterpretacao de
elementos oriundos de diferentes modalidades de culto, o que
constitui, a meu ver, a principal questao presente nos cultos
afro-brasileiros. (CAPONE, p. 122, 2009).
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Neste sentido, para Manuel Castells (2000), a questdo da etnia passou a
tornar-se o ponto chave, a base para a autodefesa e criacido de comunidades,
unidades territoriais que produzem um padrao especifico de comportamento
baseado na diferenciacdo da comunidade total, neste caso, do Estado. Castells
(2000) afirma que as pessoas resistem ao processo de individualizacio para que
nao se sintam excluidas. Esses agrupamentos comunais geram um sentimento
de pertenca, mesmo que contraponha a identidade nacional, a formacao de
identidades culturais por meio desses grupos gera, da mesma forma que a
identidade nacional, um sentimento de pertencimento e a construcdao de um
carater coletivo da identidade. Além disso, o sentimento de pertencimento
€ reforcado a partir das mobilizacbes sociais, ou seja, a participacao dos
individuos e grupos em movimentos urbanos, ndo necessariamente movimentos
revolucionarios ou protestos, mas de movimentos que agreguem os interesses
do grupo, que apresentem interesses comuns a essas comunidades tendem a
reforcar ainda mais este sentimento.

Enfim, as comunidades locais, construidas por meio da acao
coletiva e preservadas pela memdria coletiva, constituem
fontes especificasdeidentidades. Essasidentidades, no entanto,
consistemem reacoes defensivas contras as condicoes impostas
pela desordem global e pelas transformacdes incontrolaveis e
em ritmo acelerado. Elas constroem abrigos, mas nao paraisos.
(CASTELLS, 2000, p. 84).

Pensar sobre a atuacao do Estado na geréncia da vida das pessoas é querer
entender como a regulacao da vida social se dd em meio as variadas demandas e
formas de viver, assim como, equilibrar essas demandas também um desafio que
constitui as acoes do Estado. Pensando sobre isso, resolvemos discutir como as
relacdes entre o Estado e as Religides de Matriz Africana vém se constituindo,
uma forma de assegurar a manutencao dos cultos afro-brasileiros.

Relacoes de poder: Estado X Religiao

A andlise sobre as relacoes de poder, inicialmente discutidas por Michel
Foucault (1979), afirma a existéncia dessas relacoes desde o inicio da formacao
dassociedades através de poderes que vaodesde o soberano, ao poder disciplinar
e o biopoder -tipo de poder que atua com menos controle, porém baseado na
massificacao e hierarquizacao por parte das estruturas que compdem o Estado.

Cada sociedade tem seu regime de verdade, sua “politica
geral” de verdade, isto é, os tipos de discurso que aceita e faz
funcionar como verdadeiros.., os meios pelo qual cada um
deles é sancionado, as técnicas e procedimentos valorizados na
aquisicao da verdade; o status daqueles que estao encarregados
de dizer o que conta como verdadeiro. (FOUCAULT, 1979, p. 12).
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No sistemareligioso, mesmo com estruturas, elementos e simbolos que divergem
de outros sistemas, as relacdes de poder também aparecem direta ou indiretamente
por meio de rituais, e a propria hierarquizacao das funcoes e baseadas em critérios
pré-estabelecidos. Cada religido apresenta a familia religiosa e o papel do ser social
dentro desta. Nas religioes de matriz africanas isso também acontece, a exemplo das
casas que visitamos ao longo da pesquisa, hierarquicamente estruturadas desde as
funcoes mais primarias até as que envolvem mais pratica e responsabilidade.

Da mesma forma que as sociedades, de acordo com Foucault (1979), seguem
regras padronizadas e gerais, existem também as relacoes familiares, de
parentesco que apresentam regras especificas segundo as necessidades das
familias envolvidas. Portanto, esse texto é inspirado no trabalho de campo que
exercemos voluntariamente ao projeto Territérios de Axé - Mapeamento das
religioes de matriz africana na Grande Florianépolis ocorrido entre agosto e
novembro de 2016. A partir desse universo, pensamos quais relacées envolvem
o Estado Brasileiro, e especificamente, as Politicas Publicas e as religides afro-
brasileiras, neste caso, o nosso recorte fica em pensar as afro-religiosidades na
grande Floriandpolis. Levando em consideracdo que a promocao de direitos e as
garantias juridicas aos povos e as suas expressoes ganham forca na democracia,
€ necessario entender qual contexto estamos pensando quando falamos em
Politica Publica, bem como, onde esse tipo de intervencao pode acontecer.

A arena dos reconhecimentos e das garantias sociais atreladas a Democracia
€ que deve garantir a essas pessoas a profissao de sua fé, sem nenhum tipo de
constrangimento, discriminacdo ou violéncia. Socialmente, alguns ganhos no
ambito da justica e da igualdade aconteceram a partir da instituicao do Grupo
de Trabalho para discussao das relacoes raciais no Brasil na ultima gestao de
FHC, posteriormente a isso, a Conferéncia de Durban em 2001, onde o Brasil
envia uma delegacao que propds medidas politicas publicas de enfrentamento,
notadamente as acdes afirmativas comecam a ganhar corpo na esfera da
sociedade brasileira, o que evidencia a amplitude de sentidos, bem como o
leque de opcdes para acessar a justica e a igualdade. Requerer justica e ter
direitos preservados faz parte da agenda, por exemplo, dos povos de axé que
anteriormente foram perseguidos, encarcerados e violentados em suas praticas.

Com essa ilustracao queremos dizer que, é neste contexto de ampliacao de
sentidos e de novas formas de reconhecimento a grupos que anteriormente
nao eram considerados como sujeitos beneficidrios que devem ser pensadas
as politicas publicas para as comunidades de axé, pois, além do proprio
reconhecimento dareparacao, a justificacao por meio da justica social se pautara
por um valor que é pungente nos estados democraticos que é o daigualdade.

Essa nova versdo de igualdade, definida como “igualdade
substancial”, tem como objetivo permitir que as desigualdades
e dessemelhancas existentes na sociedade sejam tratadas de
modoespecifico,afimdeminimizar osabismosqueexistementre
as pessoas e 0s grupos. De acordo com essa nocao de igualdade,
acoes corretivas ou reparadoras do Estado se justificam sempre
gue haja a necessidade de equacionar assimetrias entre os
grupos na busca por justica social. (NEVES E LIMA, 2010, p. 69).
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Desta forma, as significacbes sobre o que deve ser,a quem pertence a
reivindicacao por justica e a busca por um tratamento igualitario se constituem
como recursos diferenciados, bem como aponta Walzer (2003):

Quero defender mais do que isso: que os principios da justica
sdo pluralistas na forma, que os diversos bens sociais devem
ser distribuidos por motivos, segundo normas e por agentes
diversos; e que toda diversidade provém de interpretacoes
variadas dos proprios bens sociais - o inevitavel produto do
particularismo histoérico e cultural. [...JAs pessoas distribuem
bens (para) outras pessoa. (WALZER, 2003, p.. 5).

Complementando o presente debate, Fraser (2002) afirma:

Assim, gostaria de sugerir que um outro traco que define
a globalizacdo é a politizacdo generalizada da cultura,
especialmente nas lutas pela identidade e diferenca - ou,
como passarei a designa-las, as lutas pelo reconhecimento-
que explodiram nos ultimos anos. De facto, hoje em dia, a
reivindicacao de reconhecimento é a forca impulsionadora de
muitosconflitossociais,desdebatalhassobreomulticulturalismo
a lutas sobre as relacoes sociais de sexo e a sexualidade, desde
campanhas pela soberania nacional e autonomia subnacional a
esforcos para construir organizacoes politicas transnacionais,
desde a jihad fundamentalista aos revivescentes movimentos
internacionais de direitos humanos. (FRASER, 2002, p. 8).

Nesta senda, Walzer (2003, p. 9) argumenta: “Os significados sociais sao
histéricos em carater, portanto, as distribuicoes, e as distribuicoes justas e
injustas, mudam com o tempo”).Segundo o autor, os argumentos que compdem
uma sociedade igualitaria sdo tao dindmicos ou até mesmo mais dindmicos que a
prépria sociedade:

Pelo contrario, os bens com seus significados - por causa dos
seus significados - sdo o meio fundamental das relacdes sociais,
entram nas mentes antes de passar pelas maos; as distribuicoes
modelam segundo conceitos compartilhados do que sdo os
bens e para que servem. (...) Os bens do mundo compartilham
significados porque a concepcdo e a criacdo sdo processos
sociais. (WALZER, 2003, p. 6-7).

Necessariamente o espaco politico que melhor permitir esse tipo de duelo
pelo repertodrio social do que sera justica e o que deve ser reconhecido como tal
€ a Democracia, que tem em seu bojo a necessidade de garantir espaco atodas e
todos seus concidadaos, afinal, sera na Democracia que o sujeito podera melhor
negociar o seu lugar politico, e assim sendo, suas demandas. Segundo Noberto
Bobbio (2007), na teoria sobre democracia existem trés tradicoes historicas,
gue em poucas linhas podem ser definidas como a teoria classica, derivada da
teoria aristotélica, “a teoria medieval, de origem romana, apoiada na soberania
popular” (BOBBIO, 2007,p.319),eateoriamoderna, oriundado estado moderno,
conhecida como teoria de Maquiavel.
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A importancia de apresentar esse dado acerca da Democracia se d3,
principalmente, porque as teorias modernas se pautam com muita proximidade
nessas tradicoes historicas. Contudo, é importante destacar outras observacoes
feitas por Bobbio (2007) acerca da significacdo do termo Democracia, para
propor uma reflexdo de que ela se trata de uma forma de governo em que as
politicas publicas sdo ferramentas tipicas de geréncia. Para Bobbio (2007)

[..] pode concluir-se que por Democracia se foi entendendo um
método todo ou um conjunto de regras e procedimento para a
constituicado de Governo, e paraaformacao de decisbes politicas
(ou sejadas decisdes que abrangem a toda comunidade) mais do
gue uma determinada ideologia. (BOBBIO, 2007, p. 326).

Democracia é aqui entendida por uma forma de governar, em que as
decisbes politicas tém por caracteristica afetar a todos. Essa afirmacao remete
ao tipo de Democracia que é vigente no Brasil, em especial, apds o processo
de redemocratizacdo (ROSENFIELD, 1994). Para Rosenfield (1994, p. 33),um
estado democratico é

[...] por assim dizer, um sistema politico composto de multiplas
dimensdes que se desenvolvem em diferentes niveis de
profundidade. O seu ser é processual. Isto significa que a
realidade produzida por um regime democratico constitui- se
de vdrias formas de liberdades. A democracia engendra- se
neste cruzamento de liberdades que, assim, as concretizam.

Rosenfield (1994, p.46) dizque é no estado democratico que se pode pensar na
participacdo igualitaria de cada individuo nas questdes publicas: “A democracia
baseia-se numimaginarioformado na possibilidade histéricade umacomunidade
politica, aberta a pluralidade dos discursos e acdes politicas e fazendo com que
cada individuo possa igualmente participar da conducao dos negdcios publicos”.
O autor também aponta um entrave no processo democratico:

O paradoxo da democracia consiste em que de um lado, ela é
talvez a Unica forma de governo capaz de ampliar e desenvolver
os direitos sociais e politicos, inclusive a introducdo destes
direitos em esferas até entdo fechadas a esta forma de
participacao politica, mas, de outro lado, para dar satisfacao aos
novos direitos sociais da populacao, ela terminar por concentrar
todo poder nas maos do Estado. (ROSENFIELD, 1994, p. 73).

O que deve ser observado dessa andlise por parte de Rosenfield (1994), no
gue concerne a esse paradoxo, é que a pluralidade dos discursos é um fato, e nada
sera imposto pela intervencao estatal, de forma unilateral, nem a sociedade ira
ter todas as suas demandas atendidas de forma total e irrestrita. E um fendmeno
ampliado pela prépria democracia, é o processo de negociacao, tanto por parte
do Estado em atender as demandas solicitadas, quanto por parte da sociedade
em acatar ou reivindicar acdes do Estado.
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Observando a agenda do Estado Brasileiro, essa situacao fica mais evidente,
e ao nos determos na andlise das religiosidades afro-brasileira o universo de
discussao se amplia. Ademais, a quantidade de cultos e formas de expressao
religiosa sdo proporcionais a diversidade que compde a sociedade brasileira.
llustramos esse fato trazendo as denominacdes religiosas catalogadas pelo
projeto, um numero de 47 modalidades religiosas, um indicativo de que ao
menos 47 tipos de pratica sio mantidas e operadas por pessoas que fazem a
opcao de adotar areligido afro-brasileira.

O debate sobre politicas publicas voltadas para as populacdes afro-brasileiras
e as suas manifestacoes é recente no Brasil, além disso, é reduzido seu espaco de
reflexdo, e associado a isso, seus espacos de acdo ou acoes. Deste modo, pensar
sobre as politicas publicas no Brasil, sobretudo, politicas para os povos negros ou
para culturas, especificamente para suas religiosidades, implica observar quais sao
os imperativos condicionantes que permitem pensar formas de implementar acoes
publicas que visem nao sé proteger esses grupos, mas salvaguardar suas praticas,
expressoes e processos liturgicos. Essadiscussao incide ementender que aigualdade
passa atualmente pelo vinculo do reconhecimento das diferentes religiosidades.

Oquequeremosdizer comisso é que o guarda-chuvadadenominacao “religido
afro-brasileira” ndo da conta de entender tantas demandas especificas, e em
consequéncia, este também é um problema do Poder Publico, especialmente
guando se faz necessario pensar medidas publicas para esses grupos, por assim
dizer, Politicas Publicas. Nancy Fraser (2002) entende, por exemplo, que esse “é
o efeito desta nova proeminéncia da cultura sobre a politica - e, portanto, sobre
as perspectivas de justica social” (2002, p. 8). E, acrescenta:

Esta nova proeminéncia da cultura pode ser vista numa série de
aspectos: na maior visibilidade dos “trabalhadores simbélicos”,
por contraste com os trabalhadores manuais, na economia
global da informacao; no declinio da centralidade do trabalho
relativamente a religido e a etnicidade na constituicdo das
identidades colectivas; na maior consciéncia do pluralismo
cultural na esteira do aumento da imigracao; na intensificacao
dahibridacao cultural,fomentada ndo sé por contactos pessoais
transculturais, mas também pela comunicacido electrénica;
na proliferacao e rapida difusdo de imagens pelas industrias
globais da publicidade e do entretenimento de massas; e por
ultimo, como consequéncia de todas estas mudancas, numa
nova consciéncia reflexiva dos “outros” e, por isso, uma nova
énfase na identidade e na diferenca. (FRASER, 2002, p. 8).

Desse modo, conduzimos o debate de maneira pertinente a fim de perceber
como as politicas da diferenca e as demandas étnico-raciais estao diretamente
associadas ao projeto de constituicao das relacdes sociais. A trajetéria de um
maior reconhecimentodasreligioes de matriz africanasedeuno Estado brasileiro
nos Ultimos governos, especialmente na gestdo do ex-presidente Lula, em que
houve aberturadeumespacoinstitucional paraorecebimentodasdemandas que
tocavamdiretamente a populacado afro-brasileira, e nisso a religiosidade também
foi integrante. Estamos falando da SEPPIR (Secretaria de Politicas de Promocao
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da Igualdade Racial) - atualmente é uma pasta do Estado aglutinada a Pasta dos
Direitos Humanos -, de algum modo, esse tipo de ferramenta demonstra que
o Estado nao poderia ser neutro no que tange pensar as relacdes raciais e os
seus efeitos no Brasil. Isso mobiliza ndo sé os argumentos das Entidades Sociais
Negras, mas também as questdes de justica social e igualdade.

Pensamos como Frazer (2002, p. 9), quando afirma que: “Para além disso, a
justica social ja ndo se cinge s6 a questdes de distribuicdo, abrangendo agora
também questdes de representacdo, identidade e diferenca”. Percebemos que
esse é o sentido reivindicatério das demandas oriundas da cultura negra e de suas
associacoes, assim sendo, também se trata de uma demanda das religiosidades
afro-brasileiras. Asinalizacao mais efetivafoi a aprovacao do Estatutodalgualdade
Racial, que fala explicitamente sobre o papel do Estado no que tange a populacao
afro-brasileira, e, especificamente, sobre as religiosidades o Estatuto prevé:

CAPITULO Il

DO DIREITOA LIBERDADE DE CONSCIENCIA E DE CRENCA
E AO LIVRE EXERCICIO DOS CULTOS RELIGIOSOS

Art.23. Einviolavel aliberdade de consciénciaedecrenca,sendo
assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida, na
forma da lei, a protecao aos locais de culto e a suas liturgias.

Art.24. Odireitoaliberdadedeconsciénciaedecrencaeaolivre
exercicio dos cultos religiosos de matriz africana compreende:

| - a pratica de cultos, a celebracao de reunides relacionadas a
religiosidade e a fundacao e manutencao, por iniciativa privada,
de lugares reservados para tais fins;

Il - a celebracdo de festividades e cerimbnias de acordo com
preceitos das respectivas religides;

[l - a fundacdo e a manutencao, por iniciativa privada, de
instituicbes beneficentes ligadas as respectivas conviccoes
religiosas;

IV - aproducao, acomercializacao, a aquisicao e o uso de artigos
e materiais religiosos adequados aos costumes e as praticas
fundadas na respectiva religiosidade, ressalvadas as condutas
vedadas por legislacao especifica;

V - a producao e a divulgacio de publicacoes relacionadas ao
exercicio e a difusao das religioes de matriz africana;

VI - a coleta de contribuicdes financeiras de pessoas naturais e
juridicas de natureza privada para a manutencao das atividades
religiosas e sociais das respectivas religides;

VIl - o acesso aos 6rgdos e aos meios de comunicacdo para
divulgacao das respectivas religides;

VIl - a comunicacao ao Ministério Publico para abertura
de acio penal em face de atitudes e praticas de intolerancia
religiosa nos meios de comunicacao e em quaisquer outros
locais.

Art. 25. E assegurada a assisténcia religiosa aos praticantes de
religides de matrizes africanas internados em hospitais ou em
outras instituicdes de internacdo coletiva, inclusive aqueles
submetidos a pena privativa de liberdade.
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Art. 26. O poder publico adotara as medidas necessarias
para o combate a intolerancia com as religidoes de matrizes
africanas e a discriminacao de seus seguidores, especialmente
com o objetivo de:

| - coibir a utilizacdo dos meios de comunicacao social para a
difusdode proposicoes,imagens ou abordagens que exponham
pessoa ou grupo ao 6dio ou ao desprezo por motivos fundados
na religiosidade de matrizes africanas;

Il - inventariar, restaurar e proteger os documentos, obras
e outros bens de valor artistico e cultural, os monumentos,
mananciais, flora e sitios arqueoldgicos vinculados as religioes
de matrizes africanas;

Il - assegurar a participacao proporcional de representantes
das religides de matrizes africanas, ao lado da representacao
das demais religides, em comissdes, conselhos, 6rgaos e outras
instancias de deliberacao vinculadas ao poder publico. (BRASIL,
2010, s/n, grifo nosso).

Observamos assim, como deveriam ser assegurada as manifestacoes
religiosas de matriz africana, e para além disso, notamos dois pontos de atuacao
gue deveriam ser mobilizados como politica publica pelo Estado: a divulgacao
e producao de publicacbes voltadas para a tematica afro-religiosa; e a adocao
de medidas necessarias para o combate aintolerancia religiosa. Tais dispositivos
legais tém como desdobramento a operacionalizacao via Politicas Publicas.
Destacamos que o sentido pensando por nés como Politica Publica caminha na
perspectiva apresentada por Souza (2001, 2003) que, por sua vez, analisa as
politicas publicas como meios que consistem em tentar compreender o governo
em acdo. Souza (2001) faz em seu texto uma abordagem das principais correntes
tedricas que debatem politicas publicas.

Nao existe uma Unica, nem melhor, definicdo sobre o que seja
politica publica. Mead (1995) a define como um campo dentro
do estudo da politica que analisa o governo a luz de grandes
questdes publicas e Lynn (1980), como um conjunto de acdes
do governo que irdo produzir efeitos especificos. Peters (1986)
segue o mesmo velo: politica publica é a soma das atividades dos
governos, que agem diretamente ou através de delegacao, e que
influenciam a vida dos cidaddos. (...) A definicdo mais conhecida
continua sendo a de Laswell, ou seja, decisdes e andlises sobre
politica publica implicam responder as seguintes questoes: quem
ganha o qué, por qué e que diferenca faz. (SOUZA, 2006, p. 24).

A autora resume politica publica como:

[..]o campo do conhecimento que busca, ao mesmo tempo,
colocar o governo em acao e/ou analisar essa acao (variavel
independente) e, quando necessario, propor mudancas no rumo
ou curso dessas acoes (variavel dependente). A formulacdo de
politicas publicas constitui-se no estagio em que os governos
democraticostraduzemseus propdsitos e plataformas eleitorais
em programas e acoes que produzirao resultados e mudancas
no mundo real. (SOUZA, 2006, p. 26).
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A afirmacao acima faz uma referéncia direta ao que ja foi citado sobre a
importancia do governo Lula e as suas acoes. Neste caso, em especial, pensando
as medidas institucionais tomadas para combater os efeitos da desigualdade
racial no pais. No entanto, é importante salientar que este lugar de reflexdao, com
contornos mais operados pela via da Ciéncia Politica, serve para demonstrar
como, em geral, sdo entendidas as formulacoes sobre as Politicas Publicas. Por
assim dizer, quisemos demonstrar de que modo o debate comumente acontece.

Porém, buscando entender como a antropologia vem encarando essas
discussoes, e especialmente, porque o tema é de lugar frequente nas discussoes
antropoldgicas, apresentamos Lima e Castro (2008) que também trazem essa
discussao no texto intitulado Politicas Publicas. Os referidos autores fazem uma
reflexdo, pensando uma possivel contribuicdo do campo antropolégico para o
debate sobre as politicas publicas no Brasil. Segundo eles, o debate sobre o tema
mencionado demorou a ser incorporado no campo.

As intervencdes de Estado em que os antropdlogos se viram
mais ou menos sistematicamente inseridos nas mencionadas
diferentes posicoes antes referidas, ndo se constituiram em
objeto de estudo e pensamento ético per se, deixando-se a
reflexdo sobre as politicas publicas integralmente a Ciéncia
Politica, sobretudo, e a Sociologia. (LIMA;CASTRO, 2008, p. 355).

Portanto, Lima e Castro (2008) defendem seu ponto de vista acercade politica
publica na seara antropoldgica:

[...] o que gostariamos é de marcar que estudar politicas publicas
do angulo da antropologia social implica, em de saida, se
suspender a idéia de publico como qualificativo para os fins das
acoes de Estado que melhor poderiam ser descritas - e nisso
a trajetoéria de certos temas como sugerida nas coletaneas é
sugestiva - enquanto politicas governamentais. (LIMA; CASTRO,
2008, p. 369).

Além disso, os autores definem o que seriam as politicas governamentais:

[...] devem ser entendidas como planos, acdes e tecnologias de

governo formuladas ndo sé desde organizagdes administrativas
de Estados Nacionais, mas também a partir de diferentes
modalidades de organizacbes redutiveis aquelas que estao
definidas em termos juridico e administrativos enquanto
participes de administracées publicas nacionais. (LIMA;
CASTRO, 2008, p. 369).

Essa afirmacao implica entender que a circunstancia que operacionaliza uma
politica publica, especialmente, o seu acionamento e, consequentemente, o seu
sucesso ou fracasso caminhainvariavelmente com outros atores. A agentividade
da acao publica, segundo os autores, depende de iniumeros participes, e, neste
ponto, voltamos a insistir no argumento da diversidade das religiosidades afro-
brasileiras e os caminhos possiveis para operar acoes publicas que tenham
efeitos diante das demandas trazidas por esses variados grupos. Deste modo, o
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processo de implantar uma politica publica vai além da geréncia de um governo,
pois nesses processos existem “participes”, que podem ser ONGs (Organizacoes
Nao Governamentais), movimentos sociais, bem como organismos multilaterais.

[...] implica em dizer que a identificacdo de problemas sociais, a
formulacao de planos de acdo do governamental, sua implementacdo
e a avaliacdo de seus resultados se ddo em multiplas escalas
espaciais, com temporalidades variaveis, no entrecruzamento de
amplos espacos de disputa, muitas vezes desconectados entre si
em aparéncia. (LIMA;CASTRO, 2008, p. 369).

A implicacdo analitica que os autores apresentam define que nao é o
governo quem comanda todas as acoes. Por conta disso, ndo sera o Estado que
terd dominio sobre todo o processo. A politica publica ndo é assim denominada
pelo simples fato de que é uma acao implantada por um governo. E sim, pelo
fato de que tanto o governo como os varios setores vao em busca de identificar
e elaborar planos que acarretem mudancas sociais e econdmicas para toda a
populacdo ou para um grupo especifico.

Esses autores, bem como a realidade que nos foi apresentada no campo,
conseguem evidenciar aquilo que é popularmente dito como - “Na prdtica, a teoria
é outra” - , visto que, a realidade dos contextos religiosos é aglutinada por uma
série de fatores que por vezes nao alcancam aquilo que foi projetado pelo Estado,
sobretudo,quandoaunidadedodiscursotendeaserunilateral. Portanto,queremos
dizer comisso, que quando o Estado pensa sem solicitar dos demandantes também
as solucoes, o entrave da resolucdo se torna maior e mais complexificado.

Além disso, ndo se pode dissociar que o Estado é uma entidade - assim
como todos outros tipos de entidades - constituida por individuos e por
modelos pensados por esses individuos, que se utilizam desse espaco e das
possibilidades conferidas para manifestar interesses dos varios de tipos de
segmento. Deste modo, entendemos também que o reconhecimento como
elemento substantivo da relacdo Sujeitos versus Estado ndo consegue garantir
plenitude nas acoes, tendo em vista que, as realidades multiplas e dindmicas
levam em si proporcdes maximizadas.

Demandas do povo de santo em Santa Catarina

Apods a discussao sobre a forma de atuacao do Estado e dos 6rgaos implicados
nesse processo de criacdo e permanéncia de politicas publicas que beneficiem
o povo de santo, pudemos notar que no Estado de Santa Catarina existe entre
o poder publico e o povo de santo uma relacdo construida de maneira fragil, ,
uma vez que ao fazer uma busca sobre que tipo de politica publica tem sido feita
para suprir as necessidades desses grupos, encontramos somente a politica
de promocao da igualdade racial, que trata de uma forma genérica a questao
do racismo, além de estar restrita a discussdes somente no més de novembro,
conhecido pelo més da consciéncia negra.
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A pagina??> do 6rgao que promove a politica pelaigualdade racial ja demonstra
a falta de informacoes sobre debates que vem acontecendo nas esferas de
ensino, como nas universidades, institutos federais e escolas publicas, bem como
entre os movimentos negros da Grande Florianépolis e o povo de santo, que em
diversos momentos tem se mobilizado para buscar explicacoes, inclusive para
acoes inesperadas e arbitrarias da policia militar. Por exemplo, guando a mesma
é solicitada para invadir os terreiros para apreender os instrumentos musicais
(atabaques) e apresenta-los como se fossem equiparados as drogas ilicitas.

Diante dosdados coletados ementrevistas, foiundnime entre osentrevistados
a questao da intolerancia religiosa sofrida ou pelos pais e maes de santo, ou por
seus filhos. O que eles apresentaram é que essa intolerancia e preconceito vai
além do fator Raca. Para alguns deles, € uma questao de preconceito contra a
religido, por relacionarem vizinhos praticantes de cultos neopentecostais a
religido de culto ao diabo. Todos eles afirmaram ja ter sofrido violéncia fisica ou
psicoldgica, depredacdo de patrimdnio, invasao policial, etc. Apesar de alguns
deles ndo fazerem a analogia ao racismo e o fator Raca, e acreditar que a questao
esta mais ligada a religido em si, as trés pessoas que se autodeclararam negras
nos responderam que o fator Raca, mesmo que velado, esta presente no cerne
do preconceito e da intolerancia. Ainda, segundo eles, devemos sempre nos
lembrar que os elementos que compdem todas essas religioes denominadas
afro-brasileiras vem de um passado de escraviddo, de didspora e de uma Africa
negra que buscou ser preservada através desses cultos, o que para muitos
de seus praticantes vai além de uma identidade religiosa, pois significa uma
identidade politica de resisténcia contra o racismo e todas as implicacées que
essa segregacao tem trazido ao longo de séculos de nossa histéria.

Além disso, esses mesmos entrevistados afirmam que ndo ha protecao do
Estado para os cultos afro-religiosos em Santa Catarina, e que, se a pessoa nao
for “conhecida”, ou nao tiver “conhecidos” nos érgaos especificos, como a Policia
e a Prefeitura, serdao constantes as dificuldades para liberacdo de alvarad de
funcionamento, problemas com vizinhos e problemas com a policia. O tipo de
protecao a qual eles se referem é muito mais uma equiparacao de direitos com as
outras casas de culto e fim da perseguicao religiosa, do que um beneficio especifico
acada culto ou aoperacao total do Estado emrelacao as politicas publicas, e, neste
sentido, mesmo com toda a diversidade e pluralidade que essas religides seguem
apresentando, garantir a liberdade de culto e alvara de funcionamento devem ser
premissas basicas e inquestionaveis, uma vez que esta garantido na Constituicao
Federal, como ja anteriormente mencionado, porém nao praticado.

22 Ver: http://www.pmf.sc.gov.br/entidades/coppir/index.php?pagina=notpagina&noti=12837
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Consideracoes finais

Buscamos com essa breve discussao levantar novas possibilidades de pensar as
politicas publicas e o papel do Estado frente aos grupos afro-religiosos da Grande
Floriandpolis. Ao pensar um pouco sobre as demandas do povo de santo que foi
entrevistado, ao longo dos quatro meses do projeto de mapeamento de terreiros,
notamos que afalta de protecao do Estado e da garantia de direitos pela liberdade
de culto é algo que ainda assola seus praticantes, porém, vimos também que a
responsabilidade de criacdo de politicas publicas ndo deve ser conferida somente
ao Estado. Antes, deve ser pensada coletivamente com 6rgaos e instituicoes ndo
sO responsaveis, mas que diretamente vivenciam esses espacos, como forma de
firmar umdidlogo e elaborar politicas publicas que de fato interessem e favorecam
o povo de santo para além do més da consciéncia negra.

Uma das questdes que merece destaque é a regulamentacao das casas de santo
por parte das prefeituras, visto que muitas casas ainda nao receberam seus alvaras
por alegarem dificuldades de explicacao por parte dos érgaos competentes e, até
mesmo, 0s longos processos que se arrastam, segundo eles, com o intuito de fazé-
los desistir de regulamentar a documentacao. Além de questdes mais burocraticas
como adocumentacao, outro ponto que pudemos notar é aquestaodaintolerancia,
discussao que deve ser posta para que haja um carater punitivo aos crimes que
acontecem com frequéncia contra o povo de santo.

Desta forma, pensamos que fortalecer as regulamentacdes punitivas para
guem pratica atos intolerancia e violéncia religiosa é fundamental na perspectiva
de protecao das casas de culto e de seus adeptos. No entanto, investir em material
pedagdgico que desconstrua a ideia socialmente negativa que se faz das praticas
afro-religiosas é basilar. Para isso, deve-se inserir o debate sobre as comunidades
de axé em espacos publicos e buscar parcerias privadas no sentido de ampliar
o0 maximo possivel a discussao, ouvindo os adeptos e ouvindo também o que as
pessoas pensam, suas duvidas e questionamentos. Assim, a criacdo de um didlogo
ampliado é um importante meio para o combate da intolerancia, bem como, pode
subsidiar a formulacao de Politicas Publicas, sejam elas, locais ou regionais.

Pensando nisso, a busca por uma demanda especifica de cada segmento ou
religidoseriainviavel,porémdiante de demandas que podemser viabilizadas para
todos, além de demandas comuns a essas religides, faz-se necessaria a reflexao
conjunta entre essas instituicoes, poder publico e as casas de religido afro-
brasileira, de modo a viabilizar, ao menos, as premissas basicas anteriormente
mencionadas - a partir de uma pesquisa superficial sobre o que consta na
Constituicao Federal e o que é apresentado por essas pessoas como prioridade.

Sendo assim, finalizamos nao pensando em solucionar os problemas
apresentados pelos entrevistados aolongo do periodo em que aconteceu o projeto,
mas em levantar questdes acerca de que modo estao sendo feitas essas politicas
publicaseaquemelassidodestinadas. Comisso, esse capitulo objetivarefletir sobre
novas propostas a serem desenvolvidas em consonancia com as diversas esferas
gue esse assunto comporta e diz respeito, bem como trazer a tona problemas que
necessitam de maior atencao e cuidado. Portanto, trata-se de uma situacao que
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vai além da criacao das politicas publicas, pois envolve a esfera criminal, visto que
aintolerancia e o preconceito ainda prevalecem e atingem esses grupos religiosos
de maneira cotidiana, por meio de diversificadas praticas de violéncia.
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Voltar ao sumario

Policia Juizes e Praticantes de Religioes

Afro-brasileiras Diante da Judicializacao

dos Conflitos Religiosos: Uma Analise de
um Relatorio de Apelacao Julgado pelo
Tribunal de Justica de Santa Catarina

Patricia Marcondes A. da Cunha?®

A linguagem é um fendbmeno multiforme e heteroclitico, que se
manifestadiversamentedeusudrioparausuario,decircunstancia
para circunstancia, mas a atitude dos preconceituosos e dos
intolerantes é homogeneizadora e, portanto, surge para exigir
o cumprimento de padrdes uniformizadores em detrimento
de variaveis importantes, como o respeito pela integridade da
pessoa (LEITE, 2008, p. 14).

Nas ultimas semanas, tomamos conhecimento de dois eventos importantes
no que tange a discussdo dos direitos civis no Brasil, sobretudo na esfera da
liberdade religiosa: O primeiro foi a liberacao, por parte do Ministro do Supremo
Tribunal Federal (STF) Marco Aurélio de Melo, de uma acido?* que aborda o
sacrificio de animais em rituais religiosos de origem africana para que seja

23 Antropdloga, Mestre em Educacdo, Doutoranda em Antropologia Social (PPGAS/UFSC) e
Pesquisadora do Projeto Territorios do Axé.

24 Trata-se de uma acdo movida pelo Ministério Publico do Rio Grande do Sul questionando uma
lei estadual segundo a qual o abate religioso presente nas religides afro-brasileiras ndo poderia
ser tipificado como tratamento cruel aos animais. O Tribunal de Justica gaticho posicionou-se
contrario a Acdo Direta de Inconstitucionalidade, sendo a questdo, portanto, levada a Suprema
Corte. Para Silva Jr. (2007), ao se posicionar desta forma, o TJ/RS “sinalizou o caminho para que
as religides de matriz africana sejam publicamente reconhecidas com o devido status de religido:
unido, organizacao, mobilizacio e ousadia politica” (p. 323). Ainda que a decisdo a ser alcancada
na Suprema Corte valha apenas para o Rio Grande do Sul, acredita-se que o entendimento dos
Ministros abrird um precedente para o julgamento de casos semelhantes em outros Estados.
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julgada pelo plenario, cabendo apenas a Ministra Carmem Lucia definir adatado
julgamento?. O segundo deles foi a escolha da questdo da intolerancia religiosa
como tema da redacao do Exame Nacional do Ensino Médio, ou seja, 5.848.619%
pessoas foram convidadas nao sé a pensar sobre o tema da intolerancia religiosa
no Brasil, mas a propor alternativas para combaté-la?’.

No que diz respeito as iniciativas no campo das Ciéncias Humanas e Sociais
de discutir esse tema, tivemos associacoes profissionais tais como a Associacao
Brasileira de Historia das Religides (ABHR) e a Associacdo Brasileira de
Antropologia (ABA) emitindo notas oficiais, como foi o caso da ABA, que, em junho
de 2015, enviou a Secretaria de Direitos Humanos da Presidéncia da Republica
nota de repldio?® aos atos de violéncia que haviam ocorrido contra praticantes
das religides em tela a época. Outras acoes foram propostas, como a articulacao
de pesquisadores das areas de antropologia, sociologia e direito em torno da
producao de uma coletanea sobre o tema da intolerancia religiosa contra as
religides de matriz africana, coletanea essa organizada por Vagner Silva, em 2007.

No prefacio destaobra, muito embora Silva esteja abordando especificamente
os “ataques”?? dos representantes da religido neopentecostal aos praticantes da
religido de matriz africana, ele enfatiza que o aumento do niumero de casos de
intolerancia - que ganharam ampla repercussao na imprensa - foi acompanhado
por um proporcional aumento da busca, por parte das vitimas, por reparacao
junto aos 6rgaos judicidrios, ou seja, “em termos de processos criminais levados
adiante por pessoas fisicas ou instituicoes publicas, como ONGs e até mesmo a
Promotoria Publica” (SILVA, 2007, p. 10).

Nessesentido,tendoemvistaajudicializacaodassituacéesdeconflitoreligioso,

este artigo se pautou nos resultados de uma pesquisa documental realizada a
partir de processos reunidos no Banco de Dados do Tribunal de Justica de Santa

25 Disponivel em: http://portal-justificando.jusbrasil.com.br/noticias/402529707/minis-
tro-do-stf-libera-julgamento-sobre-sacrificio-religioso-de-animais. Acesso: 08 dez. 2016.

26 Numero total de candidatos que compareceram aos locais de prova para realizar o ENEM
em 2016, conforme o site da Agéncia Brasileira de Comunicacao. Disponivel em: http://agencia-
brasil.ebc.com.br/educacao/noticia/2016-11/enem-2016-termina-com-30-de-abstencao-mec-
considera-indice-dentro-do-normal. Acesso: 08 dez. 2016.

27 O temadaredacéo foi: “Caminhos para combater a intolerancia religiosa no Brasil”.

28 Citando duas situacoes envolvendo praticantes dareligidao afro-brasileira, a nota ressalta que
“esses lamentaveis episédios foram apenas mais dois de uma série constituida por tantos out-
ros similares, que envolvem acusagdes demonizadoras de inspiracao crista evangélica e atos de
assédio moral e de violéncia fisica atingindo preferencialmente adeptos das religides afro-bra-
sileiras, assim como seus ritos e simbolos sagrados, tanto no contexto publico como privado. Os
mesmos tém consistido na invasdo e depredacao de terreiros, atentados contra direitos fun-
damentais e acesso a servicos publicos quando os adeptos se apresentam paramentados com
suas insignias religiosas, ou mesmo na resisténcia ilegal tanto do corpo discente como docente
da educacao basica diante de iniciativas de eventual inclusdao da afro-religiosidade como parte
do curriculo académico, em corroboracdo a Lei 10.639/03". Concluem destacando “o repudio da
ABA a tais violacdes dos direitos humanos e a liberdade de expressao religiosa” (ABA, 2015. Di-
sponivel em http://www.portal.abant.org.br/images/Noticias/Oficio_n%C2%BA_029_-_Nota_in-
toler%C3%A2ncia_religiosa.pdf).

29 Aideia de ‘ataque’ é definida por ele como “a investida publica de um grupo religioso contra
outro”, justificada pelo “atacante” como estando pautada em conviccdes religiosas.
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Catarina®®, usando como palavras-chaves os termos “candomblé” e “umbanda”.
E importante ressaltar que o Tribunal de Justica é a instancia responsavel pelo
julgamento de casos de apelacdao em que réu ou vitima nao concordaram com
as sentencas dos juizes de primeira instancia e optaram por impetrar recurso.
E feito de forma colegiada, com trés desembargadores votando, sendo que um
deles atua como relator do processo.

1. Analisando o Banco de Dados do Tribunal de Justica / SC

Foram localizados 41 processos com a palavra “umbanda” e 15 com a palavra
“candomblé”, tendo o processo mais antigo registrado no Banco de Dados do
Tribunal de Justica sido julgado em 1993 e o0 mais recente em 2016. Destaca-se
também que dez processos se sobrepdem, isto é, ambas as palavras sdo usadas
de forma intercambiavel nos relatérios dos magistrados.

A leitura dos processos com a palavra “umbanda” mostra que em vdrias
situacoes, a referéncia a religido é feita uma Unica vez para indicar onde a
pessoa envolvida na situacdo estava (por exemplo, alguém que saia de uma
festa em frente ao “centro de umbanda”), ou a profissdo de um dos envolvidos
(o réu era conhecido de um Pai de Santo) sem que a referéncia a religido tenha,
necessariamente, relacao direta com o desdobramento do caso®'.

Em outros casos, contudo, foram detectados processos em que se
desconsideram tanto as influéncias linguisticas presentes no intercambio com as
linguas africanas como a liberdade de expressao religiosa, conforme se observa
no julgamento de acao interposta por um casal que pleiteia a autorizacao para
registrar a filha com um nome referente as entidades que integram o panteao
das religides de matriz afro-brasileira. A sentenca, por sua vez, nega o pedido dos
genitores, com a justificativa de que

o nome é de escrita e sonoridade incomuns e fatalmente a
infante seria exposta ao ridiculo, sendo alvo de chacotas e
zombarias. Além disso, cada vez que a crianca precisasse se

identificar enfrentaria problemas ao ter que repetir varias vezes
o nome até que o interlocutor o compreendesse32.

Outro caso véalido de mencao é o de uma disputa de guarda em que a genitora
da crianca alega que o pai nao poderia cuidar da filha por ser praticante
de umbanda e residir num espaco onde as ceriménias sdo realizadas (num
terreiro), mencionando que seu local de residéncia “ndo contribui para o regular
desenvolvimentodeumacriancadeapenas 3 (trés) anosdeidade [e que, portanto,

30 Site de busca no Tribunal de Justica: http://busca.tjsc.jus.br/jurisprudencia/#formulario_ancora.

31 E relevante destacar gue as paginas do documento ndo tem numeros, e, assim sendo, as ci-
tacoes de trechos dos relatério ndo serao seguidas de paginacao.

32 Acao n. 2009.056904-4, acordao de apelacao civel. Disponivel em http://busca.tjsc.jus.br/
jurisprudencia. Acesso em: 08 dez. 2016.

77


http://busca.tjsc.jus.br/jurisprudencia/#formulario_ancora
http://busca.tjsc.jus.br/jurisprudencia
http://busca.tjsc.jus.br/jurisprudencia

AXE DOS TERRITORIOS

a genitora] teme a possibilidade de que venha ocorrer algum desvio na educacao
dainfante”. Diferentemente do caso citado anteriormente, aqui a sentenca tende
a acolher a liberdade de crenca e culto religioso, como vemos no relatorio:

Em que pese o conceito negativo que a apelante revela possuir
do genitor e as criticas com relacdo ao terreiro de umbanda, ndo
ha qualquer indicativo de que a integridade fisica ou moral da
menor estaria a correr algum risco em razao do maior contato
paterno. Nao ha noticia de ato desabonador praticado pelo pai
no exercicio de seu poder familiar que justifique a imposicao de
obstaculos ao exercicio do direito/dever de visitacio®.

Cabe destacar que pelo escopo e objetivo desse texto, ndo foi possivel realizar
uma leitura aprofundada de todos os casos, leitura essa capaz de confirmar ou
descartar a impressao inicial de que a referéncia a umbanda nao traz maiores
desdobramentos ao caso. A minha escolha recaird, portanto, na andlise em
maiores detalhes de um relatério de apelacao civel, julgada em Jaragua do Sul na
datade01/12/2015, em que dois praticantes daumbanda propuseram uma acao
de indenizacdo por danos morais em face do Estado de Santa Catarina®. Mais
especificamente, a apelacao trata de uma denuncia de perturbacao de sossego
por vizinhos de um terreiro de umbanda acarretou uma intervencao da Policia
Militar (PM), intervencao essa considerada pelos apelantes como abusiva.

2. Conhecendo um caso de apelagao julgado pelo TJ/SC

Para melhor entender o caso, é importante retomar alguns pontos centrais:
em primeira instancia, os proponentes da acao alegaram que os policiais teriam
supostamente invadido o terreiro durante a realizacdo da sessdao e que um
adolescente se identificou como o responsavel pela casa, considerando que a
lideranca, que participava da sessao, estava em transe, ndo podendo atendé-los.
Segundo o relatério, consta também que o adolescente teria ido em busca dos
documentos da casa, acao essa interpretada pelos policiais como uma tentativa
de fuga. Assim sendo, os policiais algemaram o rapaz, encaminhando-o para a
viatura policial®*, sendo também presos a lideranca (apds a sua desincorporacio)
e outro adepto do ritual.

A PM, por sua vez, alegou que aquela nao era a primeira intervencao junto
aos responsaveis pelo terreiro, que os mesmos ja haviam sido advertidos
anteriormente para abaixarem o som em outras ocasioes; também disseram

33 Acdon. 2011.074931-9, acérdao de apelacao civel. Disponivel em http://busca.tjsc.jus.br/
jurisprudencia. Acesso em: 08 dez. 2016.

34 Apelacdo Civel n° 2013.077083-9, de Jaragua do Sul. Disponivel em http://busca.tjsc.jus.br/
jurisprudencia. Acesso em: 08 dez. 2016.

35 Conforme o art. 178 do Estatuto da Crianca e do Adolescente, “o adolescente a quem se
atribua autoria de ato infracional ndo podera ser conduzido ou transportado em compartimento
fechado de veiculo policial, em condicbes atentatérias a sua dignidade, ou que impliquem risco a
sua integridade fisica ou mental, sob pena de responsabilidade” (BRASIL, 1990).
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que os vizinhos haviam elaborado um abaixo-assinado se posicionando
contrariamente a instalacdo do centro naquele local e que se tratava de area de
zoneamento residencial,onde ndo seria permitido o funcionamento institucional
ou religioso. Ainda, mencionaram que a lideranca ja havia sido notificada por ter
construido imoével de madeira sem a devida licenca.

Acrescentaram que no dia da intervencao, foram tentadas varias formas
de intervencdo antes da entrada no terreiro (com sirenes, megafones e sinais
luminosos),equeoportedearmasdechoqueemunicidodeborrachaeranecessario
em funcao da desigualdade entre o nimero de policiais e de frequentadores do
centro; que o culto ndo havia sido interrompido, apenas solicitada a presenca de
umresponsavel; que ooutro adeptodoritual foitransportado na parte traseirada
viatura por informacdes dacomunidade de que era agressivo e que o adolescente
foi algemado porque havia sido alertado a ndo sair do local e mesmo assim o fez.
Citam ainda que na sindicancia da Policia Militar, bem como no inquérito policial
nao se constatou ilegalidade na conduta desses agentes.

A sentenca que em primeira instancia condenou o Estado de Santa Catarina
ao pagamento de indenizacdo aos trés envolvidos baseou-se na constatacao (a
partir ndo s6 de testemunhas, mas de fotos e video feitos pela PM) de abuso da
Policia Militar em trés momentos: “ingresso em ambiente familiar/religioso com
armamento ostensivo e em punho; a “voz de prisao”, inclusive algemando um dos
autores, em virtude de delito de menor potencial ofensivo e a conducao de autor
menor em ‘caixa’ traseira da viatura de policia”. A autoridade judicial posicionou-
se ainda em relacdo aos danos morais causados pela exposicao midiatica do caso
diante da prisdo dos envolvidos.

Contestando a decisao em primeira instincia, a PM interpds recurso.
A despeito das contradicoes presentes nas falas dos policiais e de como estas falas
sdo apropriadas pelos desembargadores (por exemplo, quando os policiais dizem
gue nao interromperam a cerimoénia, mas posteriormente reforcam que a ordem
de parar o toque dos atabaques so6 foi atendida 20 segundos mais tarde), temos
gue a decisao do Tribunal de Justica é de que o fato dos policiais terem filmado toda
a acao mostrou que eles nao tinham a intencao de transgredir a lei e que, assim
sendo, agiram “nos parametros estritos da legalidade”. As notificacdes anteriores da
lideranca religiosa pela suposta “irregularidade” estrutural do terreiro e os diversos
boletins de ocorréncia registrados por vizinhos em funcao do barulho colaboraram
naformacao do convencimento dos desembargadores da legalidade da acao policial.

A decisdo dos magistrados, portanto, € que ndo cabia o pagamento de
indenizacao por danos morais pelo Estado de Santa Catarina, mas, ao contrario,
gue os apelantes deveriam ser demandados a arcar com as custas processuais e
os honorarios advocaticios.

Deixando os detalhes da argumentacao juridica de lado, passo a analisar dois
trechos do relatério, articulando-os a uma breve recapitulacido sobre como a
liberdade de expressao religiosa vem sendo pensada nos institutos legais desde
o periodo pré-republicano.
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3. A religiao e os institutos legais brasileiros

SilvaJr.(2007),aorecapitular o Sistema Juridico Brasileiro e suas relacées com
a intolerancia religiosa, mostra que até a promulgacao da Constituicdo de 1824,
0 pais se orientou pelo ordenamento juridico Portugués, com as Ordenacoes
do Reino: As Ordenacdes Afonsinas (1446-1521), Manoelinas (1521-1603) e
Filipinas (1603-1830). Conforme as Ordenacoes Filipinas, a feiticaria era punida
com a pena de morte do feiticeiro e as reunides, festas ou bailes organizados por
escravos eram criminalizados.

O primeiro Cédigo Criminal do Império, editado em 1830, incluia grande
numero de normas e regras que objetivavam “a contencdo da rebeldia negra”
(p. 307), tanto em relacdo aos escravos, quanto aos homens livres e libertos. A
titulo de ilustracao, temos a atribuicao do senhor de indenizar danos causados
pelo escravo, a punicao de pessoas livres que incitassem a rebeliao, ou a punicao
aqueles que promovessem cultos e celebracdes que nao a das religides oficiais.

O Cadigo Penal Brasileiro, que passou a vigorar em 1890, apesar de instituir
o regime penitenciario em detrimento da pena de morte, o que poderiamos
considerar um avanco, por outro lado, passou a punir os crimes de capoeiragem,
curandeirismo, espiritismo, mendicancia e vadiagem. A versdo de 1940 do
mesmo Caédigo acrescenta a lista o crime charlatanismo, o qual, em conjunto com
o curandeirismo, era diretamente relacionado as religides de matriz africana,
como bem delineou Schirtzmeyer (2004) em seu livro sobre a criminalizacido dos
curandeiros em processos julgados entre 1900-1990.

Mais recentemente, isto &, até meados da década de 1970, tivemos leis
estaduais, por exemplo, na Bahia e na Paraiba que exigiam o registro das
sociedades de culto afro-brasileiro na Delegacia de Policia correspondente a
area de atuacao. Na Paraiba, além da inscricao junto a Secretaria de Seguranca
Publica, exigia-se, até 1966, um atestado de sanidade mental da lideranca, o qual
deveria ser obtido mediante exame psiquiatrico.

Ainda conforme Silva Jr. (2007), ndo se deve esquecer, todavia, que com a
Constituicdode 1891, haviaficado assegurada arigorosa separacao entre Estado
e Religido, “assegurando ampla liberdade de culto, reconhecendo tdo somente
o casamento de civil, secularizando os cemitérios e fixando o carater laico do
ensino publico” (2007, p. 311, grifos meus). Dois outros pontos de destaque nas
Constituicoes que se seguiram foram a imunidade tributaria dos templos, em
1946, e, em certa medida, um retrocesso em 1969, quando se previu que aquela
amplaliberdade de crencae culto deveria estar atrelada “a observanciadaordem
publica e dos bons costumes, previsdo esta abolida do texto constitucional de
1988” (2007, p. 312).

A Constituicdo de 1988, por sua vez, ndo deixa duvidas de que o pais assegura,
como direito e garantia fundamental, inserida no primeiro capitulo da Carta
Magna, artigo 5°, como “inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenca, sendo
assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida, na forma da lei, a
protecao aos locais de culto e suas liturgias” (BRASIL, 1988).
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Tendo em vista todos os avancos conquistados em termos das liberdades
religiosas no Brasil desde as Ordenacdes Filipinas (século XVII), volto ao
conteudo do Relatério de Apelacdo em analise para destacar dois trechos das
falas dos desembargadores, os quais embasam a sua tese de que ndo compete ao
Estado de Santa Catarina indenizar os apelantes, enfatizando a legitimidade da
intervencao policial da forma como foi conduzida:

[O relatdrio] esclarece que os policiais ndo tém qualquer
objecao a praticareligiosa, mas era necessaria a acio parafazer
cessar o barulho, que estava perturbando a vizinhanca. Ainda,
nao é a primeira vez que isso acontece e que o local funciona
sem permissdo. Deveria ter procurado um outro ambiente,
mais adequado, para a pratica dos rituais.

A utilizacdo de armas pela Policia Militar, ademais, é pratica
comum em situacdes como esta de invasao de domicilio para
efetuar o flagrante, e inerente ao proprio exercicio da atividade
policial, seja pela sua particular protecao, seja porque nao se
sabe o que se encontrara ao penetrar territorio desconhecido
(grifo meus).

Doispontosimportantespodemserdestacadosdessestrechos:primeiramente,
a ideia de que a Policia, como representante do Estado, que por sua vez é laico,
nao teria objecdes contra a pratica dos rituais religiosos de matriz africana.

De fato, de acordo com as garantias fundamentais de liberdade de culto
asseguradas na Constituicao de 1988, a acdo dos agentes estatais ndo deve se
guiar pela defesa/condenacao desta ou daquela pratica religiosa. De igual forma,
considerando que desde o final da década de 1970 foi extinta qualquer cobranca
de registro dos terreiros junto a Secretaria de Seguranca Publica, como procurei
mostrar ao citar as legislacoes em estados da federacdo como a Paraiba e a
Bahia, chama atencao que Policia e Tribunal de Justica abordem a exigéncia de
“permissao” para funcionar.

A propdsito, cabe destacar que, durante todo o relatério dos desembargadores,
nao foi feito qualquer esclarecimento sobre quais foram os documentos que o
adolescente que atendeu os policiais teria ido buscar e que podiam indicar algum
tipo de registro. Do mesmo modo, a falta de “permissao” a que se refere o relatério
pode estar atrelada a uma interdicao pregressa do terreiro, considerado pelos 6rgaos
publicos uma “construcao irregular (‘puxadinho’)’, realidade essa comum em terreiros
gue nao contam com orcamentos volumosos o suficiente para construir edificacoes
gue atentem para as regras arquitetonicas e de seguranca formalmente exigidas pelo
poder publico, apontando para outra forma de discriminacao, isto &, de classe social.

Um segundo aspecto poderia ser enfatizado quando, ao defenderem o uso
de armas durante a intervencao, os magistrados dizem que os agentes policiais
deveriam “se proteger”, pois ndo sabiam o que encontrariam quando adentrassem
“territério desconhecido”. Parece que estamos diante de uma compreensio dos
elementos e simbolos dos rituais das religides afro-brasileiras como plenos de
uma carga de exotismo e primitivismo que as constituem como esse “territério
desconhecido”, onde nao se pode prever o que possa acontecer - diferentemente,
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talvez, dos mesmos elementos e simbolos do catolicismo que tornariamumaiigreja
catélica um “territorio familiar”. A preocupacio com o fato de que a intervencao é
feitanum templo religioso e em momento de culto®* nao é levada em consideracao,
sendo que o proprio corpo do relatério fala em “invasao de domicilio”.

Apesar de uma perspectiva otimista de Silva Jr. (2007) sobre os avancos legais
naprotecaodasliberdadesreligiosasnopais,naopinidodesse pensadordaareado
Direito ainda existe “um verdadeiro hiato entre os direitos constitucionalmente
deferidos e o cotidiano de violagcdes de direitos que vitimizam os templos e os
ministros religiosos do candomblé” (2007, p. 315).

Essa visdo pode ser aproximada das teorizacdes de Giacomini (2014), ao
retracar o panorama obtido a partir do Mapeamento das Casas de matriz afro-
brasileira realizado no Rio de Janeiro, no qual as liderancas foram questionadas
acerca de situacdes de discriminacao religiosa vivenciadas. Os dados mostram
gue ha pouca correlacao entre a regularizacao civil da casa ou do numero de
adeptos dos terreiros e a frequéncia de acoes discriminatérias. Haveria, todavia,
aindicacdo de que “quanto maior a visibilidade ou o impacto acustico e/ou visual
dos religiosos de matrizes africanas numa determinada localidade, maiores
talvez seriam as chances de acoes discriminatoérias e/ou agressoes” (p. 155-156).

Nesse sentido, cabe uma reflexdo de que contanto que se mantenham
invisiveis ou inaudiveis, a existéncia dessas religides seria tolerada, ou como nos
lembra Giacomini, citando Mariano (2007),

[..] mesmo num contexto de liberdade religiosa, isto €, que
pressupde as liberdades de culto, crenca, de pensamento
e expressao, liberdades fundamentais para o exercicio da
democracia, a nocdo de ‘tolerancia’ sempre carrega em seu
amago um sentido de superioridade que, ainda num contexto
de valorizacdo das diferencas, termina, de alguma forma, por
deixar espaco para hierarquias e formas de inferiorizacdo e
mesmo, em certos contextos, de discriminacio do Outro. (2014,
p. 138-139).

Por essas e outras que os desembargadores aconselham no seu relatério: “deveria
ter procurado um outro ambiente, mais adequado, para a pratica dos rituais”.

4. Algumas palavras finais...

Apesar de esse texto ter focado nos institutos legais brasileiros e num caso
de apelacdo que aponta para a judicializacdo dos conflitos religiosos, segundo
Giumbelli (2007), é importante abandonarmos a ilusdo de que “seria na esfera
juridica que encontrariamos principal - ou mesmo a Unica - arena para discussao
de situacoes de intolerancia religiosa” (p. 156). Ainda conforme as orientacoes

36 Silva Jr.citao art. 208 do Cédigo Penal segundo o qual é passivel de punicio “o ultraje a culto
e impedimento ou perturbacdo de ato a ele relativo” (2007, p. 313).
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do autor, interessado em como se da o didlogo entre as nocdes de religiosidade,
nacionalidade e espaco publico, compete a Antropologia

[...] contribuir para a reflexdo sobre as implicacoes de tais medidas
[acusacoes de vilipéndio religioso, a regularizacio civil de centros
de culto, a garantia de imunidade tributaria para templos e o
tombamento de suas propriedades pelo patriménio arquiteténico
e historico] na conformacao das religiosidades afro e de seu lugar
na sociedade. (GIUMBELLI, 2012, p. 245, grifo meu).
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Voltar ao sumario

Religiao Preta com Protagonismo Branco:
Discutindo a Paisagem Negra nos Cultos
Afro-brasileiros na Grande Floriandpolis

Yérsia Souza de Assis®’

A escolha dos temas aqui trazidos se deu por algumas constatacoes postas nos
momentosemquerealizeitrabalhodecampovoluntariamente noprojeto Territorios
de Axé - Mapeamento das religides de matriz africana na Grande Floriandpolis®,
ocorrido entre agosto e novembro de 2016 Este projeto tem a parceriado NUER/
UFSC e Iphan com a finalidade de [...]“Através de pesquisa interdisciplinar, realizar
um panorama sobre a territorialidade fisica e simbolica das casas religiosas de
matriz africana da Grande Floriandpolis, suas designacdes e patrimonios materiais
e imateriais” (PROJETO MAPEAMENTO TERRITORIOS DE AXE, s/n, 2016).
Diante das situacoes vivenciadas nas casas que pude visitar, sobretudo, ao ouvir
e posteriormente relatar as histérias, experiéncias e vivéncias da comunidade de
axé da grande Floriandpolis, entendi que seria interessante refletir sobre alguns
pontos vistos e vividos no campo, especialmente quando associados as discussoes
guevémsendofeitas sobre asreligides de matriz africanano Brasil (DANTAS, 1982;
ORO, 1996; 2002; 2008; PRANDI, 1998; 2000; 2001; 2003; 2004; TRAMONTE,
2012; 2014; 2016) e no mundo (GUILLOT, 2009; SARAIVA, 2010; BAHIA, s/d;
BASTOS, 2001; HALLOY, 2004).

Desse modo, busco explorar a relacdo que existe entre as religides de matriz
africana na grande Floriandpolis e as nocoes de cor e/ou raca. Nesse sentido, a
ideia é pensar a presenca branca ou uma maior participacao de pessoas brancas
nos cultos afro, ou seja, entender como essa relacao pode propiciar um tipo

37 Doutoranda em Antropologia Social (PPGAS/UFSC) Mestre em Antropologia/UFS. NUER/
UFSC. NEABI/UFS. GERTS/UFS. Sociedade Omolaiyé . Bolsista CNPq.

38 Para mais informacoes, consultar: http://kadila.net.br/territorios-do-axe/.
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de construcao na histéria de resisténcia da religidao afro nesse territorio, e por
consequéncia, propiciando também a composicao de uma paisagem negra feita
por brancos. Diante disso, este texto quer explorar as nuances que existem nos
cultos afro, especialmente, a constituicao da pratica religiosa e a relacdo com as
pessoas brancas, entendendo assim, que o lugar da cor, e assim também da Raca
podem ser mais fluidos e dindmicos do que o imposto pela prépria sociedade
brasileira nestes imperativos categoricos.

Foram empregados elementos oriundos do campo, como a extracdao dos
dados do Item 3.1 do cadastro aplicados a casas afro-religiosa, especificamente
no subitem 4, que perguntava ao entrevistado qual era a cor/raca atribuida as
liderancas religiosas da casa a qual pertenciam. De maneia correlata, foram
extraidos dados dos itens 21 e 22 do Roteiro de Entrevista, também aplicado
as liderancas religiosas, em que foramfeitas as seguintes perguntas: “A casa
religiosa ja vivenciou algum tipo de intolerancia? Poderia relatar?”; “Os membros
da familia de santo ja vivenciaram algum tipo de intolerancia dentro ou fora do
espaco religioso? Poderia relatar?”. Foram retirados componentes que serdo
utilizados neste texto e nas analises que proponho fazer.

Gostaria de destacar que a leitura do termo “intolerancia” tem uma atribuicdo
politica quando pensada no contexto das religides de matriz africana, pois a
salvaguarda do termo se fundamenta num processo de reconhecimento de
direitos. em consequéncia disso ha um apelo social e juridico. Nao por isso, os
sentidosempregadosasinterpretacdesfeitas pelosentrevistadoseentrevistadas
as referidas perguntas se distanciam por hora, e se aproximam por outra, como
demonstrarei mais adiante, porém, o significado associativo da discriminacao,
preconceito, desrespeito e julgamento moral-religioso sdo evidentes e continuos.

De igual forma, a auto atribuicdo cor/raca feita pelas liderancas religiosas
também passa por um repertério que se distancia do lugar oficial dado a auto
atribuicdodecoreraca,doIBGE, porexemplo. Assim, issodemostraque os efeitos
desses imperativos ocorrem por outras vias, sejam elas de cunho semantico ou
semiodtico, quero dizer,, que a diversidade que o debate impde se manifesta até
mesmo em aspectos que poderiam ser considerados objetivos ou transparentes
em suas afirmativas, isso terd mais sentido quando ao longo do texto os
cruzamentos das respostas do Cadastro versus Roteiro forem defrontados.

Dos primeiros dados tabulados pela equipe técnica do Projeto Mapeamento
Territérios de Axé chegou-se a um nimero de 47 tipos de modalidade religiosas
afro-religiosas na regido da grande Floriandpolis, autodenominadas por varias
designacoes. Esse dado, ja permite pensar algumas questoes que visam nortear
o debate em que araca/cor se funde e se torna um determinante na constituicao
afro-religiosa.
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Lista de Modalidades Afro-Religiosas na Grande Florianopolis
Almas e Angola
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Fonte: Projeto Mapeamento Territérios do Axé (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

Destas segmentacdes afro-religiosas, ha um destaque para a denominacao
Almas e Angola, com sua forte presenca e nimero de adeptos, além da retérica
presente entre seus seguidores de ser consideradaumareligido afro-catarinense,
e por isso foi escolhida por mim para comecar a minha incursao no cendrio afro-
religioso de Floriandépolis.

Mesmo tendo sido criado no Rio de janeiro, foi no estado de Santa
Catarina, mais especificamente na Grande Florianépolis, que o
Ritual de Almas e Angola se estabeleceu e se difundiu. Hoje extinto
no Rio de janeiro. é o ritual afro-brasileiro que mais cresce e que
tem maior nimero de casas no estado de Santa Catarina, sendo
também esse o Unico local em que hoje se pratica.

O ritual foi trazido para a cidade por Guilhermina Barcelos (méae
Ida), que foi ao Rio de Janeiro a procura de fundamentos para
reestruturar seu terreiro onde ja praticava a Umbanda tradicional
realizando sessées e atendimentos ao publico. La ela encontra os
ensinamentos de pai Luiz D’Angelo, e em 1949 faz sua camarinha
de Baba no Ritual de Almas e Angola. Em 30 de setembro de 1951
inaugura seu terreiro Centro Espirita de Umbanda Sao Jer6nimo,
no bairro Saco dos Limoes.

No inicio da década de 1970, mae Ida abandona Almas e Angola
e vai seguir no Candomblé, mexendo com os alicerces do ritual,
assim Almas e Angola perde uma forte lideranca. Porém a religido
encontrou em outros pais e maes-de-santo uma boa base para se
manter: pai Fagundes, pai Teles, pai Orlando, mae Hilca e pai Evaldo,
este ultimo assumindo a frente do ritual na regido. Pai Evaldo se
destaca trazendo inovacoes para Almas e Angola, ele introduz os
chamados reforcos de camarinha para babalorixas e yalorixas,
depois de 7, 14 e 21 anos. Pai Evaldo também convence mae Ida
a retornar para Almas e Angola, e consigo ela traz do Candomblé
novos elementos como os assentamentos de Orixas e o jogo de
buzios. Com essas mudancas o Ritual Almas e Angola € dividido
entre o tradicional de pai Luiz D’Angelo e as inovacdes trazidas por
pai Evaldo e m3e Ida. (WEBER, 2011, p. 4-5).

Assim, como Weber (2011), Tramonte (2016) aponta como ocorre a
consolidacao das religides de matriz africana no estado catarinense, em
principio, a autora afirma que o cenario foi desenvolvido com praticas de
origens diversas, e sendo diversas, as africanas também estavam presentes,
estes servicos se fundam de forma discreta, doméstica e com finalidades de
cura. “Do exposto, podemos inferir que as religides afro-brasileiras na Grande
Florianodpolis originaram-se principalmente nas praticas alternativas de saude
de benzedores, curandeiros e “feiticeiros” dos finais do século XIX até a década
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de 1940 (TRAMONTE, 2016, p. 260). Nado obstantes essas praticas seriam
etnicamente diferenciadas, como aponta a autora:

Assimosrelatosindicamaincontestavel existénciade praticassimilares as
dos umbandistas do século seguinte, existindo até mesmo a bipolaridade
entre magiabranca (paraobem) e magianegra (parao mal). Amagianegra,
também denominada “feiticaria”, € dos tempos imemoriais, associada a
populacdo africana[..] (TRAMONTE, 2016, p. 251).

‘Desta forma, a autora situa em qual contexto se pode pensar o surgimento
das religides afro-brasileiras no territério catarinense, e, mais especificamente,
os tipos de atuacao em Floriandpolis. Associados a isso, tem o carater racial que
vai equacionar os dispositivos que legitimam ou nao as praticas, pois nota-se que
teor negativo da pratica magica era uma vinculacao feitas aos africanos, as suas
praticas religiosas é que eram ruins:

[..] a cuidadora separacdo entre benzedor, feiticeiro e
curandeiro, em favor do primeiro, claro estd que aquele é
redimido por sua ligacao clara com os preceitos do catolicismo.
Suas benzeduras sdo compiladas cuidadosamente, diferindo em
muitos do generalismo com que sao tratadas a s “feiticarias”. As
primeiras sao exercidas sobretudo por grupos de origem étnica
europeia, sendo vagamente mencionadas algumas praticadas
pelos caboclos, enquanto as condendveis “feiticarias” sao
vinculadas diretamente a populacdo negra. As benzeduras
sdao assim, tratadas como curiosidades culturais populares e
folcloricas que nenhumdanocausamasociedade; as “feiticarias”,
ao contrario, sdo apresentadas como séria ameaca, passiveis de
punicao policial. (TRAMONTE, 2016, p. 255).

A conclusdo que se tira é que o Estado de Santa Catarina, especificamente,
Floriandpolis, seguiu uma tendéncia nacional quando da agenda sobre a
deslegitimacao e opressao aos cultos praticados pelos africanos e seus descendentes
brasileiros, concomitantemente a essa agenda é também uma pauta racializada,
pois, o sentido foi sempre o de perseguir (DOMINGUES, 2016) com a finalidade de
exterminar os cultos africanos, que posteriormente se tornariam afro-brasileiros.
O conflito se torna, assim, elemento fundante da constituicdo dos espacos afro-
religiosos, especialmente aqueles que se aproximam mais do que seriauma vertente
primaria dos cultos promovidos pelos africanos escravizados. Podemos ilustrar com
os candomblés, modalidade mais associada a uma ideia de pureza ancestral, como
afirma Dantas: “Considerando os candomblés, sobretudo, os candomblés mais
“puros” como reduto de africanidade e de resisténcia[...]” (1982, p. 1).

Diantedisso,hauma organizacao social que operano sentido de apontar como
sendo religido negra o candomblé e todas as praticas religiosas dos africanos
e dos seus descendentes, colocando-as num referencial negativo, racializada
e minorado diante da sociedade brasileira, ou seja, culto feito por negro nao
deve ser considerado religidao. Mais do que isso, deve ser abolido, operacao
essa, promovida pelo Estado brasileiro em diversas capitais, e nao se furtando,
também em Floriandpolis esse tipo de operacao foi provocada:
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Na realidade concreta, batidas policiais nos terreiros,
perseguicoes de todaordem, violéncia sobre os religiosos, duras
criticas nos meios de comunicacdo e a estigmatizacao pelo
senso-comum eram os companheiros constantes das religides
afro-brasileiras na Floriandpolis da década de 40 do século XX.
(TRAMONTE, 2012, p. 115).

Desse modo, o compasso social atrelado a religiao afro-brasileira na cidade
de Floriandpolis tem contornos parecidos com aqueles que aconteciam em
outros Estados brasileiros, no entanto, esse cenario avancou em outras frentes,
especialmente, quando das estratégias pensadas por esses grupos com a
finalidade de preservar e manter suas praticas. Assim sendo, os cultos africanos
aglutinaram, elementos que possibilitassem um melhor e maior transito na
sociedade brasileira, por isso, a associacdo aos santos catoélicos, bem como
a extincdo de algumas praticas, e mais abrangente que estes fatos, a prépria
universalizacdo do candomblé como religido universal (PRANDI, 2004). Esses
podem ser fatores que auxiliam aconstituicdo legitimados cultos afro-brasileiros,
especialmente do final do século passado até os dias atuais.

Um ponto relevante no processo de constituicao legitima dos cultos afro-
brasileiros foi o seu processo de embranquecimento, termo adotado por alguns
estudiosos, essanocaode embranquecimento tem aperspectivade entender como
houve uma transito estratégico por parte dos africanos e seus descendentes na
busca de uma manutencao religiosa. Segundo a literatura especifica, alguns modos
de professar a fé nos Orixas ganham contornos novos, ou mesmo se instituem
como uma nova religido, argumento, por exemplo, trazido pela Umbanda, que
‘nasce’ numa perspectiva universal e desatrelada da nocao de religido étnica.

A umbanda néo: ela jd nasceu num processo de branqueamento e
ruptura com simbolos e caracteristicas africanas, propondo- se como
uma religido para todos, capaz mesmo de se mostrar como simbolo
de identidade de um Pais mestico que entao se forjava no Brasil das
primeirissimas décadas do século XX. Alastrou-se rapidamente.
Parecia que a umbanda seria a Unica grande religido afro-brasileira
destinada a se impor como universal e presente em todo o Pais. E
de fato ndo tardou a se espalhar também por paises do Cone Sul e
depois mais além. A umbanda é chamada de “a religido brasileira”
por exceléncia, num sincretismo que reline o catolicismo branco,
a tradicao dos orixas da vertente negra e simbolos e os espiritos de
inspiracdo indigena, contemplando as trés fontes basicas do Brasil
mestico. (PRANDI, 2003, p. 20).

Sendoumareligido que atodos pode alcancar,a Umbanda pode ser considerada
como um referencial que traz novas significacoes a praticas antes experimentadas
apenas pelos povos negros. Ela universaliza a possibilidade de uma ligacdo com
uma heranca africana, porém, reorganizada e com elementos acionados ao modo
brasileiro,poissuaidentidade é brasileira.Nesse quesito,éimportantedestacar que
mesmo sendo um cenario religioso que se pauta numa agenda mais distanciada do
carater étnico do comeco das relacdes religiosas dos primeiros africanos no Brasil.
A experiéncia com o preconceito e discriminacao atrelados a intolerancia religiosa
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sao condicionantes do cotidiano desses adeptos, ou seja, o branqueamento nao
garante uma praticareligiosa sem constrangimentos, pois ao fim o incobmodo social
ou a intolerancia social continua sendo racista, bem como afirma Prandi (2003, p.
16): “Continuam a sofrer agressoes, hoje menos da policia e mais de seus rivais
pentecostais, e seguem sob forte preconceito, o mesmo preconceito que se volta
contra os negros independentemente de religiao”.

Por isso que o protagonismo dos nao negros na religido afro-brasileira leva
em si a marca racial, a marca do axé que continua a ter cor, ou ter referencial de
cor, seja quando se observam as situacoes de tensao e conflito, ou por meio da
justificativa que alguns adeptos fazem para ingressar na religiao.

Muitos dos adeptos do terreiro e iniciantes sdo negros de classe
média baixa (alguns moradoresdos suburbios cariocas) e percebem
a religido como um lugar de vivenciar sua identidade negra e ao
mesmo tempo brasileira. Isto € de negro brasileiro. Neste sentido,
para alguns “o candomblé é coisa de negdo”. E como se véem e se
sentem revivendo a sua negritude fora do Brasil, reafirmando seus
lacos identitarios a partir da religido de ex-escravos e de negros
brasileiros. Outros vivenciam nao apenas a ideia de serem negros,
mas também a proximidade com a heranca familiar marcada
pela religiosidade afro brasileira, retomando o destino espiritual
presente na histéria familiar: “minha tia possuia ilé na Baixada, mas
teve que fechar por causa da idade”. Ou ainda: “minha mée rezava
as pessoas, mas meu pai ndo permitia”. (BAHIA, s/d, p. 8).

Com isso a paisagem negra ainda € o lugar escolhido por algumas pessoas
gue resolvem assumir uma religiosidade afro-brasileira. Além disso, é nesse
lugar final que os referencias ainda se encontram quando se fala sobre religiao
afro, por isso, mesmo havendo novas constituicoes religiosas, até mesmo novos
processos liturgicos, a intencao final ainda é resguardada nessa paisagem negra,
assim como afirma Prandi (2001):

Hoje, todas essas religides e nacdes congregam adeptos que
seguem ritos distintos, mas que se identificam, nos mais diversos
pontos do pais, como pertencentes a uma mesma populacio
religiosa, o chamado povo-de-santo, que compartilha crencas,
praticas rituais e visdes de mundo, que incluem concepcoes davida
e damorte. (2001, p. 44).

De modo que, o tempo presente das religidoes de matriz africana € constituido
por pautas proprias, agendas locais, regionais e nacionais, luta por direitos, e
ha uma evidente nocao que na arena de reivindicacao por justica, sao religides
protagonistas. No entanto, ainda que se apresente um cenario melhor para as
demandas e pautas dessas religioes, ainda sao registrados os maiores indices de
intolerancia, desrespeito e descriminacdo contra essas religioes, pois as religidoes
afro ainda recebem visitas do Estado por meio do aparato policial e, na maioria
dos casos, estao envolvidos atos de violéncia fisica.

O que acabo de afirmar, pode parecer ébvio aos olhos dos especialistas na aérea,
bem como para os militantes afro-religiosos, sobretudo os que vivem a experiéncia
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cotidiana de professar uma fé ainda tao pouco verdadeiramente tolerada. Contudo,
as minhas reflexdes caminham para entender como as religides afro-brasileiras,
e especialmente em Florianépolis, sofrem da intolerancia, do desrespeito e da
discriminacdo, uma vez que sao, em sua maioria, professadas por gente que se auto
define branca®’. Aqui uso o universo dos dados de pesquisa computados pelo Projeto
do Mapeamento Territérios de Axé, conforme grafico percentual em anexo.

Deigual modo, parto de dois imperativos: 1) Hduma ligacdo dos fenémenos de
preconceito as religides afro- brasileiras vinculado ao seu lugar racial ocupado;
2) Ser branco, e também afro-religioso ndo é garantia de sair ileso das situacoes
de intolerancia. Portanto, o carater da raca/cor nao é elemento que blinde atos
discriminatérios e, ao mesmo, é elemento de acdo nas praticas discriminatorias.
Assim sendo, a pecha sécio racial sofrida pelos africanos que ousaram continuar
mantendo sua fé - mesmo fazendo as adaptacdes necessdrias, sejam elas as
aglutinacoesouexclusdes - éelementopresenteaindanos modosdedesqualificar
a pratica religiosa com matriz africana, mesmo se ela for operada e acionada por
pessoas brancas. Isso demonstra como as relagdes sociais e raciais da vida social
sdao também complexas no ambito religioso.

Nesse sentido, este texto almeja ir além da discussao do embranquecimento
atrelado aos aspectos dos elementos religiosos, como a aderéncia aos
santos catodlicos, bem como as remodelacdes das roupas, canticos e outros
pormenorizados artigos dareligidao, fendmeno esse que possibilita a constituicao
da Umbanda enquanto religido brasileira, mas com vertentes variadas. O que
me interessa aqui é pensar como esse cenario negro (de histéria da composicdo
ritual, mitica e de culto) é acionado pelas pessoas ndo-negras, e de como isso ndo
Ihes garante um transito livre de discriminacao e intolerancia. de algum modo, é
entender como é ter uma vinculagao africana mesmo sem os fenétipos, ou seja,
ser branco afro-religioso é também ser alvo dos intolerantes.

Por isso, o alcance que o repertério da desqualificacdo feita aos povos
africanos e seus descendentes é alargado para tudo e para todos que resolvem
tomar para si essa pertenca étnica. Nesse caso, penso o lugar da religido afro,
fundamental na constituicdo da identidade e resisténcia da populacao afro-
brasileira, especialmente quando da sua constituicio como religido universal,
ou seja, possivel a todos que dela queiram fazer parte, e assim, podendo acessar
todos os seusdispositivos. Portanto, penso, e aquidetidamente, a partirdosdados
e do campo feitos por mim, como essa constituicao religiosa, de ritual e mitica
€ operada pelas pessoas ndo-negras, e de que modo isso também pode ser lido
como ferramenta necessaria paraa manutencao dareligido. Consequentemente,
isso se torna um lugar de uma memoria negra operada por nao-negros, além
disso, pode-se refletir como mobilizar esse lugar e quais seus efeitos negativos.

Para isso, busco evidenciar os espacos onde a maximizacao da desqualificacdo
acontece, ou seja, nos momentos de intolerancia religiosa vivido pelos adeptos,

39 Segundo dados do ultimo censo do IBGE, a populacao do Estado de Santa Catarina esta dis-
posta pela auto atribuicao cor/raga nos seguintes termos: Branca: 83,85%; Preta: 2,86%; Amare-
lo: 0,41%; Pardo: 12,61%; Indigena: 0,26%; e a populacao de Floriandpolis nestes termos: Bran-
ca: 84,55%; Preta: 4,55%; Amarela: 0,52%; Parda: 9,74%,; Indigena: 024%.
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pois é neste momento que as incontingéncias subjacentes do enlace cor/raca
versusreligido se apresentaram. Nesse ponto,isso acontece através dos relatos das
liderancas religiosas, e quando do cruzamento, feito por mim, das auto atribuicoes.

A busca em entender como se situa a intolerancia numa comunidade de axé,
e aqui comunidade de axé chamo aqueles que estdo inseridos na pesquisa por
meio de suas respostas aos questionarios, fora dessa linha, existentes inimeras
outras situacoes, relacdes e experiéncias que ndo cabem aqui, pois extrapolam o
meu alcance, seja de conhecimento ou de analise.

Analisando as respostas das liderancas religiosas notei que, em sua maioria,
os relatos que contam experiéncias de intolerancia caminham numa perspectiva
de negar a universalidade que a religido afro-brasileira tem hoje. Quero dizer
com isso que em alguns relatos o mote da agressao é se referir a religiao como
“coisa de preto”, “de negro”, “de nego”, “de macaco”, ou seja, esse tipo de professar
afé deveria ser para os que desqualificam um culto restrito ao negros ou pretos,
segmento socialmente inferiorizado. Abaixo transcrevo duas respostas do
universo das mais de noventas respostas afirmativas das liderancas religiosas no

gue tange situacoes de intolerancia religiosa:

A convivéncia com os vizinhos é pacifica, tem varios terreiros
em torno do seu. Contudo, diz que uma das casas é formada por
uma familia negra e que eles sofrem discriminacao: “Eles ligam
a baixa magia... se € do branco é bom, se é o do negro [...]. (Grifo
da Autora).

O que mais me agride nem é bater. E eu entregar, como eu ja
entreguei, um axé tao bonito 1a no Cruzeiro... o cara do carro
parou, esperou e chutou o axé todinho. Relata de sair na
rua vestida e enfeitada com as roupas da religido e escutar
macumbeiro, batuqueiro, nego sem vergonha. [...] eu ndo sou
branca, eu sou parda, cor que nio existe, entao eu me sinto
negra. (Grifo da autora).

Osdoisrelatos conseguem expressar em linhas curtas varios aspectos dodebate
gue esta instaurado quando se pensa o lugar da religido afro-brasileira e dos seus
adeptos. O primeiro relato aponta qual € o lugar de pertencimento de quem busca
desqualificar o que acredita ser o legitimo da religiosidade negra. Inclusive é para
este lugar que se refugiam as pessoas quando se associam a religidao, como fica
evidente na resposta dois, quando a interlocutora diz que cor nado existe, mas ela
se sente negra. Esse acionamento de ser negro é remontado a partir daferramenta
da religido, neste caso especificamente, mas podemos pensar esse “sentimento”
no samba (cantores de pagode brancos), passistas de escola de samba brancas,
rainhas de bateria brancas e liderancas religiosas brancas, e, assim sendo, essas
pessoas de algum modo, ou de todo mundo estao operando a paisagem negra.

Tomo por paisagem negra o sentido de que a constituicao desses elementos,
como um lugar de referéncia simbdlica e étnica, é a Africa, na figura dos seus varios
paises, inclusive a heranca africana é reivindicada quando da disputa pelo status e
prestigio que um individuo que se associe a esses varios conjuntos afro-brasileiros
deve ter ou deve buscar como ter. No caso das religides afro-brasileiras quanto
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mais “velho”* for, melhor a legitimidade, mas, as vezes nem esse dado garante

gue haja reconhecimento, especialmente, pela comunidade de axé. Em alguns

momentos sera a reivindicacdo do lugar “negro” via “sentimento” ou por meio
»n o«

de uma articulacio genética “tenho sangue negro’, “tenho alma negra”, o que ird
permitir a legitimacao dessas pessoas nao-negras de operar a paisagem negra.

Esse “sentimento” ficou melhor definido quando tabulei os dados da “auto
atribuicao”. Como enunciado, o interlocutor é quem faria a interpretacao e daria
sua resposta. No questionario aplicado nao existe a opcao tal qual a do IBGE,
ou seja, o sentido parte todo do interlocutor por meio de uma resposta objetiva
ou de uma resposta subjetiva. Das 210 respostas, 9 estao em branco, tornando
validas 201 respostas. Objetivamente tem-se 104 auto declarados brancos, 81
negros, 1 libanés, 1 indeterminado, 2 raca humana, totalizando 189 respostas;
e 12 respostas consideradas por mim abertas e subjetivas. Estas 189 respostas
podem ser consideradas as respostas objetivas, ndo abertas ofertadas pelos
interlocutores. Nota-se que o grupo que se considera negro (sdo 81 liderancas),
em nenhuma das respostas aciona o termo “preto”, designacao oficial do Estado.
Em contrapartida existem autodenominacdes de “pardo”, também designacao
oficial do Estado. Interpreto que o nao uso do termo preto é pela carga mais
espinhosa que termo em geral leva, pois preto parece soar negativamente, mais
forte que negro, além disso, a religido afro-brasileira € comumente conhecida
comointegrante daculturanegra, e sendo a cultura negra, os seus adeptos devem
ser considerados como negros.

Pensando por meio dessa nocao de “cultura negra faz negros” elenco as
respostas subjetivas dos interlocutores que correlacionam sua auto atribuicao
de cor/raca ao universo negro, respostas como:

‘Branca, alma negra;’

‘Branco/moreno claro, com sangue negro;’

‘Branco, perante a religido é afro;’

‘Eu posso ser branco, mas tem V6 india (..) entdo eu tenho
pequeno pé na Africa;’

‘Se considera de sangue negro, dificil definir;’

‘Mais negra do que branca;’

‘Branca, mas ndo branca pura, mae morena;’

‘Sangue africano, angolano, baiano e portugués’

Em contrapartida, respostas abertas correlacionadas ao universo nao negro
foram apenas duas, e diferentemente das respostas correlacionados ao universo
negro,ndoforamrespostas que evidenciasse justificativas ou argumentosembusca
de pertencimento, pois foram afirmacoes referenciais: ‘Alemao’ e ‘Caucasiano’.

Essasrespostasqueaquitragoservemparademonstrarcomoasinterpretacoes
podem ser diversamente subjetivas quando a ideia é de pensar a cor/raca, e ao
ser associada ao universo religioso dobra a responsabilidade em entender as
nuancas que fazem parte do cotidiano das pessoas, pois, essencialmente, essas

40 Tempo de iniciada ou iniciado na religiao.
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interrogacoes, duvidas e dificuldades sao trazidas a tona em diversos aspectos
da vida cotidiana, afetiva e muitas vezes, familiar. Como assevera Sheriff (2001,
p. 232): “Afirmei acima que o conceito de cor é, em diversos sentidos, diferentes
de raca, ao passo que a palavra cor também pode articular conceitos mais
“absolutos” ou “essenciais” que equivalentes ao de raca.”.

Afinal, essas respostas atingem a prerrogativa da forma de existéncia dessas
pessoas, inclusive de sua existéncia religiosa, bem como afirma uma lideranca:
“Branco, perante a religido é afro”. Diante disso, chamo a atencdo para como a
dualidade de ser branco e ser negro acompanha a afirmacao - e ndo esquecamos -
dessas liderancasreligiosas, umaduplicidade e até mais de sentidos, especialmente
guando a diviséria do que sera a cor e o que sera lugar étnico é organizada por
eles na perspectiva de que “sou branco no fenétipo, mas o meu subjetivo, a minha
vivéncia e a minha religiosidade é negra” (Branca, alma negra). Essas respostas
foram por mim interpretadas a partir desse lugar, que é mais confortavel quando
de um primeiro encontro, quando de um acesso a uma vaga de emprego, ou acesso
a determinados tipos de aparelhos sociais, ou seja, ha garantias em ser branco na
vida comum, porém, na seara religiosa é importante ter uma identidade negra.

Entretanto, a operacao da vida religiosa por parte de pessoas ndao negras
parece estar bem estabelecida, ao menos, neste universo que exploro, pois,
56,2% das liderancas religiosas se consideram brancas, um nimero expressivo,
e se esses fossem somados os brancos que também se consideram negros esse
numero subiria para 59,4%, ou seja, quase 60% das liderancas se consideram
brancas. Esse lugar de operacionalizar um conjunto de simbolos historicamente
negros, e antes so a eles permitidos, é conflituoso também em outras regides
constitutivas da religidao afro-brasileira, sendo vasta a reivindicacdo de uma
heranca mitica e sagrada (isenta da vontade das mulheres e homens terrenos)
para a legitima atuacdo. Halloy (2004) quando pensa o Candomblé na Bélgica
consegue também observar essa articulacao cor/raca e religiao:

Em primeiro lugar, o candomblé de Carniéres pertence a “nacio”
caboclo, que é, no panorama religioso brasileiro, uma das mais
desvalorizadas em termos de “pureza africana”: ela esta entre
as mais distantes do modelo africano de obediéncia ioruba.
Em segundo, o chefe de culto é “branco”, o que esta longe de
ser valorizado por um culto de origem africana porque o laco
genealégico com a Africa, notadamente em face dos africanos
fundadores dos primeiros cultos no Brasil, € um elemento
central da definicdo identificadora afro-brasileira. (HALLOY,
2004, p. 456-457).

Assim como esse elemento da cor é acionado na Bélgica, Guillot (2009)
notara esse mesmo tipo de argumento em Portugal, quando das afirmativas para
justificar a religiosidade afro-brasileira em solo estrangeiro.

Mae Tina diz de si mesma que ela é de “pele branca, mas com
sangue negro”. Em uma entrevista, ela justifica que uma de suas
filhas de santo tem por direito receber o titulo de mae-de-santo
pelo fato de que, entre outras coisas, ela tem “sangue negro”,

94



AXE DOS TERRITORIOS

como era “Angolana , portava o axé no sangue “, ou seja, isto é
a forca inscrita em qualquer objeto ritual, pela pessoa iniciada.
Mae Virginia, por sua vez, diz que sua filha biolégica foi vitimade
uma doenca que atinge apenas os individuos que tém “sangue”
Africano (anemia falciforme). E de acordo Pai Celso, Portugués
nascido em Angola de pai Portugués e mae originaria de Goa, as
religides afro-brasileiras sdo implantadas de forma tao intensa
em Portugal, porque “todo o sangue Africano é Portugués,
todos tém em algum lugar do mundo uma ascendéncia africana,
uma vez que Portugal se espalhou por todo o mundo. (GUILLOT,
2009, p. 212, traducao da autora).

Do mesmo modo, os estrangeiros e brasileiros** que professam a fé afro-
brasileira se valem do carater subjetivo e vao além do fendtipo para legitimar a sua
religiosidade. Os exemplos trazidos, bem como o expressivo nimero de liderancas
acessadas que sao auto denominadas ndo-negras, demonstram que mais do que ser
uma religiao universal, o cenario afro-religioso é também agora um espaco de culto
das pessoas brancas, como afirma Oro (1996, p. 3): “Na atualidade, a participacio
de brancos nas religides afro-brasileiras é de tal monta que em algumas regides do
Brasil ja ndo se pode mais falar em “religido de negros”. E ele vai além ao afirmar que:

[...] Ou seja, aquelas religides romperam as barreiras de cor, de
classe e, ultimamente, as barreiras geograficas, na medida em
gue congregam negros e brancos, ndo necessariamente pobres,
e ndo permanecem restritas ao territdrio nacional, tornando-
se religides multirraciais (multiétnicas), transclassistas e
transnacionais. (ORO, 1996, p. 4).

No entanto, questiono em qual medida a barreira da cor foi rompida, na
perspectiva de que adeptos ndo negros sao alvo da intolerancia e, geralmente,
remetida com conotacoes racializada como ja demonstrei acima, e como mais
adiante trarei mais relatos vividos por esses adeptos, ou seja, o rompimento do
lugar da religidao pela cor é parcial, pois a dissociacdo completa ao que parece -
e alerto mais uma vez, que faco frente aos relatos do projeto - sdo recorrentes.
Contabilizei 7 termos (Negro; Nego; Macaco; Afro; Africana; Macumbeiro;
Macumba;) que foram ouvidos e relatados pelas liderancas religiosas em contextos
da intolerancia religiosa, esses compde um universo contabilizado por mim de 20
termos acionados para desqualificar a religiosidade, ou seja, em 35% dos casos a
desqualificacdo acontece pela matriz do elemento da cor/raca. Essas podem ser
lidas como as que publicamente o componente aparece, pois uma analise mais
detida dos relatos aponta que outros elementos aparecem como associados ao
componente da cor ou do conjunto cultural negro, mas ndo sdo imediatamente
acionados ou primariamente detectados no contexto narrado. Assim, em alguns
casos o componente da cor é usado para desqualificar, mas ele fica subentendido
no contexto descrito, ou seja, esse nimero pode ser maior, no entanto, optei pelas
situacoes relatadas onde o componente racial é objetivamente acionado.

41 Mae Virginia é brasileira, radicada desde década de 1980 em Portugal, é considerada a
primeira afro-religiosa a fundar uma casa de culto em terras portuguesas. Optei por preservar
nomes, tendo em vista as particularidades da discussao e as tensoes estabelecidas.
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Para além da desqualificacao religiosa pelo repertério racial, de cor, os relatos
demonstram que apds a universalizacao da religido a intolerancia busca caminhos
“tradicionais” de mitigar a religido afro, seja desclassificando a estética ritual (as
vestes brancas, turbantes, guias e outros elementos), ou por meio das ofensas
relacionadas as classificacoes cristas (religido do demonio, do capeta, ndo é coisa
de Deus), ou por meio de ofensas diretamente associadas aos elementos littrgicos
(destruir as oferendas, impedir o culto, retirar elementos do culto). No entanto, ainda
entendo que o cenario por tras desses outros tipos de repertérios desqualificadores
seja o de desqualificar a cultura negra, recolocando-a no lugar que socialmente foi
construido como sendo para ela, assim sendo, uma cultura de efeitos negativos.

Essaassociacdo queinsisto emfazer de pensar que ao fimmesmo que sejauma
religido operada por nao negro e universalizada o escopo da intolerancia e dos
demarcadores de desqualificacdo busca sempre uma sustentacdo na conotacao
racial. Ao cruzar a resposta da intolerancia que evidencia o trato pejorativo
da cor/raca, cruzei o relato da Casa 10 com a auto atribuicdo da lideranca e a
conclusao foi a seguinte: a lideranca se auto classifica como “Parda/Negra” e o
relato por ela ofertado foi o seguinte:

Sim, jogam pedra no telhado direto. J4 jogaram ovos também.
Tem um vizinho evangélico, que é da policia, que manda chamar
os policiais que sdo amigos dele. Os policiais descem a rua com
a sirene ligada, como se fosse a casa de um bandido. Mas como
eles da casa tem licenca, vao todos para o portao e os policiais
nao tem o que fazer. Ja tiveram policial entrando na casa,
apontando na cara de um deles e chamando de “nego”. Nesse
dia, o policial e um membro da casa trocaram ofensas. Quanto
aos policiais, vem parando de acontecer, porque eles (da casa)
vem se colocando no bairro. (Grifo da autora).

Assim como também cruzei o relato da Casa 69, em que a lideranca religiosa
se identifica enquanto Branca e o seu relato sobre a intolerancia foram nestes
termos: “Meu marido quando passa na frente da casa dela, ela chama ele de
macaco sujo, macumbeiro” (Grifo da autora).

Na casa 53 a lideranca religiosa se declara Branca e conta que as relacoes
intolerantes acontecem [...] “bastante. J& jogaram pedra, foguete, jogavam
tijolo em cima do telhado. O preconceito do vizinho, que acha que a gente é
tudo feiticeiro (...) tiro pra cima pra assustar, ameaca de morte ao primeiro
dirigente” (Grifo da autora).

Nos trés casos citados chamo atencao para que dois deles cuja a lideranca é
“Branca” e mesmo assim sdo acionados dispositivos associados ao contexto racial
afro-brasileiro, seja aquele de carater mais absoluto [macaco sujo] ou aquele
associado [feiticeiro]. No entanto, em um deles a conotacao de pejorar pela cor é
acionada, enquanto a outra prefere a sociabilidade religiosa, isto &, socialmente
a religidao afro-brasileira é ruim e, em ambos os casos a ideia é deslegitimar o
adepto e sua condicao afro religiosa.

Desse modo, noto o quanto é complexo ao adepto ndo negro operar a sua
religiosidade, mesmo se valendo desta “vantagem” de cor/raca, pois, como
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afirma Sheriff (2001, p. 221) [...] “Aprendi rapidamente o que todo brasileiro ja
sabe: muitos termos relativo a raca/cor sdo considerados pejorativos(...)”. E como
a sua vivéncia religiosa faz com ele ndo possa se afastar dessa atmosfera afro-
brasileira resta a ele também receber o tratamento pouco cordial, que em sua
maioria das vezes, é reservado a populacdo afrodescendente, os relatos que
apontam as visitas com carater abusivo por parte da policia nos espacos de culto
demonstram o cotidiano pelo qual passam as liderancas e seus adepto:

Uma vez a policia foi chamada por uma dentincia de um vizinho
em relacdo ao barulho. Um dos policiais agiu com violéncia.
(Grifo da autora).

Mae de Santo relatou ao final da entrevista/conversa que
sofreu situacao vexatdria com a policia em duas situacoes : 1.
Uma na mata ao realizar um despacho onde a policia chegou a
mandando sair de forma agressiva e grosseria, ameacando de
prisao, inclusive ela relata uso de helicéptero, 2. e uma outra
de igual agressividade no cemitario, onde foi mais uma vez
ameacada de prisdo, além de ser ofendida. Ela relata que ja
perdeu emprego por conta da religido. (Grifo da autora).

O primeiro acerca de violéncia policial cometida a partir da
denlincia de um vizinho sobre maltratos de animais. Quando na
casa havia um bode para sacrificio, a policia invadiu o terreno
de forma brutal e violenta com a premissa de fazer a busca
do animal, invadindo o espaco interno da casa, a situacao foi
resolvida em um outro momento (...) (Grifo da autora).

Nos trés relatos ha uma ligacao entre violéncia e atuacao policial, a policia
aqui é lida como instrumento do Estado que tem como prerrogativa a natureza
juridica de proteger direitos, e ndo de violar direitos. Entretanto, esse cotidiano
de violéncia policial ¢ uma realidade comum ao povo afro-brasileiro e os efeitos
disso sdo também notados na forma como a religiosidade de heranca negra
é tratada. Nao bastasse esse tipo arbitrio, os adeptos afro-brasileiros e nao-
negros também sao constrangidos pelos civis que agem basicamente por meio
da avaliacao moral, social e, por qué nao racial, que fazem da religiao.

No estreito no dia 11.11.2011. Levou um chute de um homem
quando estava fazendo “trabalho” na Praia. O agressor além
de agredi-lo teria tentado obriga-lo a retirar a oferenda. [...]
resistiu as investidas do agressor e ligou para a policia, eles ndo
apareceram. Posteriormente fez corpo delito, mas o processo
nao foi para frente. (Grifo da autora).

Me conta um depoimento forte de intolerdncia e violéncia
dentro da sua casa praticada por um familiar dela. Que estava
fazendo a comida de santo para o dia de lemanja, que subiu o
seu irmao junto com outras pessoas de sua igreja (evangélica)
comecaram a xinga-la. Conta que resolveu falar algo, que sé
chegaram e comecaram a bater nela e no marido dela, que
também é do terreiro, tentaram arrombar a porta do terreiro
[...]. (Grifo da Autora).

Sim, bastante. Casa apedrejada por evangélicos. Os vizinhos
chamam a policia por ndo gostar da religido. (Grifo da Autora).

[...)]diz que a sua recepcido em Floriandpolis foi assustadora,
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pois a primeira vez que tocou uma sessao para sua cigana em
sua casa, foi jogada uma pedra por um vizinho que quebrou
telhas e atingiu a uma filha de santo no braco. Nao chegou a
feri-la gravemente, mas poderia ter acontecido algo mais grave.
(Grifo da Autora).

Nos quatro relatados citados, dois sdo trazidos por liderancas que se auto
atribuiram “pardas”, e dois outros por liderancas que se consideram “brancas’,
em todos os casos o nivel de violéncia e agressividade é intenso e gratuito, sendo
gue o unico “desvio” dessas pessoas é serem afro-religiosas. Desse modo, mesmo
gue o ingresso dessas pessoas “ndo negras” esteja garantido na esferareligiosa, a
religido em si continua a ter uma cor ou uma posicao socio racial a medida que os
tratamentos ofertados as liderancas e seus adeptos, tanto por parte do Estado
como pela sociedade civil é ofensivo, agressivo e desqualificador, refletindo
assim o cotidiano da vida social nesses micro espacos, situacao ja notada por
Amaral e Da Silva (1993) quando pensam a relacdo entre ndo negros e negros
nos candomblés paulistas.

Ou seja, a complexidade de relacdes raciais e sociais dentro
do candomblé (exemplificada aqui pelo acesso de brancos
com poder intelectual e econédmico a religido de negros com
poder de tradicdo) sugere a existéncia de uma dindmica de
representacoes culturaisemque a pré-concepcdodasracasuma
pela outra e a apropriacdo de simbolos (arquétipos, concepcao
de orixa, de axé, entre outras) ndo devem ser desprezadas e
refletem, no terreiro, a vivéncia cultural fora dele. (AMARAL;
DA SILVA, 1993, p. 100).

Nesse ponto, penso o quanto do axé nado ter cor é uma prerrogativa que ainda
estaciona no ambiente interno dos espacos de culto, na perspectiva de que as
construcoes externas das casas de culto e, consequentemente, das suas liderancas
e adeptos se pauta no conflito e na tensdo. Oro (1996, p. 16) ao pensar sobre as
religiosidades afro-brasileiras no Rio Grande do Sul discute que, “O axé ndo tem
cor”; “elas (entidades) pegam quem elas querem”. Esta é a posicdo predominante
entre negros e ndo negros que, por isso mesmo, entendem ser os terreiros espacos
de relacdes raciais sem preconceitos e racismo (ORO, 1996). Dois pontos dessa
citacdo me fazem refletir a partir da realidade do campo que vivi: o primeiro deles
€ pelo qual ndo poderei avancar na discussao, tendo em vista que nao possuo
material de campo suficiente para isso, mas seria pensar as relacdes que estao
estabelecidas entre ndo negros e negros nos espacos internos e de convivéncia
religiosa dessas casas da grande Florianépolis. E relevante pensar que tipos de
construcao racial vém acontecendo nesses espacos, e se é possivel, por exemplo,
ouvir também dos adeptos e das liderancas que o axé nao tem cor.

A segunda questao é pensar como o racismo, e aqui ele tem a conotacao
religiosa, é estruturante na sociedade brasileira, quando ele atua, em situacoes
em que a mobilizacao religiosa é feita por nao negro. Mesmo assim, sao vitimas
de preconceito, discriminacao e racismo, sendo que, o privilégio de ser ndo negro
nao é garantidor de tratamento diferenciado. Em linhas breves, quero dizer que
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ser ndo negro e de axé é ser também alvo da hostilidade, seja das pessoas ou
do Estado. Além disso, essa hostilidade tem por objetivo sempre lembrar que
tipo de condicao a cultura negra e afro-brasileira tem para as pessoas, conforme
afirmam Amaral e Da Silva (1993):

Avalorizacao positiva do candomblé, através da musica, cinema,
pintura e literatura, ndo é suficiente para abalar aimagem social
negativa que ainda hoje se tem dessa religido. De uma religido
perigosa, que é capaz de fazer as pessoas, que sacrifica animais,
impode sacrificios corporais inclusive aos iniciados, sendo estes
“escravos” do pai - de - santo e de entidades sobrenaturais
tidas muitas vezes como diabdlicas. Essaimagem, que se associa
aos preconceitos contra os negros e pobres, é responsavel
pela discriminacdo dos brancos que aderem ao candomblé.
(AMARAL; DA SILVA, 1993, p. 105).

Dessaforma, o ndo negro experimenta as realidades cotidianas reservadas aos
negros, e também é operador da/na paisagem negra, pois essa paisagem caminha
da perspectiva religiosa até as situacoes de preconceito e intolerancia religiosa.
E entendo que esse protagonismo branco de um cendrio negro ndo consegue
dissociar dos efeitos que circulam o transito da religiosidade afro-brasileira.
Nesse ponto, quis demonstrar que as tensdes e os conflitos ndo conseguem
deixar de ser racializados. Desse modo, noto que o apelo racial continua sendo
meio referencial, mesmo o protagonismo sendo branco, bem como aponta o
relato de uma lideranca:

A yalorixa*2..., mais antiga filha de santo de .., enfrenta
preconceito no trabalho, onde tem muitos evangélicos. Ela é
funciondria do ... e como vai trabalhar sempre de roupa branca
e turbante, sofre preconceito. J& sofreu preconceito dentro
do Banco do Brasil, pelo fato de usar branco e turbante. Falta
informacao sobre a religido para nao haver preconceito. Essa
religido € uma missao na terra mal interpretada. As yalorixas
sao pessoas com forca para enfrentar os preconceitos. Deve
haver respeito por todas as religides, existe a lei do retorno. A
umbandavem pelaracanegra, mastem poucos negrosnoritual.
Precisa chamar nossa raca, por medo ou vergonha minhas
amigas negras nao participam, se afastaram da religido. Os
negros sentem na carne o preconceito. A coisa mais linda que
os negros receberam de heranca sao os orixas. Isso da nossa
raca é um sentimento forte que o negro carrega. Precisa unir
mais o nosso ritual. Precisa unir mais os terreiros. Tem terreiros
que s6 dao valor as roupas. Quero saber dos orixas e ndo quero
saber de roupas de luxo, roupa pode ser simples. Orixa veio do
barro, é simples, ndo precisa de luxo. Importante é o axé, se tem
paz tem tudo. (Grifo da autora).

Percebo assim que asuperacao do problemado preconceito,daintoleranciaedo
racismo tende a ser uma pauta das pessoas negras e, também, das ndo negras, pois

42 Optei por preservar nomes, tendo em vista as particularidades da discussao e as tensoes es-
tabelecidas.
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todas sao atingidas pela pecha racial mesmo que de forma enviesada. Portanto, a
agenda de combate a intolerancia religiosa deve superar o lugar de uma pauta dos
“Movimentos Sociais Negros” e ser uma agenda comum ao povo de axé, pois notei
gue o contexto das relacdes sociais e raciais no ambito religioso sofreu situacoes
ofensivas e agressivas,do mesmo modo que outras frentes na sociedade brasileira.

Nesse sentido, pude demonstrar que mesmo sendo a esfera do sagrado, do
religioso e, por isso,de umaracionalidade e légica préprias, bem como, aformade
perceber e se comportar como mundo e nomundo, as religides de matriz africana
ainda precisam conviver com o componente da interpretacao social associada a
sua pratica de fé. Somado a isso, destaco o estabelecimento do elemento cor/
raca como relevante na abordagem da fé. E como se a heranca africana fosse
reivindicada sempre com a perspectiva de se ativar o que se socialmente se
construiu na arena dos repertdrios negativos. E mesmo alcancando contornos
globais, ou seja, encontrando pessoas que se dediquem a uma vida afro-religiosa
- neste caso falo especialmente dos ndo negros, pois para eles ndo had uma
“heranca”, antes uma escolha de vida litargica e de fé - os constrangimentos
sociais sao uma constante.

Além disso, um quesito que o campo me trouxe, e aqui fica como um possivel
caminho paraoutrasinsercoes nessa discussao, € pensar como essas pessoas nao
negras encaram a histéria afro-religiosa que faz parte dos seus cultos, de como
se entendem como sendo portadores de uma histéria de cultura negra mesmo
sendo nao negros, ou seja, € entender como eles sao para além de portadores de
axé, mas portadores de uma histéria do axé, e essa é fundamentalmente negra,
quais narrativas estao sendo constituidas e como elas se relacionam.

Por fim, gostaria que esse texto fosse lido como uma tentativa de estabelecer
mais uma reflexdo sobre como os sentidos de cor e raca sao dindmicos na
sociedade brasileira, e os efeitos disso também sao diversos e diferenciados.
Mais do que isso, nosso problema do racismo é multifacetado e é acionado de
varias formas, desde a negacao da universalizacao da religido afro-brasileira até
a mobilizacdo de termos pejorativos na busca da desqualificacdo de uma pessoa
por meio do seu fendtipo, cor de pele ou religiosidade. Por isso quis empreender
uma discussdo que me apontasse como os “ndo negros” operam a paisagem
religiosa, primariamente negra. Neste caso, fiqueirestritaasreligiosidades, pois o
foco do projeto é buscar entender essas perspectivas, assim como compreender
as relacoes sociais e raciais que estao se estabelecendo na sociedade brasileira.
Esse é sempre um bom objetivo a ser alcancado.

Referéncias

AMARAL, Rita de Cassia e DA SILVA, Vagner Goncalves. A cor do axé. Brancos
e Negros no candomblé de Sao Paulo. Estudos Afro-Asiaticos, n. 25. Salvador:
CEAO/UFBA dez. 1993, p. 99-124

BAHIA, Joana. A experiéncia da conversao. Os relatos dos imigrantes
brasileiros no candomblé europeu. s/d.

100



AXE DOS TERRITORIOS

BASTOS, Cristina. Omulu em Lisboa: etnografias para uma teoria da
globalizacao. Etnografica, v. 2, 2001.

DANTAS, Beatriz Gois. Vové Nagd e Papai Branco: usos e abusos da Africa no
Brasil. Dissertacao de Mestrado. Campinas: Unicamp. 1982

DOMINGUES, Petronio. Guerra de Xango: ritual, repressao e conflito na formacao
do campo afro-sergipano. In: COSTA, Valéria e GOMES, Flavio (orgs.). Religioes
negras no Brasil: da escravidao a poés-emancipacgao. Sdo Paulo: Selo Negro, 2016.

GUILLOT, Maia. Du mythe de I-unité luso-afro-brésilienne. Lusotopie, XVI,
v. 2,20009.

HALLQY, Arnaud. Um candomblé na Bélgica: Tracos etnograficos de tentativa de
instalacao e suas dificuldades. Revista de Antropologia, Sdo Paulo, USP,v. 47,
n.2,2004.

ORO, Pedro Ari. As Relacoes Raciais nos Terreiros do Rio Grande do Sul. GT 19
- Relagdes Raciais e Etnicidade. XX Encontro da ANPOCS. Caxumbu, 22-26 de
outubro, 1996.

ORO, Pedro Ari. Religioes Afro-Brasileiras do Rio Grande do Sul: Passado e
Presente. Estudos Afro-Asiaticos, ano 24, n, 2, 2002.

ORO, Ari Pedro. As religides afro-brasileiras do Rio Grande do Sul. Debates do
Ner, Porto Alegre, ano 9, n. 13, jan./jun., 2008.

PRANDI, Reginaldo. Referéncias sociais das religides afro-brasileiras:
Sincretismo, branqueamento, africanizacdo. Horizontes Antropolégicos, Porto
Alegre,ano4,n.8,p.151-167, jun. 1998.

PRANDI, Reginaldo. De Africano a afro-brasileiro: etnia, identidade, religiao.
Revista USP, Sao Paulo, n. 46, p. 52-65, jun./ago., 2000.

PRANDI, Reginaldo. O Candomblé e o tempo: Concepc¢des de tempo, saber e
autoridade da Africa para as religides afro-brasileiras. Revista Brasileira de
Ciéncias Sociais. vol. 16, n. 47, out. 2001.

PRANDI, Reginaldo. As religides afro-brasileiras e seus seguidores. Civitas,
Porto Alegre,v. 3,n. 1, jun. 2003.

PRANDI, Reginaldo. O Brasil com axé: candomblé e umbanda no mercado
religioso. Estudos Avancados, 18(52), 2004.

SARAIVA, Clara. Afro-Brazilian religions in Portugal: bruxos, priests and pais de
santo. Etnografica, 14(2), jun. 2010, p. 265-288.

SHERIFF, Robin E. Como os senhores chamavam seus escravos: discursos
sobre cor, raca e racismo num morro carioca. In: MAGGIE, Yvonne; REZENDE,
Claudio Barcellos (orgs.). Raca como retérica: a construcao da diferenca. Rio
de Janeiro: Civilizacao Brasileira, 2001.

TRAMONTE, Cristiana. Bases histéricas da consolidacao das religides afro-
brasileiras: embates e estratégias do “povo de santo” em Santa Catarina.
Revista Brasileira de Histéria das Religioes. ANPUH, Ano V, n. 14, set. 2012.

TRAMONTE, Cristiana. Religiao, resisténcia e histdria: construcao e afirmacao da
umbanda em Santa Catarina. MOUSEION, Canoas, n. 17, abr., 2014, p. 89-97.

101



AXE DOS TERRITORIOS

TRAMONTE, Cristina. O "Feitico” na llha de Santa Catarina: Praticas e Desafios
das Religides Afro-Brasileiras em seus primérdios. In: COSTA, Valéria

e GOMES, Flavio (orgs.). Religioes negras no Brasil: da escravidao a pos-
emancipaco. Sdo Paulo: Selo Negro, 2016.

WEBER, Tiago Linhares. Ritual de Almas e Angola: do inicio aos novos paradigmas.
Revista Santa Catarina em Historia., v. 5, n. 1, Florianépolis: UFSC, 2011.

0,6
0,5
0,4
0,3
0,2

0,1

TABELA DE AUTO ATRIBUICAO COR/RACA

56,21%
43,70%
O,
2,10% 6,40% 4,20%
— ] ]
Negros Brancos Indeterminado/ Respostas Sem
Humana abertas resposta

102



AXE DOS TERRITORIOS

Voltar ao sumario

7.

O Rizoma “Do Santo”: Tensoes Entre
Multiplicidade e Representacao

Julia Vivanco Bercovich*

Introducao

Durante o Projeto Territorios do Axé, do qual fiz parte como bolsista
de iniciacdo cientifica, foi feita uma pesquisa de campo que possibilitou a
construcao de algumas discussoes, estas resultando na producao deste livro.
O projeto consistiu num mapeamento das casas de religido de matriz africanaem
Floriandpolise municipiosvizinhos,sendoresultadodeum Acordode Cooperacao
Técnica entre o Instituto de Patrimoénio Histoérico e Artistico Nacional - IPHAN -
e a Universidade Federal de Santa Catarina - UFSC -, desenvolvido pelo Nucleo
de Estudos de Identidades e Relacoes Interétnicas - NUER - e coordenado pela
professorallkaBoaventuraLeite. O projeto obteve umpanoramadestasreligidoes
na regidao abarcada, procurando enfatizar o patriménio cultural, a diversidade
em que se manifestam e a discriminacdo e preconceito que ainda sofrem.
A equipe de bolsistas, da qual fiz parte, foi composta por estudantes de diversas
areas: antropologia, geografia, historia e linguistica. Durante a primeira etapa
da pesquisa, o trabalho de campo, os bolsistas dedicaram-se a entrevistar as
liderancas religiosas das casas através de agendamentos e, usando para isto um
roteiro alinhado com os objetivos do projeto. Desta forma, ao longo do artigo me
baseei nas minhas préprias experiéncias de campo, assim como em um conjunto
de registros feitos por outros pesquisadores e no relatério final do projeto.

43 Bacharel em Antropologia (UFSC) e Pesquisadora do Projeto Territorios do Axé.
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Aoiniciar o projetode pesquisa,encontrava-me diante deumuniverso até entao
desconhecido - tinha estado num terreiro uma Ginica vez - e desafiante, por querer
entendé-lo minimamente antes de entrar nos processos de entrevistas. Por nao
ser a Unica nessa situacdo, durante o primeiro més do projeto, o grupo dedicou-
se a leituras e discussdes que possibilitaram uma maior aproximacao com o tema,
desta forma, qualificando e preparando os participantes do projeto, ao mesmo
tempo em que avalidvamos e aprimoravamos os instrumentos da pesquisa.

Situo a minha inicial ignorancia porque me parece que a questao norteadora
do artigo nasceu do meu processo de aprendizado e das diversas operacoes
gue este engendra ao contrastar distintos universos culturais. Inicialmente,
tive certa dificuldade em compreender as religioes de matriz africana a partir
da minha perspectiva e légicas de pensamento. Percebi certa tensao entre a
coeréncia que eu procurava atribuir as novas vivéncias e as praticas e saberes
com os quais me deparava. Este contraste me obrigou a deslocar o meu olhar, e
aos poucos, num processo gradual fui passando a compreender estas religides
em seu contexto mais amplo e as negociacdes em questao. Foi justamente esta
tensao seguida de uma recolocacdo que me instigaram a escrever este trabalho,
parabuscar elucidar algumas das caracteristicas que configuram a multiplicidade
do rizoma das casas de religido de matriz afrobrasileira da regiao.

Um rizoma é um sistema aberto relacionado as circunstancias, que se
inventa e reinventa, se ramifica e engrossa em qualquer ponto, ndo tem raiz
ou preposicoes fundamentais que se ramificam segundo dicotomias, nao tem
centro,nemunidade, tem apenas linhas. E por ndo ser previsivel, fundamentalista
ou fechado, e sim, aberto e alimentado pelos contextos e circunstancias, é visto
como um modelo de resisténcia. Uma parte do rizoma pode ser arrancado ou
transportado, e ainda assim continua com a mesma configuracao rizomatica
num novo contexto, assim ele pode cortar ou construir novos caminhos ou criar
linhas de fuga nas dimensdes movedicas que o constituem. “Chamamos de ‘platd’
toda multiplicidade conectavel com outras hastes subterraneas superficiais de
maneira a formar e estender um rizoma.” (DELEUZE; GUATTARI, 2011, p. 44).

Percebi entdo que meu desafio era pensar a multiplicidade sem que esses
fazeres concomitantes parecam incompativeis entre si. Na primeira parte do
artigo, descrevo algumas formas pelas quais a multiplicidade, entendida aqui como
as diversas formas e rituais que estas religides assumem nos diferentes contextos,
emerge nas casas pesquisadas e nos seus sistemas de conhecimento, o que também
envolve um esforco pelo controle dessa multiplicidade e, portanto, a busca poruma
padronizacao dentro da religido. Em seguida, na segunda parte, abordo o desafio
em gerar uma representacdo destas casas por meio de associacdes devido a
multiplicidade caracteristica e emergente destas religides, o que expressa a tensao
entre unidade e diversidade no ambito da representatividade. Na terceira parte,
falo sobre as relacdes de visitacao e troca entre as diversas casas como dindmica
gue sustenta a multiplicidade ao mesmo tempo em que promove certa unidade.
Por fim, na conclusao procuro unir todos estes pontos como expressao de uma
disputa entre unidade e multiplicidade na concepcao destas religides enquanto
cosmologias rizomaticas ou cosmologias arborescentes.
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Fluxos combinatorios e essencializa¢oes: tensoes no
rizoma do povo de santo

Quando pensamos as religides afro-brasileiras, as inserimos dentro dessa
categoria “religido”, que por si s6é vem com uma carga de concepcoes construidas
historica e socialmente. Essa categoria denomina e engloba uma variedade de
praticas e cosmologias, o que significa que as casas de religido afro-brasileira
integram um conjunto de praticas diversas que fazem parte de umareligiosidade.
E, justamente por englobar praticas diversas, quase que inevitavelmente a
categoria religiao produz uma simplificacdo e reducao da diversidade que
se procura nomear. Desta forma, a categorizacdo de religido pressupde uma
unidade muitas vezes inexistente, o que na verdade trata-se de uma unidade
iluséria que insistimos em buscar quando abstraimos de seu contexto um
conjunto heterogéneo de fazeres. Nesse processo opera a concepcao de que a
religido existe objetivamente no mundo, desconsiderando assim todos os seus
aspectos subjetivos. Portanto, o conceito de “religido” atua agrupando sistemas
abstratos através de um processo de reificacdo:

O conceito de religido, portanto, evoluiu no Ocidente. Essa
evolucdo inclui um longo desenvolvimento, que podemos
chamar de processo de reificacado: transformando mentalmente
a religido em uma coisa, passando gradualmente a concebé-la
como uma entidade sistematica objetiva. (SMITH, 2006, p. 57).

Smith desenvolve uma discussao sobre a construcao histoérica da categoria
de religido e de algumas ideias que fundamentam o pensamento moderno em
torno das religides. Neste sentido, se tomarmos as religides afro-brasileiras,
tal como Smith, como se fossem um sistema reificado, rapidamente vamos
nos deparar com o fato de que estao longe de formar um todo homogéneo e
sem porosidade. Ao invés disso, fica evidente a enorme diversidade das suas
modalidades, e até mesmo dentro de suas diversas vertentes ha variacao no
fazer religioso de cada casa. Ainda assim, o coletivo que integra os praticantes
das religides afro-brasileiras procura defini-las enquanto uma religidao, tendo em
vista a importancia de uma colocacao unitaria na esfera politica de um contexto
secular. Neste sentido, as religides de matriz africana procuram manter vivas as
tradicoes de origem africana e delimitar a todo o momento os limites do “povo
de santo”, e é por isso que, segundo Prandi (2013, p. 203 apud LEITE, 2017, p.
38), podem ser incluidas na categoria das religides étnicas ou de preservacao de
patrimoénios culturais dos africanos escravizados e seus descendentes.

Estas religioes assumem diferentes ritos e nomes em diversas localidades do
pais, como por exemplo, o Tambor de Mina no Maranhao e no Para, o Batuque
no Rio Grande do Sul, o Xangbé em Pernambuco e Alagoas e a Macumba no Rio
de Janeiro. A classificacao e definicdo das modalidades religiosas das casas
de religido de matriz africana se fazem em funcao da linhagem de parentesco
das liderancas religiosas, inserindo-as em redes de aprendizado que articulam
tradicoes, resisténcias e saberes. Porém, as linhagens do parentesco espiritual
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seguem um modelo dindmico e reticular (LEITE, 2017), o que traz consequéncias
sobre as quais discorrerei a seguir.

No livro “Territorios do Axé: religides de matriz africana em Floriandpolis e
municipios vizinhos” sdo colocadas trés dimensoes do parentesco espiritual: “(i)
uma via para o transporte espaco-temporal do axé; (ii) um modo recursivo de
relacdo pedagdgica; (iii) ummodo acumulativode setransitar atravésouhibridizar
diferentes vertentes religiosas de matriz africana.” (LEITE, 2017, p. 108). Esta
ultima dimensao, a acumulativa, é o que fundamenta o que foi chamado no livro
de “hibridismo doutrinal’, isto €&, as liderancas religiosas tracam trajetorias de
formacao nas quais formulam “quimicas doutrinarias” com diferentes vertentes
religiosas de matriz africana e assim, diferenciam-se dessas tradicbes ao mesmo
tempo em que as reproduzem (LEITE, 2017, p. 106).

O caso de Mae Angélica de Oya, lideranca do IIé Rito Afro Oya e Ogum,
fundado em 2009, exemplifica um caso de hibridismo doutrinal decorrente do
acumulo de parentesco espiritual:

Mae Angélica definiuasuacasacomosendode Umbanda, Quim-
banda e Nacao Jejé e ljexa. Esse hibridismo foi fundamentado
por uma dupla descendéncia ‘no santo, duas linhagens distintas,
mas que influenciam as praticas adotadas por Mae Angélicaem
seu terreiro de forma simultanea. ‘Pelo lado da Umbanda’, mae
Angélica declarou pertencer a uma linhagem a um sé tempo ‘de
santo’ e ‘carnal’, ja que suafamilia é de umbandistas. Ela é filhade
Clarinda, neta de Maria José e bisneta de Maria Angélica, todas
de Cruz Alta, Rio Grande do Sul, onde também nasceu mae
Angélica. Pelo lado da Nacao Jejé ljexa, mae Angélica é filha de
Jairzinho do Bar4, de Porto Alegre, um pai de santo experiente,
com 55 anos de ‘vasilha de santo’. Ele faleceu em 2016 e foi neto
de santo do principe Custddio, que, segundo mae Angélica,
levou a nacdo Jejé ljexa para Porto Alegre. (LEITE, 2017, p. 108),

Assim, o modelo de transmissao do axé engendra um processo de construcaoda
espiritualidade que nao sé tem a ver com identidades culturais, mas mais do que
isso com um processo étnico-espiritual aberto e dindmico que articula liderancas
religiosas através da linguagem do parentesco (LEITE, 2017). Essa articulacao é
condicionada por processos de deslocamentos territoriais e temporais, uma vez
gue insere a lideranca em uma rede que envolve diversas localidades no pais, as
vezes até outros paises, e liderancas de muitas geracoes. Aqui me refiroao primeiro
aspecto do parentesco espiritual: (i) uma via para o transporte espaco-temporal do
axé”=. A fim de perseguir o conhecimento do axé, as liderancas fazem as chamadas
viagens iniciaticas, nas quais se deslocam territorialmente em buscade doutrinaou
para realizar rituais de formacao. Além disso, o mapeamento constatou que 46%
das liderancas nao sao naturais da regido da Grande Floriandpolis, o que implica
na migracao de liderancas e de espiritualidades. Portanto, “o nivel de vitalidade
e as formas assumidas por essas tradicdes sdo inevitavelmente condicionados
por processos de transmissao que incluem outras localidades, cidades, regioes, e
mesmo paises.” (LEITE, 2017, p. 102).

106



AXE DOS TERRITORIOS

Se, ao visitar uma casa de religido de matriz africana, tentarmos enquadrar
o fazer religioso dentro de uma categoria com caracteristicas definidas a
priori, muito provavelmente entraremos em contradicoes, tendo em vista que
dificilmente encontraremos um conhecimento ou praticas padronizadas. H3,
portanto,certatensaoentreasdefinicoesabstrataseconceituaisdasmodalidades
religiosas e a multiplicidade e heterogeneidade que emerge de cada contexto.
Por isso, se insistissemos em enquadrar estas religides as nossas categorias
analiticas, correriamos o risco de cair em reducionismos e simplificacées, que
por mais confortantes que sejam para nosso anseio explicativo, nao assumem
a complexidade imbricada nestes fazeres religiosos. Por este motivo, durante a
pesquisa adotamos o principio da autoidentificacado, deixando que a lideranca
defina sua pratica religiosa sem interferéncia de categorias impostas pelo
pesquisador - ou ao menos com pouca interferéncia, tendo em vista que o
encontro com o pesquisador é uma situacao atipica que resulta na construcao
de um discurso circunstancial e relacional. A despeito disso, estes sistemas de
conhecimento fogem de determinismos classificatérios, relacionando-se e
reconfigurando-se com as circunstancias e a partir delas. As casas de religiao de
matriz africana em Floriandpolis inventam sua pratica e sua tradicao a partir das
condicdes das quais dispoe e das ancestralidades as quais se reporta.

Quando falo em invencao das tradicoes e das praticas religiosas ndo me refiro
ao seu sentido ligado a autenticidade, como aquilo que se opde ao real e que,
portanto, as acusaria de falsas tradicoes. Invencao, no sentido wagneriano do
termo, consiste em uma metamorfose continua através da qual tudo, o mundo
e 0s seres, sdo criados e recriados a partir de algo preexistente (GOLDMAN,
2011). Neste sentido, os sistemas de conhecimento das religides de matriz
afro-brasileira recriam seus fazeres religiosos continuamente em funcao das
necessidades, condicoes, relacoes e interesses, porém sem nunca perder de
vista as tradicoes e linhagens de formacao da lideranca religiosa em questao.
Contudo, muito raso seria afirmar somente que a cultura, a religidao e tudo mais
sdo invencoes. Segundo Roger Sansi (2009), ndo é suficiente postular que a
tradicdo e a autenticidade sdo ambas construcdes e formas de poder. O autor
coloca que é necessario ir além dessa critica, argumentando que tal construcao
ganha autonomia e uma historicidade préopria - e é justamente isso que deveria
interessar aos antropoélogos.

Nesse processo de constante invencao e acumulacao de tradicdes, emerge
uma preocupacao, por parte de algumas liderancas, quanto ao distanciamento
dos rituais em relacao as matrizes africanas. A diversificacdo e hibridizacio
dos rituais, portanto, tém diferentes niveis de aceitacdo entre as liderancas
religiosas, tendo em vista que a fidelidade ao ritual é negocidvel. Algumas
liderancas religiosas procuram legitimar seus fazeres religiosos através do
resgate e da rigorosa fidelidade as matrizes africanas, construindo assim um
discurso que valoriza a africanizacao destas religides; o que significa afastar-
se do sincretismo e demais caracteristicas ligadas ao catolicismo que sempre
permearam as religides de matriz africana. Africanizacao e sincretismo sao
categorias que vem sendo usadas por estudiosos do tema, e que curiosamente,
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também sao empregadas pelo povo de santo. Neste sentido, como bem colocado
por Sansi (2009) ao analisar um terreiro do Reconcavo Baiano, a construcido de
tradicdes e de uma autenticidade acaba por ganhar autonomia e gerar efeitos:

De facto, este movimento anti-sincretismo estd a gerar
transformacoes histéricas na pratica das religides afro-
brasileiras. Liderado pela mae-de-santo do Ilé Axé Opb Afonja,
Mae Stella, este movimento promoveu uma reforma nas
praticas do culto baseada na renuncia ao culto dos espiritos
ndo considerados africanos (como os caboclos) nas casas de
candomblé ketu, além darestricdo do culto catdlico nos terreiros
e daretirada das imagens catodlicas das casas dos santos (SANSI,
2009, p. 142).

Tal movimento, iniciado na Bahia, e seus efeitos parecem ter encontrado eco
em outras regiodes do Brasil, incluindo a Grande Florianépolis, e reverberou no
caso dos candomblés paulistas analisados por Prandi:

O sincretismo nao faz mais sentido e para muitos dos adeptos
do candomblé, sobretudo sua lideranca mais esclarecida (em
todas as partes do Brasil), retirar dessa religido afro-brasileira
os elementos catolicos faz parte desse retorno a origem, dessa
volta a Africa, que é uma retomada de simbolos religiosos e nao
o desejo de retorno as condicdes de vida do negro, do escravo,
do antigo. (PRANDI, 1998, p. 164).

Como colocado por Prandi, este processo iniciou-se com a expansao do
candomblé,queantesestavafocalizadonaBahiaeerapraticadomajoritariamente
por classes baixas, para o sudeste do Brasil entre os anos 60 e 70, quando ha
um movimento generalizado de valorizacdo do diferente. Comeca entao a busca
pelas raizes da cultura brasileira por parte de importantes intelectuais e artistas,
e nesse processo o candomblé passa a compor a identidade brasileira, 3 medida
gue se tornaumareligido praticada também por brancos e pelas elites e encontra
sua autonomia em relacao ao catolicismo.

Deste processo de africanizacio das religides emerge o conceito de “pureza”.
Assim, um ritual é considerado, por estas liderancas, mais ou menos puro em
funcao de sua fidelidade as matrizes africanas. No campo intelectual, o conceito
de pureza por muito tempo permeou os estudos das culturas e das racas, e
assim, considerou-se determinadas religiosidades afro-brasileiras degeneradas
em relacdo a outras. Atualmente, abandonou-se tal nocdo que acaba por
hierarquizar racas, culturas e religiosidades, e passou-se a trabalhar com
processos culturais dindmicos e fluidos. Neste sentido, Goldman desconstroéi a
abordagem essencialista das religidoes de matriz africana:

[...]nunca existiu uma religido yoruba, que mais tarde viria a
‘sincretizar-se’ com outras igualmente unas e puras. A religido
yoruba - como qualquer outra, alids - é um patchwork ou um
‘complexo’ que contém inimeras possibilidade ou virtualidade
gue se actualizardao com maior ou menor forca segundo as
situacoes. (GOLDMAN, 2009, p. 110).
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Ao usar a palavra “patchwork” o autor indica que estas religides existem
enquanto possibilidades a serem tracadas, como devires, no entanto, sugere
fronteiras delineadas ao estilo de um mosaico. As modalidades religiosas que
emergem na regido da Grande Floriandpolis apresentam fronteiras difusas e em
constante negociacao, sendo uma cosmologia que se ramifica e se combina com/
em qualquer ponto, e que qualquer ponto pode incidir sobre outro. Sendo assim,
talvez um “patchwork” ndo seja a melhor forma de representar este rizoma com
uma multiplicidade de linhas de fuga entre diversas vertentes em negociacao.

Também na tentativa de transcender a oposicao entre tradicdo e sincretismo,
e com isto as abordagens que buscam legitimar determinadas religiosidades
através do ritual de iniciacdo - este ligado a tradicido -, Sansi (2009) insere no
debate o “dom” dos adeptos para incorporar espiritos. Dom e iniciacdo estariam
associados ao sincretismo e a tradicao, respectivamente, mas o autor argumenta
gue ambos estao articulados e mutuamente implicados, de forma a gerar uma
dialética histérica de producado do conhecimento religioso e, neste sentido, o
dom engendra relacdes histéricas e o sincretismo nada mais € do que historia.

Neste artigo, ndo pretendo entrar a fundo neste debate, mas de fato me
interessam os efeitos que este debate produz entre os adeptos das religides afro-
brasileiras na Grande Florianépolis. Como ja foi dito, entre a comunidade de santo
emergem diversas vozes e nelas encontramos tanto a aceitacdo como a criticada
multiplicidade que emerge dos diferentes contextos ritualisticos das religides de
matriz africana. A seguir pontuo alguns exemplos ou evidéncias da multiplicidade
latente das religides de matriz africana na Grande Floriandpolis, e depois alguns
exemplos da resisténcia a esta multiplicidade em alguns setores de adeptos.

A primeira evidéncia é o intenso fluxo entre as diferentes modalidades
religiosas, o que favorece fronteiras difusas e a combinacao de praticas numa
mesma casa. Exemplo deste fenbmeno foram as respostas que recebemos das
liderancas sobre qual era a orientacao/linha/vertente/nacao da casa. Obtivemos,
como resultado do projeto, respostas das mais variadas, totalizando 70
autodenominacoes diferentes para as modalidades religiosas da regidao. Neste
numero total ha uma repeticdo de diversas modalidades, porém combinadas
sempre de diferentes formas, demonstrando assim uma tendéncia para a
associacao entre mais de uma modalidade religiosa num mesmo terreiro. Por
exemplo, uma casa poderia declarar-se como Candomblé Ketu e Umbanda,
trazendo para si caracteristicas de ambas as modalidades. Também visitei uma
grande quantidade de casas que se declaravam como “Almas e Angola”, e, no
entanto, elas tinham muitas particularidades e diferencas entre si.

A segunda evidéncia da multiplicidade é a prépria formacao combinatéria da
modalidade religiosa Almas e Angola, que foi trazida do Rio de Janeiro para Santa
Catarina pelamae Ida. J4 em Floriandpolis, esta modalidade sofreu modificacoes
inseridas pelo pai Evaldo, quem incorporou ao ritual alguns elementos do
candomblé, tais como o sacrificio animal e o tempo de reclusao mais longo. O
préprio nome sintetiza a combinacao, assim “Almas” representa sua formacao
na Umbanda e “Angola” os elementos trazidos do candomblé. Esse processo de
formacao faz com que nao haja um consenso entre as liderancas e os adeptos
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se Almas e Angola € um segmento dentro da Umbanda, ou se € outra religiao
separada. Nao obstante, é significativa a predominancia deste fazer religioso
em decorréncia de outros na regiao pesquisada. Assim, podemos dizer que esta
modalidade religiosa, resultado da combinacao de elementos da Umbanda e do
Candomblé, estabilizou-se em Floriandpolis e nos municipios vizinhos.

A seguir, trago outro exemplo de multiplicidade e da grande capacidade de
adaptacao do ritual, o que também pode ser lido como estratégia de resisténcia
a perseguicao institucional que sofrem: um pai de santo manifestou durante uma
entrevista que queria abolir o sacrificio animal na casa dele, em decorréncia da
perseguicdo da Floram** as casas que adotam tal pratica. Segundo ele, precisava
consultar os seus santos antes , mas se eles aceitassem, ndo haveria problema
em alterar tal fundamento naritualistica da casa. O que, a primeira vista, poderia
parecer um aspecto essencial destas religides que se fundamentam na troca,
entre os homens e os deuses, de oferendas e sacrificios por servicos, pode ser
facilmente abandonado e substituido por outros procedimentos. Segundo Motta,
essa capacidade de adaptacao é decorrente

[...]Jda auséncia nessas religides, conforme ja se constata em suas
formas mais tradicionais, de uma teodicéia coerente e articulada.
Sem possuir uma explicacdo geral do mundo, do mal, do
sofrimento e da retribuicao, o candomblé e os cultos que a ele se
assemelham, ou dele derivam, estruturam-se em torno ao pacto
sacrificial, que, mesmo nos casos em que a matanca desaparece,
implica essencialmente um contrato de troca de dons e servicos
entre os homens e os deuses. (MOTTA, 2001, p. 184).

Assim, estes trés pontos exemplificam algumas formas de como emerge a
multiplicidade no contextodestasreligioes naGrande Florianépolis. Porém, junto
com a multiplicidade vém aresisténcia e a tentativa de controle da diversificacao
radical, que a seguir refletiremos.

Venhofalandodo primeiro efeito,que se expressanodiscursodaafricanizacao.
Durante o trabalho de campo, esse discurso se repetiu em algumas casas de
candomblé e do Batuque do Rio Grande do Sul, enfatizando e valorizando a
proximidade com a tradicido africana e reivindicando a bandeira da “pureza”
como forma de legitimacao da religido. Neste sentido, as casas que proferiam
este discurso optavam por afastar-se das influéncias catélicas que sempre
permearam o campo das religides afro-brasileiras. O que estad em jogo nessa
reivindicacao pela pureza é um processo de dessincretizacao ou essencializacao
gue busca a volta as origens. Junto com este processo, o reaprendizado da lingua
ioruba e o resgate de mitos e ritos perdidos na diaspora africana. Ha, inclusive,
alguns casos em Florianépolis em que babalorixas ou ialorixas foram a Africa
para aprimorar seu conhecimento no santo, e desta forma acabaram ganhando
muita credibilidade entre o povo de santo.

44 Fundacao Municipal do Meio Ambiente de Florianépolis, entidade publica responsavel pela
execucao da politica ambiental no municipio.
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Também de forma a exercer algum controle ou ao menos expressar resisténcia
a multiplicidade, o ritual Almas e Angola recebe criticas por alguns que seguem
outras vertentes dentro das religides afro. Esta modalidade é acusada, por
alguns praticantes de outras vertentes, de “formar” babalorixas e ialorixas numa
velocidade muito rapida, através do encurtamento do tempo de obrigacao, e por
sofrer adaptacodes locais, é visto pelos criticos como um segmento menos rigido
das religides afro-brasileiras. Tal critica, por vezes, ressoa como preocupacao
até dentre os adeptos do ritual, e a exemplo disto, um pai de santo de uma casa
de Almas e Angola lamentou-se dizendo que era uma pena como o ritual ia se
desconfigurando. Ele atribuiu isso ao fato de que cada casa escreve e distribui
entreseusfilhos sua prépria apostila, naqualsintetizaosistemade conhecimento
qgue direciona areligiosidade. Desta forma, ao elaborar uma apostila, a lideranca
religiosa acaba fazendo modificacbes e adaptando o ritual conforme suas
necessidades e possibilidades - o que é criticamente visto por ele como uma
desconfiguracao da tradicao.

Por ora, faz-se pertinente apontar para o embate discursivo que toma lugar
entre os adeptos destas religides e que se assenta em uma oposicdo entre
tradicao e sincretismo.

O dilema da representacao

A busca pelaunidade também atravessa as questoes politicas e, neste sentido,
arede relacional entre os terreiros assume uma organizacao horizontal, ou seja,
formalmente ndo ha terreiros mais centrais ou mais importantes que outros na
Grande Floriandpolis. E verdade que existem casas que tem mais adeptos, sdo
mais frequentadas, lideres religiosos que tem mais fama que outros, entretanto,
isto ndo os coloca numa posicao hierarquica no plano formal superior aos demais.
E provavel que dessa horizontalidade surja a dificuldade destas casas de religido
afro-brasileira de formar uma entidade ou associacao que as represente, tendo
em vista que para isso seria necessario impor um representante, ou um conselho
de representantes numa estrutura que naturalmente é horizontal. Ademais,
para a formacao de uma associacao é preciso que exista uma unidade entre as
mais diversas casas, o que torna a tarefa ainda mais dificil, j4 que, como venho
demonstrando, a multiplicidade é latente nesta cosmologia. Prandi fez alusdo a
esta mesma problematica num contexto diferente:

As federacdes de umbanda e candomblé que supostamente
uniriam os terreiros, nao funcionam, pois ndo ha autoridade
acima do pai ou da mae-de-santo. (CONCONE; NEGRAO, 1987
apud PRANDI, 2003, p. 24).

Neste topico abordo a aderéncia, ou a falta dela, as associacdes que deveriam
representar as casas de religido de matriz africana na regido abarcada pelo
mapeamento. Para a andlise, usei dados e falas coletadas pela equipe do projeto.
Existe uma série de associacdes criadas com o intuito de organizar certa unidade
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entre as casas, o que evidencia um esforco por gerar uma organizacao hierarquica.
Dentre elas se destacam o Férum das Religides de Matriz Africana de Floriandpolis
e Regidao, a ATUAA - Associacao dos Terreiros de Umbanda do Ritual Almas e
Angola -, a FUCA - Federacao da Unido dos Cultos Afro-brasileiros -, que tem
atuacdo nacional, a SOI - Superior Orgao Internacional de Umbanda e dos Cultos
Afro, e a FUESC - Federacao Umbandista do Estado de Santa Catarina.

Foirecorrentenasentrevistasqueasliderancascriticassemessasorganizacoes,
mesmo sem ser filiadas a elas, alegando que nao faz diferenca estar filiado ou
nao, ja que elas ndo tém atuacao efetiva que favoreca as casas de religido afro-
brasileira. Das 210 casas entrevistadas no projeto, 98 declararam nao estar
filiadas a nenhuma instancia, 104 responderam que estao filiadas a pelo menos
uma associacao, e 8 ndo responderam a esta questao. E significativo que quase
a metade das casas religiosas opte por ndo se vincular a uma organizacao, tendo
em vista que para um segmento populacional que vem historicamente sofrendo
opressao e é atualmente invisibilizado pelas autoridades, a conformacdo de uma
organizacao poderia ser um canal eficaz de mobilizacdo e demanda por politicas
publicas destinadas ao povo de santo.

A ATUAA é a associacao que teve maior numero de filiados nos resultados
desta pesquisa, com 44 casas filiadas que participaram do mapeamento.
Entretanto, em varias respostas é possivel verificar uma insatisfacao por parte
destes, como veremos nos seguintes relatos: “Sim, 3 ATUAA, mas eu ndo sei o
gue eles fazem”; ou entdo: “Mas ndo temos um apoio de federacdo, é cada um
por si”. Em outro relato, a lideranca elogiou o trabalho dos representantes da
ATUAA, mas ponderou dizendo que as casas nao dao forca para a Associacao
e a Associacao nao da forca para as casas, o que consequentemente faz com
gue as associacoes em Santa Catarina sejam “captadores de recursos sem
retorno”, que nao tém forca para proteger as casas em situacoes de intervencao
da Policia ou de vizinhos, ja que nao tem poder de fiscalizacao, segundo ele.
Outra lideranca brincou ironicamente com o nome da Associacao, remetendo
a sua ineficicia para resolver problemas praticos: “Tem uma tal de ATUAA, que
pra mim se chama ‘ATOA, porque ela nao resolve nada pra mim. Quando se tem
algum problema, nés pais de santo temos que resolver, porque a ATUAA nao
faz porcaria nenhuma. Nao atua em Palhoca. Por que nao avisaram quando me
associei? [...]", questionou. Estas falas revelam a insatisfacdo das liderancas na
forma de atuacao desta associacao, que nao auxiliaria nos problemas tidos por
eles como centrais. Se as associacoes nao estao atendendo as expectativas das
liderancas, o que estas liderancas esperam das associacoes?

Uma das demandas que, do ponto de vista de alguns entrevistados,
corresponderia as associagoes, é a fiscalizacao da fidelidade da pratica da casa ao
ritual tido por eles como “certo”. Algumas vezes escutei a reclamacao que a ATUAA
antes fazia visitas as casas filiadas, geralmente quando tinha camarinha, para
verificar se a casa estava dentro do que é o ritual Almas e Angola, mas que hoje
em dia ninguém visita as casas e basta pagar uma mensalidade para estar filiado.
H4, portanto, novamente uma preocupacao por parte de alguns setores do povo
de santo de que tem casas que nao seguem o ritual da maneira vista por eles como
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correta,ecaberiaaumafederacaozelar pelaconservacaoefiscalizacdodatradicao.
Esta expectativa em relacdo as associacdes representativas revela o desejo de
algumas liderancas de controlar a multiplicidade existente. A representatividade
entao, neste caso, almejaria a unidade e padronizacao das religides afro.

Jaentre os que responderam que ndo estavam filiados a nenhuma associacao,
apareceramrelatosinteressantessobretentativasedecepcoesemrelacaoaestas
instancias: “Eu até tentei. Na verdade, tem, sé que eles s6 cobram. Se precisar de
advogado eles ndo dao. A associacao tinha que ser com pulso forte, advogado,
com seus proprios medidores acusticos na prefeitura”. Outra lideranca também
expressou frustracdo quando precisou de apoio: “Eu ndo sou filiado a nenhuma
federacdo hoje porque quando eu precisei, eu nao tive respaldo juridico, nada”.
Portanto, outra expectativa que nao é alcancada pelas associacoes é a eficiéncia
no auxilio juridico quando as casas tém problemas na sua legalizacdo. Em
decorréncia destas decepcoes, é possivel verificar nas respostas das liderancas
gue é muito comum o transito destas entre as associacoes. As casas, ao terem
uma experiéncia negativa com uma instancia e sentirem-se desamparados,
migram para outra em busca de melhores ofertas.

Importante ressaltar que houve sim alguns depoimentos de experiéncias
nas quais estas instancias atuaram de maneira efetiva, como por exemplo, no
apoio prestado para regularizar as casas, mas em quantidade muito menor
gue as reclamacoes a estas dirigidas. Apesar do descrédito que as associacoes
e organizacoes tém com a maioria do povo de santo, é reconhecida por muitos
deles a necessidade de criar uma representatividade maior deste segmento
social na Grande Florianépolis, como colocado por uma lideranca que nao é
filiadaanenhumaassociacdo: “E precisofortalecer as religides de matriz africana.
Ter alguém pra representar nas instancias politicas, alguém do santo, pra que
as casas saiam dos corticos, das favelas e tenham mais representatividade [...].
E preciso mais unido entre as casas de santo, ter alguém que centralize e faca
reunides periodicamente”. Isto revela novamente o desejo de unificacao de parte
do povo de santo em prol de visibilidade e reconhecimento politico.

Analisando as colocacoes feitas pelas liderancas, é notavel o desinteresse de
grande parte em formalizar uma hierarquia no grupo religioso que conformam
e o descrédito das associacdes em decorréncia da sua ineficiéncia. A resisténcia
das liderancas em filiar-se as associacoes seria uma forma de afirmar e manter
sua cosmologia de multiplicidade? Por outro lado, o desejo de unificacdo
por parte significativa das liderancas expressa a contrapartida da mesma
questdo: a fiscalizacdo em prol da padronizacao ritualistica e a unido em prol da
representatividade politicasdodemandas que procuramcontrolaramultiplicidade.

A modo de reflexdo, tendo em vista que a representatividade presume
a unidade do grupo, pergunto-me se é necessario, de fato, abandonar a
multiplicidade. Seria a representacao destrutiva da multiplicidade? A escolha de
uma representacao de nivel formal para o grupo religioso implica efetivamente
unificar-se de maneira a dar visibilidade a tradicao e situar-sena esfera politica
de modo afirmativo. Entretanto, essa unidade ndo demanda necessariamente
consensos e homogeneidade teolégica, tendo em vista que é uma unidade
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assentada num opositor comum - no contraste com as religides que nao sao
afro-brasileiras. Isto €&, as religides de matriz africana procuram unificar-se na
ordem politica de maneira a adequar-se a légica da cidadania, para reivindicar
reconhecimento, politicas publicas e direitos.

“Correr gira” como dinamica da multiplicidade

Tendo em vista que os fazeres religiosos estao em constante transformacao,
e que este processo é alimentado em grande parte pelas trocas de experiéncia
e vivéncias entre as diversas casas de religidao de matriz africana, cabe analisar
as dinamicas relacionais entre estas casas, que com rituais e fundamentos
diversificados, definem diferentes posicoes a respeito do que chamam “correr
gira” - termousado pelo povode santo paradesignar a participacdoou assisténcia
a cerimoénias e celebracdes em outras casas. Através dela, as liderancas vao
formando redes relacionais que articulam as casas que mantém relacdes de
visitacao entre si. Geralmente, as liderancas frequentam cerimoénias de casas de
irmaos de santo, filhos de santo e pais/maes de santo. Também visitam casas de
liderancas com as quais tém afinidade, mas nao tem parentesco espiritual. Neste
sentido, embora o “correr gira” incentive o intercAmbio de conhecimentos e de
experiéncias religiosas, que pode resultar na diversificacao ritualistica, também
promove certa unificacao do povo de santo.

Para exemplificar os diferentes graus de aceitacdo da dindmica de troca e
visitacao entre as casas de religido de matriz africana na Grande Florianépolis,
a seguir apresento alguns dados estatisticos e falas de liderancas religiosas
coletados pela equipe de pesquisa e que formam parte do resultado do projeto.

Das 210 liderancas religiosas que participaram do mapeamento, 164
responderam que “correm gira”, 30 responderam que raramente o fazem,
7 falaram que nunca e 9 ndo responderam a esta questdo. Dessa maioria de 78%
gue respondeu que sim, ha divergéncias em relacao as visitas e a participacaoem
cerimobnias de casas de vertentes ou linhas diferentes das suas. Vejamos algumas
falasem queisto aparece: 79 lideres posicionaram-se a favor de visitas a casas de
qgualquer vertente, muitas vezes aludindo em suas respostas a uma necessidade
de unido entre as casas de religido de matriz africana. “A gente tem que ser uma
coisa ecuménica”, disse uma das liderancas entrevistadas, o que também ressoa
na fala de outra: “A espiritualidade ndo tem paredes”. Para argumentar este
posicionamento mais aberto, alguns lideres evocaram a importancia do respeito
as outras casas e religides: “O que importa € a cabaca, os Orixas sdo 0s mesmos,
s6 muda a liturgia. Eu ja fui em varias casas: em Sao Paulo, Rio de Janeiro, Porto
Alegre. O que manda diante disso tudo € o respeito, precisamos respeitar para
ser respeitados, ndo importa a casa”. Na mesma linha, outra lideranca disse
que tem bons relacionamentos e que aonde vai é respeitada, o que para ela é
consequéncia da sua postura em relacdo as outras casas: “O respeito a qualquer
religido valoriza a si proprio”, por isso, segundo ela, é necessario respeitar para
ser respeitado, e acrescentou que ja foi até na Assembleia de Deus.
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Por outro lado, 67 lideres religiosos responderam que “correm gira”, porém
apenas em casas de mesma vertente que a sua, ou seja, hd uma aceitacao parcial
da dinamica relacional. Devido a larga difusao da Almas e Angola na regiao da
Grande Floriandpolis, € comum que as casas que seguem esta modalidade
religiosa acabam tendo estreitas relacoes entre si, e entao o circulo social das
liderancas acaba ficando restrito aos adeptos de Almas e Angola. Assim foi
colocado por uma lideranca de Almas e Angola, quando questionada quais as
vertentes das casas que visita, dizendo que Mae Ida liga a todos no parentesco:
“[...] Geralmente é Almas e Angola, querendo ou ndo a gente é tudo parente [...].
E como se fosse uma familia, uma grande familia”.

Esses posicionamentos de rejeicdo a outras modalidades religiosas que nao a
sua revelam que estas liderancas nao circulam entre outras vertentes por que se
incomodam com as diferencas entre as formas de conducao do ritual, como é o caso
de uma lider que, com lagrimas nos olhos, queixa-se das novas geracoes que vem
descaracterizando os fundamentos da religido. Relatou ter sido ofendida por um pai
desantodatradicaodo Batuque que achamouderetrégrada. Elacontra-argumentou
dizendo que se o conhecimento e as praticas que tomam forma através de um modus
vivendisdode matrizafricana,ser “retrégrada”’ deveriaserumaqualidade,jaqueéuma
demonstracao de preservacao dos fundamentos transmitidos pelos antepassados.
Complementou dizendo que evita frequentar terreiros que ndo conhece, pois tem
visto coisas que a assustam. Outra lideranca fez uma comparacao entre a Umbanda
e a lgreja Catdlica, valorizando que nesta ultima os rituais sdo seguidos de forma
mais estrita, e desejando que na sua religido a ritualistica fosse mais padronizada:
“Por que todos nés nao trabalhamos iguais?”, questionou.

A partir disto, temos um panorama relacional em que prevalece o habito
de visitacao e participacao das cerimbnias em diversas casas de religidao afro-
brasileira,sendoestasdamesmavertenteoundo.Estadindmicaderelacionamento
entre os terreiros evidencia que estas redes que vao se consolidando servem
tanto como uma base de apoio entre as liderancas, que ajudam umas as outras
durante as camarinhas, assim como uma forma de intercAmbio de fazeres
religiosos - o que provoca rejeicao em alguns, e respeito em outros. Sendo esta
dindmica alimentadora das relacdes de troca entre as diversas casas, o “correr
gira” é um suporte da multiplicidade emergente, no sentido que proporciona a
troca e incorporacao de diferentes conhecimentos do santo.

E, por outro lado, a mesma rede relacional, se pensada como uma espécie de
diplomacia do santo, evidencia a busca pela unidade religiosa sem a necessidade
de recorrer a consensos teoldgicos de nivel formal, ja que basta uma politica
de boa vizinhanca para dar lugar a um processo de unificacdo. Neste sentido, é
muito significativa a fala de uma das liderancas que associa “correr gira” a uma
dindmica que promove o ecumenismo. Por isso, o “correr gira” pode ser um viés
privilegiado para pensarmos na dialética entre unidade e rizoma: é uma dindmica
gue ao mesmo tempo em que promove uma unidade religiosa, abarca e alimenta
a configuracao rizomatica das religioes afro-brasileiras.
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Conclusao

Assim como ha liderancas que ndo estao filiadas a nenhuma associacao, porém
falam da importancia da unido entre os terreiros, ndo ha concordancia quanto ao
assunto “correr gira” em casas de outras vertentes. Discordancia que aponta para
a valorizacdo ora da padronizacao da ritualistica (e com isto a unidade), ora da
diversificacdo: alguns ressaltam a riqueza de tal diversidade, enquanto outros se
incomodam com as diferencas rituais. Ainda assim, o “correr gira” representauma
forma de conformacao de polos de unificacdo apesar das diferencas ritualisticas.
Nessa mesma corrente, alguns lideres sdo acusados de conservadorismo em
relacdo aos fundamentos, enquanto outros sdo criticados por modificarem o
ritual. Quando o ritual Almas e Angola é criticado pela sua origem combinatériae
por suatendéncia adiversificacao ritualistica, o que esta no fundo € uma negacao
da heterogeneidade e, portanto, a defesa da padronizacao.

A procura por uma unidade é transversal a diversos aspectos das dindmicas
organizacionais, relacionais eritualisticas do povo de santo: todas estas questoes
revelam a busca por uma unidade ao mesmo tempo em que se foge dela. De um
lado, temos a unidade formal enquanto estratégia politica de reconhecimento,
e de outro, a unidade teoldgica enquanto estratégia de legitimacao de certas
casas em detrimento de outras. Esta ultima propde uma concepcao arbérea
das religides afro-brasileiras, isto é, a unidade é assentada na percepcao de
que estas religides derivam de uma religido proveniente de Africa, que com o
efeito da diaspora africana veio a misturar-se com outras religides brasileiras;
formando assim um modelo no qual as diferentes vertentes das religides afro-
brasileiras sao ramificacoes de um eixo central. Modelos em formato de arvore
sao modelos hierdrquicos por natureza, e por isso a adocao de um discurso que
preza pela africanizacao da religiao legitima determinados fazeres religiosos em
detrimento de outros.

Jano momento em que se propde buscar uma unidade de representatividade
politica ou uma afirmacao identitaria fluida, porém una, a tendéncia a
diferenciacao pode ser umproblema. Este é o paradoxo e o desafio que estas casas
enfrentam por serem platés que conformam um rizoma complexo e horizontal
(ndo hierdrquico). A questao que se coloca, portanto, € como desenvolver uma
representacao da multiplicidade sem torna-la hierarquica. Como conseguir uma
afirmacao identitaria através da representacao de um rizoma? Seria possivel que
a unidade politica aceitasse a multiplicidade rizomatica?

Neste artigo apresentei evidéncias do grande fluxo e as difusas fronteiras
presentes nas praticas religiosas, o que caracteriza a natureza circunstancial
destes platés. Ao mesmo tempo em que podem formar bulbos em certas
dimensodes, como foi o caso da Almas e Angola, vertente que se estabilizou na
regido da Grande Floriandpolis. Por outro lado, refleti sobre o discurso de algumas
liderancas religiosas que valorizam a africanizacao da religiao, o que caminha para
a essencializacdo de uma Africa e para a preservacio de fundamentos, e é também
uma procura pela unidade e pela raiz. Também apontei alguns possiveis desafios
gue o povo de santo enfrenta ao tentar gerar uma representatividade através
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das associacoes, desafio este que é sintetizado na tensao entre multiplicidade e
representacdo (unidade). Por fim, apresentei evidéncias do espectro de dindmicas
relacionais existentes entre as casas, e suas diferentes posicoes em relacdo a
abertura a rituais diferentes dos seus, o que demonstra a rejeicao e a aceitacao da
dindmica que sustenta a multiplicidade, ao mesmo tempo em que de fato se esta
gerando uma unidade através de politicas de boa vizinhanca.

Portanto, temos um panorama que evidencia algumas tensdes entre
multiplicidade e unidade que tingem diversos aspectos das religioes de matriz
afro-brasileira da regido. Desta maneira, isto demonstra uma disputa da propria
concepcao das religides afro-brasileiras: a multiplicidade e a unidade estao em
constante negociacdo entre o povo de santo. Um rizoma é formado por uma
multiplicidade, e nunca unidade, de platés que se conectam e incidem uns sobre
os outros de maneira circunstancial. Se estas religides conformam um rizoma,
elas jamais serdao conduzidas a uma unidade, tendo em vista que o rizoma nunca
se fecha. Concluindo, gostaria de colocar esta disputa em termos de uma dialética
entre rizoma e arvore, no sentido de que ha a constatacao da multiplicidade radical
nestas religides, ao mesmo tempo em que se formam polos de unificacdo. O “correr
gira”,ao que me parece, pode expressar uma abordagem privilegiada dessa dialética,
ja que amesma dindmica alimenta a multiplicidade e promove a unidade.
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Bruxas e Orixas na Ilha da Magia:
A Emergéncia de uma Umbanda Nova Era

Amurabi Oliveira®

Introducao

O temarelativo aos cultos afro-brasileiros tem ocupado uma extensa literatura
no campo da antropologia e sociologia da religidao, que tem dado uma especial
atencao aos processos de transformacoes pelos quais estas religides tém passado
nos ultimos anos, bem como a profunda heterogeneidade existente entre elas
(Motta, 1977). Isso implica em reconhecer tanto o processo de reafricanizacdo
(Prandi, 2004) que ocorre em inimeras casas de culto*® Brasil afora, como também
abuscapelaelaboracaode novas praticas por meiodo dialogo com outras tradicoes
religiosas, o que inclui ai a propria Nova Era (Oliveira, 2016).

Acredito assim, que a literatura especializada tem contribuido para
construirmos uma visao mais complexa acerca da vivéncia nas religides afro-
brasileiras, tentando desvelar os sutis caminhos tracados pelos orixas e pelo
povo de santo em seu processo de diferenciacao e autodenominacao. Todavia,
em que pese o avanco das pesquisas, acredito que pouco tem sido discutido

45 Doutor em Sociologia pela Universidade Federal de Pernambuco (UFPE). Professor da Uni-
versidade Federal de Santa Catarina (UFSC). Pesquisador do Projeto Territorios do Axé. Pesqui-
sador do CNPq.

46 Utilizarei no texto predominantemente a denominacao casa, uma vez que apesar de bastante
recorrente na literatura o uso da categoria terreiro, compreendo que esta ndo tem sido uma cat-
egoria aceita de maneira tacita e uniforme pelos distintos grupos, que tém optado também por
outras denominacodes, tais como associacao cultural, por exemplo.
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ainda sobre a relacdo entre Umbanda e Nova Era, o que vai para além do que se
convencionou denominar de Umbanda Esotérica, uma vez que se reconhece que
amiude inimeras casas que incorporam essa denominacao nao necessariamente
se percebem como inseridas ao fendmeno Nova Era, constituindo uma tradicao
apartada desta questao (Carneiro, 2017).

No presente trabalho busco contribuir com esta literatura, partindo de um
caso particular que surgiu em meio ao mapeamento das casas de matriz africana
em Floriandépolis, no qual em meio a diversidade de autodenominacdes que
emergiram me chamou a atencao o fato de uma delas terem se assumido como
“Umbanda Sagrada Nova Era” (Leite, 2017). Notadamente, outras casas também
possuem um forte e aberto didlogo com o fenébmeno Nova Era, mas que nao
necessariamente assumem essa denominacao no mapeamento. Analiso aqui
exclusivamente o material obtido junto a duas casas, que reinem um conjunto
de caracteristicas que me possibilitam classifica-las como Umbanda Nova Era.
Possivelmente haveria mais casas que também se enquadrariam nesses casos,
porém,interessa-mefocarnestesdoiscasos por considera-losmaisemblematicos
com relacdo as questdes que pretendo ponderar.

Para uma melhor compreensao por parte do meu leitor das questoes que
pretendo desenvolver, organizarei o texto a partir dos seguintes eixos: a) andlise
darelacdoentrereligides afro-brasileirase NovaEra; b) especificidades presentes
no campo religioso em Floriandpolis; c) analise dos dois casos elucidativos que
surgiram no mapeamento das casas; d) consideracoes finais.

O Axé da Nova Era

A literatura consolidada que trata do fendmeno Nova Era no Brasil
continuamente tem reafirmado o carater fluido e heterodoxo da Nova Era
(Magnani, 1999, 2000, 2006; Amaral, 1999, 2000, 2003; D’Andrea, 2000; Oliveira,
2011, 2014), o que indica o processo continuo de incorporacdo performatica
de elementos culturais diversos em seu arsenal simbdlico. Sem embargo, é
importante rememorar que o fendmeno da Nova Era remete a uma matriz cultural
bastante delimitada quando adentra no Brasil, centrada em tradicdes ligadas ao
ocultismo, ao transcendentalismo e ao esoterismo, de modo que o dialogo com as
tradicoes oriundas das religiosidades populares ficou secundarizado num primeiro
momento. Como bem pondera Magnani (2006, p. 171):

Mesmo com a valorizacdo das tradicdes indigenas, e do
contato mais estreito com as religides ayahuasqueiras como o
Santo Daime e a Unido do Vegetal, o neo-esoterismo no Brasil
mantinha uma feicdo antes universal que local: muito mais
frequentes eram as referéncias aos indios das planicies norte-
americanas, a Castaneda, aos incas, ao xamanismo siberiano
- isso para nao falar na presenca do esoterismo europeu, das
filosofias orientais, dos cultos de mistério da Antiguidade
Classica, da tradicao wicca, do paganismo celta, etc.
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Porém este ndo é um processo de mao unica, mais que isso, compreendo
também que a velocidade com a qual a Nova Era incorporou aspectos das
religiosidades populares, em especial das afro-brasileiras, ndo foi a mesma com
a qual a Umbanda em especial passou a incorporar aspectos oriundos de outras
matrizes culturais. Bastide (2006) chega mesmo a apontar que a leitura por
parte dos praticantes da Umbanda de livros esotéricos, kardecistas e mesmo de
antropodlogos, implicou no deslocamento de um sincretismo espontaneo paraum
sincretismo refletido.

Querodestacarcomissoqueasintese primevadaNovaEranoBrasilndoincluia
de forma predominante a sintese com as religides populares, especialmente as
afro-brasileiras, uma vez que, apesar de profundamente valorizadas no ambito
dos servicos magicos (Prandi, 2004) e sendo amplamente reconhecida a eficacia
de seus trabalhos (Maggie, 1992), elas também sofreram (e sofrem) um intenso
processo de estigmatizacao. Entretanto, as mudancas que podem ser observadas
no campo religioso brasileiro implicaram em deslocamentos, que possibilitaram
tanto a incorporacao mais aberta e enfatica da Nova Era nas religioes afro-
brasileiras, como o inverso (Oliveira, 2014).

A guinada que vai sendo estabelecida na segunda metade do século XX
possibilitou a producao de novos arranjos simbélicos, nos quais tanto emergiram
novas expressoes religiosas nas quais a articulacao entre religiosidades
populares e Nova Era tornava-se evidente, como é o caso emblematico do Vale
do Amanhecer (Oliveira, 2011), quanto houve um impacto sobre expressoes
religiosas ja existentes, alterando suas dinamicas e representacoes.

Claro que este ndo é um fendbmeno simples, e como tal se vincula a um
conjunto amplo de transformacoes politicas, sociais e culturais que ocorreram
no Brasil, e que de certo modo viabilizaram a producao desses didlogos. Deve-
se reconhecer, dentre outros elementos, que o fendmeno Nova Era se vincula
também a questdo da contracultura (Amaral, 2000), a qual no contexto brasileiro
também se conecta a cultura afro-brasileira (Prandi, 2005).

Outros fendbmenos sociopoliticos também devem ser ressaltados, como por
exemplo, o proprio movimento negro e a luta pela valorizacao do elemento afro
na cultura brasileira, os avancos dos dispositivos institucionais e politicos junto
ao Estado. Estas questoes, ainda que nem sempre incidam de forma direta sobre
o ambito do religioso sdo importantes para compreendermos o processo de
valorizacao do elemento afro, que viabiliza a incorporacao dos elementos afro-
brasileiros em um universo cultural marcadamente branco e de classe média em
principio, que seria este da Nova Era.

Quero afirmar com tudo isso que a compreensao de ambos os fendbmenos
(a incorporacdo de elementos afro na Nova Era e vice-versa) se insere numa
agenda mais ampla de transformacdes sociais, que, notadamente, ganha
contornos particulares no Sul do Brasil, onde historicamente a negacao da
presenca do negro como elemento constitutivo da sociedade e da cultura é
algo bastante forte (Leite, 1996).
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Estas novas sinteses que sao profundamente plurais poderiam soar por vezes
contraditorias a partir de um olhar externo, contudo, para os adeptos, que vivenciam
o sagrado, nao ha contradicao nesses arranjos, eles sao percebidos como coerentes
e coesos internamente. A combinacao entre distintos tipos de terapias alternativas
em terreiros de Umbanda, por exemplo, é compreendida como natural, uma vez
gue “é tudo energia”, o que possibilitaria aos adeptos o uso recursivo de distintos
dispositivos simbélicos acionados a partir de finalidades especificas.

Religioes Afro e Praticas Alternativas em Floriandpolis

As analises aqui apresentadas resultam de uma pesquisa claramente situada,
em que se destacam as singularidades as quais nos referimos, o que inclui o
préprio imaginario que se constréi em torno de Florianépolis, também conhecida
como a “Ilha da Magia”. E interessante perceber que ha elementos simbélicos
relevantes que constituem o imaginario coletivo presente nesta cidade, como
bem aponta Maluf (1992), a presenca de bruxas faz parte das representacoes
das populacdes locais, ainda que haja distintos modos de representa-las e inseri-
las nas narrativas construidas.

Para além deste aspecto, é interessante perceber que em Florianépolis
vai se constituindo, principalmente a partir da segunda metade do século XX,
como um destino “alternativo”, “hippie” etc., o que pode ser percebido de forma
sintomatica pela presenca de espacos como o “Vale da Utopia”¥’, ou ainda de
uma ampla rede formada por espacos holisticos, restaurantes vegetarianos/
veganos, lojas de produtos esotéricos, feiras etc. Ponderar tais questoes me
parece importante na medida em que visibiliza as idiossincrasias do campo no
qgual estou situado, isso significa que, ainda que eu perceba a incorporacao do
ethos Nova Era como um fendmeno mais global (Guerriero; Stern; Bessa, 2016),
compreendo que ele assume contornos particulares no cendrio florianopolitano,
dadas tais caracteristicas.

Volto a destacar a prépria pluralidade de vivéncias existentes nos distintos
itinerarios que os agentes produzem neste contexto, havendo um intenso
processo de combinacao de técnicas, dispositivos e recursos, como ja apontado.
Segundo Maluf (2003, p. 166), com base em pesquisa realizada em Porto Alegre
e em Florianépolis:

Os caminhos neo-espirituais no Brasil percorrem multiplos
lugares: dos consultérios psicomisticos na cidade aos templos
construidos no meio da floresta, passando pelas comunidades
rurais, os ashram longinquos, os restaurantes vegetarianos, as
lojas esotéricas, e igualmente os terreiros e centros da tradicao
afro-brasileira, juntamente com todo tipo de culto aos espiritos.
Esseslugaresformamumitinerarionacidade (e além) e mostram
adiversidade dessa experiéncia, caracterizada pela cohabitacao

47 Local que passou a agregar um numero significativo de sujeitos em busca de um “estilo de
vida alternativo” situado na cidade de Palhoca, regido metropolitana de Floriandpolis.
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de diferentes formas dereligiosidade, pela suainterpenetracao,
cruzamento de diferentes universos religiosos e espirituais
e um ecletismo do vivido. Sua diversidade mostra também a
pluralidadedasinfluénciasque compdemouniversodasculturas
terapéuticas e espirituais alternativas: da contracultura ao
ocultismo europeu, do ecologismo e do feminismo as religides
afro-brasileiras, enfim, das espiritualidades orientais aos
ecletismos de todo tipo. (...)

Através dos itinerarios singulares, pode-se compreender que a
experiéncia se faz sobretudo fora do templo (uma espiritualidade
intramundana, incorporada na vida cotidiana e no “estar no
mundo”) e fora do texto (ou seja, do texto de uma tradicio
definida). A extensdo do tempo sagrado aos tempos profanos
da vida é, assim, uma das dimensoes fundadoras das novas
vivéncias espirituais.

Tais questdoes nos sao relevantes na medida em que chamam a atencao
para a forma como tais combinacdes ocorrem. Mais que isso, dada sua fluidez
e dinamicidade elas ocorrem sempre em didlogo com as tradicdes religiosas
existentes, ainda que o local que elas vao ocupar nestas sinteses possa variar.

Compreendo assim, que devemos também considerar os aspectos formativos
do préprio campo afro em Floriandpolis para pensarmos melhor estes transitos.
Martins (2011) ao discutir a histériada Umbanda em Santa Catarinaindica o fato
de que até aprimeira metade do século XX essa erauma pratica bastante sigilosa,
tendo surgido oficialmente no estado em 1947, com a inauguracado do Centro
Espirita Sao Jorge Guerreiro, fundado no bairro do Estreito em Floriandpolis,
por Maria Ayroso de Barros, mais conhecida como Mae Malvina.

Até 1950 ainda eram poucos que praticavam a Umbanda em Santa Catarina,
destacando-se nomes como os de Mae Malvina, Mae Didi, Mae Clarinda, Mae
Mima, Maelda,etc. Apenasem 1974 érealizado o primeirocongressocatarinense
de Umbanda, organizado por Pai Telles.

Apesar da heterogeneidade do campo das religides afro-brasileiras em Santa
Catarina, podemos afirmar que ha claramente um predominio da Umbanda
sobre o Candomblé em termos numéricos. Conforme os dados do Censo do IBGE
de 2010, ha o indicativo de 2.553 pertencentes a Umbanda, 2.832 a Umbanda
e Candomblé, e apenas 226 ao Candomblé. Obviamente que os dados podem
ser problematizados ante a prépria metodologia adotada, bem como ao duplo
ou multiplo pertencimento religioso. Neste caso, chama a atencao o fato de
gue Florianépolis é uma capital brasileira com maior nimero proporcional de
espiritas, em torno de 7% da populacao, ou pouco mais de 30.793 praticantes,
além de 722 espiritualistas, e 2.288 que declaram seu multiplo pertencimento
religioso, ou seja, é possivel que haja adeptos de religides afro-brasileiras que
estejam dispersos nesses ou mesmo em outros espacos de pertencimento, ou
mesmo que transitem continuamente entre diferentes tradicdes religiosas.
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Nao ha como negar, com isso, que os adeptos das religides afro-brasileiras
sdo bempoucos se compararmos com outros grupos*®, como catdlicos e
evangélicos. “Entretanto, embora pouco expressivas numericamente, as
religioes afro-brasileiras jogam papel importante em debate sobre formacao
dasociedade brasileira e na politica identitaria de segmentos dessa sociedade.”
(Duccini; Rabelo, 2013, p. 219).

Os dados que encontramos no site da UNIAFRO - Unido de Cultura Negra
em Santa Catarina, referente aos terreiros de religides afro-brasileiras no
estado apontam para um predominio da Umbanda. Das 86 casas indicadas,
70 sdo de Umbanda, das quais 41 Umbanda de Almas e Angola®. Esse forte
predominio também foi confirmado por pesquisadores que tém se dedicado
ao tema com os quais tive contato, bem como pelas casas que frequentei até o
momento em Floriandpolis. Tal questio torna-se ainda mais evidente mediante
os resultados apresentados pelo mapeamento das religides de matriz africana
em Florianépolis e nos municipios circunvizinhos, no qual surgem cerca de 70
diferentes denominacoes, que refletem a propria percepcao dos praticantes sobre
a Umbanda, pois ndo a compreendem como uma religido homogénea (Leite, 2017).

Para Tramonte (2014, p. 91) a explicacdo para o predominio da Umbanda em
Santa Catarina pode ser a seguinte:

A denominacdo genérica de “Umbanda” aos rituais
marcadamente africanizados, observados na pesquisa, tem sua
explicacao a luz dos depoimentos de religiosos que expressam
as dificuldades enfrentadas pelas religides afro-brasileiras.
A Umbanda representou um grande “guarda-chuva” protetor
paraseusadeptos,jaquenahistdriadasreligioesafro-brasileiras,
esta modalidade foi a que mais rapidamente galgou os degraus
da aceitacao social, tanto por seu formato sincretizado, oriundo
de sua formacao histoérica, como pelo fato de incluir, algumas
décadas ap6s sua criacao, individuos brancos de classes médias
e altas na composicao de seus integrantes.

Sem embargo, podemos afirmar também com base nos dados do Censo do
IBGE que as religides afro-brasileiras seriam altamente desétnicizada nesta
localidade, uma vez que 1.762 adeptos se declaram brancos, 569 pardos, 481
pretos, 12 amarelos e 8 indigenas. Ainda segundo o mapeamento anteriormente
citado, 50,2% das liderancas religiosas declaram “branco/a” ou “caucasiano/a’,
evidenciando esse processo.

O que pretendo destacar com esses dados € a profunda heterogeneidade
existentenoambitodasreligidoes afro-brasileirasemFlorianépolis,especialmente
no caso da Umbanda. Heterogeneidade que se expressa em termos de
autodenominacao das casas, composicao étnica dos adeptos e organizacao

48 No caso de Floriandpolis os praticantes da Umbanda e Candomblé sdo 0.66% da populacéo,
o que apesar de pouco é mais que o dobro da média nacional, que é de 0,3%. No caso do espiritis-
mo encontramos a maior proporcao entre as capitais brasileiras, chegando a 7,48%, mais de trés
vezes a média nacional de 2%.

49 http://www.uniafro.xpg.com.br/terreiros.htm
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ritualistica e liturgica presente nos diferentes templos. Tais questdes possuem
implicacoes diretas sobre a forma como que as distintas casas vao se relacionar
com a “cultura alternativa” presente em Floriandpolis, que também incide de
forma sutilmente diferente nas distintas espacialidades da ilha®°.

Umbanda Nova Era: continuidades e rupturas

Como indicado no principio deste trabalho, focarei minha analise no material
produzido a partir de duas casas, tendo uma delas se autodeclarado como
“Umbanda Sagrada da Nova Era” (que denominarei aqui de casa n° 1) e outra que,
apesar de nao utilizar dessa denominacao, recorre em suas atividades ritualisticas
a denominacao semelhante, o que foi apreendido a partir de trabalho de campo
gue vem sendo realizado junto a este templo (que denominarei aqui de casa n° 2).

Em termos de organizacdo e estrutura de culto é interessante perceber
algumas semelhancas entre as duas casas. Ambos os templos sao dirigidos por
mulheres brancas, com ensino superior completo, e com menos de 50 anos.
Uma delas indica como profissao advogada e artista plastica, outra nutréloga
e terapeuta. Este primeiro aspecto nos chama a atencao para dois fenbmenos:
o primeiro seria o da “desétnizacdo”* das religides afro-brasileiras, o que na
leitura de Ortiz (1999) ocorreria ndo apenas por meio da presenca crescente
de pessoas brancas na Umbanda, como também das mudancas percebidas
no nivel ritualistico; o segundo seria a presenca da classe média nesta religiao
(Brown, 1977), o que é algo que tem sido confirmado pelos dados mais recentes
produzidos pelo Censo (Prandi, 2012).

A localizacdo de ambas as casas coincide também com um certo mapa do
“circuito alternativo” de Florianépolis, localizando-se em bairros de classe
média mais afastados do centro, reconhecidos como bairros costumeiramente
habitados por pessoas que buscam um estilo de vida mais “alternativo”.

Ambas as casas possuem pagina no facebook por meio das quais divulgam
suas atividades e calendario ritualistico, além de videos e fotos das atividades
desenvolvidas, e em alguns casos de materiais diversos que se afinam com a
proposta religiosa dos templos. A casa n° 1 indica, inclusive, os dias especificos

50 Interessante notar que alguns bairros de Floriandpolis sdo reconhecidos por possuirem ha-
bitantes mais alinhados com um “estilo de vida alternativo”, tais como a Lagoa da Conceicéo, Var-
gem Grande, Campeche, Rio Tavares, etc.

51 Segundo Motta (2001, p. 182-183) esse processo seria “(...) A partir do momento em que se
obscurece aligacdo direta com a comunidade, a religido tomando-se um artigo abstrato, destina-
do aum mercado igualmente abstrato, vai surgindo a necessidade de uma padronizacdo, isto é, de
uma regulamentacao que, de certo modo, implica um esforco de eclescacdo. Formada a principio
de grupos que admitiam, apesar de suas especificidades, a primazia do catolicismo, praticando
por conseguinte um culto radicalmente sincrético, a religido afro-brasileira cada vez se trans-
forma em igreja, ou melhor em igrejas por direito préprio, com suas teologias mais ou menos
sistematizadas, seus cédigos rituais, seus sacerddcios iniciados ou ordenados segundo regras
precisas de reconhecimento e transmissdo do carisma.”. Esse aspecto também é destacado por
Prandi (2004) que aponta para a perda do carater étnico daumbanda e do cadomblé e sua trans-
formacao em religides universais.
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Nos quais ocorreriam giras com caboclos, marinheiros, exus, pombas giras, pretos
velhos e erés, e os demais nos quais se praticaria o reike e terapia multidimensional.

No processo de descricdo dos espacos internos e externos da casa chamou-
me a atencao como a casa n° 1 descreveu parte de seu espaco interno:

Nos temos o assentamento de lansa que é a orixa regente da
casa,tambémsobosolo,sé que ndo éum assentamento material,
€ um assentamento etérico, foi feito no astral, com a minha
participacdo ativa, guardando toda lembranca, com formas
geométricas, imagina projecoes holograficas, exatamente assim
que foram feitas, circulares, sdo circulos multicolores e eles
formam uma espécie de pirdmide sé que com circulos, entao
eles se movimentam constantemente, eles foram colocados
sobre todo o terreno da casa enquanto ela ainda estava sendo
edificada. Entdo ele é imexivel, intocavel, mas ele pode ser
sabido por todos, mas ele é indecifravel, mesmo eu tendo
participado, visto a coisa acontecer, eu ndo consigo descrever,
0 maximo que eu consigo fazer é descrever dessa forma. Esse
é nosso assentamento de lansa e a firmeza nds temos uma
qguartinha com pedraretirada de cachoeira, a gente tem bambus
assentados na parte de tras, sdo as firmezas.

Este assentamento parece remeter a uma clara bricolage cultural, na qual
projecoes holograficas, piramides e circulos multicolores sdao compreendidos
como um continuum em relacdo a lansa. Apesar da descricao, num primeiro
momento, ndo parecer remeter a uma construcdo tradicional de um culto
afro-brasileiro, demarcando mais rupturas que continuidades, é interessante
perceber que o sincretismo religioso é constituido justamente por esse jogo,
no qual a diferenca e a semelhanca sao articulados no processo de producao
de novos sentidos. Mais que isso, é relevante apontar que, metodologicamente,
deve ser considerada a forma como 0s agentes se percebem nesse processo e
como se autodenominam (Oliveira, 2018).

Neste ponto, destaco talvez uma das questbes mais relevantes que
encontramos em ambas as casas: a auséncia de sacrificio de animais. Se aquestao
sacrificial, e principalmente do sangue, é considerada como bdsica nas religioes
afro-brasileiras, especialmente no candomblé (Motta, 1993, 2003, 2011), estas
casas parecem construirumalégicaque subverte estaquestao, elaborando novos
sentidos para as religides afro-brasileiras e mesmo para a ideia de sacrificio.

Na casa n® 2 é indicado, inclusive, que os alimentos trazidos para o culto sdo
veganos, ou seja, que nao possuem nenhum produto de origem animal em sua
producao. Perdura-se assim a comida e o carater festivo, que tdo marcadamente
se fazem presentes nas religides afro-brasileiras, porém ressignificados num
contexto sensivelmente distinto, no qual o axé é buscado em outros elementos.

Esta questdao também vem a tona quando em ambos os casos indaga-se sobre
os alimentos oferecidos as entidades, de modo que temos as seguintes respostas
(na ordem exata que foram dadas ao entrevistador):
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Casan°1:

Oxala: trigo, uva Itélia, laranja lima;

Oya: pitanga;

Exu: limado, morango, maca, pimenta, farinha de milho;
lemanja: ameixa-preta, manjar branco;
lansa: laranja, morango, uva, péssego;
Oxdssi: todas as frutas, carambola, laranja;
Ogum: manga;

Preto velho: coco, café, dendé;

Obaluaé: pipoca estourada sem sal e sem éleo.
Casan®2:

Oxala: Canjica branca, flores e velas;
lemanja: manjar de coco;

Ogum: amendoim, manga espada e rom3;
Oxossi: 7 tipos de frutas;

Oxum: canjica amarela;

lansa: abébora com milho;

Xango: quiabo;

Preto velho: tutu de feijao;

Exu: farofa;

Criancas: doces naturais;

Podemos observar a replicacao de certos elementos, como o manjar branco
para lemanja, a manga para Ogum, porém, ha claramente um forte traco de
inventividade no processo de escolhas dos alimentos a serem oferecidos aos
deuses. Na casa n° 1 chega-se a afirmar claramente que se utilizam de “Frutas,
frutas, frutas e frutas em sua grande parte, a gente trabalha com frutas ervas
e algumas bebidas especificas, salvo Oxald que as vezes utilizamos o trigo em
forma de farinha ou de pao”.

Estes aspectos nos permitem perceber um movimento de aproximacao e
distanciamento com relacdo a tradicao, que num duplo movimento possibilita
uma afirmacao destas casas como inseridas na tradicao afro-brasileira, mas ao
mesmo como demarcadores de diferenciacao social, por meio dos quais elas se
situam como um tipo especifico de Umbanda, que produz ndo apenas uma nova
estéticacomo também uma nova ética de mundo, numa forma diferenciada de se
relacionar com os “ndo-humanos”.

Ainda que nao seja possivel aprofundar o debate neste breve trabalho, é
relevante afirmar que compreendo que essas mudancas no nivel ritualistico
e ético vivenciadas nestas casas refletem, justamente, a incorporacao de
determinado ethos Nova Era, que se coloca de forma mais ou menos explicita.
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Consideracoes Finais

Como indicado desde o principio, é bastante ampla a literatura que trata das
religides afro-brasileiras, e parte significativa dela tem tentado apreender o
movimento dindmico destas religides, especialmente em seu dialogo com outras
tradicoes culturais. Apesar deste ser apenas um breve esboco inicial, que busca
compreender a relacdo entre Umbanda e Nova Era no contexto da cidade de
Floriandpolis, acredito que ele traz uma contribuicdo relevante para a literatura
na area, ao explorar um tipo de questao ainda pouco debatida.

Curiosamente, em ambas as casas ndao ha referéncia explicita a ideia de
Umbanda Esotérica, categoria compreendida como uma chave importante
para pensar o didlogo entre as religides afro-brasileiras e o fenbmeno new age
(Guerriero, 2009; Oliveira, 2014). Isto nos da pistas para pensar que as formas
de subjetivacao e representacao destas praticas ainda estdo em processo de
construcao e delimitacao, buscando novas categorias nas quais os agentes
possam se identificar, ainda que no caso da casa n® 1 essa ideia esteja sintetizada
por meio da denominacédo “Umbanda Sagrada Nova Era”.

Mesmo que um dos aspectos que mais chame a atencao dentro do que foi
explanado aqui seja a eliminacdo do sacrificio de sangue, é interessante perceber
gue o processo paulatino de eliminacao deste tipo de pratica nao é algo novo
na Umbanda (Prandi, 2012), porém o que ganha relevo aqui € seu processo de
retirada total do processo ritualistico e a substituicio por novos elementos,
ressignificando a ideia de sacrificio presente nas religides afro e produzindo uma
nova estética e uma nova ética.

E possivel inferir que estes tipos de praticas ganham maior ressonancia em
meio ao “circuito alternativo” de Floriandpolis, incorporando elementos de um
ethos que se encontra relativamente difundido na cultura local e que impregna
o imaginario coletivo. Mais que isso, os dados aqui analisados nos possibilitam
perceber a plasticidade e heterogeneidade da Umbanda, sua potencialidade de
produzir didlogos e sentidos no processo de vivéncia do sagrado de seus agentes.
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Voltar ao sumario

Sobre Almas e Angola: Um Territorio
de Axé na Grande Florianopolis

Franco Delatorre?

O Projeto Territorios do Axé, uma parceria entre o Instituto do Patriménio
Historico e Artistico Nacional (IPHAN) e o Nucleo de Estudos de Identidade
e Relacbes Interétnicas (NUER-UFSC) desenvolveu “um estudo voltado ao
conhecimento e aidentificacdo do patrimoénio cultural relacionado as religides de
matrizafricananagrandeFloriandpolis,suaabrangénciaesuarepresentatividade”
(Nizzola; Santiago, 2017). Entre os participantes deste Projeto, encontravam-
se pesquisadores voluntdrios, alguns deles e delas sem familiaridade com as
referidas religiosidades. Esse texto fora elaborado com o intuito de auxiliar o
processo de familiarizacao desses pesquisadores e pesquisadoras com a religiao
de Almas e Angola, muito presente na regiao coberta pelo Projeto, podendo,
agora, ser estendido ao publico mais amplo. Nas linhas que seguem, ha um breve
histérico de Almas e Angola, seguido por descricdes basicas acerca do povo-de-
santo, o pantedo ai cultuado, a estrutura geral dos templos (os terreiros?), seus
principais rituais e ainda outros aspectos certamente relevantes para primeiras
incursdes. Cabe frisar que a abordagem generalizante pretendeu apenas tracar
linhas muito gerais sobre essas praticas, que de fato sdo muito mais variadas e
complexas do que qualquer dos aspectos aqui tratados.

52 Reservarei o uso de itdlico a cada primeira vez que citar expressoes usadas pelos/as interlocutores.
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1. Breve historico

Anarrativaconsagradaentreosreligiosos de Almas e Angolasobre o surgimento
de suareligido em Floriandpolis remete a Guilhermina Barcelos, a “Mae Ida”, mae-
de-santo que teria se iniciado em tais praticas rituais no estado do Rio de Janeiro
(onde a religido teria desaparecido), trazendo-as para Floriandpolis na década de
1950 (Cardoso & Head 2013, p. 269; Tramonte 2001, p. 422). Almas e Angola é
popularmente tida como a religido afro-brasileira com maior nimero de adeptos
e de terreiros - centros ou casas, os templos religiosos - na Grande Florianépolis
(Martins 2006; Tramonte, 2001). Em sua constituicdo, Almas e Angola conta
com influéncias religiosas amerindias, do catolicismo, do kardecismo, e de outras
religides afro-brasileiras, como a Umbanda e o Candomblé. As definicdes nativas
guantoaAlmaseAngoladivergem:dizemque Almase Angolaéumareligidodematriz
africana exclusiva, diferente de todas asdemais; que ndo é umareligido propriamente
dita, mas um ritual da umbanda, “uma vertente ritualistica da umbanda” - observa-
se que religiosxs e pesquisadores tém denominado Almas e Angola literalmente
de Ritual (cf. Martins 2006; Weber 2010; Weber e Mitzenberg 2013)°3; é bastante
comum ouvir que se trata de uma mistura de umbanda e candomblé (Tramonte 2011,
p.422), que é a “umbanda catarinense” (Martins 2006); e, mais recentemente, tem
sido chamada de “nacao” (Martins 2010). Cardoso & Head (2013) registram que,
para o povo-de-santo, Almas e Angola

guarda muitas semelhancas com a umbanda, mas [...] aproxima-
se também do candomblé por causa dainfluéncia de seus rituais
de reclusdo [, de imolacdo animal,] e iniciacdo. Se a distincdo
com o candomblé se manifesta publicamente nos canticos em
portugués e no préprio conjunto de divindades cultuadas pela
almas e angola, para [...] os filhos de santo a diferenca esta
marcada pelo que descrevem ser a énfase na “caridade” em suas
praticas religiosas. (2013, p. 269).

Giovani Martins (2006), também pai-de-santo, escreve que uma “nova fase”
comecou a vigorar na maioria dos terreiros de Almas e Angola apdés Mae Ida
passar afrequentar Candomblénnadécadade 70.Em 1986, aindasegundoMartins
(2006), Pai Evaldo, filho espiritual de Ida, vai ao encontro de sua mae-de-santo,
convidando-a para voltar para Almas e Angola: tendo aceitado o convite, Evaldo
e lda, inspirados em rituais do candomblé, introduziram em Almas e Angola os
seguintes procedimentos: os Reforcos de Camarinha (Reforcos de 7, de 14 e de
21 anos), os Assentamentos para os Orixas, o Oraculo via buzios, e o sacrificio de
galinhas d’angola brancas (idem p. 28). Sdo os religiosos que explicam que o termo
“almas” refere-se ao trabalho espiritual com os espiritos de desencarnados, e que
“Angola” alude a Africa e ao culto dos orixas (idem, p. 33).

53 No livro fruto do Projeto “Territorios do Axé” (2017, p. 40-41), aparecem ainda as autode-

» o«

nominacoes “Almas e Angola Linha Branca”, “Almas e Angola/Espiritismo”, “Linha Branca do Rit-

ual Almas e Angola”, “Umbanda Almas e Angola”, “Umbanda Linha Almas e Angola” e “Umbanda
Ritual Almas e Angola”.
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2. O povo-de-santo

A expressao povo-de-santo designa um coletivo em particular ou a totalidade
daqueles que praticam alguma religido afro-brasileira. Na concepcao religiosa,
por “povo-de-santo” designa-se um coletivo formado, de um lado, por humanos
encarnados (nés, o chamado povo-da-terra ou povo-de-cd) e, de outro, por
humanos desencarnados (os espiritos, chamados também pelo nome genérico
de entidades) e pelos Orixas (unanimemente descritos como manifestacdes das
forcas da natureza). Orixas e entidades formam o povo-de-ld, habitantes do mundo
espiritual, conhecido também como o povo de Aruanda.

2.1. O povo-de-ld (as/os orixas)

S3onove orixas cultuados em Almas e Angola. Nos terreiros, sdo apresentados
por estatuas ou imagens de santos catolicos no congd ou altar principal (ver Figura
01, em Anexo). A tabela a seguir traz parcialmente algumas dessas correlacoes
com as/os orixas, comumente descritas como sincretismo religioso.

CORES (dosflosde  ELEMENTO NATURAL

SANTO/A

contas e das roupas) OU CULTURAL
Oxald/ Jesus Cristo /Menino Branco, prata/ Sol, paz, opaxoro6 (cajado)
A Jesus de Praga (raro o
Oxaguia (jovem) Branco e azul-claro pomba / pildo, espada
no altar)
| .. Nossa Sra. dos Transparente, branco, Peixes, fertilidade, mar,
emanja . .
Navegantes/lemanja prata maternidade
Xangb Sa(j PeAdr_o; Séo Marrom Pedreiras, justica, trovao
erénimo
Nossa Sra.da Fertilidade, sensualidade,
Oxum o . Azul-claro i’
Conceicao/parecida aguas doces, mel, ouro
lansa/ Oia Santa Barbqra; Amarelo, I~aranja, Raios, ventos, tempestades
Santa Catarina salmao
Nana Nossa Sra. Sant’/Ana Roxo, lilas Lama, velhice, vida € morte:
transformacao
Obaluaé/ Sado Lazaro; Sao e -
Branco e preto Cura, cemitério, renovacao
Omolu Roque
Oxossi S&o Sebastido Verdes Caca, abyqdanua,
assertividade
Ogum Sdo Jorge Vermelho Tecnologia, estrada, guerra

Tabela 01: Orixas em Almas e Angola

2.2. O “povo-de-l1a” (as entidades)

Em Almas e Angola hd uma hierarquia entre os entes espirituais. Os religiosos
ensinam que as entidades obedecem aos designios, as leis dos Orixas, que lhes
sao superiores. As entidades sdo também chamadas guias espirituais®*, protetores,
etc.. Elas estao classificadas em 4 grupos ou linhas, a saber:

54 Naforma abreviada, a expressao guias substitui guias espirituais. Nao confundir os guias, no
masculino, com as guias - os colares de contas coloridas.
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Pretos e pretas-velhas: esse grupo de espiritos é formado por africanos e seus
descendentes escravizados. E comum serem chamados de Pai, Vové, Vové, Tia,
Tio (exemplo: V6 Maria Conga; Tio José de Angola). Costumam fumar cachimbo
e beber vinho, café ou mesmo marafo (cachaca). Apresentam-se quase sempre
curvados, podendo usar bengala e chapéu, e dao suas consultas sentados em
banquinhos baixos ou em pedacos de tronco cortados. Procura-se os pretos
e pretas-velhas para conselhos, benzeduras, protecao espiritual através de
banhos e trabalhos espirituais, e orientacées em geral. A Festa de pretos-velhos
geralmente é realizada no dia 13 de maio, mas ha casas que preferem o dia 20 de
novembro para servir essas entidades e convidados com farta feijoada.

Caboclos/as, indios/as e boiadeiros: nessa linha chegam os espiritos
relacionados as matas, aos sertoes e, assim como alguns pretos-velhos, as antigas
fazendas interioranas (caso dos boiadeiros). Exemplo de nomes de caboclos/
as: Caboclo Guaracy; Cobra Coral; Cabocla Jurema; Cacique Araribdia; Cabocla
lara. Alguns fumam cachimbo, mas é mais comum que fumem charutos. Suas
vestimentas podem contar com chapéus, cocares, penas avulsas,dentes de animais,
entre outros adornos. Em geral os caboclos “benzem”, cruzam as pessoas ou lhes
dao passes, para afastar maus espiritos, mas energias, trazendo cura receitando
chas, banhos, etc. Ha terreiros em que os caboclos realizam um passe coletivo
ao final da sessao, apos terem dancado ou corimbado ao longo da noite. As Festas
para caboclo costumam ser feitas junto a de Oxdssi, o orixa que os rege, em 20 de
janeiro, preferencialmente no mato, proximo a uma cachoeira. Comem frutas.

Bejadas: também chamados de erés ou Ibeji (que é um orixa, no candomblé),
as bejadas sao espiritos infantis. No altar, sdo apresentadas pela imagem dos
gémeos Sao Cosme e Sdo Damido, e sua Festa é em 27 de setembro. Comem
coisas doces e bebem agua e refrigerantes. O axé das bejadas é de cura, de
pureza (limpeza) espiritual, e de alegria. Costuma-se levar outras criancas para
brincar com os erés para que sejam curadas de doencas, para que se recuperem
de traumas, para que fiquem alegres ou apenas se divirtam. Os espiritos infantis
vém geralmente rolando pelo chao, falam com voz mais aguda e em sua maioria
brincam incessantemente, fazendo baguncas por todo o terreiro. Costumam ser
sessoOes de muita gargalhada e muita sujeira, ao final. Médiuns vestidos como se
fossem criancas se veem, ao fim de uma sessao de bejada, com a roupa e o corpo
bastante melados. Exemplo de nomes de bejada: Mariazinha da Praia; Luizinho
da Cachoeira; Jodozinho da Mata...

Povo-de-rua: é a linha composta pelos exus e pelas pombagiras, tidos como
caticos ou servicais dos orixas. Em Almas e Angola, Exu ndo é um orixa (como o é
nos Candomblés). A linha de exu ou linha de esquerda compreende espiritos que
ocuparam um lugar socialmente marginalizado: foram assassinos, prostitutas,
ladroes, malandros, gigolés, mendigos, ciganas, etc. Ha a Festa para os exus (13
de junho) separada da Festa para as pombagiras (13 de agosto), mas na sessao
comum destinada ao povo-de-rua, exus e pombagiras dancam juntos. Essas
sessOes sao marcadas pela sensualidade, pela impudéncia, e o farto consumo
de bebidas alcodlicas, cigarros e charutos. O povo-de-rua é bastante procurado
pararesolucio de questdes (extra)conjugais, de guerra espiritual (combatendo ou
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revidando feiticos), para conselhos amorosos, mas igualmente paraabrir caminhos,
solucionar problemas com ajustica, curar doencas e fazer limpeza espiritual. Sdo
exemplos de nome de exu e de pombagira: Seu Tranca-Ruas; Maria Padilha; Seu
Caveira das Almas; Exu Sete Encruzilhada, Cigana da Praia; Maria Molambo;
Sete Saias; Zé Pilintra, entre outros.

2.3. O povo-de-ca

Como ja dito, o povo-de-ca somos nds, os humanos encarnados, também
chamados (principalmente pelos pretos-velhos) de povo-da-terra. Um terreiro de
Almas e Angola é composto por trés tipos de cargos (ou funcoes, titulos, postos):
0gds, cambones, e médiuns de incorporacdo. Apesar de se ouvir que todas as pessoas
possuem mediunidades, sdo aquelas cuja mediunidade permite a materializacao
corporea de orixas e espiritos a quem se chama pela forma simples de médium,
diferenciando-se assim dos demais cargos existentes.

Titulo-status na hierarquia

Anjo-de-guarda

[IRY

................................................................................................................................................... )55

Tabela 02: Titulos religiosos de Almas e Angola

Esses cargos e titulos obedecem uma distribuicao hierarquica e espacial num
terreiro.De acordocomaTabela03, 0s sete primeiros correspondem aos médiuns
de incorporacdo, ocupam o saldo principal, alternando entre as fileiras proximas
as paredes, e o centro, quando dancam ao ritmo de atabaques, cantos, palmas e
outros instrumentos musicais.

Anjos-de-guarda sdo as pessoas que, via de regra, passaram a integrar o
terreiro ha pouco tempo. Em geral, essa expressao refere mais os médiuns de
incorporacao que ainda nao passaram pelo ritual de bori. Ogds e Cambones sao
assim chamados desde o inicio de seu ingresso no terreiro. Veremos que 0s que
passaram pelo ritual de batismo usam somente um colar de contas brancas.

Cambonas e cambonosocupamalgumcantodosalaoprincipal,porém,assimcomo
0s 0gas, nao passam pelo transe ou incorporacio®®. Sao pessoas encarregadas de
administrar os rituais junto aquem esta comandando a sessao (pais/maes-de-santo

55 Em Almas e Angola é comum que as maes-de-santo venham a ser chamadas pela forma dimin-
utiva do mesmo nivel hierarquico ocupado por homens - isto €, sdo chamadas baba.

56 Entretanto, ndo é incomum vermos excecoes a essa “regra”, sobretudo com ogas - em alguns
terreiros, ha ogas que dividem o tempo da sessdo tocando atabaque e o que passam incorporados.
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ou seus espiritos incorporados). Devem saber manipular ingredientes e objetos;
saber como e com o qué servir orixas e entidades; sdo as principais responsaveis
pelo que se cozinha num terreiro; traduzem as mensagens espirituais; transmitem
os recados da espiritualidade para médiuns outrora em transe; e conhecem ainda
mais uma infinidade de procedimentos e saberes.

Ogds sao quase sempre homens, responsaveis por tocar os atabaques e
entoar as cantigas que iniciardo, manterdo e encerrardo os diversos tipos de
ciclos rituais (as variadas sessées, as Festas e os rituais de Feitura). Muitos deles
sdo também responsaveis pelas imolacdes animais e outras tarefas que possam
exercer, de acordo com as regras do terreiro em que se encontram. A fileira
de atabaques que ocupam (um tambor por ogd) em geral também se encontra
em algum canto do saldo principal, de costas para o publico de visitantes - a
assisténcia (ver Figura 01, no Anexo).

2.4. O carrégo de santo

Entre os praticantes de Almas e Angola entende-se que toda pessoa é
médium®’, e que ha vdrios tipos de mediunidade. Uma pessoa pode vir a
trabalhar ou desenvolver varios desses dons - contudo, had pessoas que nao
possuem, momentanea ou permanentemente, esta ou aquela modalidade
mediunica. Mediunidade poderia ser resumida como a “habilidade”, por assim
dizer, de estabelecer algum contato direto com os seres espirituais (Delatorre,
2014). Ha dons que ndo parecem ser universais, como o de ouvir os espiritos,
de vé-los e de incorpora-los, por exemplo; ja os contatos por sonhos e por
intuicoes parecem ocorrer com qualquer pessoa. Mas, independente dos dons
medilnicos que se tenha, toda e qualquer pessoa é acompanhada (ou, antes,
constituida) por um coletivo espiritual. Em Almas e Angola, este coletivo recebe
o nome de carrégo de santo°¢, composto pelos orixas Pai e M3e-de-cabeca e por
entidades das quatro linhas ja mencionadas.

Pai e Ma3e-de-Cabeca: toda pessoa possui um casal (necessariamente
heterossexual) de orixas principais, que a regem. Destes dois, um deles é mais
importante, “dominante” ou de frente. Em Almas e Angola, € comum que uma
orixa seja de frente na cabeca de mulheres, e que seu orixa secundario seja
um orixa. o contrario disso valendo para os homens - observo que essa “regra”
costuma ser invertida a homens e mulheres homossexuais. Ha ainda outros
casais de orixas, a serem conhecidos ou revelados ao longo da vida no santo.
Todos os demais entes que compdem o carrégo espiritual de alguém devem
estar alinhados com / obedecer a essas forcas superiores, que sao o Pai e a Mae-
de-Cabeca (ou vice-versa) do/a médium.

57 Informam os religiosos que toda pessoa é médium independente de saber ou nao disso, de
ter ou ndo alguma religido, de frequentar ou ndo um terreiro, e da funcao que desempenhe no
terreiro: portanto, como consta acima, ogas e cambones sao também considerados médiuns.

58 Ou, abreviadamente, carrégo. Dependendo do contexto, a palavra carrégo possui outro sen-
tido, designando as “macumbas, “feiticarias” e “magias” que visam o mal.
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O carrégo espiritual € composto ainda por pelo menos uma entidade de cada
linha. Isto é, toda pessoa conta, além do casal de orixas principais, com pelo menos
um caboclo ou cabocla, um preto-velho ou preta-velha, uma bejada, um exu e uma
pombagira. H3, entretanto, médiuns que carregam varias entidades de cada linha.
Assim, ndo € raro saber de alguém que diz ter dois exus e duas pombagiras, um
caboclo e duas caboclas, uma bejada menino e uma bejada menina, e um casal de
pretos-velhos. Alguma dessas entidades da linha de preto-velho ou de caboclo
desempenhara a “funcdo” de Responsdvel Espiritual de seu/sua médium?’. Assim, o
carrégo espiritual varia de médium para médium, tanto em quantidade, como nos
nomes das entidades e dos orixas. Segue um exemplo hipotético de “carrégo”:

MEDIUM DE INCORPORAGCAO

(homem, que conta com mais de uma entidade em algumas linhas espirituais)
Pai e Mae-de-cabeca (dois orixas principais): Oxdssi e Oxum

Tabela 3: Camarinhas

Ha varias formas de se descobrir ou desvendar quais os entes que compdoem
o carrégo espiritual de alguém. Para quem entra em transe o mais comum é que
as proéprias entidades digam seus nomes ao longo do tempo - e o/a Responsavel
dird o nome completo dos orixas principais, ja que raramente os orixas falam.
Aqueles que nio incorporam (ogas e cambones) acabam sabendo os nomes das
suas entidades e orixas através das entidades de terceiros (geralmente sio as
entidades de seus pais ou maes-de-santo que fazem tais revelacdes). Outra
forma de revelar e/ou confirmar o carrégo espiritual, a qual vem crescendo em
Almas e Angola, se da pelo oraculo de jogo de buzios.

3. Principais rituais de Almas e Angola (as Camarinhas)

Ogas, cambones e médiuns de incorporacao passam por rituais que envolvem
um periodo de reclusao e que geram ascensao hierarquica: sdo as chamadas
Camarinhas. Nao cabe aqui entrar mais detidamente em detalhes sobre esses
rituais, mas em breves descricbes e observacdes mais gerais que permitam
entender adindmica hierarquicae os titulos (dispostos na Tabela 03). Esses rituais
acarretam modificacdes sociais no terreiro para médium e seus guias (no caso
de quem os incorpora), referentes ao status, as funcoes rituais e as crescentes

59 Diante do pai ou da mae-de-santo, € o/a Responsavel Espiritual a entidade que devera respond-
er, informar e, preferivelmente, resolver os problemas espirituais de seu/sua médium. E encarre-
gado/a de trazer e levar mensagens entre nds e o mundo espiritual (e vice-versa). Particularmente,
desconheco casos em que bejadas ou que exus ou pombagiras desempenhem esse papel.
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responsabilidades nos ritos e perante os demais integrantes. Os praticantes
de Almas e Angola explicam que o objetivo das Camarinhas é fortalecer
espiritualmente os médiuns (sejam ogas, cambones ou de incorporacao). Ao
fim de cada Camarinha, a pessoa ascende seu status na hierarquia do terreiro,
em relacao ao grupo de médiuns no qual desempenha suas funcoes - significa
dizer que, além de uma hierarquia geral em que o pai ou a mae-de-santo lidera,
ha ainda uma hierarquia particular entre médiuns que incorporam, entre ogas e
entre cambones. A hierarquia pode ser observada na ocupacao do espaco fisico
de um terreiro: quanto mais se avanca na hierarquia, o lugar a ser ocupado na
corrente meditinica vai se aproximando do altar principal.

E nas Camarinhas que se obtém as chamadas Coroas - denominacio que faz
referéncia a parte do corpo para a qual esses rituais sao destinados: a cabeca,
ou ori, morada dos orixas. Os seis tipos de Camarinhas pelos quais passam os
médiuns de incorporacao correspondem as sete primeiras linhas da Tabela 02.
Nota-se que as coroas sdo “apelidadas” indicando o ritual pelo qual o médium
passou: assim, ha as Coroa de Bori, Coroa de Babalorixd (Pai-de-Santo) ou de
lalorixd (Mae-de-Santo), e a Coroa de Tata para quem fez sua Coroa de Pai ou de
Mae-de-Santo ha 21 anos. A cada Camarinha, os colares usados pelos médiuns,
bem como as roupas e aderecos usados pelos entes espirituais, vado ganhando
complexidade e ficando mais completos. E apés fazer Coroa de Pai ou Mae-de-
Santo que se pode iniciar filhos-de-santo e abrir um terreiro préprio. Ogas que
passaram pela Camarinha de Pai-de-Santo passam a ser chamados Oga Kolofé
(ver Tabela 02). E a partir da Camarinha de Pai/Mae-de-Santo que se comeca a
contar o tempo de feitura no santo, para entao se proceder aos chamados Reforcos.
Ha ainda as Camarinhas de Cura, rituais ndo muito comuns, com 0s quais procura-
se atingir a cura de doencas graves através das forcas espirituais (nesse caso, diz-
se que a pessoa fez bori de cura).

As Camarinhas sao considerados rituais especiais, nao tanto porque ndao ocorrem
com a mesma frequéncia das Sessdes semanais, mas por serem mais longas,
complexas e por precisarem do engajamento de todos os integrantes do terreiroem
gue sao realizadas (¢ comum que médiuns de outros terreiros venham ajudar nos
rituais de Camarinha). Sdo rituais que demandam muito conhecimento e trabalho ao
longo de uma semana (periodo de duracdo de uma Camarinha completa).

3.1. Demais rituais de Almas e Angola

S3o quatro os principais tipos de rituais na religido de Almas e Angola: o
Batismo, as Sessoes, as Festas e as Camarinhas. Segue uma breve descricao dos
gue ainda nao foram abordados:

Batismo:umaespéciede “entradaoficial” paraareligido,o Batismoéo primeiro
ritual pelo qual passam todas as pessoas que integrarao a corrente de um terreiro
de Almas e Angola, sejaoga, cambone ou médium de incorporacao. O batismo é as
vezes realizado em cachoeiras, mas mais comumente nos terreiros, inserido em
algum momento de um ritual mais longo (uma Sessdo ou Festa). Para o batismo, é
preciso contar com um padrinho e uma madrinha, ndo necessariamente ligados
a religido. Apds batizada, a pessoa passa a ser considerada efetivamente filho/
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a-de-santo do pai ou da mae-de-santo que lavou sua cabeca, e ganha um fio de
contas branco consagrado a Oxala.

Sessoes: sdo os rituais mais frequentes da religido. Sio rituais publicos (com
excecdo das Sessées de Desenvolvimento de alguns Centros, conforme veremos), na
maioriadas Casas feitos umavez por semana. E nas sessdes que os orixas vém dancar
incorporados, e que os espiritos de médiuns jd desenvolvidos vém trabalhar (isto é, dar
consultas e disponibilizar seus conhecimentos e poderes). Sao organizadas em duas
etapas: na primeira, chama-se um grupo de orixas, e apés breve intervalo, comeca
a segunda etapa, em que sdo chamadas as entidades. As sessdes sao classificadas
de acordo com a linha de entidade que sera chamada naquela noite - ha, portanto,
as sessoes de preto-velho, as sessoes de caboclo, as sessoes de bejada e as sessoes de exu
e pombagira. Os orixas a serem invocados na primeira parte de cada uma dessas
sessoes varia entre os terreiros, mas é comum que se “chame” nos seguintes padroes:
Oxal3, Xang6, Nana e Obaluaé na primeira parte das sessoes de preto-velho; Ogum,
lans3, Oxum e lemanja antes de invocar os caboclos; o chamado Povo d’Agua (as
“maes” Oxum, lansa e lemanjd) antes das sessoes de bejada; e apenas Ogum (as
vezes acompanhado de lansa), nas sessdes de povo-de-rua. (Observa-se que nas
sessoes de povo-de-rua as cortinas do altar permanecem fechadas.)

Sessoes de Desenvolvimento: ha terreiros que fazem sessdes destinadas
exclusivamente ao desenvolvimento medilnico dos médiuns. Podem ser total
ou parcialmente fechadas ao publico. Nelas, o foco é a aprendizagem dos mais
novos, supervisionados pelos médiuns mais velhos. Mais do que nas sessoes
comuns, aqui as pessoas mais velhas podem abertamente corrigir e ensinar ogas,
cambones e médiuns de incorporacao. Para este ultimo grupo, ensina-se formas
de se concentrar e se conectar com as vibracoes espirituais, mas sobretudo a
perder o medo de entregar-se aos transes.

Festas: ha uma Festa para cada orixa e para cada linha de entidades, distribuidas
num calendario anual. Esses rituais sdo marcados pela entrega (as oferendas) e pelo
consumo de comidas e bebidas relacionados ao orixa ou aos espiritos em questao,
e pela diferenca espacial-temporal em relacdo as sessdes comuns: podem ocorrer
no periodo vespertino (como é comum nas Festas de bejadas); o terreiro é decorado
e outros espacos podem ser abertos e estendidos ao publico (como garagem, a
cozinha-de-santo, etc.); podem ocorrer fora do terreiro (em cachoeiras e praias,
por exemplo). As Festas também se distinguem das sessdes semanais pela ndo
obrigatoriedade das entidades trabalharem (ou seja, as entidades incorporadas
ndo tém outro compromisso a ndo ser aproveitar a ocasiao bebendo, comendo e
dancando - suas consultas estdo suspensas nos dias de Festa).

4. Estrutura fisica do terreiro (o lado de fora)

Do lado externo de um terreiro de Almas e Angola encontramos duas
construcodes, quase sempre uma ao lado da outra, chamadas canjira e casa-das-
almas. Sao respectivamente feitas para o povo-de-rua e para os pretos-velhos. Os
tamanhos dessas construcoes variam bastante deterreiro paraterreiro,podendo
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ir desde pequenas casinholas com espaco suficiente para abrigar poucas imagens
e outros objetos, até construcdes maiores que comportam varias pessoas. Com
raras excecoes essas construcoes estio dentro dos terreiros (isto €, com suas
portas voltadas para dentro da construcao que abriga o salao principal em que
acontecem as sessoes). A canjira pode ter sua porta marcada com elementos
de culto aos exus e pombagiras, como desenhos de tridentes, figas penduradas,
ferraduras, entre outros; na porta da casa-das-almas é possivel ver o desenho de
uma cruz, por exemplo. Aindado lado externo do terreiro podem ser encontrados
grandes potes de barro e alguidares (pratos de barro) contendo alguns objetos.
A porta de entrada dos terreiros é entendida como dominio de exu, podendo-
se ai encontrar (acima ou em um de seus cantos) objetos sacralizados. O povo-
de-santo é devidamente instruido para saber como se aproximar e saudar
(literalmente fazer saudacdes, cumprimentos) tais objetos e espacos. E um sinal
de respeito que visitantes e curiosos ndo adentrem ou permanecam nesses
espacos sem autorizacao. O lado de fora pode conter plantas que certamente
tém funcao religiosa, que também requerem tratamento respeitoso.

4.1. O lado de dentro (ver Anexo)

O espaco interno de um terreiro conta com a indispensavel cozinha-de-santo,
banheiros e, as vezes, com vestiarios para as trocas de roupa dos filhos-de-santo.
E mais o saldo principal, cuja caracterizacao mais frequente é descrita a seguir:

Assisténcia: é assim denominado o espaco em que ficam, geralmente
sentados em bancos, os visitantes dos terreiros, aqueles que “assistem”, que
observam o desenrolar dos ritos.

Porteira: é a abertura, que pode ou ndo ter uma portinhola, que conecta o
saldo principal a Assisténcia (equivale ao retangulo na Figura01). Tambémrecebe
saudacoes. Quase sempre hd uma tabua redonda (representada na Figura 01
pelo circulo menor) em que se encontram desenhados a giz simbolos de protecao
espiritual, acompanhada de velas.

Atabaques: como ja escrito, em geral os atabaques (circulos lado a lado, na
Figura 01) ficam enfileirados em algum canto do saldo principal.

Quatro cruzes: com excecao da Assisténcia, os espacos do saldo principal sdo
alvos de saudacdes em momentos especificos nos rituais de um terreiro. Também
asquatro cruzes pequenas, distribuidas pelo chdao do saldo, poderao ser saudadas
mais de uma vez ao longo de um ritual, seja pelos filhos-de-santo ou pelos entes
espirituais. A ordem exata com que serao saudadas apresenta variacao entre as
casas, e cada uma corresponde a um/a orixa que acompanha o pai ou a mae-de-
santo responsavel pelo terreiro. Assim como o Ponto Central, cada uma dessas
cruzes representa um assentamento (espécie de altar especial) de um orixa.

Ponto Central (circulo, estrela e cruz): este conjunto de simbolos, desenhado
no meio do salao principal, costuma vir pintado nas cores dos orixas que regem
a casa, com a cruz central geralmente na cor branca. E mais importante que
as quatro cruzes - saudar o Ponto Central é obrigatério sempre; nele é feita a
saudacao de bater cabeca, o que nao é obrigatorio para as quatro cruzes menores.
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Altar: também aos pés do Altar, geralmente “separado” do saldo pela altura de
um degrau, € obrigatério bater cabeca (saudacdo em que se deita, levando a testa ao
chao). Nele estdo as estatuas dos orixas, mas também velas, copos com agua, outras
imagens catodlicas (como de anjos), e eventualmente flores e ainda as imagens de
entidades (exceto as do povo-de-rua). Quase sempre apresenta uma organizacao
piramidal, com Oxala no topo, e na base Ibeji a direita e Obaluaé a esquerda.

Camarinha (C): Espaco destinado a realizacdo das Camarinhas. Ha terreiros
gue possuem mais de um destes espacos, que comportam, cada, uma pessoa
adulta deitada. Quando ha mais pessoas que passarao pelo mesmo ritual, utiliza-
se 0 espaco do saldo principal. Quando o terreiro nao estd em processo de
Camarinha, este espaco é comumente utilizado como depdésito.

Peji(P):“Peji”,palavrabastanteusadanos Candomblés,ndo éumadenominacao
universal em Almas e Angola para este cobmodo que em geral serve para que
figuem organizados os fios de conta e outros objetos que tém uso frequente nas
sessoes. Nos Candomblés, o significado de peji equivale ao de altar; em Almas e
Angola, o uso crescente desse termo designa este ambiente que, por vezes, é ai
designado apenas como quarto de santo.

Consideracoes finais

Com o presente texto busquei trazer um entendimento breve e bastante
geral da religiao de Almas e Angola, abordando seus principais rituais,
organizacao interna, e os sujeitos que integram esses coletivos. Contudo, penso
ser importante ter em mente que Almas e Angola ndo é excecao aquilo que
Marcio Goldman denomina “lei de Herskovits” (2012, p. 273), referindo-se as
constatacoes de Herskovits sobre a heterogeneidade constitutiva das religides
de matriz africana: “cada casa é um caso”. Trata-se da constatacdo de que,
entre as religides afro-brasileiras, “[n]do ha regra que ndo tenha sua excecao;
[porque] em todas as circunstancias, as situacoes alteram os casos” (Herskovits
apud Goldman 2012; ver também Barbosa Neto 2012). Ou seja, em Almas e
Angola, assim como ocorre nas demais religides afro-brasileiras, muitos de seus
aspectos apresentam variacoes maiores ou menores, desde as formas com que
se executa certos rituais, até os modos com os quais sao mantidos e repassados
os fundamentos (os segredos-principios sagrados que regem as praticas de um
centro em particular). Isso se da por inimeras razoes, as quais ndo cabe aqui
adentrar. Cabe, todavia, compreender que a variacdo empirica encontrada entre
os terreiros que compartilham a mesma auto-denominacéo ndo é uma “falha do
sistema”, mas uma “sdcio-légica”, por assim dizer, no universo dessas religides.
Portanto, buscar definir, homogeneizar, corrigir ou “desvendar a verdadeira”
religido de Almas e Angola (praticas bastante comuns entre os adeptos) sdo
procedimentos estéreis ou mesmo improvaveis do ponto de vista analitico, e
eticamente problematicos no ambito das pesquisas (Delatorre, 2013, 2014).

Outro ponto importante a ser considerado pelos pesquisadores do presente
Projeto de Pesquisa é a possibilidade de intervencao dos espiritos nas
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pesquisas, mesmo fora de momentos “oficialmente” demarcados como rituais.
Uma vez que, para o povo-de-santo, sem o consentimento dos seres espirituais
nada se faz, podem haver situacdes nas quais o/a pesquisador/a precise lidar
com os espiritos da mesma forma que os religiosos o fazem - ou seja, enquanto
sujeitos. Afinal, em Almas e Angola,

os espiritos sao culturalmente reconhecidos enquanto
sujeitos - no sentido de terem desejos, serem geradores de
acao, e terem uma subjetividade culturalmente reconhecida
- intimamente relacionados com seus médiuns, mas de forma
alguma pertencentes a estes ou de natureza similar a estes.
Seu estatuto de sujeito é necessariamente distinto daquele
dos outros sujeitos sociais - vivos ou ja mortos - afinal sdo

conhecidos como “espiritos”, “santos”, “entidades”, e ndo como

“pessoas” (Cardoso, 2009, p. 206).

A negociacao com os espiritos € uma possibilidade em pesquisas nesse campo,
mas isso ndo necessariamente deve ser interpretado de maneira “espetacular” ou
“exdtica” - por mais que os espiritos sejam descritos como sujeitos razoavelmente
misteriosos e poderosos, relacionar-se com eles e elas pode ser tdo ordinario ou
tao surpreendente como se relacionar com qualquer pessoa do lado de cd. Além
disso, “[pledir que médiuns respondam por “seus” espiritos (e vice-versa) seria, no
minimo, uma incongruéncia: espiritos trabalham no corpo dos médiuns, mas de
forma alguma sdo os médiuns eles mesmos” (Delatorre 2013, grifos no original).

Levar adiante uma pesquisa que “leve a sério” as concepcoes e praticas do
povo-de-santo ndo implica quaisquer impedimentos. Para além das descricoes
com intuito de familiarizacdo, nas paginas acima ha passagens que permitem
antever situacoes possiveis de ocorrer em campos religiosos afro-brasileiros, e
gue facilitam uma convivéncia respeitosa entre nés, pesquisadores, e o povo-de-
santo. O respeito as concepcoes e praticas dos coletivos com os quais realizamos
pesquisa € uma questao de dimensoes ética, politica e mesmo epistemoldgica na
Antropologia (idem; ver também Goldman 2003, Langdon 2008, Maluf 2008).
Como nos ensinam os “mais velhos” da disciplina, dificilmente aquilo que se
estipulaapriorinas pesquisas prosseguira conforme planejado. Os processos que
envolvem nossos projetos - desde a parte metodoldgica até as negociacdes com
nossosinterlocutores - estdo sempreimbricados entre si, sujeitos as experiéncias
do trabalho em campo, e “precisardo ser problematizados constantemente a
cada pesquisa, de forma critica e reflexiva. Ou seja, ndo ha uma férmula que dé
conta de todos e quaisquer problemas éticos” (Delatorre 2013, p. 248). Por fim,
refletir sobre estas questoes e exp6-las em nossos textos e encontros sao tarefas
indispensaveis no trabalho antropoldgico atual.
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ANEXO

Conga
(altar principal)

t t

Assisténcia

Figura 1: divisdo do saldo principal de um terreiro de Almas e Angola.
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Voltar ao sumario

Um Sacerdote Angola na Ilha de
Santa Catarina: Memoria e Praticas

Marliese Vicenzi®

Nao da para falar de Pai Leco sem falar de sua mae, Lidia Luiza dos Santos,
benzedeiraconhecidanailha,nascidaem 1907. Aosvintee poucosanosdeidade,ela
comecou aapresentarumquadrodetonturas,desmaios e visdes e passou areceber
uma preta velha que se apresentou como vo Estefania. O percurso envolvendo
sintomas de doencas acompanhadas de visodes, a procura por tratamento médico
e o desenvolvimento em religido espirita, € o de muitas pessoas que se iniciam
nas religides afro-brasileiras. Dona Lidia sofreu preconceitos da sociedade e da
propria familia por trabalhar com seus guias, pois a época as pessoas entendiam a
mediunidade como um desequilibrio mental. Pai Leco relata que:

[...] Na época da mie, ndo diziam nem macumbeira, era
feiticeira, era bem mais pesado. A imagem que dava é que eram
pessoas que so faziam mal, prejudicavam pessoas. Quando
vinha crianca com quebrante, mau olhado, catapora, arca caida,
olho grande, bruxaria, procuravam alguma rezadeira para curar.
Sé que ninguém via esse lado e sim o negativo. (Pai Leco apud
Tramonte, 2001, p. 358).

As “benzedeiras, rezadeiras, feiticeiros e curandeiros” que desde o século
dezenove se espalhavam por Desterro “fazendo a caridade” e “dando consultas,
atendendo e receitando chas e ervas”, podem ser consideradas como “as formas
embriondrias das religides afro-brasileiras na grande Florianépolis”(Tramonte,
2001:45).Mas,segundoaautora,foiapartirdosanos40queosterreirosecentros

60 Artista Plastica, graduada em Ciéncias Socias (UFSC) e pesquisadora do Projeto Territérios
do Axé.
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de umbanda aparecerem no cenario de Floriandpolis e vao dar continuidade
ao trabalho desempenhado pelas benzedeiras, curandeiras e rezadeiras que
substituiam a medicina oficial restrita as classes mais abastadas.

Pai Leco conta que desde o inicio:

Minha mae atendia num quartinho e a comunidade participava
porque tudo elas benziam: espinhela caida, olho gordo, mau
olhado, cobreiro, torcdo de pé, embruxado, zipra. (Pai Leco apud
Tramonte, 2001, p. 50).

Mas a dedicacao que tinha aos seus guias e o preconceito da sociedade em
relacdo ao trabalho que exercia eram motivos para constantes conflitos.

Minha mae sofreu muito [...]. A familia do meu padrasto ndo
aceitava, achava que aquilo era problema de médico e ndo de
espiritismo. Nos anos 40 nao era aceito e minha mae separou-
se dos filhos, da familia. (Pai Leco apud Tramonte, 2001, p. 358).

Dona Lidia era casada com Euclides dos Santos e eles tinham dois filhos.
Quando houve a separacao, dona Lidia teve um relacionamento com Libanio
Boaventura da Silva, um dos fundadores da Escola de Samba Protegidos da
Princesa, da comunidade do Mocot6, “a princesa que Libdnio sonhou e dona Didi
batizou”, como diz a letra de um samba da escola. Desse romance nasceu no dia
17 de fevereiro de 1949, Aléxis Teédulo dos Santos, o pai Leco. Logo apds seu
nascimento, ele e a mae passam uma temporada no Rio de Janeiro e quando ele
completa oito anos de idade retornam a Floriandpolis. Dona Lidia volta para
cuidar de umdos seus filhos que se encontrava doente e dona Lidia e seu Euclides
acabam reatando o casamento.

Quando retornam do Rio de Janeiro, passam a morar na Rua Crispim Mira,
regiao central de Florianépolis,onde Dona Lidiarecebia seus guias paratrabalhos
de cura. Pai Leco, como todas as criancas a época, passava as tardes brincando
pelos arredores e me contou que:

Brincava de cavalinho com meu irmao, subia o morro nas costas
dele e ficava tonto. Cantava os pontos do terreiro e virava pra
preto velho, pra caboclo, era brincadeira de virar no santo. (Pai
Leco, 2010).

Desde pequeno frequentava terreiros, acompanhando sua mae nos trabalhos
de cura e nas giras, conforme me relatou.

Nas giras procuravam dona Lidia benzedeira. E ela: “Vem comigo
Lequinho”. Levavaprasgiras deoutros terreiros,dafalecidadona
Luiza e da dona Dina do Morro do Céu. Eu ia junto. Voltava de
cavalinho com os médiuns da mée. (...) As vezes batia atabaque
até a hora do Caboclo. No Mocot6 eu tava batendo no terreiro
de dona Maria e |4 pelas tantas o marido dela, o Cirilo, foi no
terreiro com chicote e mandou acabar tudo. Bateu na mae, foi
correria, briga. Na volta desci o morro de cavalinho. Meu prazer
era andar de cavalinho. (Pai Leco, p. 2010).
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Na histéria das religioes afro-brasileiras em Floriandpolis em seus primordios
ha, segundo Tramonte (2001), um grande predominio de mulheres liderando os
terreiros. E considerando a grande marginalizacao social sofrida pelas mulheres
nas décadas de 40 e 50, a autora diz que se pode entender a dimensao da
importancia deste espaco religioso para a condicao social dessas mulheres na
cidade, apesar dos preconceitos.

Pai Leco me falou das lembrancas que tem da mae:

Da minha mae tenho muitas lembrancas. Ela era muito rigida,
criancando entrava (nobarracao). Eu brincavaem cimado guarda
roupa onde ficava espiando a gira. A mae dava gira num quarto,
tinha um altar, tiravam as camas, os beliches. Ela trabalhava com
caboclo, preto velho e exu. Uma noite houve um acidente, eu
joguei a vela e quase pegou fogo na casa. Levei uma surra da mae,
tinha 9 ou 10 anos. Ela era muito rigida. (Pai Leco, p. 2010).

E uma pratica comum de quem esta “abrindo casa”, transformar um coémodo da
propriaresidéncia em barracao para as giras, retirando os moveis e reordenando
o espaco para a funcao ritual. O quarto de Pai Leco e de seus irmaos servia a esta
funcdo. Em depoimento a Tramonte (2001), Pai Leco disse que quando comecou
a desenvolver seu caboclo era atendido pelos médiuns num quarto ao lado ao
gue a mae dava gira, pois a época era proibido que menores de catorze anos
frequentassemaumbandaeseapoliciachegassetrariaproblemasparaoterreiro.
Dete, suaesposa, me falou que desde crianca Pai Leco tinha mediunidade, mas foi
|4 pelos 13 ou 14 anos que seu Urubata “chegou na cabeca dele”, e o acompanhou
durante toda sua vida.

Quando moravam na rua Crispim Mira, um acontecimento mudou a vida da
familia, segundo Pai Leco me relatou:

A mae foi benzedeira famosa. Vinha gente do estado todo.
O terreiro era a nossa casa. Teve um homem que prometeu se o
filho ficasse bom, dar um bom presente. O menino se arrastava
pelo chdo e ficou bom. Era de Joinvile. A mae foi pra Joinvile
tratar do menino, eu fui com ela. Depois de 15 dias quando
voltamos, ele deu o terreno pra mae. Esse terreno aqui. Deu por
escrito, com registro. Como a mae nao sabia ler, ficou no nome
do meu padrasto. Mais tarde, passaram-se os anos e a mae fez
a casa e depois o barracao de madeira. O barracao pegou fogo
duas vezes. A mae rezou muito, os filhos (de santo) ajudaram a
fazer de novo. (Pai Leco, p. 2010).

A eficaciadas curas de dona Lidia, promovidas por sua preta velha, é lembrada
até hoje por varios filhos/as de santo. Em relacdo a doacdo do terreno a preta
velha, o fato é lembrado por varios membros do terreiro, representados no
depoimento de duas filhas de santo que conviveram bastante com dona Lidia
desde a época da umbanda e omolocd.

A mae-pequena do Abassa de Odé, Silvana, me relatou que,

147



AXE DOS TERRITORIOS

Todo aquele terreno a vo Estefania ganhou na época assim que
a vo Lidia trabalhava com a vo Estefania ali na Crispim Mira. Ai
como esse cara pediu pra vé fazer um trabalho, alguma coisa
assim, eu sei que a vo Estefania ganhou, ai em recompensa ele
pegou e deu aquele terreno todo pra vé Estefania. Mas como
na época nao podiam colocar aquilo no nome do santo, que ndo
tinha sentido, ai botaram no nome do marido dela. Ai a vo Lidia
saiu da Crispim Mira, fizeram um quartinho e ela atendia com
a vo Estefania ali. Ai o que o marido dela fez, como a vo Lidia
vivia muito 14 em cima, que todo dia, todo dia ela atendia, ai o
marido dela construiu aquela casa, a primeira casa. Ai construiu
embaixo, ali ficava o quartinho da vé Estefania atender. O certo
pela histéria mesmo aquele terreno todo pertence a preta velha
vo Estefania, foi ela que conseguiu. Ela e o exu do Mato, tanto
que a vo Lidia falava assim pra gente quando ela brigava. Ela
dizia assim: Olha, isso aqui é tudo do exu do Mato, isso aqui ndo
é de vocés, daqui pracima é do exu do Mato, daqui pra baixo é da
vo Estefania. (Silvana Oriana, p. 2010).

Mae Teresa, que foi iniciada por Pai Leco no omoloc6 e abriu sua prépria casa
na Tapera, também lembra desse fato.

Elaéaraizné...foi.ElaeramuitoconceituadaaquiemFlorianépolis.
De pessoas, pessoas grandes mesmo procuravam muito ela. Ela
tanto benzia como fazia os trabalhos. Que eu saiba, falaram que
|a em cima ela até ganhou de presente de um trabalho que ela
fez, os guias dela maravilhosos, né. Somente a preta velha com
quem ela mais trabalhava, num trabalho que ela fez, conseguiu, ai
ganhou la em cima o terreno prafazer o centro. Dali que nasceu o
terreiro. (Mae Teresa de lemanja, p. 2010).

Aos 16 anos de idade Pai Leco entrou para a Marinha e aos 17 foi transferido
de Floriandpolis para o Rio de Janeiro. No Rio ele procurou por terreiros de
umbanda e passou a frequentar em Niterdi o Centro de Umbanda Branca Lua,
de Mae Elza. Trés anos depois o terreiro fechou, porque mae Elza se converteu
a outra religiao e com este episédio aos vinte anos de idade Pai Leco passou a
liderar um terreiro, como me contou.

Comecei com 13 anos. Com 14 fiz camarinha na umbanda. Com
17 fui pro Rio e freqlientei o terreiro de Umbanda Branca Lua.
Minha mae na umbanda ficou crente e me deu os atabaques,
entdo eu batia umbanda. Aluguei uma casa com uma namorada
que eu tinha e a mae dela e num quartinho comecei pequeno,
eu fazia as giras de Caboclo e Preto Velho. Veio muita gente e o
Caboclo pediu pra aumentar a casa. (Pai Leco, p. 2010).

Dois anos depoisele foitransferido parao Espirito Santo e de quinze em quinze
diasiaao Rio paraas giras do terreiro. Durante quatro anos fez esse percurso até
ser novamente transferido para o Rio, onde conforme me contou,

“em 1976 fiquei definitivo no bairro Paraiso,em Niterdi. Alifiz minha
primeira filha de santo na Umbanda, a Dina, que acabou abrindo seu
préprio barracdo e logo depois veio a falecer”. (Pai Leco, p. 2010).
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E Claudete, sua esposa lembra bem desse tempo.

E ele bem novo e tinha um monte de senhoras de 55, 60, eram
tudo médium dele na umbanda. Tinham um respeito pelos guias
dele,amaedele,amaedela(daex namorada), tinhadona Maria...
é assim muito tempo, ja ndo lembro mais o nome delas. Ele era
o pai-de-santo do terreiro, ele dirigia o terreiro. (...) O Leco com
seu Urubata curou crianca no Rio de Janeiro. Era fila e mais fila
na umbanda. Curou crianca que tu precisavas ver. Tinha um
preparo que ele fazia, banha de carneiro, era pé de areia, curava
aquelas perebas, aquelas feridas, cheio... as maes assim... curou
bastante. (Claudete da Silva, p. 2010).

Pai Leco recebia seus guias, preto velho Pai Benedito e o caboclo Urubata desde
jovem e no Rio passou a receber o exu Tiriri Lonan. No Rio ele também passou a
“receber” um caboclo muito rigido, o bugre Serra Negra e teve que passar por um
ritual de confirmacao desta entidade. Claudete me falou sobre este episodio.

La no Rio, conta um senhor, o seu Gustavo, ele era da Umbanda,
ele contou que quando tem um bugre Serra Negra né, que era
cruzado no candomblé, na umbanda com candomblé, entdo
diz que quando ele chega eles confirmam ele na cabeca. E eles
foram pra um morro, num morro alto né. Ele dizia pra mim, se
ele ndo fosse, se ele nao tivesse um bugre mesmo, ele tava |4
embaixo todo quebrado. Diz que ele desceu o morro...esse
senhor contava né, esse senhor dava muitas ervas e confirmou
esse guia na cabeca dele. (Claudete da Silva, p. 2010).

E quando passa areceber o bugre Serra Negra no Rio, que Pai Leco se inicia no
omolocd. Nos anos 50 existiam varias federacoes de umbanda no Rio de Janeiro
e segundo Capone (2004), trés delas se reconheciam como de umbanda branca
e nao aceitavam qualquer tipo de mistura com o candomblé, mas trés outras
federacoes defendiam uma umbanda com orientacao africana. A oposicao entre
um modelo “branco” e um modelo “africano”, segundo a autora, permaneceu
muito forte nos meios de cultos afro-brasileiros. Assim, tomou forma nos
terreiros de candomblé ja presentes no Rio desde o fim do século dezenove,
“um continuum religioso que vai das formas mais ‘brancas’ do kardecismo até
as formas mais ‘africanas’ dos cultos afro-brasileiros”. (Capone, 2004, p. 135).
E nesse continuum que se inscreve o omolocd, um culto intermediario entre a
umbanda e o candomblé angola. Seu fundador Tancredo Silva Pinto reivindica
suas origens nos cultos bantos, como a cabula. O omolocé se apresenta como
umaumbanda “africana”. Capone (2004) aponta que varios médiuns no Rio, nesta
época, ja transitavam nesse continuum, passando da umbanda ao omolocé e, em
seguida, ao candomblé angola.

E ndo foi diferente com pai Leco. Em Niterdi, segundo Claudete sua esposa,
alguns pais-de-santo de candomblé angola da regido, viram a necessidade de
feitura de Pai Leco, pois seu caboclo se apresentava de uma forma diferente,
trazia as caracteristicas da chamada “umbanda tracada”, como sdo conhecidos
os cultos “misturados”, caso do omolocd. Ela me contou que a leitura dos buzios
“‘deu” que o Oxdssi que ele “trazia” era um Gongobira, um orixa de candomblé
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angola. Cada orixa no candomblé tem os ritos proprios de iniciacao, as suas
cantigas, suas folhas, suas interdicoes, suas peculiaridades. O orixa que Pai Leco
trazia, Gongobira, segundo Lima (1977) era tido como orixa de “feitura” dificil e
nao era qualquer pai ou mae-de-santo que sabiam fazé-lo. “Fazer” um filho de
Gongobira era uma forma de prestigio aos sacerdotes. Claudete me falou que
“ficou a disputa dos pais-de-santo, eu me lembro tinha trés, tinha Larri, Caiami e
tinha outro que eu esqueci o nome. Esses dois queriam ‘raspar’ ele de qualquer
jeito”. Mas nao foi nenhum destes trés que o iniciaram, como me contou Pai Leco.

Certa ocasido tava batendo Umbanda e Paulo passou pelo
terreiro: ‘Quem é esse rapaz? ' Chamou, entrou e disse pro
Caboclo que ele era pai-de-santo e que eu tinha que fazer o santo.
Quando o Caboclo foi embora: ‘Vou pensar bem nesse caso, tenho
que verificar como &, conhecer o terreiro. (Pai Leco, p. 2010).

Paulo de Oxala passou pelo terreiro, entrou na “gira” e disse que o Caboclo
Serra Negra, que era cruzado no candomblé angola estava pedindo a sua feitura.
Falou que pai Leco necessitava fazer o santo no candomblé, mas

[...] ai fiz a feitura no omolocé com medo de perder os filhos-de-
santo. Um ano depois fui transferido pra Florianépolis e uma
vez por ano voltava pro Rio no barracdo de omolocd”. (Pai Leco,
p.2010).

Depois de ser iniciado no omolocé, Pai Leco foi transferido para Floriandpolis
e Dona Lidia pediu para ele ficar zelando por seus médiuns. Assim ele traz para
o terreiro um novo ritual e enquanto novas pessoas vao chegando, outras se
afastaram por nao se adaptarem ao novo ritual. Pai Leco me falou das principais
caracteristicas do omolocé.

Omolocd mata, ndo raspa, catula. Tem santo, mas nao faz o
santo. Sai do roncd com catico, lembra Almas e Angolas. Por
exemplo, é o caboclo que toma a obrigacao de Oxdssi. Quem
recebe a obrigacdo nao é o filho de santo, é o catico. Filho-de-
santo que vai pro omoloco alimenta Oxdssi, mas na verdade
esta alimentando um caboclo de Oxossi. (...) No Angola dou
obrigacdo pro meu santo. O santo vai de Exu a Oxalad. No
omolocoé o médium recebe catico: o caboclo, o ogum, o povo
d’agua com iemanja, oxum e nan3, exu, preto velho e eré. (Pai
Leco, p. 2010).

Depois de dois anos trabalhando com o omolocé e de ter iniciado alguns filhos/
as de santo nesse ritual, ele voltou ao Rio para fazer sua iniciacdo no candomblé
de rito angola, conforme me contou.

Em 1979 dei a primeira feitura no santo, Oxéssi com lansa.
Volteipradar de 3anos, deiobrigacdode 7 anos e peguei o Deca.
Depois dei obrigacdo de catorze anos. Comecei a me preparar
paradar ade 21 sé que meu pai morreu. Aobrigacdo de 21 anos
ficou suspensa. (Pai Leco, p. 2010).
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E quando fez sua feitura no candomblé no Rio, precisou trazer o “santo” para
Florianépolis, para “plantar” aquiseuterreiro. Uminiciado temvariasinterdicoes,
tempo que é conhecido como “estar de quelé”, colar que o iniciado usa preso ao
pescoco pelo periodo de trés meses apds a iniciacao, tempo em que certas coisas
sdo proibidas. Com a “quebra do quelé”, Pai Leco trouxe seu “santo” espalhando
canjica, comida de Oxala pelo caminho, conforme me relatou Claudete.

No outro ano ele raspou pro santo. Voltou pro Rio pra raspar.
E ele trouxe o santo dele de |4 jogando canjica pelo caminho.
O santo dele veio porque pra tirar o santo dele de 14 do Rio, da
casa do pai-de-santo dele, que era pra trazer o santo, ele pediu,
ele trouxe com ele aqui, trouxe ele pra ca e desde |4 ele veio.
Cozinhou canjica, um monte e pelo caminho aos pouquinhos
ia jogando a canjica pela janela do 6nibus, até o 6nibus chegar
na rodoviaria. E foi jogando canjica até chegar no barracao. E
quando ele “raspou” eu tava aqui, eu lembro que ele chegou,
ai no quarto a mae dele pdés uma esteira e ele dormiu os trés
meses naquela esteira. Eu lembro assim, ta aqui direitinho. Na
esteira ele dormia. Com turbante na cabeca, todo de branco,
assim ele dormia. Ai ele trouxe pra ca os santo dele todinho. Mas
ele teve que trazer botando a canjica. E ai foi que comecou, a
Silvana tinha “feito” omolocd, mas a primeira a “raspar” n3o foi
a Silvana. Tinha um rapaz, o....Iran, ele “raspou’ o Iran, “raspou’”...
acho que o primeiro foi o Iran, ou o Mauricio foi o primeiro, um
dos dois.. (Claudete, p. 2010).

Nos candomblés todo iniciado tem seu pai ou mae-de-santo e assim um avo ou
avo, bisavo ou bisavé, num parentesco que tem a mesma estrutura do parentesco
ocidental contemporaneo nao religioso (Lima 1977). “Fazer o santo” é se filiar a
uma familia religiosa, a uma raiz e com Paulo de Oxal3, se ligou a raiz do Tumba
Juncara. Ele me falou sobre sua genealogia.

Catarina foi minha mae criadeira, ela largou as dguas de angola
e foi pra Universal. Minha mae-pequena foi Flor de Lis da Oxum,
vive em Niterdi. Meu pai-pequeno foi Emilson de Obaluaé,
também de Niterdéi. Meu avo-de-santo é o velho Hermdgenes
de Oxdssi, de Sdo Goncalo, do Porto da Pedra, em Niterdi. Meu
pai é o falecido Paulo de Oxald Oxanidium, de Sdo0 Goncalo em
Niterdi. Barracdo de angola é em Niteréi. A bisavé é Olga da
Oxum, da Bahia, ndo lembro a cidade. O tataravé é Ciriaco do
Tumba Juncara. (Pai Leco, p. 2010).

O Unzé Tumba Juncara foi fundado em Santo Amaro da Purificacao na Bahia,
em 1919 por dois irmaos de esteira, que foram “feitos” no mesmo “barco”, ou
seja, foram iniciados juntos. Manoel Rodrigues do Nascimento, Tata Kambambe e
Manoel Ciriaco de Jesus, Tata Ludyamungongo, foram iniciados no dia 13 de junho
de 1910 por Maria Genoveva do Bonfim, Mam'etu Tuenda UnZambi. Nascida em
1865 efalecidaem 1945, elaeraconhecidacomoMariaNenénouMariadoangola
e era Mameto do Terreiro Tumbensi, considerada a casa de angola mais antiga
da Bahia. Esta casa teria sido fundada por um africano procedente de Cabinda,
Tata Kinunga, que recebeu no Brasil o nome de Roberto Barros Reis, por ter sido
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escravo de certo Barros Reis. O terreiro que foi fundado aproximadamente por
volta de 1850, ficou de heranca a sua filha-de-santo Maria Genoveva do Bonfim.
(D’'muisu,2009 e Tumba_Junsara, 2008).

Com sua “feitura” no candomblé, Pai Leco “planta” uma religido de matriz
africana no espaco/territério onde sua mae iniciou trabalhando com seus guias,
preta velha, caboclo e exu, na umbanda. Construiu sua trajetdria transitando
da umbanda ao candomblé angola, sempre na busca de didlogo com seus
interlocutores religiosos:

Candomblé é afro-brasileiro. Entdo s6 em falar que é afro-
brasileiro ja estd se dizendo que tem uma mistura com outro
povo que é o que? O brasileiro. Entdo o Angola, por exemplo,
tem uma grande misturacom a Umbanda do Brasil. (...) Areligido
catodlica de inicio tinha muita influéncia através dos santos, da
sincretizacdo. No Angola botava no altar os santos da lgreja
Catélica, atualmente a gente nao coloca mais, ja separou, a
sincretizacdo nao faz mais parte, ndo é mais obrigatério vocé ter
dentro do barracido santo dalgreja Catélica, ndo ha necessidade
disso. (Pai Leco apud Machado, 2002, p. 270).

Apalavraterreirodesignaolugarondesepraticaareligiaodetradicaoafricana,
mas também designa a comunidade que constitui este espaco. Sodré (1988)
aponta que através do terreiro, associacao liturgica organizada, se transferia
para o Brasil boa parte do patriménio cultural negro africano. O terreiro é a base
fisica de uma patrimonialidade onde se organiza a simbologia de um Cosmos,
“é uma Africa qualitativa, que se faz presente, condensada, reterritorializada”
(Sodré, 1988, p. 52-53). Uma realidade fragmentada é refeita, segundo o autor,
em territério brasileiro; o terreiro é a auto fundacao de um grupo em diaspora,
grupo construido e reelaborado pelas maes e pais-de-santo.

A comunidade terreiro é o espaco onde um conjunto de saberes é transmitido
de uma geracao a outra e onde as trocas nao tém finalidades absolutas, negocia-
se com os deuses, com as coisas, com 0s animais, com os homens, com tudo que
possa realimentar a forca (Sodré, 1988).

A fundacao de um terreiro comeca com o plantio do axé no solo pelo seu
sacerdote. O axé é definido por Elbein dos Santos (2001) como uma forca
invisivel de carater magico-sagrado que todas as divindades e seres animados
possuem. O axé é enterrado, é plantado e assim transmitido por meios materiais
e simbdlicos para todos os elementos que integram o terreiro, se expandindo e
fortificando. O axé deve ser realimentado constantemente pela comunidade e
cabe ao pai/mae-de-santo conduzir a realimentacao e distribuicao do axé. As
instalacdes de um terreiro, tanto externas quanto internas, estao sacralizadas,
sao extensoes do axé do orixa que é patrono da casa. O axé é o elemento mais
importante do patriménio simbdlico preservado e transmitido “pelo grupo
liturgico de terreiro” no Brasil (Sodré, 1988, p. 90).

Elbein dos Santos (2001) classifica o espaco do terreiro de acordo com suas
caracteristicas e funcdes. Ela distingue dois espacos, o espaco “urbano’, que
compreende as construcoes de uso publico e privado como a casa do pai/mae-
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de-santo, o barracio, onde estdo os “assentos” dos santos e acontecem os rituais
publicos e privados e, também, alguns “assentamentos” externos de orixas. E o
espaco “mato” que compreende a area verde, com suas arvores, plantas, agua,
numa alusao a floresta africana, um reservatério natural onde sao recolhidas as
ervas, os ingredientes vegetais necessarios para as praticas ritualisticas. Esses
espacos se relacionam, ha um intercambio, uma troca.

No Abassa de Odé, o espaco “urbano” compreende trés construcoes. No inicio
da escadaria que leva ao terreiro fica a antiga casa de dona Lidia, em seguida,
mais ao alto fica a casa de pai Leco e junto a ela, mas separada por um corredor
externo fica o barracao.

Os “assentamentos”, chamados de igbd no angola, é onde estdo enterrados
0s requisitos materiais dos orixas e € um espaco que mantém a energia, o axé
dos orixas. Neles se faz oferenda de alimentos, se faz rezas, canticos, pedidos,
agradecimentos. Entrando no terreiro, logo no inicio da escadaria, do lado
esquerdo fica o primeiro “assentamento”, do Exu da Porteira. Um olhar mais
apressado pode nao perceber no chaoum alguidar de ceramica com oferendas de
alimentos, alguns ferros e o tridente. Logo em seguida vem uma grande escultura
de Exu em ferro. Nada se faz num terreiro sem a licenca de Exu. Todo terreiro
tem a sua entradaum “assentamento” de Exu abrindo e fechando as portas, Exu é
o porteiro. Nas aldeias africanas, nas regides onde ha culto aos orixas, na entrada
de cada aldeia encontra-se uma espécie de altar aonde as pessoas vao levar suas
oferendas. Exu é o protetor das comunidades.

Em seguida, ainda na escadaria, outra esquina nos revela o “assentamento”
de Ogum, conhecido como Ogum de Ronda, que junto com Exu, cuida do espaco
externo do terreiro. Chegando ao alto da escadaria, junto a parede externa
do barrac3o, fica o Ariri, a Casa das Almas, o “assentamento” dos eguns. E um
espaco que sempre mantém velas acesas para iluminar os eguns, que sdo os
espiritos dos mortos, dos antepassados. O Balé de Exu, conhecido como canijira,
€ uma construcao de alvenaria, um quarto que fica do lado externo do barracao,
a esquerda da porta de entrada, destinado ao Aluvaid e Bombogira, exus do
rito angola. E a eles que pertencem as mpambu nzila, as encruzilhadas. E neste
espaco que esta “assentado” o Exu da casa, Tiriri Lonan. Na canjira é onde estao
simbolicamente representados exu Tranca Rua, exu Marab6, exu Veludo, exu
Caveira, exu 7 Encruzilhada, exu da Mata, exu Rei, exu Joao Caveira, Zé Pelintra,
Pombagira do Cruzeiro, Pombagira dona 7 Encruzilhada, Marias Padilhas, Maria
Mulambo, Ciganas, entidades que trabalham sob o comando de Tiriri Lonan.

Outro “assentamento”, ja no limite entre o espaco “urbano” e o espaco “mato”
€ o de Omulu, orixa ligado a salude, as doencas, a morte e as almas. Na entrada da
porta do barracio, do lado direito, esta “assentado” Tempo, inquice que preside
o candomblé angola. Do porrao, grande vaso que contém seu “assentamento’, sai
um bambu até o telhado do barracao, com uma bandeira branca na ponta, simbolo
dos terreiros de candomblé. Na época da repressdo aos candomblés, a Unica
identificacdo destes eraum pedaco de pano branco amarrado numa arvore ou num
bambu. Sinalizava para o povo de santo que ali tinha um terreiro. Quando Pai Leco
faleceu, uma das primeiras providéncias foi baixar a bandeira em sinal de luto.
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Por tras do barracido uma mata verde se projeta no morro, o espaco “mato”.
O espaco “mato” também estd sacralizado, pois 14 habitam divindades como
Ossaim, o dono das plantas necessarias para a execucao de diversas praticas
rituais. Este espaco/mato é tao sagrado que poucas pessoas na hierarquiada casa
transpoem seus limites. Todas as plantas utilizadas nos rituais da comunidade
Abassa de Odé sao colhidas no préprio terreiro, tanto emvoltado barracdocomo
no espaco “mato”. A aroeira, o fedegoso, a mamona vermelha e a bananeira de
Exu, sdo as plantas deste orixa. De Ogum tem a espada de Sao Jorge, o peregum
verde e araiz de taia. A guiné, asamambaia e a alfavaca sao as plantas de Oxossi.
Para Obaluaé tem a barba de velho e arrebenta cavalo. Para Xangb tem uma
planta conhecida como cocé de pinto. Quebra pedra, peregum amarelo, pararaio
e espadadelansa, sdo as plantas deste orixa. Oxumtem aavenca, abrilhantinaea
amora. O saido é paralemanja. ParaNana tem o peregum roxo. Oxala tem nacana
do brejo, na babosa e no boldo suas plantas. Os pretos velhos gostam da arruda.
E os caboclos usam as plantas de Oxossi. Estas plantas sdo usadas para banho de
purificacao, banho de descarga, banho de erva, banho de folha, nos amassis, nos
abbs, para remédios caseiros de uso externo, como pomadas e, também, para a
feitura de chas medicinais. Tém também as plantas de “fundamento” e as plantas
de “esteira” usadas nos rituais de iniciacdo, como o meldo de Sio Caetano e a
pata de vaca, ambas de Oxala. A planta chamada felicidade é usada para enfeitar
o barracao além de comida de santo.

O barracao é uma construcao com cinco cdémodos, o saldo, a cozinha, o
roncd ou peji, a saleta e o banheiro. Ao entrar no barracao, todo o lado direito
da construcao compreende o saldao onde acontecem os rituais publicos e alguns
privados. Logo a entrada fica o espaco destinado a assisténcia, separado por uma
mureta. Do lado esquerdo fica o banheiro, a saleta que leva ao roncé (o quarto
sagrado) e ao fundo a cozinha, espaco onde sio preparadas as comidas-de-santo.

No barracio, bem no centro do saldao, no solo tem o itotd, onde esta enterrado
0 axé da casa, onde estio os “fundamentos” de Oxdssi, “dono” do terreiro. Acima
do itoto no teto, esta a “cumeeira” de Oxala.

Cada casa tem no teto uma navalha (um objeto com um pano),
no meu caso é branco por que simboliza o meu pai de santo, os
meus filhos terdo verde porque eu sou Oxdssi. (Pai Leco apud
Costa Lima, s/d, p. 28).

No fundo do saldo estdo os trés atabaques que também sdo considerados
entidades e recebem oferendas de alimentos. Os atabaques sao tocados com a
maos e “falam” com os orixas chamando-os para os toques, as festas. O ronco
€ onde ficam os “fundamentos do santo”, onde cada orixa cultuado no terreiro
tem seus “assentos’, suas representacdes materiais e simbdlicas. E o espaco
onde ficam os santos pessoais e onde sao feitos os rituais de iniciacao. Todos
estes espacos externos e internos sao saudados pelos filhos/as-de-santo quando
chegam ao terreiro, durante os rituais e quando saem do terreiro.

A organizacao ritual da Comunidade Terreiro Abassa de Odé compreende
dois tipos de cerimonias: as privadas, com as iniciacoes e os boris e todos os ritos
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que acompanham estas cerimonias do qual sé a familia de santo participa e as
publicas, quando as portas estao abertas a comunidade. Entre as cerimobnias
publicas estao as festas de orixa/inquice conhecidas no Abassa de Odé como
xiré. O xiré é uma ceriménia sob o comando do pai-de-santo, com toque de
atabaques, cantos e dancas homenageando os orixas/inquices, que atendem ao
chamado e sdo recebidos por seus filhos em transe.

Sodré (1988) diz que ritmo é rito, é engendrador ou realimentador da forca.
Oindividuo atravésdadancaincorporaforcacésmicaeocorposeconfiguracomo
territorio préprio do rito. Sodré fala de corpo-territério, o individuo percebendo
o mundo a partir de si mesmo e a danca reelaborando simbdlicamente o
espaco. “A danca, rito e ritmo, territorializa sacralmente o corpo do individuo,
realimentando-lhe a forca cdsmica, isto é, o poder de pertencimento a uma
totalidade integrada” (Sodré, 1988, p. 124). Na danca, espaco e tempo se tornam
um unico valor. E a danca, para o autor, se manifesta de forma pedagégica ou
filosofica, pois expde e comunica um saber.

O calendario de festas publicas do Abassa de Odé seguia um calendario
associado ao catolicismo, heranca do tempo em que os terreiros relacionavam
seus orixas aos santos da Igreja Catolica. Em janeiro, més de Sao Sebastiao,
acontecia a homenagem ao orixa do terreiro, Oxéssi, Gongobira. No dia 2 de
fevereiro a festa de lemanja, geralmente com “toque” em alguma praia, também
dia da festa de Nossa Senhora dos Navegantes. Em abril, més de Sao Jorge era
homenageado Ogum. Em maio os Pretos Velhos e Pretas Velhas tinham sua
festa que nos terreiros é relacionada ao dia da Abolicao, o0 13 de maio. Em junho,
més das festas de Sao Joao e Sao Pedro, era homenageado Xang6. No dia 19 de
julho, era dia do Caboclo Urubata. No més de agosto, més de Sao Lazaro, era
feito o Olubajé de Obaluaé, momento de agradecer e pedir satde ao “velho”. Em
setembroeramhomenageadososErés,os Bejes, espiritosinfantisassociadosaSao
Cosme e Damiao. Nesta festa as criancas moradoras do entorno da comunidade
participavam fazendo fila para receber seus doces das maos dos erés. Em
outubro tinha a festa do Exu Tiriri Lonan, momento de grande confraternizacao
entre os vivos e os mortos. Em novembro, a homenagem as almas com a festa
do Preto Velho Pai Benedito. Em dezembro eram homenageadas as labds Oxum,
lansa e Nan4, lembradas respectivamente por Pai Leco como Nossa Senhora da
Conceicao, Santa Barbara e Nossa Senhora de Santana.

O terreiro dialogava com a comunidade do entorno quando do ritual de Aguas
de Oxala. Na sexta-feira santa a noite, Pai Leco e os filhos/as-de-santo saiam
do terreiro em procissdo pelas ruas proximas, carregando quartinhas d’agua a
cabeca e eram acompanhados neste trajeto por moradores da comunidade que
acompanhavam o cortejo até a volta ao terreiro, onde havia o ritual de troca das
aguasdas quartinhas, que simbolicamente guardam as dguas sagradas dos orixas.

Nos xirés sao homenageadas as divindades que no candomblé angola, de
tradicdo banto, sdo conhecidos como inquices. Os inquices, do quicongo nkisi,
foram criados por Nzambi, inquice maior e segundo Lopes (1988), sdo seres que
nao tem relacdo nenhuma com formas corporais humanas e tem seu habitat
nas arvores, rios, pedras, lagos, cachoeiras, fundo da terra. Pode-se dizer que
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os inquices correspondem genericamente aos orixas nagods. Na diaspora os
bantos acabaram incorporando os orixas nagds em seus ritos, num processo de
associacao destes as caracteristicas de suas divindades bantos, fato que merece
estudos aprofundados. No Abassa de Odé, o que observamos é que no cotidiano
oumomentos naoritualisticos, os filhos/as de santo nomeiam seus orixas e outros
elementos em lingua ioruba, mas a partir do momento que comeca um ritual, a
chamada lingua angola, uma mistura de quimbundo com quicongo domina. Os
inquices se apresentam com seus nomes e as cantigas sao todas feitas na lingua
angola, que é alingua do sagrado, embora haja a recorréncia de algumas palavras
em nago e portugués. Para Serra (1988), a maioria dos iniciados em candomblé
conhece apenas algumas frases estereotipadas da lingua e dominam um amplo
repertorio de formulas rituais, oracoes, “enunciados cuja significacdo estrita as
mais das vezes quase todos desconhecem, malgrado terem perfeita nocao de sua
funcionalidade e forca elocutoéria” (Serra, 1988, p. 49).

O xiré é o momento em que a comunidade religiosa vai dancar e cantar
“incitando o corpo a vibrar ao ritmo do cosmos, provocando nele uma abertura
para o advento da divindade (o éxtase)” (Sodré, 1988, p. 124). A palavra xiré, de
origem nago, designa a ordem das cantigas e de entrada dos orixas na roda, mas
também tém o significado de brincadeira, de festa. O xiré no Abassa de Odé
segue uma estrutura que vai de Bombogira (Exu) a Lemba (Oxald). A cerimoénia
comeca quando Pai Leco se posiciona no saldo e toca o adja. E o sinal para formar
arodade santo paraoiniciodo xiré. Os filhos/as se dirigem para o lado de forado
barracdo e formam uma fila de acordo com a hierarquia. Os atabaques anunciam
aos inquices/orixas que os filhos/as estdao prontos para recebé-los. A partir de
entdo os filhos/as-de- santo comecam a viver a experiéncia de comunicacao com
as divindades. Dancando e cantando em lingua ritual angola, entram no barracao
até formar nosaldoarodade santo,umcirculo que danca sempre no sentido anti-
horario. No centro da roda outro circulo se forma, com Pai Leco, a mae-pequena
e 0s ebémis. Pai Leco abre a ceriménia saudando Bombogira (Ext) que ndo pode
participar do xiré, pois € o inquice/orixa que comanda as portas, a rua, € também
o responsavel pela comunicacdo entre os deuses e os homens. E saudado com
dancas e cantigas e depois ele é despachado com o ritual do padé, para que cuide
do lado de fora do barracao e nada atrapalhe a festa. Comeca entao a cantiga
da pemba, pdé branco de uso ritual, que Pai Leco sopra no saldo para “limpar” o
terreiro. A roda continua a dancar e ao final satdam o inquice/orixa com palmas
e algumas palavras rituais. Bombogira foi alimentado, foi cuidado e agora é o
momento dos filhos/as-de-santo saudarem os espacos sagrados do barracao, os
tambores e o Tata Arolegy, o Pai Leco, que é o pai espiritual de todos os filhos/
as dessa comunidade. Comecam entao as dancas em homenagem aos inquices/
orixas que tém uma ordem de entrada no xiré.

Pai Leco com seu adja comanda as dancas, iniciando por Roxi Mucumbi (Ogum)
inquice de guerra e das estradas de terra; Mutalambo, Odé, Gongobira (Oxossi)
nomes para o cacador que vive em florestas, inquice de comida abundante;
Insumbué, Kafungé (Obaluaé) inquice da terra, das doencas de pele, da salude e da
morte; Zaze (Xangod) inquice do raio, entrega justica aos seres humanos; Catendé
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(Ossaim) inquice das folhas, conhece os segredos das ervas medicinais; Angoré
(Oxumaré) inquice da comunicacio entre os seres humanos e as divindades, tem
o poder criador; Tempo, inquice do tempo e das estacoes; Matamba (lansa) inquice
guerreira que comanda os mortos; Dandalunda Quisimbi (Oxum) inquice que
representa a grande mae, ligada a fertilidade, reina nos lagos, rios e cachoeiras;
Caia (lemanja) inquice do oceano, do mar; Nzumbarandd (Nan3) a mais velha das
inquices, ligada a morte e por ultimo Lembd (Oxald) inquice ligado a criacdo do
mundo. Cada um destes inquices/orixas recebe trés ou quatro cantigas, ou até
mais, quem decide é Pai Leco, que orienta os ogas aos atabaques. A cada novo
toque de atabaque e nova cantiga, os filhos/as de santo evoluem em circulo
dancando, performando elementos relacionados aos mitos e as qualidades dos
inquices/orixas vivenciados nas dancas. E a cada toque para os inquices/orixas
acontecem os transes, que no terreiro sdo conhecidos como “virar no santo” e
cada filho/a-de-santo “recebe” o inquice/orixa que “carrega”.

Todo o xiré acontece sob o comando de Pai Leco, sempre com seu adja
conduzindo os transes, auxiliado pela mae pequena. Ao final do ritual, o
encerramento do xiré se dd com um ajeum, uma refeicdo comunitaria onde os
alimentos sao compartilhados com todas as pessoas presentes no barracao.

A sustentacdo social e religiosa de um terreiro depende da constante
renovacao de iniciados que garantam a continuidade do grupo. Pai Leco me falou
os principais motivos para “entrar no santo”.

Prainiciarnosantosaovariascoisas.Questaodehereditariedade,
entra por motivo de familia onde os ancestrais passa essa
mediunidade. Outra questao é pelo lado de problema de saude.
Alguns vém porque é simpatizante, outros chega por motivo de
doenca ou ‘coisa feita’ no qual foi atingida. E para tratar entrana
religido. A pessoa primeiro procura o médico, o médicodizque é
mental. Ou procura areligido, Kardec,umbanda, procura a cura,
gue o médico falou que nao é doenca fisica, € doenca mental.
Os médicos nao viram nada, esta bem, ndo tem que se internar.
Procura um centro espirita para resolver aquele problema
espiritual. Nao é uma doenca, € um problema espiritual.
(Pai Leco, p. 2009).

E o ingresso na religiao se da geralmente quando um abid, ou mesmo alguém
do publico estd participando de um xiré, uma cerimoénia publica e recebe um
“santo bruto”, termo usado por Bastide para o santo que nio foi “feito”. E o que
se chama de “bolar no santo” ou “cair no santo” e € um indicio da necessidade de
“feitura”. Pai Leco me resumiu os procedimentos que sao feitos nesta situacao.

Bolar no santo é quando o médium ainda psicologicamente ndo
esta preparado para esta manifestacao, ele entranumasituacao
de desmaio onde o espirito que € o orixa, desocupa a matéria
dando o estado de desmaio. E colocado numa esteira, é levado
através de rezas por outros irmaos de santo pra tomar a bencao
ao orixa Tempo, ao orixa da casa, aos atabaques e é recolhido
para o peji ou roncd onde fica até o santo ou orixa voltar na
pessoa. O santo estd pedindo a feitura. S6 depois de bolar trés
vezes o zelador pode preparar o médium para a feitura. Dar
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agb é a permissao que o santo da para esperar a hora certa de
fazer a feitura. O bolar geralmente é hereditario. Por “satude” o
bolar é forcado pelo zelador para que a pessoa possa se tratar,
se curar, para o santo responder. Se ndao bolar também pode
ser que o médium nao seja rodante. Oga é médium que da
todas obrigacdes e “ndo vira com o santo”. Equede da todas as
obrigacdes e “ndo vira com o santo. (Pai Leco, p. 2009).

A pessoa que “bolou” ndo precisa obrigatoriamente “fazer o santo”, mas é
recomendado que faca. Uma iniciacdo tem um custo material elevado, é preciso
preparar as roupas do orixa, seus paramentos, a esteira, os assentamentos, os
animais para sacrificio, a alimentacdo das pessoas que participam auxiliando
nos 15 dias que o iniciante fica recolhido. No Abassa de Odé existia uma pratica
denominada “obrigacdo de misericordia”, boa parte dos filhos/as-de-santo
foi beneficiada por esta pratica que Pai Leco herdou de seu pai-de-santo. Ele
aprendeu com pai Paulo que quando o santo estd pedindo a feitura e o filho/a
nao tem condicdes econdmicas para arcar com as despesas, a familia-de-santo
precisa assumir e ajudar a “levantar” este irmdo. Quem foi beneficiado com a
“obrigacdo de misericérdia” deve ajudar com trabalhos voluntarios no terreiro e
comparecer a todos os rituais para trazer o axé de prosperidade aos demais.

A iniciacao, segundo Silva (1995) é um forte elemento de coesado do grupo,
pois todos que ja passaram pela iniciacdo sabem das dificuldades que sao
enfrentadas neste processo. Dificuldades financeiras, emocionais, psicolégicas,
sociais, o iniciado precisa de muita humildade e muita vontade para superar
todas as dificuldades. O iniciado esta assumindo um compromisso eterno com
seu orixa e seu pai-de-santo e, também, criando novos vinculos com uma nova
familia, criando lacos tao fortes quanto os consanguineos.

Ainiciacdo no candomblé envolve uma série de obrigacdes ao longo dos anos,
conforme me falou Pai Leco:

Pra entrar, o médium passa pela funcao de iniciante com banho
de ervas, que o zelador colhe de acordo com o santo da pessoa.
Chama amassi ou abd. E preparado um sacudimento, sdo
comidas especificas de cada orixa para fazer a limpeza do corpo
desse médium, onde acontece a manifestacdo no médium,
dando o principio de toda a feitura. Esse processo é chamado
de bori de cura. A partir dai o médium tem sete anos para
realizar a feitura onde vai ser recolhido de 15 a 21 dias para
passar por uma lapidacao fisica e mental. E recolhido no roncé
num processo espiritual. Ndo se pode falar dos “fundamentos”
sendo o santo cobra. Raspado passa a ser iad. Na feitura cada
iad alimenta trés orixas. O dono da cabeca, o dono do corpo, a
matéria e o juntd, o equilibrio, juncdo do corpo com a mente.
Orixa vem de ori, cabeca e 0x3, santo. Orixa é a manifestacdo do
teu préprio eu. Virar com o santo € uma manifestacdo de dentro
pra fora. Na umbanda é incorporacdo de fora para dentro.
O transe vem através das cantigas, das vibracdes dos atabaques
e das rezas dos cantos, o médium entra em transe com seu
préprio orixa. Apds 21 dias passa por um resguardo de trés
meses com roupa branca, com uma conta no pescoco chamada
qguelé, que simboliza a alianca com o seu santo. Trés meses
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com quelé e trés meses sem quelé de resguardo com o santo.
Certas coisas sao proibidas dele participar. Festas, enterro,
brigas, locais com muitas pessoas que venham atrapalhar seu
lado espiritual . Ai entra no processo de “obrigacdo de um ano”.
Da comida pro santo agradecendo o beneficio da feitura. Em
sequéncia vem a “obrigacio de trés anos” onde o médium ja
esta tendo uma graduacao de pai-pequeno ou mae-pequena,
auxiliar do zelador. (...) Aos sete anos de obrigacdo ele pega o
cargo de “ebami”, o conhecimento para abrir uma casa onde
recebe o Decd. Portanto sao sete pra raspar, sete pra completar
aobrigacao e sete praser liberado, ser Tata de Inquice da nacao
angola. (Pai Leco, p. 2009).

Uma comunidade terreiro de candomblé é formada pelos iniciados e nao
iniciados. Os nao iniciados sdo os que estao aguardando o momento de fazer a
feitura, sdo os abias. Tem pessoas que nunca chegam a se iniciar, geralmente “dao
um bori” que é reforcado de tempos em tempos. O bori é uma cerimdnia que
consiste em “dar de comer a cabeca”,com o objetivo de fortifica-la e também tem
o intuito de “acalmar” o orixd, quando a iniciacdo é adiada indeterminadamente
(Lima, 1977). No candomblé, segundo o autor, todo iniciado pode chegar a pai
ou mae-de-santo, mas esta nao é a aspiracao de todos, embora boa parte deles
tenha esta perspectiva. O corpo religioso da casa propriamente dito, segundo
Lima (1977), é formado pelos iniciados, onde a autoridade maxima é a do pai/
mae-de-santo, a quem os filhos/as pedem a bencao e “batem cabeca”. O lider do
terreiro exerce toda a autoridade sobre os membros do seu grupo em qualquer
nivel de hierarquia. E quem integra a pessoa no grupo, “é quem lava as contas
dos abias, quem da o bori dos ogas, quem assenta o santo das equedes, e quem,
afinal, raspa a cabeca das iads”. (Lima, 1977, p. 119). E a pessoa que intermedia as
forcas misticas dos orixas com o corpo de seus filhos e filhas, é quem interpreta
a vontade dos santos. Conforme Prandi, “um pai de santo ndo fala por si; o orixa
falapor suaboca. O paide santo ndo escolhe acélitos nem da cargos na hierarquia
da casa; o orixa o faz” (Prandi, 1991, p. 183).

Ahierarquiado Abassa de Odé é formada, portanto pelos abias, que sdo os que
estao esperando ou se preparando para a iniciacao que os colocara na categoria
de filhos/as de santo; os/as iads, que sdo os que ja foram iniciados, ja “rasparam
para o santo” e estdao no segundo degrau de hierarquia; os voduces, iads que
“deram obrigacao de ano”; os ebomis, que sio os iads que cumpriram a obrigacio
de sete anos e receberam o deca, uma ceriménia que simboliza a independéncia
em relacao ao pai de santo, eles ja podem abrir seu préprio terreiro embora sob
supervisao do pai-de-santo. Mas para atingir o mais alto grau da hierarquia é
preciso completar o ciclo das obrigacdes de catorze e de vinte e um anos.

Quando um sacerdote vindo da umbanda decide se iniciar no candomblé,
segundo Silva (1995) os anos passados na umbanda contam como tempo de
iniciacdo, o que permite que apos a feitura esses sacerdotes desfrutem do cargo
de ebomi. H4 um termo, segundo o autor, que define estes sacerdotes, se diz que
eles foram “feitos com cargo”, o que significa que ndo estiveram presos a preceitos
tao rigorosos aos quais os/as iads estao sujeitos. Pai Leco fala sobre esta situacao.
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Entdo um exemplo, a pessoa tem barracdo aberto de Umbanda.
E um pai-de -santo ou mae-de-santo. Tem vérios filhos-de-
santo, mas precisa fazer a obrigacdo no Angola, no santo, no
candomblé. Ai o que acontece? Ele procura outro pai-de-santo,
vai e da obrigacao, aquele cargo que ele tinha antigamente de
pai-de-santo de Umbanda continua, entendeu. (...) O barracio
que ele tinha continua aberto e o pai-de-santo continua
acompanhando aquele barracao ali, naquele filho, até ele dar
as suas obrigacoes. Como ja é um médium lapidado, ja é um
médium evoluido dentro do espiritismo, ja tem a coroa de pai-
de-santo da Umbanda, o que acontece? Ele ja esta liberado até
para fazer filho-de-santo. (...) Ja tinha casa aberta antes de fazer
nacao, entao continua aquele cargo dele e ele s6 pode fazer os
filhos-de-santo dentro da nacdo dele se o pai-de-santo dele
estiver presente. Entao quer dizer, eu sé posso fazer obrigacao
num filho meu, se estiver meu pai aqui presente, caso ao
contrario, eu ja tenho o meu deca. Ai tudo bem, ele nao precisa
vir, ele precisa tomar conhecimento. Entdo se ele mora longe,
como é meu caso meu pai mora no Rio, entao qualquer feitura
gue eu fizer aqui, mesmo ja tendo este tempo todo de santo, eu
tenho que comunicar pra ele. Vou suspender um filho-de-santo
de Xangd, de Ogum, o que for pra ele tomar conhecimento e
se eu precisar de alguma coisa eu tenho que perguntar pra ele,
obviamente. Mas o que acontece dentro do Angola a situacao é
essa. Vocé s6 pode abrir uma casa depois de pegar o deca, que
€ a obrigacdo principal que a gente chama os “conhecimentos.
(Pai Leco apud Machado, 2002, p. 271).

O terreiro é mais que um espaco do sagrado, é também o espaco das praticas
politicas, das lutas pela valorizacdo e respeito ao patrimoénio religioso afro
brasileiro. O preconceito contraasreligides de matriz africana ainda se manifestam
na sociedade brasileira. A invisibilidade e preconceitos ainda existentes, sdo os
motivos que levam que o povo-de- santo ase organizar, reunindo-se eminstituicoes
gue busquem o fortalecimento da religido. Pai Leco se engajou na luta pela
valorizacao das religioes afro-brasileiras a partir dos anos noventa, quando surgiu
no cendrio brasileiro o Centro de Articulacdo dos Religiosos Afro-Brasileiros,
o Cenarab e que posteriormente foi renomeado como Centro Nacional de
Africanidade e Resisténcia Afro-Brasileira, um 6rgao que atuava a nivel nacional.
A organizacao fundada em 1992 tentou unir os adeptos das religides de matriz
africana. O Cenarab, segundo Hofbauer, se preocupou ndo sé com as questoes
relacionadas as praticas ritualisticas, mas, sobretudo buscou o enfrentamento das
guestodes politicas, como o combate a discriminacao racial e o cumprimento dos
direitos de cidadania. Entre seus objetivos estava o de articular os religiosos afro-
brasileiros, para que juntos pudessem enfrentar a problematica da marginalizacao,
do preconceito, das discriminacoes, dos estigmas e esteredtipos disseminados na
sociedade brasileira com relacao as religioes de matriz africana. Para cumprir seus
objetivos, 0 6rgao passou a atuar nos terreiros realizando oficinas e discussoes que
pudessem ajudar na organizacao politica dos terreiros a nivel nacional.

Pai Leco fez parte da diretoria do Cenarab em Floriandpolis e seu terreiro
participou das atividades organizadas pela instituicao. Sua filha-de-santo Vanda
me falou sobre esse processo.
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Conheci Pai Leco numa atividade nacional do Cenarab e depois
da atividade todo mundo foi pro terreiro, tinha uma atividade
|4 no terreiro dele. (...) Quando eu venho pra ca ent3o, eu venho
com a indicacao do terreiro do Pai Leco ...de poder... eu ja era
militante do movimento negro, de poder ta fazendo a discussao
politica do barracido, que era uma opcado que o Jairo (Jairo
Pereira,umdosarticuladoresnacionaisdoCenarab)falava.Olha,
€ preciso que os terreiros avancem pra participacdo politica.
(...) A gente comeca a conversar com o Pai Leco no sentido de
organizar, de contribuir pra organizar os papéis do barracio. (...)
O Pai Leco sempre foi muito solicito, nos recebeu muito bem,
achou muito boa a nossa ida e ai nés comecamos a participar e
fazer uma conversa com ele, com o pessoal do barracao e ai fui
me aproximando, com esta questdo, com este propdsito que a
gente se aproxima do barraco. (...) O propdsito era este, ajudar,
discutir, ver o que nds podiamos fazer no terreiro, no sentido de
ajudar o terreiro a se construir. Porque o terreiro do Pai Leco
era um terreiro de negros, o pai de santo era um pai de santo
negro, aqui tinha muito pai de santo branco, ainda tem muito
e o papel do Movimento Negro sempre foi estimular as nossas
instituicoes, fazer com que as nossas instituicoes déem certo,
entdo ajudar e contribuir para que isso se fizesse presente.
(Pinedo, p. 2010).

O Cenarab atuava a nivel nacional e se em Salvador, conforme pesquisa feita
em 2006 para o mapeamento dos terreiros da cidade, 88,7% dos pais e maes de
santo sao “pretos” e “pardos”, o mesmo ndo acontece no Sudeste e sul do Brasil,
onde a configuracao étnica é outra. Pai Leco tinha uma participacao politica
critica em relacdo as condicoes da populacido negra, mas entendia que “a gente
aqui no sul estd com um movimento negro especialmente para cuidar da cultura
negra, que é muito importante, ndo quer dizer que o branco nao possa fazer
parte, o branco também tem santo” (Pai Leco apud Machado, 2002, p. 282).

Enguanto no terreiro Pai Leco procurava sensibilizar os seus filhos/as- de-
santo para que participassem da luta politica, no seu espaco de trabalho, a
Marinha, encontrava dificuldades para assumir totalmente seu engajamento,
segundo me falou sua filha-de-santo Vanda.

O pai na época nido podia participar por conta da Marinha,
ele ficava muito impedido por conta da Marinha. Tinha um
impeditivo em relacdo a participacdo politica. Inclusive em
95 quando a gente foi fazer os 300 anos de Zumbi, que nds
organizamos aqui em SC, o MNU participou, ajudou a organizar
as atividades dos 300 anos de Zumbi e pra participacdo da
Marcha em Brasilia, o Pai Leco estava certissimo que ia e ele foi
proibido pelaMarinha. AMarinhanaodeixoueleir,disse queele
nio podia ir. (...) Era uma das primeiras atividades nacionais do
Movimento Negro, coisa que ndo acontecia a muitos anos, onde
todo o Movimento Negro estaria em Brasilia, entdo foi colocado
de que ele ndo poderia ir. Entdo ele ndo foi, ele estava prestes a
se aposentar, tava em final de carreira. (Pinedo, p. 2010).

Oterreirode Pai Leco era bastante conhecido tanto nos meios de militancia politica
guanto nos meios culturais, como um espaco diferenciado na cidade, segundo Vanda.
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O terreiro tem muito essa coisa da negritude, um terreiro de
negro, o pai Jorge que era o axogum da nossa casa, o pai Jorge
era uma das pessoas que eu me identificava muito 13, porque
era uma pessoa que brigava muito, ele era talvez a pessoa que
se estivesse aqui, se Olorum nao o tivesse levado, ele seria uma
das grandes pessoas que iam lutar pelo barracio. Ele era uma
pessoa que defendia muito o barracao e quando tinha obrigacao
na casa, eu nunca me esqueco, assim que ele chegava, quando
a gente tava la dentro ajudando a arrumar as coisas, ele dizia
assim: ‘Esse aqui € o nosso mundo’. Era o inico momento em que
a gente conseguia ficar no nosso mundo, com nossa identidade,
era quando tinha um filho-de- santo recolhido. Porque dai a
gente ndo podia fazer determinadas coisas dentro da casa e
tinha que estar todo mundo voltado pro atendimento daquela
pessoa e aquilo 13 se transformava mesmo num quilombo
africano. Tu chegava la as pessoas estavam todas de branco, era
trancando alguma coisa, era fazendo alguma coisa, preparando
algumacomida, preparando algumafolha, erailuminando acasa,
iluminando os santos da rua, entdo aquilo 14 se transformava
num reduto.. num quilombo africano. Porque a gente, a
linguagem, era tudo, tinha o horario das rezas, entdo aquilo era
muito forte. (Pinedo, p. 2010).

E este processo de recriar o espaco “negro” no terreiro, compreende diferentes
atores, de diferentes categorias étnicas e sociais que perpetuam esta religido de
matriz africana construida no Brasil. E nesta simplicidade do viver e da administracio
do cotidiano, que os lideres religiosos, segundo Braga (1998), ja realizam uma pratica
extraordinaria de “resisténcia cultural”, lutando com todas as suas armas para
continuar guardando as tradicoes e a memoria religiosa afro-brasileira.

O Cenarab atuou por alguns anos e depois houve um esvaziamento nos seus
guadros e a entidade acabou sumindo do cenario nacional. E os terreiros, nos
seus estados, tiveram que buscar sua organizacao politica através de outros
meios. Surgiu entdo em 1999, a Unido Nacional de Cultos Afro-Brasileiros,
a Uniafro, que tinha entre suas finalidades “a elaboracio e busca de apoio as
politicas publicas e acbes afirmativas que visam a populacao afro-descendente
de Santa Catarina” e pretendia “resgatar e promover a memoria, a historia, a
preservacao, a integracao, a defesa e a valorizacdo da cultura afro-brasileira”.
Pai Leco ocupava o cargo de coordenador de cultos afro-brasileiros, da Uniafro
em Santa Catarina. Ele também participava do Conselho Municipal da Igualdade
Racial de Floriandépolis e era convidado a participar e semindrios onde sua fala
era muito respeitada.

Segundo Vanda:

O pai com a participacao que ele vinha tendo participando de
atividades, depois que se aposentou, pode participar. Ele era
muito chamado para dar palestras, pra participar de atividades
seja na Universidade, seja nas escolas, ele sempre participou
muito de palestras da religido. (..) Entdo ele sempre ia nas
escolas, falava, dava palestra e falava desse respeito que ele
gostaria que tivessem com anossa religiao, com a nossa histéria,
com a nossa cultura, porque a nossa religido representa o que
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somos culturalmente. Entao essa era uma visao que o pai tinha
muito, ele lia muito e tinha muito essa questao cultural e da
importancia da religido na nossa historia cultural. (...) Lia sobre
candomblé, lia sobre religido, lia muito sobre a questao negra,
sobre a participacao do negro e dizia que tinha que ter mais a
participacdo negra. Ele se colocava como sendo um religioso
que tinha que ter participacao politica, participacdo na luta
negra. (Pinedo, p. 2010).

No terreiro, o discurso politico de Pai Leco tinha a intencao de provocar nos
membros de sua comunidade, o interesse e a participacdo na luta pelo respeito
de seus espacos e simbolos religiosos. Mas consciéncia politica é algo a ser
construido, ndo é dado, e o fato da grande maioria dos filhos/as de santo ser
negra, ndo foi prerrogativa suficiente para que todos se engajassem na luta. E o
gue Vanda confirma em sua fala.

No terreiro, assim, as pessoas demoraram a entender, porque
sempre teve aquela histoéria de ver o terreiro como um espaco
religioso, ndo como um espaco de luta de resisténcia. Penso que
agora as pessoas nesse processo que nés vamos viver daqui pra
frente, as pessoas vao lembrar, vao perceber muito do que ele
falava, do terreiro como um espaco de resisténcia. Que aquele
espaco cultural alitem que ser um espaco de luta, tem que ser um
espaconossoeoquantoqueareligidorepresentavaumespacode
resisténcia, o quanto que a histéria antiga, de derrubar terreiro,
de intolerancia religiosa, ela estava ligada ao nosso processo de
resisténcia. Mas as pessoas demoraram muito pra entender isso,
demoraram, ndo era uma coisa assim que as pessoas... ouviam o
pai falar, mas dizer assim que as pessoas, Ah bom vamos brigar
...iss0 ndo. As pessoas agora é que vao comecar a entender o que
significa a questdo da resisténcia. (Pinedo, p. 2010).

E foi com a morte de pai Leco, que sua familia de santo pode ter a dimensao
exata da importancia da luta politica por valorizacdo e preservacao dos espacos
religiosos de matriz africana. No segundo semestre de 2009, Pai Leco passou por
problemas de saude que levaram a algumas internacoes, que culminaram com sua
morte em primeiro de marco de 2010, numa segunda feira, dia de Exu, orixa vital
para nossas travessias e desafios” (Botas, 1996, p. 33). Apds o enterro, a familia-
de-santo se dirigiu ao terreiro e comecou o ciclo de rituais funebres conhecidos
como axexé. Durante sete dias, sempre depois do sol se por, todos se reuniam
para as rezas do axexé que culminou com o ritual de despacho do “carrego do
santo”, quando todos os pertences de Pai Leco que tinham sido sacralizados
foram devolvidos a natureza. Assim o terreiro entrou num processo de um ano
de luto, onde nado podiam acontecer rituais publicos nem privados, mas os filhos-
de-santo deveriam continuar a alimentar os orixas e entidades do terreiro, que
continua com todos seus assentamentos e espacos sacralizados.

Quando ocorreamorte damae ou pai-de-santo, teminiciouma lutasucesséria
no terreiro. Segundo Lima (1977), o principio de senioridade, ou seja, ser mais
velho no santo, é um fator importante, mas nao é suficiente para haver sucessao.
Dependendo do terreiro, a sucessao pode ser por linhagem familiar ou linhagem
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de santo. Pela linhagem familiar a sucessao é sempre tranquila, pois pessoas da
prépriafamilia ja estdo sendo preparadas as vezes desde a infancia. Ja a sucessao
por linhagem de santo costuma ser conflituosa. Pelas regras do candomblé,
havendo mae-pequena ou pai-pequeno na casa, sera de um deles o comando do
terreiro até se decidir quem ird suceder o lider religioso, o que devera ser feito
através dojogo de buzios por trés sacerdotes escolhidos por consenso da familia-
de-santo e na presenca de todos os filhos/as iniciados sera feita a leitura que vai
definir a sucessao do terreiro.

A luta sucessoéria na Comunidade Terreiro Abassa de Odé ficou suspensa, esta
dependendodeuma problematica pelaqual oterreiroesta passando. A problematica
instaurada tem a ver com a situacao juridica do terreno e com a questao do sagrado.
Oterreno esta nonome de Euclides dos Santos, padrasto de Pai Leco, que faleceuem
1969 e desde esta época nunca foi feito o inventario e com a morte de pai Leco, os
demais herdeiros estao pleiteando suas partes no espoélio material.

A Comunidade Terreiro e familiares de Pai Leco estiveram reunidos com o
Ministério Publico, onde o procurador responsavel pelo processo decidiu solicitar
o estudo do terreiro para averiguar se o local pode ser considerado expressao de
patrimonio cultural pelo Iphan, processo que continuaem demanda até o presente.

A situacdo legal dos terreiros no Brasil é algo que preocupa e Sant’/Anna (2003)
apontaaimportanciafundamental dapreservacaodos espacos paraacontinuidade
da manifestacao religiosa. Os trabalhos de tombamento iniciados no Maranhao e
na Bahia que declararam varios terreiros como patriménio nacional, segundo a
autora, devem ser aprofundados e estendidos a outras regioes do pais.

A divida dos organismos de preservacao para com a heranca
cultural material e imaterial legada pelos afrodescendentes
no Novo Mundo ainda é grande. O reconhecimento da
importancia desse patrimoénio, constituido também por outras
manifestacdes religiosoas, artisticas, literarias ou musicais, esta
apenas comecando. (Sant’Anna, 2003, p. 10).

Frente ao impasse que a comunidade atravessa, sobre sua permanéncia e
continuidade, é importante lembrar o que Vanda Pinedo falou sobre adificuldade
qgue Pai Leco enfrentou no préprio terreiro para conscientizar seus filhos/as-de-
santo a se engajarem na luta politica, pelo respeito a religido e ao patrimoénio
cultural afro-brasileiro. Patriménio esse herdado, mantido e reconstruido
a duras penas, por geracoes de maes e pais-de-santo, que no cotidiano dos
seus terreiros, vivem suas histdrias de vida, que na maioria das vezes acabam
esquecidas. As historias pessoais, segundo Reis (2008), além de relevantes
em sua singularidade, servem para melhor perceber experiéncias coletivas e
iluminar contextos e processos histéricos. A trajetdria de Pai Leco, traduziu suas
experiéncias/vivéncias no universo religioso afro-brasileiro. Narrar alguém,
escrever sobre sua vida, € uma forma de manter a memoria viva.
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Voltar ao sumario

Glossariando Termos: As Significacoes a Partir
da Perspectiva das Casas Religiosas

Ana Claudia Fabre Eltermann®!
Cristine Gorski Severo®?

Introducao

Neste capitulo, apresentamos um mapeamento semantico de termos
amplamente utilizados nas casas religiosas de matriz africana localizadas em
Floriandpolis e municipios vizinhos. Trata-se de termos e expressoes que foram
usados no decorrer das entrevistas realizadas com dirigentes de 210 casas,
pelo Projeto Territérios do Axé (Leite, 2017). A lista de palavras e expressoes foi
catalogada pelos entrevistadores, sendo que os significados foram atribuidos
localmente pela pessoa dirigente, a partir da experiéncia contextualizada de uso
de determinada palavra e expressao. Trata-se, portanto, de um glossario cujo
sentido é construido a partir de experiéncias locais e ndo de um levantamento
prévio bibliografico de significacoes dicionarizadas ou estabilizadas. Importa,
assim, reconhecer e legitimar os sentidos conferidos por dirigentes e praticantes
adeterminados termos e expressoes, pois entendemos que o universo semantico
nao é estatico, mas mével e adaptavel, segundo as regras compartilhadas pelos
falantes de uma dada comunidade.

61 Doutoranda em Linguistica da Universidade Federal de Santa Catarina (PPGLg/UFSC) e
Pesquisadora do Projeto Territorios do Axé

62 Professorado Programa de Pés-Graduacao em Linguistica da Universidade Federal de Santa
Catarina (PPGLg/UFSC) e Pesquisadora do Projeto Territérios do Axé

166



AXE DOS TERRITORIOS

Para tanto, enfocaremos neste levantamento as respostas oferecidas as
seguintes questdes do roteiro de entrevista: (i) “Quais os nomes das plantas
mais usadas nos rituais? Possui arvore sagrada? Qual?”; (ii) “Ha uso de palavras
africanas dentro dos rituais da casa (cantigas, rezas, oferendas, etc.)? Citar
algumas.”; (iii) “Quais sdo as expressoes mais utilizadas por entidades, como preto
velhos, caboclos, exus, pombagiras, ibeijadas? Citar algumas.”. Além das respostas
as questoes, contamos com anotacoes de campo resultantes de observacoes.
Cabe observar que as entrevistas do projeto foram realizadas oralmente. Dessa
forma, em relacao a grafia dos termos, optamos por manter aquela fornecida
pelas anotacdes de campo dos entrevistadores, reconhecendo, no entanto, que
as casas religiosas podem preferir outros modos de representacao grafica ou,
ainda, preferir o uso exclusivo da oralidade.

De forma metodoldgica, a seguir apresentamos os termos e expressoes
elencados, organizados por secoes:

(i) nomes de plantas;

(i) lingua de santo, utilizada nas cerimonias ou nas praticas cotidianas das casas;
(iii) expressoes que mesclam termos africanos;

(iv) termos usados em referéncia as entidades.

Reiteramos que nao se trata, neste capitulo, de averiguar a proximidade
estrutural de termos e expressodes africanas com linguas das familias bantu
ou iorubd (Castro, 2001). Além disso, a despeito das 70 autodenominacoes
identificadas nas entrevistas para definir a modalidade do universo religioso
afro-brasileiro praticada e vivenciada em Floriandpolis e municipios vizinhos
(Leite, 2017, p. 38-39), neste capitulo ndo especificamos os usos linguisticos por
modalidadereligiosae,tampouco, porfamilialinguistica. Optamos por apresentar
uma visao panoramica desses usos, de forma a contextualizar a riqueza e
diversidade linguistico-discursiva que caracteriza as religides de matriz africana
deFloriandpolise municipios vizinhos. Reconhecemos aimportancia, contudo, de
uma segunda etapa de analise linguistica considerar as especificidades conforme
as diferentes modalidades religiosas.

Assumimos uma perspectiva discursiva de lingua, cujos sentidos sao
construidos erelativamente estabilizados localmente,apartir das praticas sociais
e discursivas compartilhadas pelos falantes. Teoricamente, podemos distinguir o
conceitodelinguaediscurso (Bakhtin, 1929; 1952/1953; Ricoeur, 1973): alingua
diz respeito aum sistema estrutural de formas e sentidos reiteraveis, previsiveis,
dicionarizaveis e estaveis, passiveis de serem sistematizados, agrupados e
retalhados; o discurso diz respeito ao evento Unico e singular de producao,
circulacdo e recepcao de sentidos que, por seu turno, sdo contextualizados
temporal, espacial e dialogicamente. O discurso se atualiza e materializa na
lingua, havendo uma relacdo de influéncia mudtua entre ambos. Desse modo,
se a analise linguistico-estrutural ndo garante, por si s6, o acesso ao universo
simbdlico, ela, contudo, ndo pode ser descartada, uma vez que é tanto afetada
por esse universo, como produz condicdes para que o evento discursivo ocorra.
Entendemos, contudo, que o discurso se materializa ndo apenas na lingua verbal,
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mas também na corporalidade, nas vestimentas, nos ritos, na sonoridade, entre
outros. Neste capitulo, nosso enfoque principal serdo os significados atribuidos
pelos/pelas dirigentes a determinados termos e expressoes linguisticas.

Compreendemos que as linguas emergem como produto de praticas sociais
(Severo;Makoni,2015;Makoni; Pennycook,2006;Harris, 1996),endoocontrario.
No contexto dessa pesquisa, as linguas sao produto de praticas comunicativas e
discursivas compartilhadas pelos sujeitos nas casas religiosas de matriz africana,
em que a experiénciareligiosa coletivamente construida se organizaemtornodo
uso de linguagens, dentre as quais a lingua verbal. Assim, para além de uma visdo
reiteradadelingua - centrada no sistemalinguistico -, buscamos compreender as
praticas sociais locais como espacos discursivos complexos que sdo plurilingues,
plurivocais, pluriestilisticos e internamente hibridizados e hibridizaveis (Bakhtin,
1934; Severo 2011; 2011a; 2011b). Embora reconhecamos o carater movel e
dindmico dos usos linguisticos nas praticas sociais, nesse capitulo fazemos um
exercicio de mapeamento e representacao de palavras e expressdes que surgem
a partir dessas praticas. Tal mapeamento, contudo, ndo é conclusivo, mas sinaliza
tanto para a maneira como os sentidos sdo co-construidos localmente, como
para a forma como os sujeitos envolvidos constroem conhecimentos linguisticos
sobre esses sentidos e sobre seus usos linguisticos. Concordamos com a ideia de
gue “um signo é um signo apenas devido ao contexto comunicativo, e qualquer
coisa em um dado contexto pode adquirir relevancia linguistica. Nao é possivel
delimitar previamente os elementos que se tornardo comunicativamente
importantes”®® (Davis, 1997, p. 42).

Reconhecemos, portanto, o papel da comunidade - e do convivio
discursivamente compartilhado - na construcao e estabilizacao de significados
gue sao localmente relevantes e potentes. Dialogamos, com isso, com a ideia
politica e estética de “comunidade de dados sensiveis”, postulada por Ranciére
(2014, p. 99), entendida como “coisas cuja visibilidade considera-se partilhavel
por todos, modos de percepcao dessas coisas e significados também partilhaveis
qgue lhes sao conferidos. E também forma de convivio que liga individuos ou
grupos com base nessa comunidade primeira entre palavras e coisas”. Trata-
se de considerar a maneira como os significados linguisticos sao construidos e
partilhados localmente, desestabilizando conceitos estabilizados e universais de
lingua. Nesse sentido, nos aproximamos de uma Linguistica Antropolégica, que
busca compreender os modos como as linguas sao compreendidas - e usadas/
manipuladas - localmente (Makoni; Pennycook, 2006).

63 “A sign is a sign only by virtue of its communicational context, and anything in context can
acquire linguistic relevance. One cannot delimit in advance the features that will turn out to be
communicationally significant”. As traducdes sdo de nossa responsabilidade.
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1 Dos nomes de plantas

Ousodasplantas -sejainnaturaou preparada -fazpartedaspraticasreligiosas
e do cotidiano das casas de matriz africana, especialmente nos rituais internos
e externos, o que se evidencia no fato de mais de 60% das casas entrevistadas
fazerem mencao ao uso das plantas em suas praticas simbdlicas, sendo as mais
usadas: arruda, espada-de-Sao-Jorge, guiné, alecrim, boldo, manjericao, espada-
de-lansa, alfazema, aroeira, rosa branca, horteld, peregum, lanca-de-Ogum,
qguebra-macumba, levante e comigo-ninguém-pode (Leite, 2017). Sobre o uso
medicinal e religioso das plantas, Serra (1999, p. 290) propde uma “liturgia das
folhas”, na qual os itens vegetais “funcionam como elementos de um cédigo
sacramental e como farmacos. A classificacdo das folhas sé pode compreender-
se aluzdereferéncias aumaordem mais abrangente”. Nao detalharemos, aqui, os
usos especificos das plantas. Trata-se, apenas de apresentar uma lista de nomes
de plantas com suas respectivas formas de designacao pelas casas religiosas
de matriz africana. Essa riqueza semantica para designar as plantas revela os
diferentes modos como elas sdo apropriadas, assumindo papeis simbdlicos
especificos nas diferentes modalidades religiosas.

Desse modo, no quadro a seguir, apresentamos um glossario elaborado a
partir das respostas a pergunta “Quais os nomes das plantas mais usadas nos
rituais? Possui arvore sagrada? Qual?”, com enfoque nos termos utilizados
especificamente no contexto religioso. Na primeira coluna, trazemos a
forma de designacao das plantas nas casas religiosas, em que muitas vezes se
utilizam linguas africanas, embora, na presente pesquisa, como ja mencionado,
preferimos nao separar estas por familias linguisticas. Na segunda coluna,
trazemos adesignacao popular daplanta,também de acordo com as informacoes
fornecidas pelos dirigentes. Na terceira coluna, buscamos um olhar comparado,
apresentando o nome cientifico das plantas, conforme o estudo de Pierre Verger

(1995), embora a pesquisa do autor se restrinja ao universo ioruba.

DESIGNAGAO POPULAR,

NOME CIENTIFICO, SE-
NAS CASAS plz ACO(?AE)SOASCOM AS GUNDO VERGER (1995)

FORMA DE DESIGNAGAO

Anjico, Eroko, Ir6co, Iréko, i H
Jurema, Oroc6, Tembo, Tempo, : Arvore sagrada. Nao consta o termo.
Yamin Oxoronga : :

Newbouldia laevis seem.,

.................................................................................................................... Bignoniaceae
............................ Aluman . Informacdo nao fornecida. ! ~ Naoconstaotermo.
e AATUWO i) Informacao ndofornecida. @ Ndo constaotermo.
Apaoka, Opa oka : Jaqueira. : Nao consta o termo.
...\, ..... Informacao nao fornecida. ......... Nao constaotermo.
Diamba Fumo de Angola, Maconha. Nao consta o termo.
Epo : Dendé, Azeite de dendé. : N3o consta o termo
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Tranquilidade: éro. Oogtin
éro: antidotos que trazem
calma e suavidade.

U L i Etipdn ola: Boerhavia diffusa
_______ BOROunba i Pesapinto. . LNyctaginaceae
Ewa Lara Folha de Mamona. Nao consta o termo.

Ewéida

Folha de dendezeiro, Palhada
costa, Folha de coqueiro.

Mioré Benjoim Nao consta o termo
Obi Noz de cola, Semente. CO"? acuminata,
Sterculiaceae - coleira
; : Kalanchoe crenata,
Odundun, Odun Dun Folha-da-costa. i Crassulaceae - folha-da-
H H costa
. R e Pistia stratiotes, Araceae —
Ojuord H Vitéria-régia. Iy
alface d’agua
Oripepe Planta anestésica. Aw_ere PEPE: Sp llanthes
e & filicaulis, Compositae
Orriri i Informagio nio fornecida. Nao consta o termo.
Ord i Informacdo ndo fornecida. Nao consta o termo.
S : ) Nymphealotus,
Oxibata H Alface d’agua. ymp j
H Nymphaceae - 16tus
: : Dracaena fragrans,
Pelegum, Peperecum, Peregum : Informacao nao fornecida. : Agavaceae - o coqueiro-de-
H H venusnativo
Petelé de Ogum i Informacao ndo fornecida. Nao consta o termo.
Tapete de Oxala Folha parecida com o boldo, Nao consta o termo.
H mas menor. H
Teteregun Informacéao nao fornecida. Costus afer ker gawl,
i Costaceae

2 Dos termos da Lingua-de-Santo

A expressao “lingua-de-santo” tem sido usada por Yeda Pessoa de Castro
(2001) para designar um “veiculo de expressao simbolica” (p. 80) usada por
religides afro-brasileiras. Embora sua pesquisa esteja centrada na regido da
Bahia, consideramos que sua nomenclatura é relevante para especificarmos
os usos linguisticos feitos pelas casas religiosas de matriz africana. Castro
(2001) classifica cinco niveis que sinalizam para o maior ou menor uso de tracos
linguisticos africanos no léxico presente nos falares da Bahia: linguagem religiosa
dos candomblés, linguagem de comunicacado corriqueira do povo-de-santo,
linguagem popular da Bahia, linguagem cuidada na Bahia, portugués brasileiro,
sendo o primeiro mais expressivo e o Ultimo menos expressivo em relacdo a
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presencadosfalares africanos. Embora o enfoque dalinguista tenha sidoousoda
lingua em Candomblés, nosso foco neste artigo considera um olhar panoramico
gue contemple as diferentes modalidades religiosas de matriz africana de
Floriandpolis e municipios vizinhos. Acreditamos, com isso, contribuir com a
pesquisa de Castro a partir de um olhar comparado.

O glossario a seguir foi construido, principalmente, a partir da pergunta “Ha
uso de palavras africanas dentro dos rituais da casa (cantigas, rezas, oferendas,
etc.)?Citaralgumas.” Os usos linguisticos foram organizados daseguinte maneira:
na primeira coluna, trazemos os termos citados ou mencionados pelos dirigentes
das casas durante as entrevistas; na segunda, o sentido atribuido ao termo, pela
prépria pessoa dirigente, considerando, dessa forma, a perspectiva das casas; na
terceira, comparativamente, apresentamos o sentido resultante da pesquisa de
Castro (2001), na Bahia. Nesta tltima, optamos pela escolha, em Castro (2001),
dos termos iguais ou similares aos encontrados nas entrevistas realizadas em
Florianépolis e municipios vizinhos. Quando os termos identificados na pesquisa
e elencados por Castro nao forem ortograficamente idénticos, optou-se por
transcrever a definicdo de Castro que se aproxime semantica e estruturalmente
do termo identificado na pesquisa.

SENTIDO ATRIBUIDO SENTIDO ATRIBUIDO POR CAS-
PELO DIRIGENTE TRO (2001)

Ritual de protecao do corpo.

Saudacao, normalmente para
as santas almas.

Afafd: Ventarola de palha com que se
percute pequenas talhas de barro,

Afefé Vento, ar. usadas a guisa de instrumentos

musicais durante as cerimonias rituais
funebres. Qualquer abano de palha
(variacdo: abebé).
Ajagum Omulu Nao consta o termo.
Ajebd Sentido nao fornecido. Nao consta o termo.
Ajeum Comida de santo. i Comida, comer. Convite para comer.
Ajeuma Resposta para Ajeum. Aje’manun: Coma em paz; resposta

para wajsun (venha comer).
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Acacd: Bolo de milho branco ou
amarelo, cozido até se tornar
: i gelatinoso e envolvido, ainda quente,
Akasa i Sentidonaofornecido. i em folhadebananeira. Refresco de
H i fuba de milho ou de arroz, fermentado
! em agua acicarada. Coisa apetitosa,
refrescante.

: i Acué: Dinheiro, moeda. Buzio que
Akué Sentido nao fornecido. i serviade moeda e ainda usado no jogo
i i de Ifa.

Sentido ndo fornecido. Laroié: Saudacao para Exu.

Amaci, Amazim: Infusido de ervas e
folhas sagradas usada nos banhos
i propiciatorios e nos ritos funebres,
L ¢ quando ela é posta em uma cabacga, a
Liquido preparado de folhas : 9 P . ¢
i . i portadaentradado terre(i)ro, para que
i sagradas, maceradas em agua. : L
H i seus participantes possam molhar os
H i pulsos e as maos, apds o que o restante
: éatirado arua, nacrencade livra-los de
qualquer contato com a morte.

Comida de Xang6 e lansa, espécie de

Amassi, amaci

Comida de santo, comida dos

Amala . i caruru, preparado com quiabos, farinha
orixas. H - A N
de inhame, dendé e camarao seco.
e e e i Atim: p6 medicinal e de uso ritual feito
Atin Pé ritualistico. H
i de folhas secas maceradas ou torradas.
Atisas Arvores. i Atinsd: O conjunto de arvores sagradas.

: Grito de saudacao para Omulu, sempre
Atoto i Saudacdo paraObaluaé. : acompanhado pelo gesto de tocar na
H i testa e nochao com a ponta dos dedos.

. Forca divina, o objeto que sustenta
essa forca entre os candomblés.

: i Pai, antepassado, chefe, palavra que
Baba, baba Pai de santo. i precede do nome egum. Tratamento
: : respeitoso para mameto.

Babalorixa Pai de santo H Sacerdote nagd-queto.
Badiras Rezas Nao consta o termo.
Baloué Banheiro. H Nao consta o termo
Bamiré Sentido nao fornecido. Nao consta o termo
Barué Arvore de obrigacao. Nao consta o termo
Bebida feita de muitas ervas ~
Beberage . . Nao consta o termo
e DATACURAL MUIRAS COISAS, | 1 e
Catular Raspar Raspar a capega do novico durante a
feitura-de-santo.
Cuia Sentido nio fornecido. Alma, espirito do morto, assombracao,
fantasma.
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Insignias e apetrechos dos iniciados.
Transmissao de obrigacdes nos
terreiros, ou seja, concessao de

autoridade religiosa aqueles
plenamente iniciados nos segredos
do culto e que consiste no ato de
devolver, em uma cabaca, certos
¢ objetos sagrados que lhes permitirao,
i acadaumindividualmente e sob sua
i responsabilidade, cultuar as divindades
i aque foram consagrados, bem como a
abrir uma casa prépria para adoracao e
H praticas religiosas.

Deca Conhecimento.

.. . i Ebome, ebame, ebamim, ebomim, evame,
Adepto que ja cumpriu i D
., N i evamim: Filha-de-santo com sete anos
operiododeiniciacioe A .
« » . ¢ deiniciacdo e que tenha se submetido
pegou” o conhecimento. A S
as obrigacoes rituais de costume.

Despacho, oferenda propiciatéria a Exu
i easdivindades, que em geral € deixada
i emalguma encruzilhada, dentro de

um prato de barro onde se cola, entre
Ebo

Frente. i outras coisas, uma garrafa de cachaca,
H farofa de dendég, charutos, velas,
dinheiro, fitas vermelhas ao lado de um
i galopreto, vivo ou ndo. Pessoa, coisa
ettt AAES€E]avel Bruxaria, feiticaria.
i Milho branco. Comida de lemanja
" . .. . i e Oxald, com milho branco pilado e
Ebo Limpeza, feitico, magia. . ; o
i azeite-doce; para Besseim € preparado
S P P _cqmder_mdé._Vgr_El?é. o
Egbd, ebd: Papa, pirdo de dgua e sal.
Egba { Assentamento. i Nome de uma antiga nacdo africanana
________ ST . -........ AN
o Ee _ sangue. _ Ejé,izé,ixé:Sangue.
_ Eleke :  Fiosdegraduacdo. ~ :  [Elequé:Mentiroso.
 Eni ¢ Esteira. ¢ [Epimesteira.
_ Epo i Ageitededende.  :  Age(i)te-de-dende.
Ewé Folha. Eué: Folha. Designacao genérica de
T T pla_nta;,e;r_va_se_fplhas._ _
s EXO1 €S0 Fogoincontrolavel. & E26:FOBO. e
o Fpn_fun _______ Br_anc_o ________ Fun_fur_n_: B_ra_n_co. _____
, ~ Mae, senhora, tratamento respeitoso
14 Mae de santo. [
S S ......dadoamde-de-santo.
o Ia_Ior_‘ixa’_ E _Méec_lesfan_to. _____ S_acc_erdqti§a_ n{agc_")—_qL_leto_. _
O oraculo, divindade que preside a
Ifa Buzios.

adivinhacao com os buzios, o destino
do ser humano.

Ikan Amuleto de palha, contra- N3o consta o termo.
egum. :
i Casa, terre(i)ro, pequenas construgdes
i Casa situadas ao fundo do terre(i)ro, cada
: qgual destinada a adoracio de uma
H divindade.
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i Ingoroci, ingoloci: Reza funebre do ritual
H i congo-angola, composta de 30 canticos
Ingorosi Reza. i diferentes que sdo acompanhados
: i pelo batimento compassado das maos,
: comecando no fim da tarde.

Isala Fome Inzala, Inzald: Fome. Ter fome.
I1s6 Fogo Nao consta o termo.
H i Quelé: Espécie de colar em palha-da-
Kelé Elo entre orixa e filho. i costa que os iniciados usam em sinal de
: : sujeicao.
Labé Ritual de raspagem. Cortar.
: . . ' Inquice dos raios, trovoes e
Matamba H Sentido nao fornecido. q - .
H tempestades, equivalente a lansa.
e . Nossa mae, tratamento para
Mameto i Sentido nao fornecido. . P
: sacerdotisa congo-angola.
Mona Sentido nao fornecido Irm3o ou irma nareligio.

i Pedido de bencao, bencdo,
Motumba i saudacao de um paide santo : Pedido de licenca, saudacao.
: para outro. :

i Mucuid, Mocoit: Forma de bencao entre
os iniciados.

§ Obi: Noz-de-cola, fruto muito usado em
Obi orobd Sementes africanas. oferendas e ritos religiosos.
H Orobé: Noz-de-cola, fruto africano.

Bori: Cerimobnia propiciatéria de
i purificacdo e renovacao das forcas
i Obrigacdoqueservepara espirituais em que se sacrificam
Obori i reforgar asenergiasdofilho |  animais para da(r)-de-come(r)-a-
i de santo. Primeiragraduacdo. i cabeca, logo, ao dono-da-cabeca,
H i considerada o centro normativo da
vida em todos os seus aspectos.

_ Ofurufun _ _ Soprodevida. Naoconstaotermo.

__ Ominomi ¢ Agua Omim:Agua.

_Omindundun ¢ Café i Omindudu: Café.
Opelé Peneira. Opelé, Opelé: Rpsarlo de; t?u2|os usado

O S SO nojogo-de-ifa. ..
o Or_ai_éré_u i S_ent_idp ndo fornec_ido. _ _ Qrer_é-tf): Sa_uda(;é_o para_Oxgm. _
O Ca_bega. ________ Cabec_;a o
Oriqui: Canticos especiais de louvor aos

Oriki Louvagao aos orixas. i feitos de cada orixd ou referente aos

T P i seus atrit_)utos. o
Orin Canto Orim: Andar.
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.............................................. OrOCantlgapar‘aExuConjunto
Oord Segretligd\(;;rggnto de sequéncia de musicas rituais.
&ao. Oré: Homem rico, riqueza. Conversa.
Orunpa Imolacio. Nao consta o termo.
Otin. otim Bebida Otim: Cachaca, bebida votiva de Exu e
’ caboc(l)o.
Otininbé Cerveja. Nao consta o termo.
Otd, Itd: No peji, pedras sobre as quais
Otita Banco, poltrona. se 259eNntoU © AXE.
Owajé Pé ritualistico. Nao consta o termo.
Patacpoargégjﬁlcun, Saudacio para orixa Ogum Nao consta o termo.
Poti Barco Nao consta o termo.
Tabu, interdicao religiosa, a exemplo de
Quizila Sentido néo fornecido. hao poder comer abobora para quem

i édelans3, ou, amendoim, para quem é
: de Oxdssi.

Tateto: Nosso pai, tratamento ao tata.

i Cantigas com “elementos
Toré i africanos e indigenascom Nao consta o termo.
partes em portugués”. :

Xanxurué Filosofia e vida. H Nao consta o termo.
i Insignia de Omulu, espécie de vassoura
. . ~ . i feita de palha de palmeira, enfeitada de
Xaxara Sentido nao fornecido. ;feltadep palmeira,
i buzios e contas coloridas com a cor do
H orixa
Ordem de procedéncias na qual sdo
H i cantados os canticos em louvor as
Xiré Brincadeira. i divindades afro-brasileiras, que se
: i inicia por Exu e termina com Oxala.
Festividade.
Xiuepa Saudacéo. H Nao consta o termo.
Zambi Deus. H Deus supremo.
Zambiquartiva Agradecimento. Nao consta o termo.

3 Expressoes que mesclam linguas africanas

Em sintonia com o conceito de lingua adotado neste capitulo, reconhecemos
gue os usos linguisticos assumem os significados localmente, no contexto das
praticas sociais. Assim, os “africanismos” linguisticos sdo compreendidos de
maneira simbdlica, integrando “palavras e expressdes que, embora ndo sendo de
origem africana, fazem parte do cotidiano do povo-de-santo e de suas praticas
liturgicas” (Castro, 2001, p. 131). A mistura de elementos linguisticos, vinculados
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classicamente a diferentes familias linguisticas, ndo € vista como um problema,
uma vez que nao assumimos a concepcao de lingua como unidades estaticas e
cujos limites possam ser demarcados estruturalmente. A hibridizacao linguistico-
discursiva de carater involuntario é um fenbmeno que afeta todas as linguas,
sendo entendida como “uma das modalidades mais importantes da existéncia
histérica e transformacao das linguagens [...] Essa mistura [...] esta carregada de
novas visdes de mundo, de novas formas interiores de uma consciéncia verbal do
mundo” (Bakhtin, 1934, p. 156-158). O uso de expressdes que mesclam elementos
linguisticos vinculados as linguas portuguesa ou africanas revela que as linguas
surgem como produto das praticas comunicativas, e ndo o contrario. No caso das
casas religiosas, a lingua verbal atua como um elemento simbodlico, articulada
a outros elementos, na construcdo de uma experiéncia religiosa, estética e
ética. Ademais, consideramos que a tarefa de identificacdo das caracteristicas
estruturais que definem as afro-linguas da didspora nao é simples, pois mesmo
o que conta como “lingua africana” esta aberto a ressignificacoes e reavaliacoes
(Makoni e Pennycook, 2015 [2005], p. 29): “Para nds, um dos caminhos para sair
desse impasse seria redefinir as nocoes de linguas africanas que constantemente
atuam como uma forma de imaginacao”.

Abaixo segue uma lista de expressoes usadas na liturgia das casas religiosas,
com os respectivos significados atribuidos pelas liderancas entrevistadas.

EXPRESSAO SENTIDO

..................... ‘Ake AroOkeBambo™. ¢ Saudacdo para caboclos ou Ox6ssi,
e TR € e Saudacdo. o
L 1%L W Saudacdoparalemanid. ...

“Oboid". :

“Odaid”. Saudacao para lemanja.
S ... L A

“Epahey oyd”.
“Epaieud”.

“leparei Oba”.

....... "Oquéard.
..... ‘Laroié PombaGiré". == i eeeee33udacdoparapombagira.
“Kab Kabisilé Kad Kalamixé”. H Sentido nao fornecido.

i Rezado Bara Adague: “Adague abrindo com seus
“Adague exu dein exu dein exu dein i porretes portas e janelas e caminhos trancados” ou
Lanad”. ¢ “Adague abrindo com seus porretes os caminhos
: trancados”.

“Ajubero seu atotd”.
“Ajuberatoto”.

“Kawd Kabiyési ‘le omo jire mo jaba” | Obrigado porque o reido povo, 0 filho do rei, esta
passando”.
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“Motumba Axé”.

Y ~ .
. ~ . . i “Engana-se todos, ndo por muito tempo, mas nunca
“Onibobd okun elessi elessi ocutd”. g P °mp

i se enganaumocuta’.

“Prumalé opamted”. Sentido nado fornecido.

“Uni de Ibejada”.
“Unidé Ibejada”.

“Olorum sure fumi”.
Resposta: “Olorum Sure Fud”.

Pede-se: “Moclio”.
Resposta: “Moclio N'’zambi”.

Sentido ndo fornecido.
“Que Oxala te abencoe”.

Sentido n3do fornecido.

4 Termos usados em referéncia as entidades

A“lingua-de-santo” incluiuma série de termos e expressoes usadas na liturgia,
especialmente para fazer alguma mencao ao campo simbdlico das entidades.
A liturgia é prépria de cada modalidade religiosa e inclui a integracao de uma
série de elementos, como a forma de tocar tambor, a musica, a lingua dos cantos,
as vestimentas, os nomes das divindades e os demais tracos do ritual (Bastide,
1961). A despeito da classificacdo linguistica proposta por Bastide (1961) - de
gue nos candomblés bantos as palavras tendam a ser de origem portuguesa
e nos candomblés iorubd as palavras sejam em “lingua” -, assumimos que o
significado de lingua é construido localmente, o que inclui aquilo que os/as
dirigentes e praticantes compreendem por “lingua” ou “linguas africanas”. Abaixo
apresentamos uma série de termos, com seus sentidos, que foram mencionados
no decorrer das entrevistas. Novamente, ndo fazemos distincdo do uso desses
termos por modalidadereligiosa,mas os consideramos de umamaneiraagrupada,
para fins de evidenciar a complexidade linguistica e a maneira como as linguas
ajudam a construir um sentido simbdlico religioso, estético e ético mais amplo.

Assim, elaboramos o glossario a seguir a partir das respostas fornecidas,
principalmente, a questao “Quais sdo as expressoes mais utilizadas por entidades
como preto velhos, caboclos, exus, pombagiras, ibeijadas? Citar algumas.”.
Disponibilizamos, para tanto, as seguintes informacoes: (i) termo utilizado ou
citado; (ii) sentido atribuido ao termo; (iii) entidade que normalmente utiliza
o termo. Nesta secdo, todas as informacbes estdo de acordo com aquelas
fornecidas pelos dirigentes das casas.

TERMO SENTIDO UTILIZADO POR

Coracao. Caboclos.

Acué Dinheiro. H Pretos velhos.
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Meu cavalo, meu
aparelho

Palavras finais

Este capitulo apresentou uma visao panoramica da riqueza linguistico-
discursiva existente nas casas religiosas de matriz africana localizadas em
Floriandpolis e municipios vizinhos. Trata-se de um mapeamento linguistico que
foi viabilizado pelos dados levantados por entrevistas realizadas com dirigentes
de 210 casas religiosas, conforme o Projeto Territérios do Axé (Leite, 2010).
Buscamos, também, apresentar uma visdo comparada com a literatura vigente -
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especialmente centrada nos trabalhos de Yeda Pessoa de Castro e Pierre Verger
-, de forma a contribuir com uma visao alargada sobre os usos linguisticos.
Consideramos, assim, tanto os sentidos estabilizados pelos usos compartilhados,
como os significados localmente construidos. Compreendemos que as linguas
integram um acervo cultural e estético valioso, sendo que as linguas de origem
africana ecoam fortemente em praticas religiosas brasileiras e afro-brasileiras.
Trata-se, portanto, de considerar essas praticas religiosas como repositérios
sagrados de conhecimentos linguisticos - e dos modos de uso e de transmissao
da lingua verbal - que ajudam a compreender nao apenas a historia sécio-
linguistica brasileira, mas o modo como a lingua verbal se articula com gestos de
interpretacao e formas de compartilhamento e de apropriacao do espaco social.
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Voltar ao sumario

Usos de Elementos da Natureza na Religiao
Afro-Brasileira Evidéncias Presentes em
Florianopolis e Municipios Vizinhos

Nazareno José de Campos®*
Yalorixa Sandra de Obaluaé®’

Introducao

O trabalho que ora apresentamos diz respeito a um aprimoramento e
aprofundamento do que haviamos desenvolvido anteriormente, como parte
integrante do Relatério apresentado ao Instituto do Patriménio Histérico
e Artistico Nacional - IPHAN, e que também se encontra em boa parte do
subcapitulo intitulado A territorialidade e os usos do espaco para além das casas
religiosas, da obra Territorios do Axé: religides de matriz africana em Floriandpolis e
municipios vizinhos®®,

64 Professor do Programa de Pés-Graduacao em Geografia da Universidade Federal de Santa
Catarina (PPGG/UFSC) e Pesquisador do Projeto Territorios do Axé.

65 Casade Caridade Oxdssi Estrela Guia.

66 O Relatério foi o elemento final do Acordo de Cooperacao Técnica ocorrido entre a UFSC
(sob a coordenacdo do Nucleo de Estudos de Identidades e Relacdes Interétnicas - NUER) e o
IPHAN, no ano de 2015. Quanto a publicacao referida, esta foi publicada pela Editora da UFSC,
através do NUER - Nucleo de Estudos de Identidades e Relacdes Interétnicas, e coordenada por
Ilka Boaventura Leite,em 2017, contendo 144 paginas.
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Nossa intencao é evidenciar, em relacao as casas religiosas de matriz africana
da area urbana conurbada de Floriandpolis®’, os usos e acdes que envolvem a
presenca de elementos naturais os mais diversos. Nisto, estao presentes a agua,
as ervas, as sementes, e outros elementos, utilizados nos ritos semanais, festas e
comemoracoes de santo, processos especificosde “limpeza” material e espiritual de
pessoas ligadas ou ndo a religido, entre outras atividades. Bem como usos e acdes
presentes em espacos geograficos os mais diversos: a mata, os rios, as cachoeiras,
as praias, o mar. E, mesmo, no ambiente urbano, em determinados espacos viarios
(caracterizados como areas de “encruzas” - cruzamentos), além dos cemitérios.

Ha que se ressaltar que parte dos espacos geograficos e dos elementos
da natureza, inerentes as acdes das religides de matriz africana, ocorrem
constantemente e em diferentes atividades. Outra parte, contudo, acontece
em periodos especificos, seguindo um determinado calendario de atividades, e
havendo, muitas vezes, o compartilhamento por mais de uma casa religiosa.

Segundo o NUER (2017, p. 45):

Esses locais, por vezes, sao pontos de contato com a sociedade
em geral passando a uma visibilidade maior naquelas
circunstancias eventuais, quando, inclusive, costumam ocorrer
episddios de desrespeito e preconceito religioso por parte dos
gue ndo compreendem ou reproduzem visoes reducionistas
sobre o que presenciam.

Por outro lado, considerando as diferencas de formacao, base e conteudo
entre as religides de matriz africana presente na area objeto de estudo (umbanda,
candomblé, almas e angola, e suas varias denominacdes), certamente se chegara
também a consideracdo de que as acoes e os usos de elementos naturais e do espaco
geografico no ritual religioso possam estar propensos a diferencas, o que enriquece
ainda mais o estudo. Neste sentido, argumentam Guedes et al (1985, p. 8) que,

[...] acomplexidade de simbolismos encontrada nos rituais afro-
brasileiros pode ser observada: 1) na diversidade de explicacbes
sobre os poderes magicos; 2) na pluralidade do vocabulério,
fundamentada na origem linguistica e/ou no processo de
fragmentacao e posterior formacao de novos grupos religiosos;
3) navariedade de correlacbes, quando ha sincretismo religioso
entre santo e orixas, orixas e cores, orixas e obrigacoes, entre
outras coisas.

Noentanto,oconhecimentoeusodeplantasentreosdiferentesgruposdenotam
mais semelhancas do que diferencas, haja vista o compartilhamento de espécies,
conhecimento, e acdes em relacao as mesmas. Além disso, ha que se ressaltar que
o uso de folhas, ervas, raizes, cipds, etc, sejam extraidos diretos da natureza, sejam
cultivados, ou mesmo adquiridos via compra em casas especializadas em produtos
para uso em casas religiosas, denotam um forte elemento da espiritualidade, que
vai além de qualquer nocao de simples “poderes magicos”.

67 Emque seincluio espaco urbano dos municipios de Floriandpolis, Sdo José, Palhoca e Biguacu.
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De tal modo que o uso do espaco geografico, incluindo a prépria casa religiosa
emsiedediferenteselementosdanatureza,oreligioso,caracterizadopelacrenca,
vai muito além, ultrapassando qualquer dimensao da materialidade. Qual seja,
nao diz respeito apenas ao uso de um espaco fisico e o que nele existe, mas que
significados estdo por detras disso. E talvez a pouca compreensio de tal realidade
gue pessoas alheias atais formas dereligiosidade ndo sé ndao compreendam como
venham a agir de forma preconceituosa. Por isso, aimportancia de se evidenciar,
com clareza, os usos e as atribuicoes que cada elemento natural, e os espacos
geograficos, inseridos na dinamica religiosa afro-brasileira, representam como
parte de um procedimento religioso, mas também como elemento constituinte
de toda uma formacao sociocultural.

O uso de plantas nas cerimonias e outras atividades

O uso dos elementos da natureza, inseridas as plantas, utilizados nas mais
diferentes atividades, incluindo as religiosas e de cura material e/ou espiritual,
ja era presente na histéria brasileira entre as populacdes originarias e que se
mantém e se ampliacomainsercao, no territério, do colonizador europeu. Assim,
Pagnocca (2017, p. 24) chama a atencao para o fato de que

[...] o contato dos africanos com as terras brasileiras e seus
diferentes saberes, crencas e praticas curativas com as plantas,
influenciou de forma determinante na formacao cultural, tanto
daqueles que ja estavam presentes, como indios e europeus,
como dos africanos que estavam chegando, em um processo
marcado por trocas culturais reciprocas.

Desse modo, € algo comum no pais, desde os primérdios de suaformacao, que as
populacdes, tanto do meio rural quanto do meio urbano, utilizem os mais diversos
tipos de vegetais (arvores, arbustos, ervas, raizes, cipds, cascas, sementes), em
inimeras atividades em seu dia a dia, o que incluem as atividades religiosas.
Em relacdo aos afrodescendentes houve certa reconstrucdo de sua tradicao,
considerando os lacos de parentesco, o uso da terra, a religido, enfim, os valores
cultivados através dos tempos por seus descendentes (Leite, 1996). Nisso, o uso
de ervas nos rituais tem sua relacdo com a divindade especifica que é Ossaim (que
no sincretismo religioso afro-brasileiro aparece como sendo Sao Benedito, Sao
Jorge, ou Sao Lazaro - dependendo, no caso, da denominacao religiosa ou mesmo
da localizacio geografica), a divindade das ervas e das folhas. Através de sua acdo
que o remédio produzido tera o efeito desejado (Cappelli, 2010).

Nao obstante, Serra (1999, p. 300-301), ao retratar sobre o candomblé nagé da
Bahia,chama a atencao para o fato de ser fundamental ao funcionamento do culto:

a liturgia das folhas, que envolve o emprego de vegetais
colhidos em areas nao cultivada. Os religiosos dos terreiros
afirmam: sem folha ndo tem orixa... Sem Ossaim ndo se faz nada
no candomblé. (grifos no original).
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Portanto, as folhas tém um papel marcante nas praticas religiosas entre as
religides afro-brasileiras, associando aquelas “um esforco terapéutico, voltado
para a restauracao, conservacao ou promocao da saude e do bem-estar dos
iniciados, adeptos e clientes” (Serra, 1999, p. 290).

Ainda em relacao as folhas, salientamos aqui um fragmento do poema de
Mario de Andrade, interpretado em musica por Maria Bethania®®:

Sem folha ndo tem sonho
Sem folha nao temvida
Sem folha ndo tem nada

Eu guardo a luz das estrelas
A alma de cada folha

Sou Aroni

Especificamente no ambiente interno das casas religiosas afro-brasileiras,
diferentes plantas sao utilizadas nos mais diversos ritos e celebracdes. Ressalte-
se que tanto ousodireto da plantain natura, quanto sua preparacdao eminumeros
elementos, englobaumagrande heterogeneidade quanto as formas de utilizacao,
os procedimentos realizados e os significados de cada acao, independente de qual
denominacao religiosa se estejafalando. Todavia, hd igualmente homogeneidade
quanto aos lacos que se esperam ocorrer, entre as acdes realizadas pelos
participantes e os fluidos emanados pelos orixas proporcionando assim grande
forca espiritual a todos os seres.

Naoobstante,salientamos que ousode plantas nasreligioes de matrizafricana
tem sua génese na propria origem geografica, a Africa, conforme exposto por
Pagnocca (2017, p. 24) ao afirmar que:

Em seus locais de origem em territério africano, ja existia uma
relacdo de uso com vdarias espécies vegetais, que eram utilizadas
na alimentacdo, medicina e rituais sagrados. As dificuldades de
adaptacao em solo brasileiro, marcadas por episédios de opressao
evioléncia, refletiram diretamente na manutencao dessas praticas,
nas quais as plantas representavam elementos essenciais.

Assim, em um universo de 210 casas religiosas de matriz africana identificada
no levantamento realizado no espaco urbano conurbado de Floriandpolis, algumas
plantas, constantemente utilizadas, sdo citadas por cerca de 80% delas. No quadro
n. 1, distinguimos as 16 ervas, que num sentido geral, sdo as mais utilizadas, ndo se
externando, neste caso, para que tipo de uso e em que situacao®’.

68 Disponivel em: https://som13.com.br/maria.../salve-as-folhas-poema-de-mario-de-andrade.

69 Considerando a listagem das 16 plantas mais utilizadas pelas religides afro-brasileiras na llha
de Santa Catarina como terapéuticas, expostas no trabalho de Pagnocca (2017, p. 45-56), vé-se
que 12 delas estao presentes no quadro 1.
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Tipo de Planta Casas que a citaram Percentual do total (%)

Arruda 147 70

Espada de Sao Jorge

Rosa Branca
Hortela

Lanca de Ogum
Quebra Macumba

' Comigo-Ninguem-Pode

Quadro 1: Plantas mais utilizadas pelas 210 casas religiosas
de matriz africana analisadas, da area conurbada de Floriandpolis

Embora bastante representativas no conjunto das plantas utilizadas, elas
equivalem a um percentual inferior a 10% do total, demonstrando assim uma
forte concentracao quanto as espécies de maior uso e expressao religiosa.

Os dados mostram que, mesmo entre as 16 plantas mais utilizada, ha grupos
diferenciados quanto ao uso. As cinco que mais se sobressaem (arruda, espada
de sado jorge, guiné, alecrim e boldo) superam os 50%, grupo este que é de uso
tradicional e generalizado por todas as casas religiosas, logo, mesmo que parte
delas ndo tenhacitado seu uso, é bem provavel que ele ocorra. Um segundo grupo
(manjericao, espada de iansa e alfazema) é citado seu uso por cerca de um terco
das casas; enquanto que as oito Ultimas (aroeira, rosa branca, hortela, peregum,
lanca de ogum, quebra macumba, levante e comigo-ninguém-pode) é citado seu
uso por um grupo de casas em torno de um quinto do total.

J& as demais ervas (cerca de duzentas), que ndo constam do quadro,
percentualmente pouco representam, possuindo um uso mais esporadico, porém,
nao menos importante, pois estao presentes em situacdes especificas, como em
curas eritos especiais. Mas muitas delas sdo citadas por apenas uma casareligiosa,
demonstrando, neste caso, ou desconhecimento ou o que é mais comum, sua
pouca representatividade religiosa, por isso o uso reduzido. Por fim, muitas das
plantas, embora citadas por algumas casas, sequer sao utilizadas por grande parte
delas, ou, inclusive, sdo por algumas desconhecidas. Tudo isso demonstra a grande
diversidade nos usos e significados que as plantas tém para as casas religiosas.

No gongd’’, diferentes plantas e flores sdo utilizadas nadecoracao,emespecial
em momentos de festividades de algum orixa, bem como o uso nos momentos

70 Local da casa religiosa onde ficam a imagem de oxala e dos orixas; o equivalente, em relacao
aigreja catélica, ao altar onde ficam a imagem de Cristo e dos santos.
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normais de cultos, a pedido de alguma entidade da casa; ou ainda no uso imediato
nas secoes, cujos orixas as utilizam no sentido de descarrego espiritual e em
benzeduras, sendo as ervas mais tradicionais, no caso, a arruda, o guiné, a espada
de sdo jorge, e o alecrim, sem uma ordem especifica de importancia.

Nas festividades realizadas em homenagem a algum orixd ou entidade
especifica, as flores e plantas especificas aos orixas homenageados estarao
presentes, podendo variar um pouco quanto ao tipo e a quantidade, segundo
cada designacao religiosa a qual se refere.

Em momentos de camarinhas’?, além das plantas e flores que decoram o gonga
e a parte externa a este (evidentemente sempre adaptado ao orixa de cabeca
do médium em formacao), ha toda uma situacao referente a alimentos diversos
(frutas, verduras, cereais, tubérculos), aliado ao uso de diferentes condimentos
(cominho, alecrim, azeite de dendé, etc.) que fazem parte de todo o processo.
As comidas, afirma um pai de santo entrevistado por Camargo (1990, p. 87)
“carregam axé, na medida em que sdo preparadas obedecendo a rituais préprios
e sao ofertadas com a finalidade de troca, isto €, transferir energia positiva ou
retirar energia negativa”. Axé que representa protecao, cura, emanacao de bons
fluidos materiais e especialmente espirituais.

Por fim, um elemento importante quanto ao uso de plantas diz respeito ao
amaci’?, que é preparado por um nimero variado e grande de ervas diferentes,
gue em alguns casos chegam a 21 delas. As folhas sao trituradas, amassadas e
colocadas em um recipiente grande com agua e a bebida correspondente a cada
Orixa. Este liquido sera constantemente utilizado em varias atividades, durante
0 ano, como parte do contexto religioso de cada casa.

Quanto ao espaco geografico de obtencao das diversas plantas, frutas, flores,
raizes, cipds, sementes, sdo bem variados. A situacdo mais rapida e préxima de
conseguir é através dos canteiros existentes em pequenos espacos junto as proprias
casas religiosas, e neste caso sdo geralmente insuficientes para as atividades
pretendidas, por isso, muitas vezes, complementadas por uma rede de mutua ajuda
entre os préprios médiuns e frequentadores das casas, assim como também a
vizinhanca. Bastante comum também é acompra das ervas, flores e demais produtos
necessarios as inumeras atividades, em casas especializadas em produtos religiosos
voltados as religides afro-brasileiras (geralmente conhecidas na regido por “casas
de umbanda”), bem como em supermercados e feiras. Estes, assim como aquelas,
nem sempre proximas geograficamente da casa religiosa. Ha ainda casos em que a
dificuldade em encontrar o produto desejado leva a procura do mesmo em espacos
de matas, localizadas préximas ou mesmo distantes do espaco religioso.

Salientamos que o exposto até o momento, mesmo que denote a procura
pelos elementos necessarios a acao religiosa em espacos geograficamente
distantes, é nas casas religiosas que o processo estd ocorrendo. Entretanto,
outras acodes, ligadas ao calendario anual das festividades e acdes inerentes a

71 Retiro deiniciacao para formacao dos médiuns.

72 Composto de ervas maceradas formando um liquido sagrado utilizado todo o ano, em batiza-
dos, obrigacoes e trabalhos de limpeza e cura.
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cada casa e designacao religiosa, ocorrerdao em espacos geograficos distintos,
por vezes, inclusive, extravasando as fronteiras municipais da area objeto de
estudo, conforme veremos no item a seguir.

Espacos Naturais de Uso das Casas Religiosas
Localizados Externamente

Para além dos locais internos especificos das casas religiosas afro-brasileiras,
uma série de atividades externas ocorre, demandando espacos naturais para
atividades diversas, com destaque as festividades em homenagem aos orixas,
em especial, aquelas dirigidas a lemanja, Oxum, Oxossi, Ogum, entre outros.
Paratanto, a necessidade de locais apropriados para as atividades e celebracoes,
como praias, mar, rios, cachoeiras e matas.

No caso dos quatro municipios abordados em nosso estudo, muitos sdo os
locais em que tais elementos naturais estdo presentes e sdo costumeiramente
utilizados. Alguns, ja ha bastante tempo, segundo atestam membros mais idosos
das denominacoes religiosas em voga. Nao obstante, com base nas informacoes
extraidas do questiondrio realizado com as liderancas das 210 casas identificadas
de religido de matriz africana de Floriandpolis e municipios vizinhos73, tem-se uma
panoramica dos espacos geograficos onde os rituais estao ou ja estiveram presentes.

No quadro 2, uma visdo geral do uso das praias e do mar, e, no quadro 3, da
utilizacao das cachoeiras.

Municipio Praias

Balneario (Estreito), Barra da Lagoa, Cachoeira do Bom Jesus, Beira
: Mar (Estreito), Beira Mar Norte, Caiacanga, Caieira da Barra do Sul,
i Campeche, Canasvieiras, Canto das Gaivotas, Coqueiros, Daniela, Ingleses,
i Mocambique, Morro das Pedras, Pantano do Sul, Ponta das Canas, Ponta
i das Canas, Ponta do Leal (Estreito), Praia da Armacao, Praia da Tapera, Praia
do Curtume (Tunel), Praia dos Acores, Ribeirdo da llha, Saco dos Limoes

Floriandpolis

Sao José Ponta de Baixo
Palhoca Pinheira, Ponta do Papagaio,_ Pontal, Praia de Fora, Praia do Sonho,
SRR SR Recanto do Carinho (Morrodos Cavalos) .
Biguacu Biguacu, Sao Miguel,
....... e

Celso Ramos

Quadro 2: utilizacao das praias e mar nos ritos, celebracées e homenagens

73 Tais municipios foram integrante dos trabalhos realizados para apresentacao no Relatério inte-
grante do Acordo de Cooperacao Técnica UFSC-IPHAN, conforme evidenciado no inicio do capitulo.
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Municipio Cachoeira

T i Cachoeira do Rio Vermelho, Monte Verde, Pocdo (Corrego Grande),
Floriandpolis . ~ :
Rio Tavares, Sertao do Peri

i Cachoeira do Amancio, ‘Sdo Miguel, Sitio do Pai Mauricio, Sorocaba .

................... e . deDentroTrésRiachos
Palhoca i Furadinho, Guarda do Cubatdo, Guarda do Massiambu, Morro dos
............................... O . Cavalos, Pontal, Retiro, Sdo Sebastiao,
Santo Amarp da Cobrinha de Ouro,
Imperatriz

Quadro 3: utilizacdo dos rios e cachoeiras nos ritos, celebracées e homenagens

A quantidade de praias e cachoeiras utilizadas é certamente ainda maior
do que o acima listado, haja vista que mais de 20% das casas religiosas relataram
gue se utilizam de praias e de cachoeiras, mas nao as identificam, acrescentado
ainda ao fato de algumas delas utilizarem “a praia mais perto”.

Ha que se salientar que o uso destas praias e cachoeiras nao ocorre de modo
idénticoemrelacaoatodasascasase/oudenominacoesreligiosas.Algumasdelassao
constantemente usufruidas por um grande niimero de casas, independentemente
de sua localizacao estar perto ou distante, atingindo assim os quatro municipios
inseridos na pesquisa. Neste patamar se colocam, entre as praias, pelaordem: Praia
do Sonho (Palhoca), Daniela (Floriandpolis) considerada por muitos como a mais
tranquila para a pratica religiosa, Canasvieiras (Floriandpolis), Pinheira (Palhoca),
Praia do Sonho (Palhoca); entre as cachoeiras se destacam: Guarda do Massiambu
(Palhoca), de longe a mais utilizada, superando a 20% das casas, Cubatao (Palhoca),
Cobrinha de Ouro (Santo Amaro da Imperatriz).

O numero de praias e cachoeiras exposto nos quadros 2 e 3 evidenciam
algumas situacoes diferenciadas. O uso das praias é muito mais amplo e
espalhado por todos os quatro municipios, e para alémdeles, ocorrendo inclusive
o caso de uma das casas religiosas realizar as atividades de lemanja em Osoério
ou em outras cidades do litoral norte do Rio Grande do Sul. Ocorrem também
atividades em espacos dominantemente urbanos ou em praias com mar poluido,
onde nao se imaginaria acontecer, como sao os casos da Beira Mar do Estreito,
Beira Mar Norte, Praia do Curtume (préxima ao Tunel Antonieta de Barros) e
Saco dos Limoes, todos, no municipio de Florianépolis.

Ha que se considerar que o culto a lemanja tem aceitacdo entre praticantes
de outras religides, como catodlicos e espiritas, o que facilita a utilizacao das
praias por parte dos praticantes, embora isto ndo exima de também sofrerem
preconceitos. O fato de ocorrer em fevereiro, em pleno verao, atrai inclusive
a atencdo de turistas, do que as vezes se aproveitam algumas instituicoes
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publicas municipais e entidades culturais. Além do que, o mar e a praia sao
espacos naturais publicos.

Quanto as cachoeiras, ¢ um pouco diferente. A comecar pelo culto/festividade ser
dirigido a Oxum, orixa praticamente desconhecido fora das religides afro. Ocorre
em espacos naturais relativamente distantes do meio urbano, cuja populacdo do
entorno muitas vezes cria dificuldades, principalmente por questoes de preconceito
e ndo aceitacdo. Isto é externado por varios dos chefes das casas religiosas. Segundo
afirmam, além de toda a logistica de deslocamento até ao ambiente da cachoeira,
gue se torna bastante trabalhosa, tem cada vez mais evitado de realizarem as
atividades. Seja por medo, inclusive em relacdo a assaltos ou para evitar outros
constrangimentos, como a intolerancia religiosa e perseguicoes. Nao se esquecendo
de toda a pressao exercida pelo poder publico municipal, que impede a entrada em
certos locais, colocando placas com o dizer “proibido ritual religioso”.

Cabe salientar que muitas das cachoeiras estao em propriedades privadas, cujos
donosproibemouso,principalmenteaquelasqueforamcompradasporevangélicos.
Mas ha os que permitem, e outros, que permitem através de pagamento de taxas.
Neste ultimo caso é até interessante aos usuarios, pois, segundo afirma o lider de
uma das casas que se utiliza de uma cachoeira em Santo Amaro da Imperatriz, isso
€ bom, pois, além de limpa e tranquila, “ninguém joga pedra”, o que é corroborado
por um lider de outra casa, usuario de um sitio particular no municipio de Angelina,
pois, segundo afirma, “é seguro, evita problemas”.

Em vista disso, hd casas que ja ndo praticam mais celebracdes externas,
inclusive em relacdo a lemanja e Oxum, embora algumas delas, quando
convidadas, participem de celebracdes externas realizadas por outras casas.

Por fim, ha que se considerar também o uso das matas, como espaco para
realizacao de oferendas aos Orixas, o que se da muitas vezes em locais proximos
as cachoeiras, de onde sao extraidos produtos para os rituais, como ervas,
cip6s, cascas. Nao ha matas especificas para tal. As atividades podem ocorrer
em qualquer espaco de mata dos quatro municipios ou mesmo em municipios
vizinhos a estes. Porém, no geral, a tendéncia é de se utilizar as matas mais
préximas a propria casa religiosa.

Observando a questao ambiental, muitos dos praticantes, de diferentes casas
religiosas, tém se preocupado, tanto na ida as matas quanto as cachoeiras, de
nao utilizarem, nas oferendas, material tipo plastico ou vidros, mas materiais que
sejam degradaveis, a exemplo da folha da mamona, demonstrando assim uma
clara preocupacao com a sustentabilidade do ambiente utilizado.

Espacos Urbanos de Uso Externo

No que diz respeito ao espaco urbano, igualmente uma série de atividades
sdo realizadas pelos membros das casas religiosas de matriz africana. Uma delas
€ o despacho de trabalhos ou oferendas em encruzas (cruzamentos de ruas),
assim como nos cemitérios. No entanto, isto vem se modificado bastante no
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transcorrer do tempo. A pouca manifestacao a respeito nos questionarios que
integraram a pesquisa anteriormente mencionada, e que serviram de subsidio
para o desenvolvimento deste capitulo, pode indicar uma constante diminuicao
em sua realizacao. H3, inclusive, alteracdes na forma de uso, em que algumas
casas nao utilizam encruzilhadas na cidade, mas vao a alguma mata, abrem as
encruzas, ou se aproveitam de algumas ja existentes, e ali fazem suas oferendas.

Ha que se ressaltar que entre as casas religiosas de matriz africana é comum
a ocorréncia de atividades externas no sentido de membros de umas casas
participarem de celebracdes ou festividades em outras casas. Por outro lado, tem
sido bastante interessante o fato de certas atividades diretamente ligadas, ou
nao, aos rituais das religides de matriz afro ocorrer conjuntamente com a igreja
catdlica. Sdo exemplos, a ida de praticantes de religides de matriz afro aigrejada
Lagoa da Conceicdo no periodo das atividades dirigidas a lemanja’4; a caminhada
ao Monte Serrat (bairro localizado no Macico Central de Floriandpolis) com o
padre Vilson Groh; a comemoracao junto com a igreja catélica na igreja do
Ribeirdo da llha; ou ainda, a “caminhada da visibilidade”, até a igreja do Rio
Vermelho, no dia 15 de novembro, comemorado como o dia da Umbanda.

Consideracoes Finais

Os materiais disponiveis a producao deste capitulo nos remetem a
comprovacao da grande heterogeneidade de elementos presentes nas religides
de matriz africana de Florianépolis e municipios adjacentes de Sao José, Palhoca
e Biguacu, quanto arealizacdo de suas atividades, tanto internas quanto externas
as proprias casas religiosas. Questao essa que ocorre num espaco geografico que
extravasa inclusive as fronteiras dos municipios que as integram. Tais atividades
exigem, como vimos, uma inter-relacdo com elementos naturais da orla oceanica
(praia e mar) assim como do interior (matas, rios e cachoeiras).

A forte expansao urbana ocorrida em Florianépolis apés os anos 1970,
espraiando-se pelos municipios vizinhos, promoveu, inclusive, um marcante
processo e conurbacao da capital com Sao José, Palhoca, Biguacu, e atualmente
se expandindo também para Santo Amaro da Imperatriz, com possibilidades
futuras de se ampliar para um efetivo processo de metropolizacao. Isto tem
provocado uma forte valorizacdo da terra e sua consequente especulacao
imobiliaria, atrelados ainimerosinteresses,como, por exemplo, aqueles voltados
a economia do turismo.

Tal situacdo tem gerado as religidbes de matriz africana, presentes em
Floriandpolis e municipios adjacentes, imensas dificuldades em manter e
praticar suas atividades religiosas em toda sua plenitude, pois ja ndo possuem
mais espacos adequados. Principalmente, os espacos externos a casa religiosa,
muitos dos quais, absorvidos por diferentes interesses econémicos, com

74 Tal evento ndo ocorre em alguns anos (como em 2017), em decorréncia de mudanca de paro-
co, que leva a incertezas quanto a sua reacao, pois, nem todos os parocos sao favoraveis ao culto.
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capacidade financeiraparatal, e,fechando, assim, a possibilidade dacontinuidade
de uso pelos adeptos das religides afro-brasileiras. Isto forca aos adeptos uma
religiosidade cada vez mais restrita ao espaco interno de suas atividades, a casa
religiosa, popularmente conhecida por “terreiro”.

Por outro lado, cabe salientar o crescente preconceito e intolerancia religiosa
em relacao as religides de matriz africana. Situacao esta que, em muitos casos,
e/ou espacos geograficos (bairros) especificos, tem provocado uma gradual
diminuicdo das casas religiosas ou, alteracdo quanto aos rituais praticados’.
Isto tem, inclusive, levado a modificacbes forcadas quanto aos préprios rituais
inerentes as religidoes de matriz afro, quanto aos horarios dos cultos, som, uso de
instrumentos, situacdo que ndo acometem outras religides.

O préprio Estado, através das instituicoes publicas, principalmente através
das normatizacdes municipais, tem favorecido ou mesmo fomentado acoes que
sO corroboram com a discriminacao e exclusao de determinados grupos sociais,
gue no caso especifico, diz respeito as religides de matriz africanas. Cite-se como
exemplo o fato dos “terreiros” serem, pela legislacdo municipal, incluidos nos
mesmos tramites das casas noturnas de shows, conforme a lei Municipal 003 de
1999 em seu 11° artigo conhecida como “a Lei do Siléncio”.

Desiludidos, muitos praticantes das referidas religioes tém desistido de
realizar determinadas atividades, usuais em sua religido, como forma, segundo
afirmam, de “ndo se incomodarem”.
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Voltar ao sumario

O Oraculo da Espiritualidade Afro-brasileira
e a Poética das Imagens

llka Boaventura Leite

A primeira fase do Projeto “Territorios do Axé” foi concluida no final de 2016.
Para encerrar essa etapa, realizamos o Seminario Il, no dia 08 de dezembro,
no Museu de Antropologia da UFSC. Para fechar esse primeiro ciclo e iniciar o
novo, nada como um Calendario para abrir os trabalhos, demarcar um desdobrar
do novo tempo com o estimulo das imagens da etapa anterior enfeitando nosso
imaginario. Foi assim que preparei um presente, uma surpresa que foi entregue
a cada um dos participantes durante o referido seminario. Selecionei, a partir das
fotos produzidas algumas imagens parailustrar o Calendario de 2017. Esta foiuma
forma singela de agradecimento e marcou ritualmente esse transito/passagem.

O Calendario Territérios do Axé 2017 é aqui apresentado como um ensaio
fotografico produzidonodecorrer dapesquisa,comouma abordagem reveladora
dos micro-universos construidos pelos integrantes das casas religiosas de matriz
africana de Floriandpolis e municipios vizinhos. Sua divulgacdo nesse segundo
volume publicado pelo NUER/UFSC, visa ampliar a percepcao das lugares
santos, ampliar o nosso olhar sobre a experiéncia realizada durante as visitas,
as percepcoes dos pesquisadores e pesquisadoras para o que nem sempre é
comumente evidenciado. Sao 13 fotografias que ilustram a capa e os 12 meses
do ano. Essas fotos foram selecionadas do arquivo individual construido por
cada membro da equipe que realizou as visitas nas casas religiosas e entrevistou
as liderancas. Além das entrevistas realizadas a metodologia previa o uso da
fotografia como um recurso etnografico para auxiliar na caracterizacao dos
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territodrios religiosos, suas formas de se organizar, suas dimensoes, os tipos de
praticas, entre outros aspectos relevantes para compreender cada uma delas.
A equipe foi orientada sobre certos cuidados em nao expor altares e cenas
rituais, consideradas pelas liderancas como parte do ambiente sagrado e da
intimidade dos cultos. Portanto, o desafio maior foi o de produzir imagens que
valorizassem e realcassem as expressoes mais diversas e por vezes sutis, certos
detalhes relevadores dos modos de cultivar as relacdes entre o Orum e o Ayé.
Portanto, a selecdo partiu desses principios na escolha das fotos. Levou em conta
também e quando possivel, as qualidades técnicas e artisticas, na medida em
gue os pesquisadores e pesquisadoras nao tinham formacao em fotografia mas
exercitavam sua capacidade de registro em pesquisa de campo.

Outro elemento importante nessas escolhas foi o tema e a concepcao da cena,
em geral colhida nos espacos internos e externos desses territoérios religiosos
visitados, representados, em geral, pelo nucleo chamado “casa”. O sentido
atribuido na pesquisa a casa, refere-se a edificacao e seu entorno que compode o
local principal de encontro e pratica religiosa de uma coletividade/comunidade
de praticantes, lider, grupo de apoio/familia de santo/frequentadores assiduos,
frequentadores eventuais, simpatizantes e visitantes. Uma “casa” é um territério
de axé, um territério sagrado. Congrega e integra uma coletividade vibrante e as
multiplas relagcdes humanas em intenso fluxo e movimento do que ali acontece.
Trata-se, portanto, de um local de acdo, de acontecimentos. O altar é o ponto
de convergéncia, o centro, o lugar do encontro. Porém, uma “casa” que pratica a
religido de matriz africana em geral, contém muitos altares nucleados por eixos e
sintonias densas e em constante ressignificacdo. Essa ocupacao é uma forma de
sacralizacdo de todos os espacos, ampliando o espectro e a dimensao do préprio
sagrado, para além dos altares onde acontecem as cerimodnias principais. De
fato, constatamos que em um territério sagrado, tudo é sacralizado, desde o seu
entorno, a entrada, até cada canto da Casa, formando um mundo harménico de
bem estar através do bem fazer, do adorno e da intencdo de revelacdo davida que
ali acontece. Dai se torna compreensivel para nés, as diversas formas pelas quais
cada lideranca e seus integrantes, protegem, com tal zelo, os espacos centrais,
evitando que os altares principais sejam expostos, nao permitindo a divulgacao de
fotos de seus centros de Axé. Mediante a compreensao sobre necessidade desses
cuidados, nosso exercicio antropoldgico se redobrou, nos levando a valorizar
o todo, o detalhe, a considerar como o sagrado se manifesta nas sutilezas, nos
pequenos gestos, no que nao esta facilmente disponivel ao primeiro olhar.

Os e as integrantes/pesquisadores/as do Projeto Territorios do Axé foram
desafiado/a/s durante a pesquisa de campo a elaborar registros sensiveis sobre
o lugar, aobservar a disposicao dos objetos como uma forma importante de atos
humanos, de trazer o invisivel ao campo da contemplacao e da espiritualidade.
O ensaio concebido como calenddrio, a partir de um conjunto de fotos de
exceléncia, tornou-se, portanto, um tipo de oraculo da espiritualidade afro-
brasileira e foi isso o que o Calendario veio revelar.

A proposta é que o percurso através das fotos escolhidas para cada més, nos
leve ao ciclo do calendario anual, mas elas ndo foram dispostas segundo os meses
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de cada santo. Podemos contempla-las mais lentamente em seguida a descricoes
e perceber nas imagens maiores, a profusao de detalhes que ha em cada uma
delas e o que elas podem, por outro lado, refinar o nosso olhar para a beleza da
estética religiosa afro-brasileira, sua poética visual e a forca do axé que emanam
na harmonia de composicao estética.

Uma oferenda de alimentos abre o calendario. No centro, frutos dispostos
em uma toalha branca: bananas criam uma moldura ou cesta imagindria: no
interior estao dispostos frutos menores, de diversas cores e em suas bordas
superiores, cachos de uvas adornam e fecham o circulo, frutas que Oxdssi tanto
aprecia, como goiaba, banana, pera, uva e maca. Em seu conjunto, formam uma
espécie de mandala do gosto sagrado. A foto, feita por Marliese Vicenzi conduz
nosso olhar pelo ambiente do cuidado e da harmonia das cores e sabores. A cena
sobreposta em um verde profundo do assoalho, amplia-se para o fundo com mais
oferendas: um alguidar, assentado em ceramica coberta por tecido com dobras
de cetim, acomoda, com mais harmonia ainda, mais frutas, arrumadas por cores
e tamanhos, predominando o mel3o, a banana e a maca. A esquerda, uma jarra
de cerdmica branca com folhagens e flores amarelas. Embora a foto tenha sido
cortada ao meio paradar centralidade a oferenda maior que esta no chao, as trés
oferendas interligam-se por uma jarrinha (quartinha), criando um tridngulo de
forcas (axé) composto por plantas e frutas. Completa a cena, ao fundo, na parede,
uma estampa com flores brancas e encarnadas, simulando um jardim. Que bela
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conversa com Oxdssi, valente rei de Queto, o cacador, que come também pratos
de milho e coco, como a pamonha, o milho cozido e o assado, a carne de sol e
o cuscuz e todos os tipos de caca. Oxdssi alimenta a casa, o povo da floresta,
nao deixa nada faltar. Esta imagem, escolhida para abrir o calendario, expressa
a suavidade, a harmonia, a docura, o acolhimento e a amplitude de passos ou
etapas que conduzem aos doze meses do ciclo anual de deuses, humanos, e todos
os seres animados e inanimados. A imagem da capa do Calendario Territérios do
Axé 2017 expressa com primor um oraculo da espiritualidade afro-brasileira.

Autora: Dijna A. Torres

A foto escolhida para o primeiro més do ciclo apresenta a Mesa de
Adivinhacao, e estd situada em local da Casa onde se faz o jogo de buzios,
o oraculo divinatério, o Orumilad, em ato de confirmacado do orixa. Embora
tenha esse nome, ironicamente, ele ndo prevé propriamente os eventos
futuros, ele ndo advinha, apenas sugere, uma vez que em seu preceito, o
caminho de cada um ja esta tracado. O branco da toalha de renda celebra
Oxala, Obatala, o primeiro, o senhor da vida nos candomblés, o Olorum.
E o prato, com tampa igualmente de louca branca guarda a oferenda. Contera
canjica? Pipoca? Além da vela, o caderno, que ird registrar o jogo, as leituras e
indicacoes para a limpeza que esta por vir? Esta bela foto de Dijna Torres abre
o ciclo: em janeiro assinalamos o dia 01 como o da contraternizacao universal,
de Yemanja, o dia 06, dia de Reis e dos lbejis, o dia 15 ,0xala e dia 20, Oxdssi.
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Esta foto registra um canto provavelmente sossegado para uma conversa
intima, sem interrupcoes, onde se incluem também os conselhos, os recados, as
mensagens e os prenuncios do que é, do ja foi e do que vira.

Autora: Raiane Cunha

O amarelo de Oxum ilumina por contraste o assoalho de madeira da entrada,
sugere também acolhimento para os que chegam na Casa, evidenciando uma
entrada iluminada para algo profundo e misterioso em seu interior, portal
gue une e separa os ambientes. A foto, de Raiane Cunha, destaca no centro,
o grande jarro de ceramica, e o barro vermelho sugere o elemento terra. No
vaso, o arranjo de flores brancas adornadas pelo verde, nos convida a entrar, a
atravessar o umbral, a descobrir o outro lado. Esse é o més em que se celebra
a deusa dos mares, Yemanja, no dia 02 e em seguida, vem o carnaval, o divisor
dessas aguas no nosso calendario anual que nos conduz para um tempo de
recomeco e de producao.
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Autora: Josiane C. Barbosa

Os pontos riscados sdo portais para o sobrenatural, uma espécie de assinatura
espiritual e denotam a caracteristica fisica do divino. Decifrar completamente o
ponto é tarefa precipua do lider da casa cujos simbolos sdo acionados parainvocar,
chamar, na pedra, a grafia sagrada, o grande poder magico, que aqui se apresenta
através da abertura, caracteristica dos tridentes dos Exus. Esse ponto riscado
indica que o orixa da casa acolhe o azul, o marron e o branco. E assim que Josiana
Carvalho Barbosa registra o assentamento existente na entrada da casa, cuja
presenca sugere Oxald menino, o Oxaguia e aluz davela, o copo d’agua e atesoura
podem fazer os cortes, as curas necessarias. Quanta harmonia que vai da parede
que da suporte ao simbolo de ferro ao assoalho de cerdmica branca e azul que se
desdobra em diferenca de nivel, onde se aloja o pildo de madeira e dali se abre um
novo campo de madeira escura e calorosa, cujos tons de marrom compéem com
os objetos de palha e madeira no interior do pildo. O més marca uma vibracao de
Yemanja, a mae da curainterior e assinala o 8 de marco, dia da mulher.
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Autora: Patricia Marcondes

O Iroko é o orixa do tempo, que rege a ancestralidade,que cuida dos ciclos
onde tudo se inicia e termina, é energia, vida, a protecao que se da pelas raizes
fincadas na terra e os seus galhos que se estendem no ar, em direcdo ao céu. E a
arvore por onde desceram os orixas.O esplendor da imensa gameleira, iluminada
pelosol é registrada por PatriciaMarcondes. Arvore sagrada e local de oferendas,
abre seus galhos frondosos no terreiro, filtra a luz e dispde suas fortes raizes para
abrigar as oferendas. Na Africa se revela no Baob4, o Iroko é o préprio orixa e
pode estar presente em ruas, matas e proximo a cursos d agua. Na foto as casas
interligadas pelas raizes revelam a sintonia dos espacos sagrados e as ligacoes
entre os homens e os deuses. O més de abril € de Ogum/Sao Jorge e muitas datas
civicas apontam no calendario o dia de Tiradentes e o dia do Indio, importantes
personagens da luta por direitos no pais.
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Autora: Ana ClaudiaF.
Eltermann
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No ambiente cerimonial, a organizacao impecavel e iluminada pelo branco
das cadeiras e da parede, destacam as cores dos quadros que homenageiam
alguns orixas da Casa. A foto, de Ana Claudia Eltermann expressa a delicadeza
do momento de espera para a chegada dos frequentadores. Sapatinhos
cuidadosamente depositados abaixo da cadeira indicam a presenca de criancas
na cerimoénia a seguir. Nos quadros, grandes lacos de tecido delicado abracam
Nana, Obaluaié, Iroko, Ewa e Oxumaré. O més de maio comeca com o dia do
trabalhador (01), a Abolicdo da Escravatura (13) e termina com o dia de Oba
(30), orixa guerreira, a primeira esposa de Xango, forte e temida, é a dona da
roda, que tranforma os alimentos crus em cozidos.
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Autor: Ramiro S. Valdez

A cortina vermelha de cetim indica o campo de acdo de Exu, o dono dos
caminhos e das encruzilhadas. Na foto, realizada por Ramiro Valdez, o vermelho
delimita o espaco cenografico em que os pedestais de marmore sustentam os
orixas, criando um campo de forcas onde dancam e empunham suas armas.
A esquerda, o apaxoro, o grande cajado de metal de Oxal4 é o guia que garante
o percurso em direcao ao caminhos da criacdo. Ao fundo, uma prateleira expoe
todososprodutosqueseraousadosnascerimonias: perfumes,bebidas,presentes,
ferramentas, velas, todos os alimentos para agradar as divindades. A presenca de
Exu esta evidenciada pela forca do vermelho, pela espada, constituindo uma sala
deforca, de energia da casa. Afoto anuncia o més de junho em que se celebra no
dia 03, Exu, dia 13, Santo Antonio e no dia 24, Xang6 e Sao Joao Batista. Nesse
més o calendario inclui também outras celebracdes ao amor e ao sacrificio divino.
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Autora: Yérsia S. Assis

Num canto que separa o dentro e o fora, a foto de Yersia Souza de Assis
registra a oferenda no alguidar para o povo da rua, evidencia a delicadeza
desse ato que estda em sintonia com a pomba gira, os encantados, o Zé Pelintra.
S3o situacdes como esta que nos levam a compreender melhor a relacdo entre
o sagrado e a profundidade dos sentimentos cultivados nesses espacos onde
mesmo o que estd fora, nas margens ou em desordem faz parte do todo e nele
se integra plenamente. O més de julho vem com Nana (26) sincretizada com
Sant’Ana. Nana significa raiz,ancestralidade, chamada carinhosamente de Avé,
é associada a lama com a qual Oxald modelou seus filhos para a devolucao final,
aos anciaos e aos mortos.
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Autora: Danielle A. de Sousa

Os atabaques sao onipresentes nos cultos afro-brasileiros, pois sao
empregados para convocar os Orixas, Nkisis e os Voduns. A foto de Danielle
Sousa os coloca no centro dos acontecimentos, no palco central das ceriménias
embora na foto eles estejam em momento de espera. Nesse momento eles
recebem todos os cuidados, pois sao considerados seres completos, que comem,
bebem, riem e devem dormir cobertos, como mostra a cena registrada. Sdo eles
que fazemaligacdo entre o Orum e o Aiyé, que emanam 0s sons que convocam as
divindades e espiritos. Sdo geralmente denominados “rum”, “rumpi” e “le” e seus
inimeros toques podem ser feitos com as maos ou com varetas (aguidavi). No més
de agosto, o dia 24, além das pombas-giras em 13/08 e de Obaluaié 16/08 para
algumas vertentes religiosas, é dedicado a Oxumaré/Sao Bartolomeu, o orixa

representado pelo Arco-iris, pela cobra, que traz riqueza, fartura e felicidade.
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| Autora: Carla Brito S. Ribeiro
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A foto de Carla Brito Sousa Ribeiro detém-se em um vaso com a exuberante
planta denominada Espada-de-Sao-Jorge, também chamada de espada de
Santa Barbara. E associada também a lans3, senhora dos raios, trovdes e das
tempestades. Suas folhas duras e suculentas, tem formato de lancas e espadas
e possui grande resisténcia além de requerer pouca agua. A sansevieria, como é
chamada cientificamente, é originaria da Africa e tem um uso muito frequente,
nao somente nos espacos religiosos, mas nos locais mais diversos, exercendo o
papel de protecdo da morada e das pessoas que vivem no local. Ela é geralmente
colocada nas entradas, em geral proxima a porta, mas também pode ficar em
qualquer lugar da casa. Conhecida como amuleto, como poderosa arma contra
mau-olhado e inveja, opera a limpeza energética para fins diversos. Para alguns,
ela atrai prosperidade. Nessa foto ela reina soberana na entrada da Casa,
préxima ao portao de entrada e da parede de pedra. O més de setembro em que
foi apresentada esta foto comemora no dia 27 os Ibejis e Cosme e Damiao, as
divindades gémeas, associadas a infancia, ao principio da dualidade e a tudo que
nasce e cresce, a alegria e ainocéncia.
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No centro da foto esta a imagem de Oxdssi, o cacador, o provedor da casa,
gue nunca deixa a despensa vazia. No registro feito por Leonardo de Miranda
Ramos a divindade nao esta so, aparece com seus guias auxiliares em acao com
aflecha dirigida ao ataque e o fundo escuro acentua o desconhecido, os perigos
enfrentados na mata. Ele esta assentado em um suporte verde composto de
terra e folhagens sobre um chao repleto de oferendas de flores azuis e amarelas,
caixas com presentes, alimentos e velas. O altar esta protegido por um sistema
de portas sanfonadas que abrem e fecham, ampliando a ideia de possivel
privacidade do culto. No canto esquerdo da foto, o cajado de metal de Oxala
deixa antever a protecao sutil do orixa criador. O més de outubro em que aparece
nesse Calendario do Axé celebra no dia 05 Ossain, o orixa das ervas é o vodum
da caca, das florestas, detendo o segredo das folhas. No dia 12 nosso calendario
celebra Nossa Senhora Aparecida, a padroeira do Brasil.
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Autor: Luiz Fernando M.
Almeida

O conjunto de fios de contas, fotografado por Luiz Fernando Mendes de
Almeida, dispostos na parede de um canto dasalaornaaimagem de Nossa Senhora
da Conceicao rodeada de anjos. Ela ¢ Oxum, a senhora das aguas doces. Os fios de
contas, em tons azuis, brancos, coloridos e amarelos aguardam o momento ritual
para seguir a gira, adornar outras cenas e cenarios de cantos e dancas protegendo
guem os carrega. A delicada cortina de renda branca abre e fecha os espacos do
entorno, mostra os armarios onde certamente encontram-se os trajes usados na
cerimonia da casa. Novembro tem como referéncia o dia de finados (02) celebra
Omuly, ou Sao Lazaro, o senhor das passagens, da doenca e da morte, e também
da cura, em que é representado mais jovem, como Obaluaié, sincretizado com Sao
Roque. Com seu corpo coberto de palha, para cobrir as cicatrizes da variola, atua
na cura das doencas. E também o més da Consciéncia Negra (20).
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Autora: Julia V. Bercovih

Um pequeno espaco dedicado ao Zé Pelintra, o mestre do Catimbd é
fotografado por Julia Vivanco Bercovich e estd no Calendario no més de
dezembro, que tem o dia 04, lansa, dia 08 Oxum, dia 13 Ewa/Santa Luzia e 25
Natal. Ele é considerado o patrono dos frequentadores dos bares e da noite,
seu aspecto se apresenta como um malandro, conquistador. Costuma consumir
bebidasalcéolicas,emalguns casostraz abengalaeocachimbo.Ele é pertencente
ao povo da malandragem, incorpora em certas giras alguns Exus e Pretos Velhos,
sendo considerado o protetor dos pobres, aparece com maior frequencia nos
grandes centros urbanos.
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Toda essa representacao das divindades em cores, gostos, sabores, dias da
semana, meses e anos, revela uma caracteristica particular das religides afro-
brasileiras: a proximidade e a relacado com os humanos e com as coisas do dia-
a-dia das pessoas, pois elas expressam plenamente o cosmos, a totalidade do
universo em que se insere homens, sentimentos. Temos aqui uma poética afro-
brasileira em sua expressao maxima pois o oraculo da vida se revela em toda a
sua sintese, em toda a plenitude, o bem e o mal se integram e se completam para
formar o todo, sem maniqueismos.
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