Anderson Pereira Portuguez

ESPACO E CULTURA
NA RELIGIOSIDADE
AFRO-BRASILEIRA







Anderson Pereira Portuguez

ESPACO E CULTURA
NA RELIGIOSIDADE
AFRO-BRASILEIRA

2 Edigdo

Revisada e Ampliada

Ituiutaba, MG
2022

BARLAVENTO

FEN




© Anderson Pereira Portuguez, Leonor Franco de Araujo (organizadores). 2022.

Editor da obra: Mical de Melo Marcelino.

Capa: Anderson Pereira Portuguez. Mosaico de imagens. Adaptado de: Fotos de Shai Halevi,
Autoridade de Antiguidades de Israel. Fragmentos da Biblia e dos Pergaminhos do mar Morto.
Diagramacao: Equipe Barlavento

Conselho Editorial — Colecao Religido:
Todas as obras da Editora Barlavento sdo submetidas a pelo menos dois avaliadores do Conselho
Editorial.

Editora-chefe: Mical de Melo Marcelino

Pareceristas brasileiros Pareceristas internacionais

Dr. Rosselvelt José Santos Dr. José Carpio Martin - Espanha

Dr. Ricardo Lanzarini Dr. Ernesto Jorge Macaringue - Marrocos

Dr. Carlos Alberto Pévoa Msc. Diamiry Cabrera Nazco — Cuba

Profa. Alessandro Gomes Enoque Dra. Sucel Noemi Alejandre Jimenez - Cuba
Prof. Dr. Moisés Abdon Coppe Msc. Mohamed Moudjabatou Moussa - Benin

Todos os direitos desta edigio foram reservados aos autores, organizadores ¢ editores. E
expressamente proibida a reproducdo desta obra para qualquer fim e por qualquer meio sem a
devida autorizagdo da Editora Barlavento. Fica permitida a livre distribui¢do da publicagdo, bem
como sua utilizagdo como fonte de pesquisa, desde que respeitadas as normas da ABNT para
citagdes e referéncias.

Editora Barlavento
CNPJ: 19614993000110. Prefixo editorial: 87563
Brago editorial da Sociedade Cultural e Religiosa Il¢ Asé Baba Olorigbin.
Rua das Orquideas, 399, Residencial Cidade Jardim,
CEP 38.307-854,
Ituiutaba, MG.
barlavento.editora@gmail.com

BARLAVENTO




Dados Internacionais de Cataloga¢ao na Publicaciao (CIP) (Cimara
Brasileira do Livro, SP, Brasil)

Portuguez, Anderson Pereira

Espaco e cultura na religiosidade afrobrasileira [livro eletronico] /
Anderson Pereira Portuguez. -- 2. ed. -- Ituiutaba, MG : Editora Barlavento,
2022.

PDF

Bibliografia.
ISBN 978-65-87563-30-5 / DOI 10.54400/978.65.87563.30.5

1. Cultura - Aspectos religiosos 2. Cultura - Aspectos sociais 3. Espaco
beografico 4. Religides afro-brasileiras 5. Territorialidade I. Titulo.

22-111744 CDD-910.07

Indices para catialogo sistematico:

1. Religides afro-brasileiras : Antropologia
cultural : Geografia 910.07

Eliete Marques da Silva - Bibliotecaria - CRB-8/9380






REALIZACAO

/ Grupo de Estudos e Pesquisas sobre
CULTURA, DESCOLONIALIDADE

E TERRITORIO
CNPq/UFU
APOIADORES
UNIVERSIDADE FEDERAL DE

u UBERLANDIA
U SOCIEDADE CULTURAL E RELIGIOSA
et ILE ASE TOBI BABA OLORIGBIN
Q“ EDITORA BARLAVENTO

RN INSTITUTO GANGA ZUMBA
@Eﬂﬁﬁi SECAO ESTADO DE MINAS GERAIS



Dedico esta obra a memoria de
minha avo, Dona Luzia Boleli
Carvalho Pereira (foto) e também
a minha mde, Dona Maria Izabel
de Carvalho Pereira, que ha de ter
vida longa com saude.

Também dedico este livro aos
filhos do Ile Asé Tobi Baba
Olorigbin.



AGRADECIMENTOS

Aos amigos da Sociedade Cultural e Religiosa Ile Asé
Tobi Baba Olorigbin, mantenedora da E-books
Barlavento, na pessoa do Baba Kekere Colignon
T’Osumare;

A Editora Barlavento e ao seu Conselho Editorial
(nacional e internacional) na pessoa da professora Dra.
Mical de Melo Marcelino (Editora-chefe),;

Aos amigos do Instituto Ganga Zumba, na pessoa da
Professora Msc. Leonor Franco de Araujo; (Presidente
Nacional);

A minha familia, em especial @ minha mde, Sra. Maria
Izabel de Carvalho Pereira, estudiosa da Umbanda e
minha grande fonte de afeto e muito aprendizado.

Aos Babalorixas e lalorixas que apoiaram a realizagdo
dessa obra, em especial ao Babad Vitinho T’ Oxossi
(MG), Baba Gilbewrto Resende (MG), Baba Marcos
T’Omolu (RJ), Baba Junnior T'Jagun (RJ), Babad
Marcelo Benykan (ES), Baba Rogério T'Osun (ES),
Marcelo Monteiro (RJ), Baba Mauro T’Osun (RJ),
Baba Pecé T'Osumare (BA) e muitos outros e outras,
dos(as) quais recebi muitos ensinamentos valiosos.

Aos amigos Prof. Dr. Antonio Oliveira Junior e Prof.
Dr. José Rosselvel dos Santos, que leram, essa obra em
primeira mdo.

Ao povo de axé, gente aguerrida e resistente, que
cotidianamente supera todas as dificuldades e
preconceitos para manter viva a religiosidade afro-
brasileira.



PREFACIO DA PRIMEIRA EDICAO

As religides de Matriz Africana, ou afro-brasileiras, tém
sido objeto de estudos académicos ha algum tempo, e mesmo
assim muitas pesquisas continuam eivadas de andlises que ndo
conseguem se emancipar da matriz europeia crista e ocidental,
ou seja, ndo avangam no sentido da alteridade e continuam a
perpetuar esteredtipos que pouco tem contribuido para
desnaturalizar todo o pré-conceito e racismo que se estabeleceu
historicamente em torno das mesmas.

A presente obra ¢ um divisor nesse sentido porque reflete
a visao de um cientista que vive a religido, e consegue, entdo,
contextualizar informag¢des com o olhar do pertencimento e da
memoria das herancgas africana e afro-brasileira.

Corroborando com essa premissa, a obra foi
cuidadosamente construida nos rigores formais das ciéncias
humanas e da Geografia, habilitacdo do nosso autor, utilizando
bibliografia referenciada, documentagao pertinente e ilustracdes
e mapas cuidadosamente colocados como recurso explicativos e
contribuintes da obra.

A construcdo e explicitagdo de conceitos fundamentais
para o entendimento e qualificagdo do tema, de maneira facil e
pedagbgica, faz com que a obra tenha ampla utilizagdo nos mais
diferenciados ambientes, seja na academia, nas redes de ensino
basico, nos espagos das religiosidades e nas comunidades
tradicionais de matriz africana. Essa acessibilidade aos mais
diferenciados publicos ¢ vital para que possamos informar e
formar a populagdo brasileira, trabalhando no sentido de
combater o pré-conceito, o racismo, e poder cada dia mais



conviver com a diversidade de forma positiva no nosso
cotidiano, respeitando a diferenca e combatendo a desigualdade.

A importante reflexdo sobre o conceito de territorio ¢é
fundamental para as nossas comunidades tradicionais
brasileiras, inclusive no combate ao capitalismo exploratorio
que tenta nos amarrar apenas na ideia da terra e das coisas
comercializaveis perdendo a construgdo cultural, comunitaria,
imagética e do pertencimento as nossas memorias € raizes, da
incorporacdo da vida que transforma terra em territorio, da
hierofania que transforma coisas em objetos sagrados.

As consideragdes e reflexdes sobre reafricanizacdo,
cultura, direito a cidade, a influéncia das outras matrizes
culturais, as diferencas regionais e as diversas religides afro-
brasileiras, rompem com o senso comum sobre o assunto
ampliando a visdo sobre o tema, e propiciando a utilizagdo da
obra em todo territorio nacional.

Importante citar o capitulo que trabalha com a intersecao
do tema e a Lei 10639/2003, ou seja, como as religioes afro-
brasileiras podem contribuir na implementacdo das Diretrizes
Curriculares Nacionais da Educacdo Etnico-Racial e Histéria e
Cultura Afro-Brasileira e Africana? Primeiro dizer que o autor
comunga e respeita a laicidade do estado, o que quer dizer que
ndo ha defesa do ensino das religides afro-brasileiras na escola,
e de nenhuma outra.

Estamos aqui falando de Marcos Civilizatorios, de
filosofia das religides e de metodologias dai advindas que
podem contribuir na sala de aula pra um ensino mais eficiente,
democrético e diverso.

As religides afro-brasileiras tém como base a tradigao oral,
a escuta do outro, o respeito aos Grios, as tradigdes, onde a
nocao de hierarquia organiza e da substancia as agdes no espaco
religioso e nas agdes na comunidade. Essa agcdo se coaduna com



uma educagdo dialogada, libertadora, onde educador e educando
aprendem juntos e constroem uma sociedade mais democratica.
Para os especialistas da educagdo ¢ Paulo Freire na sua melhor
concepcdo de palavra e agdo, até¢ porque toda agdo nesses
espacos sO acontece com a apropriacao das tradigcdes e as agdes
dela advinda, ou seja, a PRAXIS é a forma por exceléncia das
acOes feitas nas religides afro-brasileiras.

Para encerrar preciso dizer que essa obra segue a
orientacdo de pedir, merecer, receber e agradecer. Professor
Anderson Portuguez soube, durante toda sua vida, que esse
processo ¢ um ciclo no qual nosso aperfeigopamento pessoal nos
devolve o que desejamos, e ele mais do que ninguém merece
recebe e nunca se esquece de agradecer.

Eu s6 posso agradecer a honra dos Orixds me permitirem
ter pessoas tdo especiais na minha vida, € no meu
engrandecimento académico e espiritual. ASE!

Profa. Msc. Leonor Franco de Araujo
Departamento de Historia da
Universidade Federal do Espirito Santo



PREFACIO DA SEGUNDA EDICAO

Nao poderia imaginar uma consagracao melhor para a
obra “Espaco e Cultura na Religiosidade Afro-Brasileira” do
que a publicacdo da segunda edigdo, momento oportunissimo
para a academia e os diversos segmentos da sociedade devido a
necessidade de investigar e discutir as manifestagdes de f¢ de
matriz afro-brasileira ao longo do vasto territorio nacional. Esse
livro, na primeira edi¢ao de 2015, trouxe uma leitura agradavel e
cheia de pormenores, fruto da conjuncao de vivéncias e visdes
do autor sobre a religiosidade popular.

O discurso da diversidade vem jogar luz sobre esse
debate, mostrando um claro posicionamento investigativo do
autor, o Geografo Anderson Pereira Portuguez, provando que o
exercicio da ciéncia requer o maximo de liberdade, de
observagoes criteriosas e firmes, que ¢ extremamente necessaria
a critica e reflexdo de maneira profunda, evitando voos rasos e
frageis sobre o universo humano.

A primeira parte do livro, referente as “incidéncias
espaciais do fendmeno religioso”, produz essencialmente o
conhecimento sobre os espacos da religiosidade nas tradi¢des
afro-brasileiras. Isso sublinha a dindmica da “des-re-
territorializacdo”, a invisibilidade na paisagem, o direito a
cidade, as ruralidades e urbanidades, o sagrado e suas relagdes
com a natureza, o que proporciona ao leitor um texto atraente e
a possibilidade de analises que contribuem sobremaneira com o
campo da Geografia Cultural e de areas afins.



Na segunda parte, o autor discorre sobre “a cultura, as
tradicdes e a identidade sociocultural”, temas que também sdo
caros a Geografia e a construgdo de uma perspectiva
interdisciplinar. Tais elementos nos desafiam a refletir a cultura
como fator de compreensao da religiosidade no Brasil, o mito do
resgate cultural, o educar no terreiro e o aprender na escola para,
enfim, abordar uma li¢do de vida aprendida nos terreiros.

Assim, compreendemos que a obra constitui um ponto de
partida para a problematica e o entendimento da situagdo atual
acerca das reflexdes culturais, com base nos pressupostos do
multiculturalismo, nos discursos da diversidade e na defesa do
relativismo cultural pés-moderno. Certamente, ¢ um trabalho de
pesquisa e de vivéncia relevante acerca da longa trajetdria que
nos une aos espacos de religiosidade de matriz afro-brasileira.

Ao ler o referido trabalho, ficou o sentimento sobre a
necessidade de romper com os olhares invisiveis, quebrar as
indiferencas e valorizar as tematicas étnico-raciais. Esses
assuntos nos provocam e levam a conexdes e interagdes com
outros autores lidos, o que indica a relevancia de dialogar com
outros cantos, sem se limitar a universidade e aos demais setores
do ensino e conhecimento, mas conforme uma comunicacao
ancorada na envolvéncia € no compromisso de todos os ambitos
da sociedade.

A obra desperta o leitor para um olhar mais cuidadoso e
comprometido com a religiosidade afro-brasileira, fundante para
preencher lacunas de uma viagem que vai além dos mistérios
que envolvem aquilo que ¢é “sagrado”. Essa temadtica foi
dissertada brilhantemente por Anderson Portuguez com
independéncia e pericia.



Diante desse compromisso e da responsabilidade
investigativa do autor, minha escrita se torna também uma
oportunidade de o parabenizar pela segunda edicdo e dizer que
foi um misto de emocao e prazer prefaciar este livro.

Boa leitura!

Prof. Dr. Jean Carlos Vieira Santos
TECCER-PPGEQO, Universidade Estadual de Goias.



PALAVRAS DO AUTOR

No ano de 2014, em decorréncia de uma desafortunada
decisdo judicial tomada no Estado do Rio de Janeiro, muito se
discutiu em todo o pais sobre o -cardter religioso das
manifestacdes de fé de matriz afro-brasileira!. O fato ¢ que,
diante de muita polémica, vieram a baila conceitos como
religido, doutrina, seita e religiosidade.

Naquela ocasido, muitos cidaddos se perguntaram: o
Candomblé, a Umbanda e outras praticas de origem afro-
brasileira sdo, ou nao sao religides?

Nasceu ai o interesse em pesquisar o assunto e trazer
contribui¢cdes ao debate, mostrando nosso posicionamento nao
apenas cientifico (2 luz da Geografia Cultural), mas também
como homem religioso. Essa ¢, entdo, uma obra com clara
expressdo de nossos posicionamentos politicos e ideologicos,
que nao pretende ser eminentemente cientifica, embora possa e
deva ser utilizada nos meios académicos. Nao tem a estrutura
classica das pesquisas, com volume exaustivo de citagdes e
balancos conceituais extensos. Foi escrita para ser debatida
pelos leitores, sejam eles académicos ou nao.

Neste livro, nos demos permissdo para escrever
livremente, dialogando com o leitor para apresentar-lhes
algumas das ideias e posturas que defendemos desde 2013,

! Nesta obra utilizaremos a expressdo “religides de matriz afro-brasileira”
para designar as religides nascidas no Brasil, ainda que com caracteristicas
predominantemente inspiradas pela cultura africana. Em nosso entendimento
a expressao “religides de matriz ai” © na” deve ser de uso mais restrito,
cabendo apenas aquelas que nascet na Africa e que sio praticadas no
Brasil seguindo as liturgias tradicionais dos povos Jeje, loruba e Bantu.



quando iniciamos nossa militdncia em favor das agdes de
promocao da igualdade étnico-racial no Brasil.

Em termos antropoldgicos, advogamos que qualquer
manifestagdo de fé construida coletivamente ao longo de um
processo histdrico constitui uma forma de pratica religiosa. Os
antropologos de orientagdo pos-moderna igualam o tratamento
dispensado a todas as formas de exercicio da fé, chamando-as
genericamente de “religiosidade”. E uma maneira de evitar
posturas preconceituosas uma vez que todas sdo designadas da
mesma forma, ¢ nao ha (pelo menos em termos cientificos)
hierarquizagdo entre as diversas praticas existentes na sociedade.
E como veremos na obra, ¢ da nocao de religiosidade que surge
a institucionalizagdo religiosa, ou simplesmente a “religido”.

Em termos etimologicos, o vocabulo religido poderia ter
mais de uma origem, mas acredita-se que tenha surgido do
termo latim religio/religare, que significa religar. Entdo, estaria
correto afirmar que qualquer forma coletiva de crenga em
Deus(es) e outras deidade(s) e/ou busca pela espiritualizagao,
seria uma forma de “religar” os individuos com o etéreo, ou com
Deus, ou com outras formas de divindades. Seriam, portanto,
religiosidades que uma vez sistematizadas e institucionalizadas,
tornam-se religioes.

A religido, portanto, constitui-se na/da formacdo e
consolidagdo de lacos sociais costurados pelo alto pela fé, pelos
sistemas de crenga, pelas estratégias de formalizagdo e
organizac¢do dos grupos, pelos ritos, pelos mitos e pela visao de
mundo que cada sistema religioso defende.

Esse paradigma ndo interessa a todos. Ha segmentos
sociais e religiosos que vém certas ameacas na igualdade de
tratamento entre as religioes, pois tal igualdade teria o poder de
colocar em cheque a domindncia de algumas instituicdes
religiosas, tidas como detentoras de maior legitimidade social,



legal e politica. E ¢ dai que surge o embate: por um lado vemos
os grupos dominantes criarem critérios conceituais que, se
aplicados, diminuem a importancia das organizagdes religiosas
de menor projecao ou de menor adesao social. Por outro lado, os
grupos minoritarios procuram reagir, mostrando que possuem
valores e principios morais e €ticos que precisam ser respeitados
e que, sim, constituem-se em uma forma legitima de pratica
religiosa.

O discurso da diversidade vem jogar luz sobre esse debate,
mostrando que todas as formas de relagdo do ser humano com
sua(s) divindade(s) constituem praticas religiosas dignas de
respeito e de protecao legal de sua liberdade de existir. As ideias
de diversidade, enquanto discurso e pratica politica, indicam os
caminhos para uma sociedade plurirreligiosa, onde cada
segmento tem o direito de existir e o dever de respeitar a
existéncia dos outros grupos.

Do exposto, parte-se entdo do principio de que o
Candomblé, a Umbanda e demais cultos afro-brasileiros sdo
praticas de fato religiosas, perpetuadas pelas chamadas
“comunidades tradicionais de terreiros®”. A protecdo desses
grupos passou a se dar com mais intensidade a partir da
assinatura do Decreto 6.040/2007, por meio do qual o Governo
Federal instituiu a “Politica Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais” (PCTs).
Esse marco legal veio ao encontro dos anseios dos religiosos de
matriz afro-brasileira, pois além de reconhecer o carater sagrado
das comunidades de terreiro, essas também foram entendidas

2 Neste trabalho, chamamos de “comunidades de axé”, ou “de terreiros”, o
conjunto de praticantes de diferentes organizacdes religiosas de matriz afro-
brasileira. O termo “comunidade”, aqui, deve ser entendido em seu sentido
simbolico, como expressdo de grupos sociais diversos, mas que professam
crencas com as mesmas origens culturais.



como o [Ocus de importantes tracos da cultura material e
imaterial do Brasil.

O presente livro traz textos que foram produzidos para
servir de suporte para discussdes em grupos religiosos e em
salas de aulas, com enfoques diversos tratando de temas
culturais, geograficos e at¢é mesmo doutrindrios sobre a
religiosidade afro-brasileira, tendo como pano-de-fundo as duas
principais ramificacdes dessa religiosidade: o Candomblé de
raiz Ketu e a Umbanda.

Por outro lado, desejamos deixar claro que nao tivemos
nenhuma pretensdo de aportar consideragdes de carater
teologico, pois entendemos que para iSsO seria necessario
edificar outro suporte tedrico, especifico para esse fim.

Alguns trechos destes textos ja sdo de conhecimento
publico, pois foram divulgados na pagina do Facebook do Ile
Asé Tobi Babd Olorigbin® ao longo do primeiro semestre do ano
de 2015. E, portanto, uma coletdinea de pensamentos
estruturados, nos quais refletimos sobre temas de interesse dos
estudiosos e seguidores das religides de matriz afro-brasileira.

A segunda edicao dessa obra ndo deve ser tomada como
um conjunto imutavel de verdades, até porque ela revela nossa
visdo pessoal delineada ao frequentar a Umbanda e o
Candomblé por aproximadamente 35 anos, sendo que nossa
iniciagdo efetiva no Candomblé ocorreu ha 25 anos. E, portanto,
fruto da conjun¢do de vivéncias e visdes sobre a religiosidade
popular vista de dentro, de quem ¢ praticante e pensa sobre ela
ndo s6 a partir das estantes universitarias, mas também desde a
esteira de palha.

O livro traz uma série de ilustragdes, quadros e fotografias
que elaboramos para enriquecer os temas abordados deixando-
0s mais compreensiveis para os leitores pouco familiarizados

3 https://www.facebook.com/profile.php?id=100008956537393.



com as religides de matriz afro-brasileira. As imagens que sao
de nossa autoria foram apenas identificadas pelos nomes das
mesmas, enquanto as que tomamos emprestadas de outros
autores foram devidamente citadas e referenciadas.

Do ponto de vista académico, a obra foi embasada em
leituras diversas, andlise documental, experiéncias vividas em
terreiros, trabalhos de campo e no registro de opinides de
autores consagrados da Geografia e de outras ciéncias sociais. A
grade conceitual que utilizamos apresenta um vasto leque de
termos que acreditamos serem relevantes para o entendimento
da religiosidade afro-brasileira.

Do ponto de vista religioso, o livro aporta entendimentos
adquiridos ao conhecer as praticas ritualisticas de diversos
terreiros localizados, sobretudo, nos Estados do Espirito Santo,
Minas Gerais, Goias, Bahia, Sdo Paulo e Rio de Janeiro. Traz,
inclusive, ensinamentos aprendidos com os “mais velhos”, que
dao ao leitor uma ideia mais clara de como pensam e agem os
religiosos que frequentam as casas de axé.

Do ponto de vista pedagdgico, a obra contribui com
conceitos, nogdes e principios que norteiam alguns cultos afro-
brasileiros. Traz mapas, ilustragdes e alguns dados estatisticos
que podem ser utilizados como ferramentas para a abordagem
das praticas religiosas afro-brasileiras em salas de aula.

Convém esclarecer que, por tratarmos nessa obra de tema
que traz termos e conceitos vindos das linguas africanas,
sobretudo o loruba, optamos por “aportuguesar” a escrita de
diversos vocabulos para facilitar o entendimento de seus
significados e contextos de utilizagao.

Na primeira parte da obra, apresentamos uma série de
analises a partir do referencial da Geografia Cultural,
fundamentando-nos no que genericamente podemos chamar de
“paradigma pos-moderno” na Geografia. Ja na segunda parte,



aprofundamos algumas reflexdes culturais com base nos
pressupostos do multiculturalismo, nos discursos da diversidade
e na defesa do relativismo cultural p6s-moderno.

Esperamos que os leitores fagam bom uso deste material e
que contribuam com o mesmo, fazendo avancar as analises ora
apresentadas.

Boa leitura!
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INCIDENCIAS ESPACIAIS DO







1 OS ESPACOS DA RELIGIOSIDADE NAS TRADICOES
AFRO-BRASILEIRAS

A religiosidade popular e a formagdo das Religioes na tradig¢do
afro-brasileira

Vamos iniciar nossas reflexdes falando sobre
religiosidade. A nosso ver, ela ¢ a expressao de um conjunto de
sentimentos e acdes com base no qual os individuos estabelecem
lagos afetivos, culturais e comunitarios por meio da pratica
sistematizada ou nao, da fé. A religiosidade pode ser bastante
espontanea, explicada a partir de experiéncias individuais, mas
também pode ser mediada por sistemas estabelecidos de
crencas, ritos e mitos. Em outras palavras, a religiosidade ocorre
nos ambitos do individuo e/ou da coletividade, podendo ou nao
ser mediada por uma religido estabelecida.

A religido, por sua vez, ¢ por nos entendida como a
estruturacdo formal do sistema de crencas, que se reflete na
codificagdo dos principios morais e €ticos de uma determinada
religiosidade. Trata-se de uma organizag¢do ritualistica, que
atribui sentido as normas de convivéncia de seus membros,
assim como os principios de uso dos espagos sagrados por
determinado grupo religioso.

Em nosso entendimento, a formagdo da religido provoca
certa alienagdo do/no sentimento de religiosidade particular de
cada individuo na medida em que a formaliza¢do do sistema de
crengas atribui valores e “oficialidade” a determinadas praticas,
e ndo a outras, de modo que no ambito pessoal ocorre a
subtragao da possibilidade de relacionar-se livremente com a
espiritualidade, ou divindade(s). Desse modo, a religido
(instituicdo social) media a relagdo do ser humano com o mundo



metafisico, de forma que qualquer ritual particular esta
sempre sujeito a reprovagao e/ou simplesmente desconsideracao
por parte dos sacerdotes e lideres religiosos.

Por exemplo, para a maior parte das igrejas ocidentais, se
ndo houver um ritual especifico de casamento, entende-se que o
casal nao constituiu uma familia nos moldes da tradigao
religiosa, mesmo que um ritual simbdlico tenha ocorrido na
intimidade das familias dos noivos. Para ser considerado
sacralizado, o casamento deve se dar na forma e na norma da
instituicao religiosa, ndo importando os desejos pessoais dos
noivos de realizarem uma ceriménia diferente ou pessoal.
Segundo Silva (2004, p. 1),

O [...] termo “religidao” originou-se da palavra latina
religio, cujo sentido primeiro indicava um conjunto
de regras, observancias, adverténcias e interdigoes,
sem fazer referéncia a divindades, rituais, mitos ou
quaisquer outros tipos de manifestacdo que,
contemporaneamente, entendemos como religiosas.

Para essa autora, o conceito de religido foi construido histdrica e
culturalmente no Ocidente, pois em algumas nagdes orientais
sequer existe um vocabulo que corresponda especificamente a
esse fendmeno, de forma a permitir uma tradugdo literal.
Asseverou ainda que no Ocidente o conceito de religido adquiriu
um sentido ligado a tradicdo cristd. A autora relata ainda que ao
longo da historia o vocabulo adquiriu conotagdes distintas, até
porque a propria ciéncia conferiu sentido ao conceito que, para
ela, deve ser aplicado a conjuntos reais de fenomenos historicos
que de fato possam ser enquadrados como religiosos:
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Por isso, uma defini¢do para uso académico e
cientifico ndao pode atender a compromissos
religiosos especificos, nem ter defini¢des vagas ou
ambiguas, como, por exemplo, definir “religiao”
como “visdo de mundo”, o que pressuporia que
todas as “visdes de mundo” fossem religiosas [...]
(SILVA, 2004, p. 4).

A religido, seja ela tribal ou majoritdria em uma
sociedade, ¢ historica e culturalmente produzida. E um
fendmeno de grupo e reflete uma maneira de ver a vida, a pds-
vida e a propria socioespacialidade de determinado grupo
humano.

Nesta perspectiva, para fins de nossas reflexdes, nao
trabalharemos nessa obra com ideias e/ou nog¢des como
“doutrina”, “filosofia de vida”, “cultos*’ ou “seitas”, que muitas
vezes sdo utilizados para diminuir preconceituosamente
determinados grupos sociais, esvaziando a importancia do papel
socializador da fé que professam. Respeitamos as tentativas de
explicacdo desses termos “alternativos” feitas por alguns autores
renomados, como Dias (2005), por exemplo, mas nao
assumiremos como valida nenhuma forma de abordagem dessa
natureza, pois inevitavelmente elas acabam impondo rétulos
desnecessarios e segregadores para os grupos religiosos
minoritarios.

Nesse sentido, todas as formas socialmente organizadas e
codificadas de religiosidade serdo aqui chamadas de religido.
Essa codificagdo pode se dar de diferentes maneiras: para alguns
grupos, os ensinamentos de importantes profetas constituiram a
base de seus sistemas de fé; para outros grupos, existem livros

4 Usaremos nessa obra o termo “culto” como sindénimo de ritual, mas jamais
como uma forma de religiosidade menos importante que qualquer outra.
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sagrados, cujos conteudos foram revelados aos humanos como
sendo a palavra literal de Deus (Tora, Biblia, Alcordao e outros).

Mas hé ainda as religides cuja sistematiza¢do se deu por
meio da transmissao cultural, cujo conteudo foi passado de
geracdo para geracdo por meio das tradigdes, das artes e da
oralidade, ou seja, dos(as) avés para os pais/maes e deles(as)
para os(as) filhos(as) (carnais ou espirituais). A oralidade
permite a reprodug¢do de saberes e fazeres sistematizados no
passado, que no presente constituem a rica ritualistica de
diversas manifestagdes religiosas nascidas em clas, familias,
experiéncias comunitarias de grupos agrafos e tribos.

Sendo assim, estamos entendendo que ha uma série de
manifestagdes religiosas de base afro-brasileira, pois no passado
a religiosidade dos povos afro-luso-brasileiros foi socialmente
codificada de diferentes maneiras com base em conhecimentos
culturais oriundos de diferentes regides da Africa, assim como
do Catolicismo Romano e das praticas indigenas que existiam
no Brasil por ocasido de sua colonizacdo. Essa sistematizacao se
deu de forma tradicional’, por meio da oralidade e da
hibridiza¢ao de tracos culturais e deram origem ao que nessa
obra chamaremos de religiosidade afro-brasileira e de religides
afro-brasileiras.

Refutamos, entdo, a afirmativa superficial e
preconceituosa de que a Umbanda® nfio possui codificag¢io. Ela
pode ndo possui-la nos moldes das religides dominantes, que se

> O termo “tradicional” foi utilizado neste livro para designar diferentes
conteudos historicos, geograficos e culturais. Admitimos que essa nogao seja
bastante polimorfa e por vezes imprecisa, mas a utilizamos assim mesmo,
pois traz consigo certo didatismo que possibilita um entendimento mais
objetivo dos processos que adjetiva. O tradicional, nesse sentido, representa
tudo aquilo que envolve a hereditariedade cultural, o que inclui as relagdes
sociais e produtivas de baixa densidade técnica.

¢ Vide conceito no quadro 4.
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baseiam em regras de controle social estabelecidas em livros
sagrados (revelados) e em rituais padronizados. No entanto, ela
traz em suas praticas uma série de tradicdes herdadas de
geragdes passadas que dao identidade ao culto e a forma
organizacional da religido, ainda que as casas possuam formas
bem particulares de realizar as “giras”.

A codificagio do Candomblé’ se dia por meio da
organizacgdo ritualistica, hereditariamente transmitida das casas
matriz (terreiros mais antigos) para as casas descendentes ao
longo de geracdes e geragdes de Babalorixas e lalorixés
(sacerdotes e sacerdotisas do Candomblé¢). O codigo
comportamental dos candomblecistas ¢ ditado por uma
riquissima e vasta cole¢do de narrativas sagradas (/tans), que
segundo Beniste (2001) retine mais de 4000 histérias e versos.

As parabolas versam sobre casos de como eram
certas figuras mitoloégicas — homens, mulheres,
animais, passaros ou plantas - como reagiam diante
de diversas situacdes e quais os resultados de suas
acoes. Em outras palavras, as historias ou mitos
representam as experiéncias das pessoas que
viveram no passado e as deducdes que puderem ser
tiradas para enfrentar as indagacdes da situacdo em
questdo (BENISTE, 2001, p. 20).

Os antigos lorubds acreditavam que a historia da
humanidade se processa por meio de ciclos, de forma que uma
situacdo vivida por alguém no passado serd vivida de forma
semelhante por outras pessoas no futuro. Dai o motivo pelo qual
os [tans sdo importantes, pois serve de principios para reger o

" Vide conceito no quadro 4.
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comportamento individual e coletivo diante de doencas, secas,
enchentes, ma sorte no amor, questdes politicas, s6 para citar
alguns exemplos. Essas historias ainda hoje sdo ensinadas nos
terreiros como forma de orientar a vida, o trabalho, a familia e
pratica da fé.

Segundo Rosendahl (1996), desde os tempos mais remotos
da existéncia humana, a religiosidade existia em diversas
sociedades, muitas vezes como forma de explicar os fenomenos
do mundo que naquela €poca eram incompreensiveis para 0s
humanos primitivos, bem coimo para lidar com a morte, fato
derradeiro, que impde ao homem forte sensagao de finitude.

As crengas de cada grupo passaram entdo a ser
representadas por tragos culturais que aqui chamaremos de
mitos. Eles representavam as narrativas de como as coisas
surgiram, como o mundo apareceu onde estd; como as pessoas,
animais e plantas foram criados e como tudo passou a funcionar
de forma integrada e dindmica. Os mitos, por sua vez,
inspiraram os ritos, ou seja, a dramatizagao dos mitos.

Alguns milénios atrds as experiéncias animico-
espirituais eram instintivas. Em seu estado de
vigilia, o homem vivia repleto de imagens oniricas,
de imaginacdes. Foi do intimo dessa humanidade
primitiva que acenderam aquelas imaginagdes
oniricas, que mais tarde assumiram a forma de
lendas, mitos, sagas de deuses (STEINER apud
FERREIRA, 2003, p. 203).

Com o passar do tempo, muitas sociedades passaram a
defender seus sistemas mitico-rituais, apregoando formas tidas
como “mais” ou “menos” adequadas de ver a vida, a sociedade,
o poés-morte € a natureza. Desses embates surgiram muitos
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conflitos e até os dias atuais as contendas sdo um fato marcante
em todos os continentes do mundo, tendo perpassado todos os
periodos historicos.

Dai, apreendemos que a religiosidade serviu em um
primeiro momento para explicar os fendmenos incompreensiveis
do mundo vivido, assim como para aliviar a angustiante
percepcao de finitude imposta pela morte. Mas com o passar do
tempo, a religiosidade se formalizou de diferentes maneiras,
dando coesdo ao corpo das religides. Essas, por sua vez,
assumiram para si outras funcdes em diferentes momentos
historicos: a normatizacdo da vida em coletividade, o controle
moral, a assisténcia aos necessitados, a divisdo de castas e/ou
classes e inclusive a guerra, entre outras fungdes.

Seja como for, a religiosidade (em sentido lato) e a
religido (em sentido stricto) sdo processos socialmente
construidos ao longo do tempo, mediados pela cultura e
legitimados por emocgdes e crencgas individuais e coletivas.
Ambos os fendmenos possuem forte vinculagao identitaria com
os espagos onde surgiram e se imprimem territorialmente para
onde se propagaram. Como nos ensina Capalbo (1999) e
Rosendahl (1996), as religides modelam e remodelam
paisagens, adicionando formas de uso sagrado nos mais
diferentes recantos da Terra. Quando majoritarias, as religides
criam estratégias de apropriacao de determinados territdrios, ora
por meio de imposigdes politico-ideologicas, ora gracas ao
poder econdmico, ora por forca de seus bragos militares e, em
alguns casos, pela combinacdo desses fatores.

Por outro lado, quando minoritarias, como ¢ o caso das
religides de matriz afro-brasileira, estas sofrem opressdo por
parte de setores dominantes da sociedade, sdo frequentemente
demonizadas, perdem seus espacos de culto e muitas vezes tém
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seus seguidores e sacerdotes embaracados em perseguicdes
politicas e/ou até mesmo policiais.

As religides refletem processos de institucionalizacdo da
religiosidade coletiva. Ocasionalmente, passam a exercer
importantes papéis na sociedade, mobilizando diversos setores
econOmicos e muitas vezes oferecem seus espacos sagrados para
a reprodu¢do do capital, de forma que esses assumem
funcionalidade que vao para além do exercicio da fé. Exemplo
disso sdo os templos antigos com funcionalidade turistica, que
se inserem nos circuitos de oferta e consumo de cidades
historicas.

Em funcdo do impacto que muitos templos causam em
determinadas cidades, as religides passam a interferir
diretamente na circulagdo financeira em escala local e regional,
redefinindo a propria funcionalidade urbana. No entorno dos
templos surgem empreendimentos que aproveitam o fluxo de
fiéis para obter lucro: hotéis, pousadas, lojas de artigos
religiosos, artesanato sacro, restaurantes, estacionamentos
privados e outros.

Tudo isso faz com que as religides, enquanto fendmenos
sociais se tornem também fendmenos espaciais. O espago
geografico, nesse sentido, passa a refletir toda sorte de relagdes
humanas decorrentes da pratica religiosa, tanto no que diz
respeito a territorializagdo dos grupos religiosos, quanto em
relacdo aos conflitos decorrentes dos usos que fazem. Soma-se a
isso, as diferencas de principios entre distintas religides, que
muitas vezes geram disputas e embates acalorados na sociedade.

Tudo se projeta no espago, participando de diferentes
maneiras de sua dinamica estrutural e funcional. O sagrado,
como alerta Rosendahl (1996), passa inclusive a servir de
parametro para se compreender a diferenciacdo dos lugares,
atribuindo sentido sacro a determinados setores da cidade, assim
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como sentido profano a outros. Nesta acepcdo, sagrado e
profano se tornam termos relevantes para se compreender a
mecanica funcional e os simbolismos atribuidos ao espaco por
diferentes religides.

O sagrado e o profano e suas relagoes com o espaco na
religiosidade afro-brasileira

Uma das obras mais conhecida sobre a temaética ora
abordada foi escrita por Zeny Rosendahl e intitula-se “Espaco e
Religido”. Neste trabalho, a autora propds uma série de
conceitos a partir dos quais elabora reflexdes que em parte serdo
retomadas neste primeiro momento de nossa obra. Sera a partir
das nogdes de “hierofania”, “espaco sagrado” e “espaco
profano”, que adentraremos nas questdes socioespaciais e
culturais que envolvem a religiosidade afro-brasileira. Para
Rosendahl (1996), o espago sagrado foi conceituado como:

[...] um campo de forcas e de valores que eleva o
homem religioso acima de si mesmo, que o
transporta para o meio distinto daquele no qual
transcorre sua existéncia. Producao cultural, o
espaco sagrado ¢ o resultado de uma manifestagdo
do sagrado, revelada por uma hierofania
espacialmente definida (ROSENDAHL, 1996, p.
81).
Nao ha unanimidade em relagdo a abordagem cientifica
sobre 0 que vem a ser o “espago sagrado”, suas dimensoes,
formas, dindmicas e conteudos. Pereira e Gil Filho (2012) nos
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apresentam trés perspectivas® para entender a temdtica, que aqui
descreveremos de forma bastante sintética, apenas para dar o
tom as discussdes que pretendemos realizar.

a) Perspectiva durkheimiana, segundo a qual o espago
sagrado ¢ entendido como locus material do sagrado;

b) Perspectiva eliadeana, segundo a qual o espaco
sagrado pode ser revelado por meio de rituais. Para o
autor, esta concepg¢ao se alicerca em uma dinamica na
qual o sujeito social (homem religioso) experimenta os
enquadramentos materiais do espaco por meio de
mediacdes arquetipicas que exprimem a manifestagao
do sagrado;

c) Perspectiva cassireriana, segundo a qual o espago
sagrado ¢ explicado por meio da andlise da sua
significacdo simbodlica. A  materialidade, nesta
perspectiva ¢ relevante, mas também ¢ insuficiente
para explicar a complexidade do espago sagrado.

Essa terceira perspectiva implica em um entendimento
diferenciado do ser humano, que ¢ visto como um ser simbolico
e, nesse sentido, a religido integra o seu universo de
significados. Acentuaram:

(...) a vivéncia ndo ¢ construida com base apenas na
efetividade dos fatos, mas é conformada muito mais
propriamente pelo universo de significados a ela
incorporados (...) Dentro desta perspectiva, a nogao de
espaco sagrado que emerge estaria mais proxima de
uma projecao simbolica da realidade religiosa; e nao

8 A analise de Pereira e Gil Filho baseia-se nas proposi¢des tedricas de trés
importantes sociologos: Emile Durkheim, Mircea Eliade e Ernst Cassirer.
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se voltaria, estritamente, a um enquadramento
euclidiano de espago. Seria mais propriamente uma
conjuncdo de espacialidades da experiéncia religiosa
do que uma base material. Pois 0 que se esta em jogo
ndo sdo os fatos em si (a materialidade), mas sim seus
sentidos e significados (idealidade) [PEREIRA e GIL
FILHO, 2012, p. 42-43]. .

Rosendahl (1996), além de tragar os contornos do espaco
sagrado a partir de sua materialidade, procurou aproximar-se das
analises da subjetividade que ele contém. Porém, a autora ndo
chegou a mergulhar profundamente na relagdo simbolo-
significado. A partir da ideia de sagrado, propdés um
entendimento para o seu conceito némeses: o espago profano:

Constitui-se naquele espaco ao “redor” do espago
sagrado. Em relagdo ao espago profano, aplicam-se
as interdicdes aos objetos e coisas que estdo
vinculadas ao sagrado, numa realidade diferenciada
da realidade sagrada. Através da segregacdo que o
sagrado impde a organizacdo espacial, identifica-se
0 espaco profano diretamente vinculado ao sagrado
e o espago profano indiretamente vinculado. O
comeércio e o lazer, nas hieropolis estdo nos espagos
profanos (ROSENDAHL, 1996, p. 81).

A ideia de hierofania, no entanto, foi citada pela autora a
partir da proposta tedrica de Mircea Eliade. Para a escritora, esse
termo pode ser explicado pela manifestacdo do sagrado em
objetos, lugares ou pessoas. Segundo ela:
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A materializa¢ao do sagrado pode ocorrer em grutas,
colinas, rios, pedras, arvores.. € que,
simbolicamente, origina o lugar sagrado,
consagrando o espago, tornando-o qualitativamente
forte, demarcado e diferenciado (ROSENDAHL,
1996, p. 81-82).

Muito comumente a Geografia brasileira costuma entender
o conceito de “sagrado” de forma antagénica ao conceito de
“profano”. O sagrado ¢ tido como aquilo que tem contetido
divino, que deriva de uma relacio humana com algo
metafisicamente superior e exige para si, dedicacdo, devogado e
certos codigos de reveréncia. O sagrado pode ter diferentes
conteudos espaciais como: complexos templarios, salas de
cultos, locais de oferendas, florestas sagradas, s6 para citar
alguns exemplos.

O sagrado pode manifestar-se em diferentes objetos
(hierofania): imagens de santos, assentamentos de Orixas’, um
livro revelado, objetos rituais, um retrato, enfim, uma vasta
gama de formas sobre as quais a subjetividade humana ¢
projetada na forma de fé. Como nos ensina Rosendahl (1996), o
ser religioso busca nesses lugares e objetos, um poder
transcendente que a concepgao de sagrado contém.

Para esta mesma autora, o poder ¢ um atributo intrinseco
do sagrado. Além de as coisas e lugares sagrados serem

? De forma simplificada, definimos Orixas como sendo divindades herdadas
da mitologia Ioruba. Sdo ancestrais protetores de clas e habitantes de cidades-
Estado daquela cultura, que foram divinizados pelos seus feitos no mundo
astral e/ou na terra (orum e aye), cuja consciéncia espiritual se encanta e se
manifesta em fragmentos do mundo natural: terra, fogo, ar, agua etc. Os seus
arquétipos estdo diretamente relacionados as manifestagdes dessas forcas
naturais e a personalidade das pessoas protegidas por um determinado Orixa
também reproduz esse mesmo arquétipo.
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poderosos do ponto de vista espiritual, as pessoas que foram
preparadas, ou reveladas para lidar com esse poder se tornam
também poderosas. O sagrado muitas vezes pressupode
submissdo, hierarquia, purificagdo espiritual e crenca absoluta
no poder que dele emana.

Porém, o que ¢ reconhecido como sagrado por um
conjunto de religiosos, pode ndo o ser por outro. E, portanto,
uma noc¢ao absolutamente simbolico-emocional, com valores
historicamente e culturalmente atribuidos. A percepcdo de
diferentes sacralidades pode muitas vezes levar ao conflito, a
disputa, a territorializagdo impositiva de determinados grupos de
poder, entre outros exemplos de contendas.

Por outro lado, aquilo que ndo ¢ sagrado, ¢ profano. Mas
1SS0 seria uma contraposicao de ideias?

Para responder a essa indagagdo, retomemos Durkheim
(1996), segundo o qual o fendmeno religioso se processa em
duas distintas dimensdes: o sagrado e o profano. Segundo essa
visao dualista, adaptando-a ao discurso geografico, o espago
sagrado se opde ao espago profano, ainda que ambos tenham
sido concebidos histérica e culturalmente a partir de um mesmo
processo constitutivo da religiosidade. O filosofo enfatiza que se
trata de dimensdes separadas, pois as energias que se
manifestam em um, ndo sdo as mesmas que serdo encontradas
no outro.

O entendimento dualista de Durkheim reverberou em
muitos estudos  posteriores, geralmente aplicados as
religiosidades e as religides dominantes. Rosendahl (1996, p.
30), por exemplo, chegou a afirmar que “o sagrado e o profano
se opdem e ao mesmo tempo se atraem. Jamais, porém, se
misturam”.

Ainda com base nas abordagens focadas na materialidade,
o espago profano pode ser entendido como aquele da vida
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ordinaria, muitas vezes tido por algumas religides como o0s
espacos das tentagdes, do pecado, enfim, da vida nao religiosa
(ou profana). O espaco profano, para Eliade (apud
ROSENDAHL, 1996, p. 31) seria formado por uma infinidade
de lugares mais ou menos neutros, pelos quais o ser humano se
movimenta sem ter um “ponto fixo” que representa uma
experiéncia existencial de cunho divino.

Seja como for, seja em que religido for, o espago sagrado
parece ser aquele em que uma determinada forca se faz ali
representada e ¢ “sentida” pelos frequentadores, percebida por
eles como um poder sobrenatural capaz de arrebatar o homem
religioso para uma perspectiva diferenciada daquela vivenciada
em seu cotidiano. O sagrado o remete as coisas tidas como mais
elevadas, mais espirituais e fortalece seu desejo de pactuar com
posturas morais e éticas condizentes com o sistema de fé que
atribui sacralidade aquele espaco.

Porém, como argumenta Rosendahl (1996), os lugares
sagrados e os lugares profanos fazem parte do espaco social que
os contém e muitas vezes, a passagem de um para outro requer
determinados protocolos e/ou sacrificios.

Concordamos em parte com essas consideracdes, mas a
nosso ver, tomando por base o pensamento eliadeano, esta
concepgao precisa ser relativizada e, para isso, partimos de duas
abordagens do tema: o espago sagrado dotado de hierofania
consolidada pelas relagdes sociais nele estabelecidas e, ainda, o
espaco profano ocasionalmente utilizado para praticas sagradas.

Quando dotado de hierofania consolidada, o conteudo
sagrado se projeta de forma efetiva sobre lugares, pessoas e
coisas, criando pontos focais (ou pontos de for¢a) identificaveis
pelos praticantes das religides que reconhecem aquela
sacralidade. Encontramos esse tipo de conteudos em templos e
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locais onde os usos sociais sdo predominantemente relacionados
as praticas religiosas.
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Por outro lado, ocasionalmente o sagrado transborda seus
conteudos das areas delimitadas para sua materializacao e
espalha-se pelo espaco profano, permitindo praticas religiosas
onde comumente ndo se as veria. Em outras palavras, a nosso
ver, os limites territoriais do sagrado e do profano ndo sdo
sempre definidos por fronteiras euclidianas. Ao contrario, cada
vez mais as fronteiras se tornam porosas, as territorialidades se
intercruzam e o sagrado se desenclausura de seu proprio
territorio.

Admitimos que a andlise puramente objetiva do espago
sagrado se adequa a algumas andlises geograficas, sobretudo em
espagos bem definidos pela identidade de uma dada religido,
mas ndo pode ser tomada como verdade absoluta quando se
analisa, por exemplo, religides tribais. La nas tribos, nos clas,
nas aldeias etc., muitas vezes profano e sagrado se diferem, mas
também muitas vezes se sobrepdem. Para muitas sociedades
mais tradicionais, tanto os espacos sagrados, quanto os profanos,
fazem parte de uma mesma totalidade habitada por humanos e
entidades divinas.

Se tomarmos por base o sistema de crencas das religides
majoritarias de base abradnica, o sagrado se reconhece em larga
medida pela sua diferenciacdo em relagdao ao profano, de forma
que um precisa do outro para ser devidamente identificado.

O templo ¢ sagrado, mas o hotel que abriga o romeiro nao
o0 ¢. O altar da igreja € sagrado, mas o estacionamento da mesma
nao o ¢. Essas diferencas sdo interessantes ¢ marcantes na
defini¢do da espacialidade de uma determinada religido, mas
nao ¢ para o conjunto de religides existentes em uma sociedade
complexa como a brasileira.

No caso das religidoes de base tradicional, pautadas nas
interpretacdes da natureza por meio de mitos e na oralidade
como principal forma de transmissdo cultural, nem sempre
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havera uma divisdo tdo clara entre espaco sagrado e espaco
profano, pois muitas vezes essas duas possibilidades se
sobrepdem. Os terreiros de Candomblé e/ou Umbanda, por
exemplo, constituem espagos dotados de elevada sacralidade
para os adeptos dessas religides, mas a rua da cidade, em
primeira analise, ¢ considerada como profana até que um
umbandista ou iniciado do Candomblé se dirige até a
encruzilhada para cumprir um ritual (ebo) e ali ofertar um
presente para Exu'’. Neste momento o que era profano passa a
ser local de adoracdo e, portanto, recebe parte do contetdo
sagrado, ainda que momentaneamente. No exemplo citado, ha
um didlogo de sacralidade fluida entre o espago
permanentemente sagrado e o espago profano, tornado
ocasionalmente local de culto.

Para as comunidades de axé, sdo sagrados: os terreiros, as
encruzilhadas, as estradas de terra, as porteiras de fazendas, as
portas de cemitérios (e eles em si), as matas, as praias, oS rios,
as cachoeiras, o bambuzal e todos os demais locais onde um
determinado Orixa pode vir receber suas oferendas.

O fato ¢ que as solugdes conceituais da academia nem
sempre encontram acolhimento nos sentimentos dos praticantes
das religides de matriz afro-brasileira. Se olharmos o fendmeno
de dentro, a partir das casas de culto e ndo s6 das prateleiras das
bibliotecas universitarias, veremos claramente que qualquer
praia € local de morada de Yemanja, qualquer cachoeira ¢
morada sagrada de Oxum, todas as encruzilhadas e mercados
pertencem a Exu, qualquer mata ¢ local sagrado de Ossae e
Oxossi e assim por diante. O sagrado esta em toda parte.

19 Orix4 e/ou entidade considerado o “dono” de todos os caminhos e que ali
tem seu ponto de forca, sua “morada”.
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Bambuzal: morada de Egun, local de Mercado Popular: local sagrado
ritos para os ancestrais e para a para os cultuadores do Orixd Exu.
Orixa Oya.

Por fim, desejamos registrar um fato bastante interessante,
que ilustra bem a complexa espacialidade da religiosidade afro-
brasileira. Muitas familias praticantes, sobretudo da Umbanda,
ndo tém condi¢cdes financeiras para construir templos
exclusivamente para a realizacao de cultos (giras), motivo pelo
qual o atendimento aos fi¢is ndo acontecer em espaco sagrado
(com forma e funcdo adequada a esse fim) e sim em locais
simultaneamente profanos e sagrados, geralmente partes de
residéncias convertidas temporariamente em templos uma ou
duas vezes por semana.

A casa, como espago particular e intimo da familia, ¢ um
espago respeitavel, porém profano. E o lugar em que conflitos,
discussoes cotidianas ocorrem, ¢ local onde ocorrem relagoes
sexuais, € local de bebedeira, de diversdo, assim como também é
local de fortalecimento de lacos afetivos, sociais € morais. Ao se
montar o altar (peji ou conga) nos dias de ritos, a vivenda tem
sua rotina profana momentaneamente interrompida para que o
sagrado se manifeste, passando a ser entendida como (pelo
menos parcialmente) receptiva ao sagrado.
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Altar de culto umbandista e sala de atendimento espiritual
localizados no quintal de uma residéncia em Linhares, ES.

Em quartos ou salas, ap6s se proceder a purificagdo do
ambiente com incensos, dguas e folhas, o altar (ponto focal da
hierofania) ¢ montado e os moveis sao arredados para acomodar
a decoragdo ritualistica utilizada durante a “gira”.

Os complexos templarios

Como dito anteriormente, sagrado e profano sao
construgdes sociais, sao termos complexos e fluidos, que
mudam de sentido e significado de religido para religido. Os
espacos sagrados, nesse sentido, acompanham essa dindmica de
simbolizagdo, significa¢do, apropriacdo e uso. Assim, os lugares
sagrados serdo reconhecidos por aqueles que acreditam naquela
sacralidade. Quando devidamente “fundamentado”, passa a
fazer parte da identidade do grupo que a ele atribui poder e
sacralidade. Essa consagracdo muitas vezes se da de forma
ritual, como forma de delimitar a area onde a(s) divindade(s)
atuara(ao).
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No caso dos terreiros de Umbanda, muitas vezes,
realizam-se pequenos rituais de “consagracao da terra” para soO
depois iniciar a constru¢do do edificio religioso. Esse ritual leva
em consideracdo os diferentes usos e comodos que a casa
possuira, tendo geralmente a sua fundamentagdo orientada pelos
guias espirituais que governarao o terreiro.

Cada guia espiritual trabalha de uma forma especifica,
individualizada, de modo que a casa abrigara rituais que fazem
parte do leque de sabedorias que as entidades espirituais
revelam ao grupo religioso por meio de comunicacdo direta
(transe meditinico). Por esse motivo, ha casas que possuem salas
para evangelizacdo, salas para tratamentos espirituais de
determinadas enfermidades, salas de desobsessdo, salas de
estudos e/ou bibliotecas, entre outros exemplos. Podem ainda,
conter pequenas capelas com colecdes de imagens de santos,
dependendo do tipo de ritual praticado pela coletividade local.

A figura que segue, mostra resumidamente um exemplo de
terreiro de Umbanda visitado para a elaboragdo dessa obra, com
a distribui¢do das principais areas de uso restrito e as principais
areas de uso coletivo no interior do complexo templario.

Nesse sentido, ¢ a pratica do sagrado que orienta a
organiza¢do do espaco templario, seus usos, suas restri¢des de
acesso € até mesmo sua abrangéncia social por meio de agdes de
interagao com a comunidade do entorno.
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Complexo templario de uma comunidade umbandista

1,7

Entrada

Legenda

1 Seguranga de «esquerda» do Portdo 7 Tambores sagrados (ponto focal do sagrado)
2 Seguranga de «direita» do Portdo 8 Banheiros masculinos

3 Assisténcia masculina 9 Banheiros femininos
4 Assisténcia feminina 10 Vestiario
5 Area de realizagdo da gira mediunica 11 Area externa de trabalhos e de cultivo de
6 Conga (ponto focal do sagrado) plantas sagradas
12 Cozinha
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No caso do Candomblé, também é comum encontrarmos
variagoes na forma de ocupar o espaco templario, pois cada casa
também tem suas especificidades e ainda deve seguir certa
tradicdo mantida pelas casas “matrizes de ax¢é”, ou seja, oS
terreiros mais antigos (ou tradicionais).

Para algumas casas, sdo necessarias determinadas arvores
sagradas (jaqueira, cajazeira, amoreira, akoko, gameleira, sete-
copas, dracenas e outras). Para outras com mais disponibilidade
de espaco e recursos, criam-se oficinas de olaria artesanal,
oficinas para forja de ferro e utensilios cotidianos, museus, salas
de movimentos sociais e outros.

Também ¢ prudente esclarecer que as condigdes
topograficas também podem influenciar na distribuicdo das
areas de rituais e de uso coletivo nos complexos templarios.
Como se tratam de comunidades muito simples, desprovidas de
grandes posses, ¢ comum adequar a construgdo da casa aos
desniveis do terreno, sendo mais raros os casos de emprego de
técnicas de construcgao sofisticadas.

Tanto no caso da Umbanda, quanto no do Candomblé, ha
no complexo templario, os chamados “pontos focais do
sagrado”, que podem ser altares, os tambores (atabaques),
assentamentos de Orixds, entre outros exemplos. Diante desses
pontos focais, o fiel ¢ arrebatado pela fé¢ e por emocdes
peculiares, que a ele impdem comportamento respeitoso e de
adoracgao.
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. [P 2. & ua >
Pontos focais do sagrado: iniciado se prostra diante dos tambores e da
porta do terreiro em rito de obrigagdo espiritual.

A figura que segue, mostra resumidamente um complexo
templario visitado para a elaboracdo dessa obra. Nele se vé as
areas de uso coletivo e as dreas de uso restrito do culto
candomblecista.
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Complexo templario de uma comunidade candomblecista

1 ;| @
Entrada

Legenda
1 Ojubd Exu 8 Banheiros
2 Ojubo Ogum 9 Areas verdes com ervas e arvores sagradas
3 Axé central (ponto focal do sagrado) 10 Quarto de atendimentofjogo de buzios
4 Saldo de rituais 11 Pogo sagrado
5 Atabaques (pomto focal do sagrado) 12 Cozinha
6 Sabaiji (vestiario) 13 Quartos de Orixas (Ojubos)
7 Rundembi/Roncé (Quarto de iniciagdo, 14 Area para rituais ao ar livre

espago sagrado altamente restrito).

Mas nao basta construir a casa, ¢ necessario consagra-la e
o processo de consagracdo difere de uma raiz religiosa para
outra dentro do conjunto das religides de matriz afro-brasileira.
Comumente, ha um periodo de “imantacdo” do terreno antes de
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iniciar a constru¢do do complexo templario, depois “planta-se o
axé” no Dbarracdo central, e realizam-se os rituais de
assentamento ou homenagens aos(as) Orixas e/ou entidades

espirituais que regerao o terreiro.

Foto de terreiro em construgdo, ja com a abertura no
solo onde o “axé” sera “plantado” para que o espac¢o
de uso religioso se torne (con)sagrado.

Durante esse “plantio” simbodlico, uma série de objetos
rituais ¢ depositada no centro do saldo de culto e outros pontos
do terreiro, para que ali sejam “encantados” pelo divino e dali
passem a emanar as energias necessarias a propagagao do axé.
De acordo com o Babalorixa Mauro T’Osun, sacerdote do I/e
Alaketu Asé Yami Yponda (Sao Gongalo, RJ), uma vez que o axé
foi plantado, o espago se torna sagrado e, mesmo que os cultos
sejam cessados por algum motivo, a terra que foi um dia
oferecida aos(as) Orixds jamais deixara de ser deles(as). Para o
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sacerdote, ndo se pode tomar da terra aquilo que um dia foi dada
aela',

Caso o terreiro tenha que ser mudado de local, um novo
ax¢ deve ser plantado no novo endereco, sem, no entanto,
“desplantar” (profanar) o ax¢é anterior. O mesmo ocorre quando
o babalorixa/Yalorix4a adquire uma casa pré-existente ou muda
de raiz religiosa e se vé obrigado(a) a replantar o axé. Faz-se
outro, sem jamais profanar o primeiro.

Nos terreiros ha ainda, a representacdo da sacralidade de
determinados espacos. Atualmente, muitas casas de axé
possuem pequenas dareas destinadas ao cultivo de arvores
sagradas, ervas medicinais e algumas folhas utilizadas em rituais
de axé. Nesse sentido, essas casas estdo destinando pequenas
fragdes do complexo templario a recriagdo simbodlica da floresta
sagrada (Igho), que na Africa era a morada dos(as) Orixas
cacgadores(as) e do Orixa Ossae.

Dentro da area edificada do complexo templario hé ainda
os chamados “quartos de Orixas”, que muitas vezes representam
as cidades de origem dessas divindades, assim como seus locais
de culto e adoragdo. Sao recantos sagrados dentro do espaco
religioso, dotados de forte simbolismo, uma vez que os cultos ali
realizados remetem a um contato simbodlico com espacos
geograficos concretos, localizados a milhares de quilémetros de
distancia.

Presentes sdo, por exemplo, oferecidos a Orixa Yemanja
em seu quarto, mesmo em cidades interioranas que nao possuem
mar, pois o quarto representa o ambiente litoraneo, que ¢ o
dominio dessa Divindade. O quarto da Familia de Oy6 (ou
quarto de Xangd) abriga todos os(as) Orixas da dinastia loruba
vinda de cidade de mesmo nome, na Nigéria. O quarto de Oxum

"' Pauta divulgada na Radio Ketu Brasil. Disponivel em:

http://ketubrasil.com/. Acessado em 20/02/2014.
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abriga essa importante Orixd do pantedo lorubd, assim como
todas as divindades a ela relacionadas, cultuadas na cidade de
Osogbo, na Nigéria.

Quarto sagrado de Ogum em terreiro de
Candomblé.

Dessa forma, o espago sagrado dentro dos quais se
inserem os complexos templérios das religides e de matriz afro-
brasileira ¢ dotado de forte representacdo simbolica, que faz
parte de sua propria sacralidade. Em outras palavras, os templos
de Candomblé e de outras religides afro-brasileiras sao
microcosmos no interior dos quais, partes da Africa e da
natureza sao representadas em quartos de culto, assim como em
pequenos cultivos arboreos.

O ato de entrar no espago sagrado requer cerimonia,
respeito, postura, pois se assim nao for feito, o adentrante estara
“profanando” o lugar. Nas casas de Candombl¢, por exemplo, o
mariwo (folhas de dendezeiro desfiadas) ¢ colocado nos altos
das portas para que os frequentadores do local (encarnados e
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desencarnados) saibam exatamente quais sdo os locais de grande
sacralidade.

Mariwo: a folha desfiada do dendezeiro é colocada no alto
de uma porta, a partir da qual se adentra no espago
sagrado.

Adentrando as areas demarcadas pelo mariwo, deve-se
agir adequadamente, de forma que os comportamentos
individual e coletivo correspondam ao esperado do povo de axé.
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2 A RELIGIOSIDADE AFRO-BRASILEIRA E A
DINAMICA DA “DES-RE-TERRITORIALIZACAO”

O conceito de territério vem sendo bem discutido na
Geografia, na Geopolitica, no Direito (sobretudo internacional),
na Antropologia, na Sociologia e em muitas outras ciéncias,
sobretudo a partir de meados do século XIX, com base em
diferentes perspectivas metodoldgicas e de distintos paradigmas
ideologicos. Neste trabalho, pautaremos nossa abordagem da
territorialidade e dos territorios das comunidades de terreiros em
um referencial mais especifico, cujo mote tedrico baseia-se no
conceito de “territorios culturais”.

A palavra territério possui origens confusas, que as vezes
enseja diferentes formas de entendé-la. Para Souza (1995, p.
78), “o territorio ¢ fundamentalmente um espaco definido e
delimitado para e a partir de relagdes de poder”. Para esse
mesmo autor, os territorios sdo construidos e desconstruidos nas
mais diversas escalas, desde a local a global. Para ele:

O territério sera um conjunto de forgas, uma teia ou
rede de relagdes sociais que, a partir de sua
complexidade interna, define, a0 mesmo tempo, um
limite, uma alteridade: a diferenca entre “no6s” (o
grupo, os membros da coletividade ou
“comunidade”, os insiders) ¢ os “outros” (os de fora,
os estranhos, os outsiders) (p. 78).

De toda forma, aqui abordaremos esse conceito com base
em duas importantes premissas de andlise: a apropriacio
simbolica e a dominagao pela for¢a. Esclarecemos antes, porém,
que existem outras abordagens e que essas foram escolhidas
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apenas para fins de nossas andlises neste momento. Convém
ainda informar que essas duas abordagens ndo sao alternativas
uma a outra, podendo inclusive ser utilizadas de forma conjunta
para se  compreender  determinadas  complexidades
socioespaciais.

A primeira abordagem do conceito de territorio refere-se a
apropriacdo simbolica do espaco por um determinado grupo
social, que nele passa a imprimir sua identidade, sua cultura e
dele fazer diferentes usos. Nessa primeira perspectiva, a cultura
exerce importante papel na definicdo de seu contetdo, pois as
aparéncias social e espacial fundem-se aos poucos com a propria
aparéncia identitaria do territério. Porém, ¢ importante ressaltar
que a cultura, a identidade e os lagos sociais sdo muito
dinamicos, de forma que o territorio participa ativamente desse
dinamismo, ora impulsionando-o, ora impondo-lhe limites.

A segunda forma de entender o territdrio se refere aqueles
que sdo definidos pela dominagdo (por alguma categoria de
forca) de uma determinada por¢do do espaco por um
determinado grupo social. Nesse caso, o territorio teria um
conceito fortemente relacionado ao exercicio do poder,
definicdo clara de fronteiras, estratégias de defesa e, muitas
vezes, disputas para sua ampliagao.

A apropriagdo simbdlica e a dominagdo pela for¢ca, como
dissemos, podem ser processos combinados ou podem seguir
caminhos bem distintos. Esses conteudos processuais da
sociedade dependem dos ritmos e enlaces de sua historia e,
nesse caso, o processo de formagdo do territdrio, assim como
sua consolidagdo, sera chamado de territorialidade.

A territorialidade (no singular) seria, entdo, o processo
histérico-cultural no qual os grupos sociais contracenam no
espaco geografico, no sentido de reivindicarem para si o direito
de se imporem em determinados recortes espaciais, criando ali
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processos de dominagdo e/ou apropriacdes simbolicas que
passam a definir a identidade territorial a partir dos sujeitos que
os engendram e, a0 mesmo tempo, inserem a dimensdo espacial
na identificagao daqueles mesmos sujeitos. Para Souza (1995):

A territorialidade, no singular, remeteria a algo
extremamente abstrato: aquilo que faz de qualquer
territorio um territério, isto €, relacdes de poder
espacialmente delimitadas e operando sobre um
substrato referencial. As territorialidades, no plural,
significam os tipos gerais em que podem ser
classificados  os  territorios  conforme  sua
propriedade, dindmicas, etc. (SOUZA, 1995, p. 99).

Para Haesbaert, (2001), ao controlar uma determinada
area, os sujeitos sociais buscam o dominio sobre recursos e
pessoas, tanto dentro, quanto fora dela, no sentido de fixar o
grupo dominante ao territdrio e dar-lhe mobilidade externa. A
respeito do papel da cultura na dinamica da territorialidade, o
autor afirmou:

Assim como a cultura, a tradicdo e a historia
medeiam a mudanga econdmica, também mediam o
modo como as pessoas usam a territorialidade e o
modo como elas valorizam a terra. [..] A
territorialidade, como um componente do poder, nao
¢ apenas um meio para criar € manter a ordem, mas
uma estratégia para criar ¢ manter grande parte do
contexto geografico por meio do qual nods
experimentamos o mundo e o dotamos de
significados (HAESBAERT, 2001, p. 119-120).
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Para esse mesmo autor, vivemos atualmente em um
mundo em crise de valores, no qual a identidade emerge com
todo folego, como forma de dar sentido a uma série de processos
sociais no amago dos quais se defende o direito a diferenca.

O periodo escravocrata e a des-re-territorializagdo dos povos
indigenas e africanos

O conceito de territorio (criado pela dominagao pela forca
e/ou pela apropriagdo simbolica) nos conduz ainda a uma série
de importantes conceitos derivados, que uma vez entendidos,
podem ser bastante tteis como ferramentas de discurso para as
comunidades de terreiros. Sao eles: desterritorializagdo e
reterritorializacdo. Vamos entdo compreender cada um deles,
aplicando-os aos ancestrais que deram origem a cultura afro-
brasileira.

O processo migratoério forcado de africanos para o Brasil,
para trabalharem como escravizados nas lavouras de cana-de
agucar, de café, na mineracao e no pastoreio, constitui-se em um
fendmeno social de repercussdes multicontinentais que revela
multiplas dimensdes: econdmicas, sociais, culturais, ecologicas
e territoriais. Os fatores que motivam o comércio humano estao
vinculados a uma visdo europeia de centralidade cultural e
econdmica, que foi evocada (também) durante o mercantilismo,
época em que a demanda pela mao-de-obra de baixo custo
cresceu sobremaneira.

E muito comum vermos em livros didaticos de Ensino
Fundamental que durante os chamados “Periodo Colonial” e
“Imperial” da historia brasileira (1530-1889), havia em nosso
pais a “necessidade de mao-de-obra” para o trabalho no campo.
Ora! Necessidade de quem? Para engendrar que tipo de
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economia? Estamos falando de um processo cruel de nossa
historia e, inacreditavelmente, muitos autores ainda tratam o
tema como se a escravidao tivesse sido “necessaria”.

Ao nosso sentir, essa abordagem ¢ no minimo desumana,
equivocada, alienada, superficial e racista. E necessario olhar o
processo com mais criticidade para entendermos muito do que
ocorre ainda hoje em nossa sociedade preconceituosa e
excludente. E serd por meio desse processo que trataremos os
conceitos que nos propomos estudar.

Os povos indigenas viviam nas terras brasileiras em
comunidades tribais, muitas vezes dominando grandes
territorios nos quais cagavam, pescavam, cultivavam,
construiam infraestruturas para seus aldeamentos, cultuavam
seus Deuses e Deusas e, inclusive, travavam guerras para
defenderem os dominios de cada grupo social. Nesse sentido,
vé-se ai a possibilidade de uso do conceito de territorio como
expressao do uso e da apropriacao efetiva do espaco por meio da
dominac¢do, o que muda com a chegada dos colonizadores e
catequistas a partir do século XVI.

Aos poucos a vida urbana vai sendo difundida entre os
indigenas, no sentido de junta-los em vilas e cidades governadas
pelos Jesuitas, onde os nativos eram doutrinados, catequisados
e, consequentemente, aculturados. Essa estratégia de expansdo
da fé Catolica (dispersao territorial) interessou muito aos
colonizadores, pois uma vez reunidos em vilas e cidades, os
indigenas desguarneciam grandes areas para o avango da
ocupacdo dos colonizadores (sobretudo portugueses e alguns
povos invasores, como franceses e, sobretudo, holandeses), com
consequente desmate e cultivo, inicialmente de cana-de-agtcar.

A saida dos indigenas de seu territorio
(desterritorializagdo) e sua fixagdo em vilas e cidadelas
organizadas por Jesuitas (reterritorializacdo) abria espaco para
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apropriacdo efetiva dos colonizadores que passaram a viver no
Brasil.

A escravizagdo de africanos se deu a partir de diversas
logicas sociais existentes tanto na Europa quanto na Africa.
Muitas vezes os africanos capturados como prisioneiros de
guerra por tribos e clas rivais eram vendidos como escravizados
para os comerciantes negreiros que os traziam para o Brasil,
para trabalho for¢ado nas mesmas terras outrora tomadas dos
indigenas.

(...) o rei do Daomé enviou, por volta de 1795, dois
embaixadores a Bahia com a finalidade de propor
aos portugueses um tratado de comércioque
garantisse ao porto da Ajuda (Ouidah) a
exclusividade de fornecimento de escravos. Essa
oferta ndo foi levada em consideracdo porque nao
convinha que nesta Capitania (Bahia) se reunisse um
numero por demais grande de escravos da mesma
Nagdo, do que poderiam resultar consequéncias
perniciosas (VERGER, 2012, p. 21).

Segundo Verger (2012), normalmente o comércio de
escravizados era realizado por meio de uma triangulacio
territorial que envolvia a Africa, a Europa e a América. Porém,
no caso da Bahia, por exemplo, esse comércio negreiro era
realizado de forma bem direta, de porto a porto, entre Salvador e
o Porto de Ajuda, na cidade de Ouidah, no atual Benin.
Afirmou: “as viagens das embarcacgdes eram diretas entre esses
dois portos, pois na Bahia, havia mercadorias muito apreciadas
no Daomé: o tabaco e a cachaga” (VERGER, 2012, p. 21).
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Primeira foto do trabalho no Escravizados na colheita do café, rio
interior de uma mina de ouro, 1888, de janeiro, 1882.

Minas Gerais.

\ T g S0
Negra com o filho, Salvador, Escravizados na colheita de café,
em 1884. Vale do Paraiba, 1882.
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’ s . .'..-"', - e
Quitandeiras em rua do Rio de Lavagem do ouro, Minas Gerais,
Janeiro, 1875. 1880.

Fonte: Marc Ferrez/Acervo Instituto Moreira Salles. Disponivel em:
http://www.historiailustrada.com.br/2014/04/raras-fotografias-escravos-
brasileiros. html#.VRtYyPnF9u5. Acessado em 31/03/2015.

Entendamos entdo: na medida em que os portugueses
imprimiam no Brasil um processo de territorializagao por meio
da dominacdo, eles forcaram indigenas e africanos a sairem de
seus territorios, na condi¢do de pessoas subjugadas, vencidas,
dominadas. Entdo, a territorializacdo dos europeus se deu, em
grande parte, a custa da desterritorializagdo de outros grupos
sociais, uns por meio da migragdo forgada, outros por meio do
banimento das terras que outrora lhes pertenciam.

Haesbaert (2004) nos ensina que ndo existe sociedade sem
territorio. Nesse sentido, o processo de desterritorializagao gera,
de  imediato, o  processo  de  reterritorializacdo.
Desterritorializados de suas terras, os indigenas foram mortos,
escravizados, realocados em cidadelas ou simplesmente
dispersos pelas terras desinteressantes para os colonizadores.
Desterritorializados por meio da migracao forgada, os africanos
foram reterritorializados inicialmente nas fazendas canavieiras
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em terras brasileiras, para onde foram trazidos para trabalharem
na condi¢ao de escravizados.

Nos exemplos dados a desterritorializagdo pode dar
origem a processos muito radicais, com o exterminio de povos e
o desaparecimento de seus territorios originais. Mas pode
também ser processos parciais, provocando o desalojamento de
determinados contingentes, sem, no entanto, extinguir por
completo o territorio pré-existente. Nesse ultimo caso, ¢ comum
existirem focos reais ou simbodlicos de resisténcias a imposicao
da forga.

No territério, os grupos humanos desenvolvem as
atividades ordinarias da vida. Na condi¢ao de povos subjugados,
indigenas e africanos mantiveram muito de suas culturas, até
porque algumas tradicdes interessavam aos colonizadores.
Porém, muitos tragos culturais, sobretudo os religiosos, foram
rapidamente reprimidos, de forma que a identidade dos grupos
dominados foi dilacerada em aspectos altamente sensiveis,
causando ainda mais dor, desesperanca e revolta.

Nos locais onde foram reterritorializados, os africanos
passaram a exercer precariamente suas identidades, sendo
forcados a se batizarem, aprenderem outra lingua, assimilarem
os valores morais e sociais da sociedade dominante. Porém, nos
territorios da reterritorializacdo a memoria permaneceu viva,
sendo forte o suficiente para permitir a perpetuacao de costumes
que foram ensinados oralmente para as geracdes mais jovens €
delas herdamos muito do que sabemos dos cultos aos(as) Orixas,
Voduns e Nquices.

A desterritorializacao dos africanos fez com que parte das
raizes culturais fosse transportada da Africa para o Brasil nos
pordes abarrotados dos navios negreiros. A reterritorializa¢ao
provocou, entdo, o (re)enraizamento de elementos culturais
fundamentais para explicar nossa complexidade social na
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atualidade. Uma vez em terras brasileiras, as culturas africanas
foram moldadas a novos tempos, novas condi¢des de existéncia
e novas espacialidades.

Esse contato cruel gerou, em contrapartida, a mudanca
cultural dos colonizadores que também aprenderam muitas
coisas com 0s grupos humanos que subjugaram. Mesmo estando
na condicdo de dominantes, como nos ensina Gilberto Freyre
(2003) em sua obra Casa Grande e Senzala, os colonizadores
foram tocados pela cultura africana, gerando parte significativa
de nossa brasilidade.

Os territorios da religiosidade afro-brasileira

A fixacdo de povos migrantes, tanto aqueles que se
desterritorializaram  for¢adamente (como os africanos
escravizados) quanto o0s que migram por motivacdes
econdmicas de ordem social e pessoal (como os nordestinos nas
décadas de 1970 e 1980), resulta em um processo de
reterritorializacdo que se dd a partir de certas condi¢des
socioculturais que criam possibilidades muito interessantes de
reenrraizamento, reidentificagdo e revinculacdo afetiva no novo
territorio.

Ao migrar, o grupo leva consigo seus modos de plantio, de
colheita, de construgdo de casas, de praticas do lazer, culinaria,
linguagem, normas de convivio e outros aspectos, inclusive a
sua religiosidade. Em estudo anterior sobre a reterritorializagao
de imigrantes pomeranos na regido serrana do Estado do
Espirito Santo (Portuguez, 2012), afirmamos que quando ocorre
a realocacdo de contingentes populacionais expressivos em um
determinado local, esse grupo passa a alterar as formas da
paisagem por meio do exercicio de seus saberes e fazeres, ainda
que de forma limitada, precaria e reprimida.
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Devido a fusdo de tracos culturais ocorridos no Brasil, os
terreiros de matriz afro-brasileira sdo exemplos claros desse
movimento de reenrraizamento, onde ha uma limitada
reprodug¢do da organizagdo comunitdria e da logica espacial
africana. Mesmo assim, constituem-se em espagos de
resisténcia, onde a tradi¢do ¢ mantida a duras penas, sob a
perseguicdo implacavel, sobretudo de religides cristas
dominantes.

Nas cidades, a presenca dos terreiros, das casas de artigos
religiosos, dos mercados especializados, locais publicos de
interesse do culto, entre outros exemplos, mostra a
materializacdo territorial das comunidades de axé. Como se trata
de uma religido ainda hoje formada por pessoas das classes C e
D do estrato social, essas encontram dificuldades para
adquirirem terrenos em d4reas mais centrais ou nobres das
cidades, onde de certo também seriam bastante perseguidas por
outras denominagdes religiosas.

Nesse sentido, os bairros mais populares costumam ser
escolhidos para a instalacdo dos complexos templérios, onde o
valor dos terrenos € mais acessivel. Mas, por outro lado, muitas
vezes essa localizagao periférica se beneficia com a proximidade
de locais publicos de interesse dos cultos, como praias pouco
frequentadas, corregos, cachoeiras, matas, estradas e
encruzilhadas de terra, entre outros.

Porém, mesmo nas periferias, a territorialidade das
religides de matriz afro-brasileira segue perseguida, sobretudo
por igrejas neopentecostais que também se territorializam nas
periferias urbanas e promovem campanhas de desmoralizagdo e
demonizagao dos ritos de base afro-brasileira.

Esses embates territoriais ndo sdo muito noticiados pela
midia, mas cotidianamente as casas sdo invadidas, incendiadas,
estatuas sagradas sao quebradas, muros sdao pichados e ha, ainda,

63



atos de agressdo fisica, sobretudo no espago publico por ocasido
em que os adeptos saem dos terreiros para realizarem oferendas
e trabalhos espirituais.

Soma-se ao preconceito religioso o preconceito por
orientagdo de género, pois a maior parte das casas de
Candomblé ndo sé acolhe os homossexuais, como também lhes
confere cargos de sacerddcio e aceitam normalmente suas
orientagdes sexuais. Podemos ainda acrescentar o racismo,
sobretudo contra negros pobres, que ¢ fortissimo em nossa
sociedade, mas que ¢ escamoteado por uma série de mascaras
que ocultam a perversidade do processo.

Em outras palavras, o preconceito (em suas multiplas
facetas) ¢ a chave para a segregacgdo social das comunidades de
terreiros € serd esse comportamento que provocara, muitas
vezes, os grandes embates territoriais'>. Porém, essas
comunidades sempre foram tenazes, de forma que té€m
historicamente enfrentado as inumeras investidas contra sua
forma de realizacdo espiritual.

O caso mais recente e contundente, para surpresa, foi de
uma determinada igreja Evangélica, quando esta anunciou a
criagdo de um “exército de gladiadores do altar”, cuja missao
seria supostamente atuar como soldados (simbolicos?) na defesa
dos ideais desta igreja. A reacdo das comunidades de terreiros
foi imediata.

12 Nossa experiéncia nos terreiros nos mostra que boa parte do preconceito
religioso nasce quando as pessoas insistem em olhar as religides afro-
brasileiras com olhares tomados de empréstimo, que nao sdo os delas. Muitas
vezes ouvem falar coisas ruins sobre os terreiros e tudo que 14 ocorre e
simplesmente tomam os relatos como verdadeiros e passam a reproduzi-los.
Porém, quando por algum motivo passam a conhecer as pessoas, as casas €
0s ritos, elas criam suas proprias impressdes € o preconceito, a0s poucos, se
enfraquece.
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23 de marco de 2015: movimento nacional de mobilizacdo e combate a
intolerdncia religiosa contra as comunidades de matriz afro-brasileira.

Rio Grande do Norte

Fonte: Casa de Oxumaré. Disponivel em:
https://www.facebook.com/casadeoxumare?fref=ts. Acessado em 24 de marco de 2015.
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Atualmente, com liderancas mais atuantes e politizadas, as
comunidades de terreiros ja ndo se escondem mais. Reagem de
forma enérgica, valendo-se dos recursos que o Estado
Democratico de Direito lhes assegura. Liderados pelo Terreiro
de Oxumaré (Salvador), religiosos de matriz afro-brasileira de
norte a sul do Brasil se mobilizaram pelas redes sociais (nova
ferramenta de defesa do territério) e realizaram um
interessantissimo manifesto no dia 23 de margo de 2015.

Como podemos observar no mosaico apresentado, lideres
religiosos se organizaram em diversas cidades de todas as
regides do pais para protocolarem ao mesmo tempo (as 14
horas), uma carta-dentincia contra as perseguicoes religiosas e,
mais especificamente, contra as investidas de intolerancia da ja
citada igreja Evangélica.

Deduz-se, dai, que as comunidades de terreiros estdo
comecando a se organizar para defenderem em rede os seus
espagos sagrados. Esse movimento, a0 mesmo tempo em que
pretende proteger os territorios da fé afro-brasileira, pretende
também dar visibilidade social para adeptos, pois muitos lideres
ja& compreenderam que precisam levar a imagem dessa religido
para o grande publico, at¢ mesmo como forma de rebater a
demonizagao historica e reafirmar os verdadeiros valores das
religides afro-brasileiras.

De onde vieram os cultos aos(as) Orixds, Voduns e Nquices?

Foram muitas as cidades e regides africanas de onde
vieram os cultos aos(as) Orixas, Voduns e Nquices que, em
parte, reproduziram-se no Brasil. Cada cla, cada Cidade-Estado
tem seu pantedo, de forma que nem todos possuiam cultos iguais
ou as mesmas divindades. Para nosso pais, varias centenas de
cultos foram trazidas e praticadas durante muitos anos. Porém,
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das muitas divindades, apenas algumas permaneceram, pois
grande quantidade de rituais foi perdida com o desencarne de
sacerdotes e iniciados que poderiam perpetuar as tradigdes.

Além disso, muitos cultos a diferentes divindades
consideradas parecidas em termos arquetipicos e litirgicos se
fundiram em um sé, contribuindo para a redugdo do pantedo
cultuado no Brasil. Convencionou-se, com isso, que alguns
Deuses e Deusas tornar-se-iam “qualidades” diferentes de uma
mesma divindade.

Foi no Brasil, em confrarias negras e/ou no amago
angustiante das senzalas que ocorreu a assimilagdo de tragos
culturais de orientacdo religiosa entre praticantes de diferentes
cultos africanos e que, por volta da terceira década do século
XIX, deu origem ao Candomblé na Bahia. Em alguns locais do
Norte e Nordeste, ocorreu a “bantunizagdo” de Voduns e Orixas,
enquanto na Bahia e no Rio de Janeiro ocorreu a
“iorubanizacdo” de Voduns e Nquices.

No Maranhdo e em Salvador ha casas muito antigas,
oriundas da matriz Jeje, que também influenciaram outras
matrizes africanas e brasileiras, tornando alguns Voduns
bastante conhecidos. Dai, por exemplo, o motivo de se ver em
um mesmo terreiro de Candomblé, referéncias a divindades
Iorubas e Jejes.

E nao podemos ainda deixar de citar as bases miticas do
Tambor de Mina nas Regides Norte e Nordeste, que possuem
relatos segundos os quais determinadas personalidades ilustres
se tornaram “encantados(as)”!® e/ou se “ajuremaram'#”. Os(as)
encantados(as) e ajuremados(as) sdo evocados(as) em cultos

13 Encantadas sdo pessoas que passaram por um dos portais que d4 acesso a
dimensao espiritual sem ter experimentado a morte.

14 Tornar-se um espirito das florestas, uma entidade de luz amiga e protetora
dos caboclos, indigenas e frequentadores dos terreiros.
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complexos e riquissimos, praticados em casas de axé onde pode
ainda haver reveréncia aos(as) Voduns e Orixas.

Focando-nos um pouco mais no Candomblé¢ Nagdo Ketu
(de matriz Ioruba), podemos dizer que dos muitos(as) Orixas
que vieram para o Brasil, cerca de 20 ainda sdo bastante
cultuados e conhecidos nos dias atuais.

O candomblé (...) ¢ a religido dos orixas formada na
Babhia, no século XIX, a partir de tradi¢des de povos
Iorubas, ou nagods, com influéncias de costumes
trazidos por grupos fons, aqui denominados jejes, e
residualmente por grupos africanos minoritarios. O
candomblé lorubd, ou jeje-nagd, como costuma ser
designado, congregou, desde o inicio, aspectos
culturais originarios de diferentes cidades iorubanas,
originando-se aqui diferentes ritos, ou nagdes de
candomblé, predominando em cada nagdo tradigdes
da cidades ou regido que acabou lhe emprestando o
nome (PRANDI, 2001, p. 44).

Nessa perspectiva, as confrarias e senzalas funcionaram
como locais de convivio e hibridizacdo genética, cultural e
identitaria de diferentes nagdes africanas, dando origem a uma
complexa e diversificada descendéncia “étnico-racial”.
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vé-se a antiga senzala, morada dos escravizados.

O quadro 1 mostra alguns dos troncos étnico-linguisticos
que mais contribuiram para a formacdo da cultura afro-

brasileira.

Quadro 1: Principais grupos étnico-linguisticos africanos que
contribuiram para a formagdo da religiosidade afro-brasileira

Grandes grupos
étnicos

Caracteristicas

Cultos

Bantos

Grupo mais numeroso dividido em dois
subgrupos:  Angola-Congoleses ¢
Mogambiques. A origem geografica
desse grupo esta relacionada as areas
que hoje representam Angola, Zaire e
Mogcambique. = Foram  destinados
principalmente  as  senzalas  dos
Estados: Maranhdo, Para, Pernambuco,
Alagoas, Rio de Janeiro e Sdo Paulo.

Culto aos
Nquices

Iorubas ou
Nagds-Sudaneses

Foram trazidos do sudoeste do
continente africano, onde atualmente se

Culto aos(as)
Orixas ¢
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localiza a Nigéria, Benin e Costa do ancestrais
Ouro. Foram levados, sobretudo, para a
Bahia. Na Nigéria, os lorubas sdo o
principal grupo étnico nos estados de
Ekiti, Kwara, Lagos, Ogun, Ongo,
Osun, e Oyo. Um numero consideravel
de iorubds vive na Republica do Benin.

Jejes Originarios de areas onde atualmente Culto aos
encontram-se paises como Togo, Gana, Voduns
Benim e regides vizinhas,

representado, no contingente de
escravizados trazidos para o Brasil,
pelos povos denominados Fon, Ewe,
Mina, Fanti e Ashanti. A maior
expressao histdrica, politica e social do
povo Fon se expressou no Benin com a
consolidacdo do Reino do Dahomey.

Guineanos- Dividiam-se em quatro subgrupos: fula, | Convertidos
Sudaneses mandinga, haussas e tapas. Esse grupo | ao Islamismo
mugulmanos tinha a mesma origem e destino dos

sudaneses, a diferenga estava no fato de
serem convertidos ao islamismo.

Adaptado de Prisco (2012, p. 2-3).

Na sequéncia, apresentamos duas figuras que ilustram as
areas de origem dos povos descritos no quadro 1. A primeira
apresenta a regido subsaariana, onde atualmente se encontra
partes da Nigéria, Niger, Chade e Camardes, de onde
provavelmente partiram os grupos originarios do troco étnico-
linguistico Bantu. Esse grupo dispersou-se em direcao ao sul do
continente, ocupando a maior parte da chamada Africa Negra.
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Qceano AlLantico

Oceano Indico

Provavel territério de origem e
rotas de dispersado do tronco
étnico-linguistico Bantu

Legenda
- Area originaria de dispersao

_.—» Rota dos fluxos migratorios

Escala: ( z 500
km

Fonte: Adaptado de Centre Intemational des
Civilisations Bantu. Disponivel em:
http:/iwww.ciciba.org. Acessado em 21 de
Abril de 2015

Elaboragao: PORTUGUEZ, A. P. (2015).

O segundo esboco mostra a localizacdo dos territorios
Jejes e lorubas, na Costa dos Escravos, tomando como base os
estudos publicados por Pierre Verger em 1957. Embora seja um
estudo antigo, vale a pena observa-lo, pois mostra claramente as
areas de origem de muitos africanos que vieram para o Brasil,

sobretudo para a Bahia.
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O quadro 2, que segue, mostra alguns exemplos de
importantes divindades dos pantedes loruba, Jeje e Bantu.

Quadro 2: Principais divindades das culturas religiosas

africanas que foram introduzidas no Brasil

Pantedo lorubd Pantedo Jeje Pantedo Bantu
Ayra Agassu Aluvaia
Egungun Agbé Bamburussenda
Exu Agué Gongobira
Ibeiji Agué Hongolo
Iemanja Ayizan Kabila
Iroko Aziri Kafungé
Iyabd Otin Bessém Kaiango
Logun Edé Dan Kaitumba
Nana Buruku Fa Kavungo
Obaluaiyé Gu Katendé
Ogum Heviossd Kisimbi
Ol(o};l:lrlr;?re Legba Kitembo/Tempo
Orumila-Ifa Lissa Lambaranguange
Ossaim Loko Lemba Dilé
Oxaguian Mawu (Deus) Matamba
Oxalufan Sakpata Mutalambd
Ox0ssi Outros Ndanda Lunda
Oxum - Nzambi (Deus)
Oxumaré - Nsumbu
Oya-lansa - Nkosi
Xango - Nzazi
Yewa - Roxi Mukumbe
Yoba - Zumbaranda
Outros - Outros

Fontes: Organizado a partir de:Verger (1985), Silva
(1998) e T’Osun (2014). Org: Portuguez, A. P. (2015).
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A figura que segue traz um redesenho de dados
cartograficos apresentados em 1957 por Verger (1985). Nela,
podemos ver as principais cidades lorubas e Jejes de onde
vieram os cultuadores de Orixds e Voduns que deram origem
aos primeiros terreiros brasileiros.

As praticas religiosas que ocorrem no Brasil sdo de fato
afro-brasileiras, pois ndo sdo exatamente como se faz (ou eram
feitas) na Africa. Houve a necessidade de adaptacio dos cultos a
uma nova geografia, a disponibilidade de instrumentos rituais,
folhas, fauna e outros aspectos. De toda forma, os
conhecimentos herdados dos antepassados sao atualmente partes
de nossa cultura e devem ser entendidas e respeitadas como tal.
Em outros termos, as comunidades de terreiros sdo plurais e
praticam uma religiosidade de base plural.

Atualmente, como fruto do processo de globalizagdo, que
permitiu maior contato entre brasileiros e africanos, vé-se um
esfor¢o bastante eloquente de reafricanizacdo de determinados
cultos, procurando reavivar os saberes e fazeres tradicionais da
Africa em terras brasileiras.

O Culto de Ifa (muito forte na Regido Sudeste do Brasil) ¢
um exemplo desse movimento de retorno as raizes de fato
africanas. Ha terreiros de outras formas de religides afro-
brasileiras que também pregam esse retorno as raizes
unicamente vindas da Africa, mas ndo hd homogeneidade ou
consenso sobre a viabilidade de tal reaproximac¢do com o
sagrado genuinamente africano. De toda forma, pode-se dizer
que o Culto a Ifa ¢, talvez, o que mais se aproxima daqueles
ainda hoje realizados na Africa, at¢é mesmo devido ao
estreitamento de relagdes entre Oluwos africanos e sacerdotes
brasileiros.
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As muitas ramificagoes da religiosidade de matriz afro-
brasileira

Muitas vezes as pessoas imaginam que a Umbanda e o
Candomblé sdo as unicas religides de matriz afro-brasileira
existentes em nosso pais. Porém, sdo muitas as manifestacdes de
nossa pluralidade religiosa.

A Umbanda e o Candomblé (nagdes Ketu, Angola, Efon e
Jeje), de fato sdo as formas mais difundidas de culto, em parte
porque se desenvolveram em cidades como Salvador e Rio de
Janeiro. Por terem sido capitais do Brasil, é provavel que o
papel politico e de centralidade dessas cidades tenha contribuido
para a dispersao territorial das referidas praticas.

Porém, ndo foram as unicas a prosperarem. De acordo
com Carneiro (2014), existem trés grandes grupos de
manifestagdes religiosas afro-brasileiras, conforme se v€ no
quadro 3. Para o autor, essas manifestagdes ndo sdo herméticas,
tampouco excludentes, podendo haver cultos combinados em
uma mesma casa, ainda que com calenddrios distintos e sem que
um interfira na identidade do outro. Dessa forma, ¢ comum, por
exemplo, haver se¢des de Umbanda, ou festas de exus e/ou
caboclos em casas tradicionais de Candomblé.
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Quadro 3: grandes grupos de religioes afro-brasileiras

Grupos das Descricao Tradicoes, cultos e
religides afro- variagoes
brasileiras participantes de um
mesmo conjunto
Cultos de Nagdo | Conjunto composto por Candomblé em suas
tradi¢cdes com forte influencia | trés principais nagoes:
africana. O culto da énfase as | Ketu (Ioruba), Angola
divindades denominadas (Bantu) e Jeje (Fons);
Orixas, Voduns ou Nquices. Batuque; Candomblé
de Caboclo; Jaré; Culto
ao Ifa; Culto aos
Egunguns; Xangd do
Nordeste; Xamba.
Encantarias Conjunto marcado pela Catimbo; Jurema;
presenca dos encantados. Os | Babassué; pajelanca;
encantados sdo seres cura; Tambor de Mina;
espirituais que habitam as Tereco; Tor€.
encantarias ou “encantes”.
Alguns desses nao chegam a
encarnar. Os que viveram em
terra desapareceram
misteriosamente sem morrer.
Umbandas Conjunto marcado pela Macumba; Cabula;

presenca de ancestrais
ilustres no culto. Por
exemplo: caboclo, preto-
velho, crian¢a, exu(entidades
€ ndo apenas o orixa), baiano,
marinheiro, boiadeiro,
cigano.

Umbanda Branca ou
Cristd; Umbanda
Omoloko,
Umbandaime;
Umbanda Esotérica ou
Iniciatica; Umbanda
Oriental; Umbanda
Mistica Umbanda
Tracada, Quimbanda.

Fonte: Adaptado de: Carneiro (2014, p. 22).

77




Qual seria 0 motivo de tamanha diversidade? O Brasil ¢
um pais diversificados em termos culturais, naturais e regionais.
Desta forma, os encontros de diferentes brasileiros (e
brasilidades) com os africanos (e africanidades), propiciaram a
criacdo de manifestagdes culturais hibridas, com tragos muito
especificos de cada local de destino dos escravizados dentro do
Brasil.

Assim, no Norte, a presenga indigena mais marcante
proporcionou o surgimento de cultos que sdo mais comuns
naquela por¢ao do espaco nacional, enquanto no Sudeste, o
contato maior dos africanos com o0s europeus e seus
descendentes, deu origem a um tipo bastante diferenciado de
crenca sincrética. Em locais onde os africanos puderam se
manter mais isolados (como em alguns quilombos, por exemplo)
a pratica mais original dos cultos se manteve por muitos anos
sendo passadas de geracdo para geragdo e recebendo, com o
tempo, os aportes da vida urbana e da tecnifica¢do da sociedade.

De toda forma, convém explicar que comumente algumas
dessas religides de matriz-afro-brasileira sdo genericamente
chamadas de Umbanda, ou assim se autodenominam. Tal fato
enseja a necessidade de uma clara diferenciacdo entre o que de
fato € o movimento umbandista do que ¢ de natureza distinta,
que simplesmente faz uso dessa designagao.

Como a Umbanda ¢ muito diversa, ¢ comum que essas
simplificagdes ocorram, gerando entendimentos confusos sobre
o que ¢ de fato a religido criada a partir das recomendagdes
originais do Caboclo das Sete Encruzilhadas, em Niterdi em
1808, quando o movimento umbandista surgiu de forma mais
institucionalizada e passou a prosperar.

Hé ainda o polémico fendomeno da “umbandizagdo” das
religides afro-brasileiras, que foi muito bem explicado por
Carneiro (2014), que com base em consistente revisdo teorica,
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mostrou que cada vez mais os cultos mais africanizados perdem
sua “pureza” africana, assumindo-se como mais brasileiras e,
ainda, incorporando elementos do culto umbandista em suas
praticas.

A umbandizag¢do ocorre na forma de um novo sincretismo
que se espalha pelas mais variadas casas de axé do Brasil, ainda
que muitos terreiros tradicionais de Candomblé se esforcem para
evitar a mistura desses cultos. Mas se olharmos com atencao,
veremos que a umbandiza¢do influencia até as religides
dominantes. Bom exemplo sdo as “afro-missas” realizadas com
o consentimento da Igreja Catolica. Até mesmo algumas igrejas
neopentecostais, que atacam impiedosamente as religides afro-
brasileiras, incorporaram praticas ritualisticas tipicamente
umbandistas em seus cultos, ainda que sob o disfarce hipocrita
do exorcismo.

Como podemos observar na figura que segue, o Brasil
apresenta grande diversidade de cultos, o que revela a riqueza de
nossas herancas afro-brasileiras. Apontamos apenas as
manifestagdes mais importantes e conhecidas, mas hé ainda uma
série de rituais menores, menos conhecidos, que ainda nao
foram suficientemente estudados e mapeados, como o Vudu, o
Toré e outros.

O quadro que segue, apresenta algumas das caracteristicas
mais marcantes de algumas dessas manifestagdes religiosas.
Interessante notar a riqueza de tragos culturais que possuimos e
que muitas vezes passam despercebidos pelas pessoas e pelo
proprio Estado.
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As Diversas Manifestagoes da
Religiosidade Afro-Brasileira

S

Legenda
Babagué

' Batuque
§ cabuia

§ Cuito aos Egunguns
Culto de Ifa

' Encantaria

g Umbanda

' Tambor-de-Mina
Tereco
Xango-do-Nordeste

§ xamba

§ Candomblé
Omoloko

' Pajelanga Afro-Indigena

Elaboragao: PORTUGUEZ, A. P. (2015).
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Quadro 4: Principais cultos que surgiram no Brasil a partir do
(re)enrraizamento cultural dos grupos africanos.

Religides

Caracteristicas

Candomblé

Sinteticamente, pode-se dizer que o Candomblé ¢
uma religido nascida no Brasil no inicio do século
XIX a partir do enraizamento cultural de africanos
trazidos para ca para trabalharem como
escravizados. Por meio do culto aos ancestrais e
aos(as) Orixas, Voduns e Nquices (divindades
superiores) os candomblecistas recebem as béncaos
da espiritualidade (ax¢), para que tenham uma vida
prospera e regrada dentro do sistema moral/ético
ditado pela tradi¢do desses cultos.

Culto de Ifa

Embora tenhamos registros desse culto no Brasil
desde a vinda dos primeiros loruba, foi somente na
década de 1990 que ele experimentou maior
organizagdo institucional e atualmente mostra-se
como um dos mais fortes. O estreitamento
intelectual de nigerianos com universidades
brasileiras contribuiu para a reinser¢do desse culto
no pais, que atualmente ¢é bastante dinamico
principalmente em Minas Gerais, Sao Paulo, Rio de
Janeiro e Bahia.

Pajelanga Afro-
Indigena

Muito comum em Estados onde a fé africana
sincretizou-se com rituais de cura e limpeza
espiritual praticadas por grupos indigenas. Pode
ocorrer em casas que possuam  outras
denominagdes, sendo considerada uma pratica, ndo
necessariamente uma religido a parte.

Omoloko6

E um culto originirio do Rio de Janeiro com
praticas rituais e de culto aos(as) Orixas e que aceita
Caboclos, os Pretos-velhos e demais Falangeiros de
Orixas da Umbanda. O culto Omoloké ¢ apontado
por estudiosos do assunto e praticantes como um
dos principais influenciadores da formagdo da
Umbanda africanizada ao lado do Candomblé de
Caboclo, do Cabula e do proprio Candomblé. Ha
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indicios de que tenha surgido entre o povo africano
Lunda-Quibco.

Cabula

E o nome pelo qual foi chamada, na Bahia, uma
pratica religiosa surgida no final do século XIX,
com carater secreto de fundo religioso. Além do
cunho hermético, essa religido mantinha forte
influéncia da cultura afro-brasileira, sobretudo dos
malés, bantus com sincretismo provocado pela
difusdo da Doutrina Espirita nos ultimos anos do
século XIX. A Cabula também ¢ chamada de
“Candomblé de Caboclo”, considerada como a
precursora da Umbanda. Persiste ainda como forma
de culto nos Estados da Bahia, Espirito Santo,
Minas Gerais e Rio de Janeiro.

Culto aos Egungun

Embora rara, é uma das mais importantes
manifestagdes da religiosidade afro-brasileira e foi
implantado no Brasil no inicio do século XIX. O
culto principal aos Egungun ¢ praticado na Ilha de
Itaparica no Estado da Bahia, mas existem casas
dedicadas a esse culto em outros Estados.

Catimboé-Jurema, ou
Jurema

Essa manifestagdo religiosa (complexa e iniciatica)
se utiliza de sessdes de Catimb6 na veneragdo da
Jurema Sagrada. O Catimbo-Jurema ¢ um culto
hibrido, nascido dos contatos ocorridos entre as
espiritualidades indigena, europeia e africana,
contatos esses que se deram em solo brasileiro, a
partir do século XVI, com o advento da
colonizagdo. A ancestralidade brasileira (sobretudo
indigena) ¢ muito louvada neste segmento religioso
e praticas cristds sdo resignificadas e adaptadas ao
cultos.

Umbanda

Religido nascida no Brasil no inicio do século XX,
a partir do sincretismo dos sistemas de fé de grupos
indigenas, africanos e europeus. Na Umbanda, os
espiritos desencarnados se manifestam por meio da
incorporacdo mediunica para praticar a caridade,
ministrando passes energéticos e aconselhando os
fiéis sobre os mais variados aspectos da vida. Prega
a evolugdo espiritual por meio da reencarnagdo e
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aprimoramento do comportamento pessoal.

Quimbanda

Pode ser entendida como uma religido a parte, com
culto aos Exus. Nesse caso, o termo Exu (em suas
muitas “roupagens”) foi herdado do culto loruba,
mas que ndo se refere ao Orixa, mas sim a espiritos
desencarnados ainda em busca da luz. E uma
religido pouco estudada, muitas vezes considerada
como aquela espiritualidade que aceita praticar
trabalhos para o bem e para o mal em troca de
“pagamentos” financeiros e rituais. Também ¢
considerada como o lado oposto da Umbanda (sua
esquerda), podendo ser ou ndo, praticadas em
conjunto nas mesmas casas.

A Nacdo Xamba

E uma religido afro-brasileira ativa em Olinda,
Pernambuco. Esse culto estd praticamente extinto
no pais.

Tambor de Mina

E uma religido afro-brasileira  encontrada,
sobretudo, no Maranhdo, Piaui, Para e Amazonas,
assim como em outros Estados, sobretudo da
Regido Norte. Trata-se, em seu conjunto, de uma
religido fortemente influenciada pela cultura Jeje,
pela encantaria, pela pajelanga e por tragos da
cultura mediterranea (Europa, Turquia e Terra
Santa).

Hoodoo

Pratica magistica afro-norteamericana que ganhou
for¢ca no Brasil a partir da década de 1990. Nao ¢
uma religido propriamente dita, mas tem ganhado
espaco como pratica de feiticaria em diversos
recantos do pais, onde os rituais tradicionais sao
adaptados a cultura brasileira.

Adaptado de Prisco (2012, p. 3-4); Verger (2012) Carneiro (2014) e Pereira

(2014).
Org: Portuguez (2015).
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3 PAISAGEM, O DIREITO A CIDADE E A
RELIGIOSIDADE AFRO-BRASILEIRA

Uma gente invisivel na paisagem?

Vamos iniciar nossa reflexdo com uma provocacdo, a
partir da qual falaremos da paisagem religiosa e, ao final,
proporemos para o povo de axé, uma postura mais atuante e
politizada na sociedade. Vamos entdo falar de gente, de
paisagem e de poder.

Ha na sociedade brasileira alguns segmentos que querem
convencer as comunidades de terreiros de supostas “verdades”,
que se forem questionadas criticamente, ndo se sustentam em
suas frageis bases elitistas e preconceituosas. Esses segmentos
tém apregoado que os praticantes de religides de matriz afro-
brasileira, muitas vezes nao se mostram; se ocultam da
sociedade com receio de serem julgados, discriminados e
rejeitados. Eles dizem que quando questionados, muitos dos
umbandistas, candomblecistas (e outros) dizem que sdo de
outras religides majoritarias; dizem que ndo frequentam uma
religido especifica e, assim, tentam evitar sofrer preconceitos.

Afirmam que os templos sdo misteriosos, tendem a se
localizar em locais afastados, que os ritos sdo praticados em
recantos ermos da cidade, ou que os praticantes optam muitas
vezes por cultos em suas casas, em “puxadinhos” ou quartos
adaptados para o atendimento ao publico, sem nenhuma
formalizagdo organizacional.

Partindo dessa premissa (que consideramos no minimo
questionavel), as comunidades de terreiros passam
despercebidas na paisagem, como um grupo sem identidade e
que prefere mimetizar-se para sobreviver. Porém, ndo se pode
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de forma alguma tomar esta acep¢ao como verdadeira, pois além
de simplista, ela ¢ preguicosa, comoda, elitista, equivocada e
racista.

De fato, até poucas décadas atras, as casas de ax¢ e locais
de cultos precisavam ser bem discretos e/ou distantes, pois a
repressao oficial era muito forte, proibindo os cidaddos de
cultuar suas divindades e entidades, com constantes
perseguicdes policiais e apreensao de objetos sagrados das casas
religiosas. Silva (1998) relata esses fatos de forma romanceada,
mas que retrata muito claramente algumas estratégias utilizadas
pelas comunidades de ax¢é para conseguirem manter-se ativas
em periodos historicos marcados pela repressao.

Até meados dos anos 1980, durante a ditadura militar, os
sacerdotes e as sacerdotisas eram presos, desmoralizados,
acusados de charlatanismo e curandeirismo, entre outras acdes
denotadoras do racismo de Estado. Apos as liberdades
individuais e coletivas efetivamente logradas com a
promulgacdo da Carta Constitucional de 1988, houve em todo
Brasil maior liberdade de organizagdo e realizacdo de cultos,
amparada pelo amplo direito de professar religides de diferentes
matrizes, inclusive a afro-brasileira. De acordo com o Capitulo
dedicado aos direitos individuais e coletivos (p. 5):

Art. 5° Todos sdo iguais perante a lei, sem distin¢ao
de qualquer natureza, garantindo-se aos brasileiros e
aos estrangeiros residentes no Pais a inviolabilidade
do direito a vida, a liberdade, a igualdade, a
seguranca ¢ a propriedade, nos termos seguintes:

VI - ¢ inviolavel a liberdade de consciéncia e de
crenga, sendo assegurado o livre exercicio dos cultos
religiosos e garantida, na forma da lei, a protegdo
aos locais de culto e a suas liturgias;
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VII - ¢ assegurada, nos termos da lei, a prestagao de
assisténcia religiosa nas entidades civis e militares
de internacdo coletiva;

VIII - ninguém sera privado de direitos por motivo
de crenca religiosa ou de convicgdo filosdfica ou
politica, salvo se as invocar para eximir-se de
obrigagdo legal a todos imposta e recusar-se a
cumprir prestacao alternativa, fixada em lei;

O combate ao racismo, que emergiu com a aprovagao de
leis especificas, também contribuiu para uma maior aceitacao
das casas e comunidades de terreiros.

Portanto, ¢ importante esclarecer que a fase histérica na
qual as comunidades de axé tiveram que se esconder ja passou,
de forma que o praticante dos cultos de matriz afro-brasileira
ndo precisa se ocultar mais nas serras, matas e recantos ermos
dos confins urbanos. O que ocorre atualmente ¢ que as
comunidades de terreiros ndo sdo vistas e reconhecidas por
conta das conveniéncias ¢ limitacdes da sociedade como um
todo.

O “ndo enxergar” os terreiros muitas vezes denota uma
visdo etnocéntrica e classista da sociedade e se baseia em
posturas preconceituosas ou até mesmo em dados estatisticos
oficiais, que nem sempre encontram ressonancia na realidade
dos fatos. Os dados oficiais ocultam as comunidades de axé em
numeros genéricos sobre a religiosidade do povo brasileiro,
expressos na objetividade de graficos sem detalhes, repletos de
numeros frigidos.

Para o IBGE- Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica, o contingente de praticantes da Umbanda e do
Candomblé ndo sofreu variagao entre os censos de 2000 e 2010,
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mantendo-se em torno de 0,3% da populagio nacional'd,
totalizando na atualidade, cerca de 600 a 650 mil adeptos. O que
isso quer dizer? Serd que em termos estatisticos trata-se de uma
gente invisivel? Sem voz? Sem Livros Sagrados? Sem expressao
politica?

Bem, acreditamos que muitas dessas questdes podem ser
respondidas de diferentes formas. Aqui, tentaremos mostrar
alguns argumentos que contestam aqueles que insistem em dizer
que as comunidades de terreiros sdo em seu conjunto, uma
minoria social imperceptivel na paisagem, insignificante nas
estatisticas e incapazes de liderar mudancgas sociais importantes
e estruturais em nosso pais.

Comecemos pelo entendimento do que ¢ paisagem, para
em um segundo momento refletir sobre seu processo de
produgdo concreta e significacdo simbolica. Por fim, trataremos
da visibilidade e das perspectivas de mudanca pautadas na visao
de mundo das comunidades de axé.

A religiosidade projetada na paisagem

A religiosidade afro-brasileira ainda carece de olhares
académicos mais atentos, no sentido de compreender como se da
o processo de (re)producdo das paisagens sagradas (ou com
algum conteudos de sacralidade), tanto no meio urbano, quanto
no rural. Esse, portanto, ¢ um tema interessante e pouco
trabalhado na literatura, que muitas vezes lanca suas luzes sobre
as religides majoritarias, eclipsando as de base tradicional e/ou
popular.

O proprio IBGE ignora a complexidade da religiosidade
afro-brasileira, ao quantificar seus adeptos na categoria de

15 Disponivel em: http://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/periodicos/94/cd
2010 _religiao_deficiencia.pdf. Acessado em 25 de fev. 2015.
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“outras religides”, ndo os identificando por segmento de
religiosidade. E comum, no entanto, extrair desse montante
apenas a Umbanda e o Candomblé, ignorando que h4a um vasto
leque de praticas que podemos genericamente ser chamadas de
cultos de ax¢, conforme ja descritos no quadro 4.

Em trabalho anterior (Portuguez, 2013), j& demonstramos
que “o conceito de paisagem ja foi (e ainda ¢) discutido por
diversos pesquisadores vindos de diferentes ramos do
conhecimento cientifico, o que resulta em um amplo e complexo
conjunto de concepgoes”.

Para Milton Santos, em sua obra “Metamorfose do espaco
habitado”, a paisagem representa o mundo que se vé desde onde
se esta, no momento que se o observa. Ela (a paisagem) pode ser
definida como o dominio do visivel, aquilo que a vista abarca.
Para esse eminente professor negro, lamentavelmente pouco
conhecido pelas comunidades de terreiros, a paisagem “nado ¢
formada apenas de volumes, mas também de cores,
movimentos, odores, sons etc.” (SANTOS, 1996, p. 61).

Sendo a paisagem tudo aquilo que se vé, o referido autor
entende que ela seja a dimensao concreta do espago, apreendida
pelos sentidos sensoriais de um observador (visdo, tato, olfato,
sinestesia € outros) que a interpreta a partir de suas oOticas
culturais e intelectuais e, ainda, a partir do angulo ou local do
qual o sujeito realiza a observagdo (desde o solo, do alto de um
edificio, a partir de um sobrevoo... enfim).

Desta forma, a paisagem religiosa descrita a partir desta
observagao ndo pode ser tida como absolutamente real, concreta
ou objetiva. Isso porque o observador sempre a vera de forma
limitada pelo angulo de observacdo e seu olhar estara sujeito aos
filtros impostos por seus proprios valores morais, principios
éticos, percepgdo estética e nogdo de “verdade”. E, pois, um
processo profundamente impregnado de subjetivismo, mediado
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pelas representacdes do imagindrio coletivo que, por sua vez,
dota-se de valores simbdlicos (FERRETTI, 2002).

A paisagem religiosa deve ser entendida como texto
e imagem que refletem os significados que sdo
dados pelas premissas religiosas. Também podem
ser consideradas como camadas de representacdes
culturais superpostas em diferentes tempos e por
diferentes matizes religiosas. Todavia, as estruturas
religiosas como marcas da paisagem promovem uma
separacdo entre o objeto religioso constituido e o
mundo da materialidade imediata. As estruturas
religiosas compreendem uma realizagdo do espirito
humano sobre a matéria e representam a imaginacao
e a interpretacdo das realidades religiosas expressas
e significadas enquanto paisagem. Desse modo, a
paisagem religiosa ¢ uma expressdo de
representacdes culturais de significados que
testemunham a pratica religiosa do homem e seu
anseio de transcendéncia (GIL FILHO, 2009, p. 3).

Nesta perspectiva, a paisagem apresenta-se com um
aspecto dual, constituindo-se simultaneamente de formas
concretas e formas simbolicas (Castro, 2002). Se aplicarmos
essa premissa as paisagens produzidas pela religiosidade afro-
brasileira, poderemos observar uma série de formas concretas
(templos, comércio de artigos religiosos, monumentos, museus,
estatuas, criadouros de animais e outros) e ainda as formas
simbolicas, ou seja, significagdes atribuidas a determinados
aspectos da paisagem que possuem sentido especifico para os
que pertencem aos cultos tradicionais afro-brasileiros
(encruzilhadas, cemitérios, mercado popular, além de
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determinados locais “naturais” como: matas sagradas, praias,
ri0s, nascentes e cachoeiras, entre outros exemplos).

A cultura religiosa produz paisagens comerciais

s

Comeércio popular vendendo Loja de ervas em Vitoria, ES,
utensilios tradicionais da cozinha de onde as favas, raizes e folhas
axé em Cachoeira Dourada, MG sagradas sdo adquiridas para a

realizagdo dos rituais.

Os ritos na paisagem

Oferenda para Oxum em cachoeira Estatua de Yemanja na Praia de
no municipio de Domingos Martins, Camburi, Vitoria, ES, onde
ES determinados ritos sdo realizados.
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Para Milton Santos (1996), a paisagem ¢ constituida de
num amplo conjunto de formas dinamicas, que em um dado
momento expressa fisicamente as herangas que representam as
sucessivas (inter)relacdes dos sistemas sociais € naturais. Sendo
assim, nas paisagens religiosas, existem objetos do passado e do
presente em uma construgdo transversal. E comum em cidades
como Salvador, Rio de Janeiro e Recife, ver-se templos antigos
de Candomblé, construidos entre o segundo quartel do século
XIX e o primeiro quartel do século XX (muitos ja tombados
como patrimonio historico-cultural do Brasil) convivendo com
edifica¢cdes modernas, dinamicas, de diferentes funcionalidades,
muitas delas utilizadas até mesmo por outras religides.

Esse acumulo de distintas temporalidades materializadas
nas paisagens foi chamado pelo autor de “rugosidades” e, nesta
perspectiva, as formas concretas precisam ser entendidas ndo
somente a partir de sua materialidade (formas), mas também a
partir dos usos que se faz delas (funcdo), o que da sentido
subjetivo ao significado daquilo que se vé.

Dito isso, podemos adentrar mais um pouco na questao
das paisagens produzidas pelos cultos afro-brasileiros. As
cidades de médio e de grande portes (sobretudo) possuem
terreiros, lojas de artigos religiosos, casas de ervas, locais onde
se realizam oferendas, benzedeiras e muitos outros exemplos de
formas e pessoas que mostram que as comunidades de axé
existem e que estdo ali para quem olha a paisagem com olhar
atento. Ndo se trata de ndo existir, ou de nio se fazer ver. Trata-
se de deliberadamente, ou desavisadamente, os ignorar.

Tradicionalmente, as comunidades de axé sempre foram
discriminadas, seus cultos sempre foram demonizados e pouco
se trabalha na producdo da imagem e na visibilidade desses
grupos sociais. Dai, talvez, a sensagdo coletiva de que nio sdo
vistos na paisagem. Mas sim, elas (as comunidades de ax¢) estdo
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la e muitas vezes contribuindo de forma decisiva para a
producdo do espago, inclusive criando fortes territorialidades,
como por exemplo, o grande Mercaddo de Madureira no Rio de
Janeiro.

Também nao se pode esquecer que a virtualidade faz parte
do conteudo social da paisagem, representado, por exemplo,
pelo absurdamente largo espaco da internet. Uma busca simples
no Google com os termos “terreiro”, “Umbanda” e
“Candomblé” gera aproximadamente 466 mil resultados em
apenas 0,43 segundos de busca. Somente na cidade de
Uberlandia (principal centro urbano do Triangulo Mineiro)
existem 110 casas de ax¢ cadastradas pela Prefeitura Municipal,
sem contar com os muitos praticantes que fazem cultos em suas
residéncias.

Nas redes sociais, uma gigantesca quantidade de perfis
mostra expressivo conjunto de casas de cultos, assim como os
praticantes e a rede comercial que tem como publico alvo, as
comunidades de axé.

No campo das artes, a cultura afro-brasileira foi e ainda
vem sendo muito bem representada por personalidades como:
Clara Nunes, Caetano Veloso, Maria Betania, Carybé, Pierre
Verger, Rita Ribeiro, Margarete Menezes e outros artistas de
projecdo nacional e internacional. Nas Universidades, nunca se
estudou tanto as comunidades de terreiros, cujas pesquisas
foram desbravadas por cientistas como: Roger Bastide, José
Reginaldo Prandi, Leonor Franco de Araujo, José Flavio Pessoa
de Barros e outros(as) cientistas.

Como entdo falar que o povo de axé nao ¢ visto e que nao
se expressa na totalidade socioespacial?

Ao contrario, trata-se de se utilizar de outro olhar, outra
forma de ver para de fato enxergar. Cada vez mais as casas de
ax¢é estdo se formalizando, registrando seus estatutos, obtendo
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seus CNPJs, fazendo-se ouvir em foéruns académicos e impondo-
se como uma realidade inegdvel na malha social.

Entendemos que esta formalizagdo ¢ valida, necessaria e
inclusive vem ocorrendo tardiamente. As casas devem se
fortalecer organizacionalmente para terem acesso aos beneficios
de politicas publicas que existem, mas que muitas vezes nao
atingem os adeptos e seus locais de culto.

O papel politico dos representantes das comunidades de
axé tem se mostrado cada vez mais forte, inclusive com a
possibilidade de criagdo de um partido politico, ja com
representacdo em diversos Estados da Federagao.

Isso mostra, dentro de nossa analise, que o povo de ax¢é
quer visibilidade e esta ¢ a chave para sua maior
representatividade politica. Visibilidade! Tornar-se mais visivel,
mais perceptivel na paisagem, nas decisdes politicas e nas
relagdes institucionais que dinamizam a gestdo publica. Em
outras palavras, a sociedade brasileira precisa acostumar-se a
ver as comunidades de axé para que nao as estranhe tanto.

E fato que muitos adeptos das religides afro-brasileiras
sentem vergonha de professarem sua fé. E fato que muitos
preferem nao dar explicagdes no trabalho, nas escolas e nas ruas.
Porém, entende-se que o caminho inverso deve ser mais
frutifero que o simples “ocultar-se”. Se a paisagem ¢ a dimensao
visivel do mundo, cabe as comunidades de axé apropriar-se
dela, converté-la em representacdes do espago que mostrem sua
existéncia, que atestem sua concretude socioespacial sem medo,
sem sentir vergonha, sem temer o julgamento alheio.

E hora de impor-se mais, para lograr novos direitos e
novas representatividades sociopoliticas. Os praticantes das
religides de matriz afro-brasileira t€m o mesmo direito a cidade
que qualquer outro grupo religioso e, nesse sentido, t€ém que
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participar mais de sua producdo e da composi¢do de seu
conteudo.
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4 RURALIDADES E URBANIDADES NAS PRATICAS
RELIGIOSAS AFRO-BRASILEIRAS

De acordo com Milton Santos (1996, p. 86), “o espaco ¢ a
sintese, sempre provisdria, entre o conteudo social e as formas
espaciais”. Enquanto materialidade, o espaco ndo tem condigdes
por si s6 de provocar as mudancas que lhes d& aparéncia e
esséncia, mas participa dos processos historicos responsaveis
por sua origem e dindmica.

Segundo o autor, ¢ a sociedade que dé sentido e anima as
formas espaciais, atribuindo-lhes seus mais diversos conteudos.
Se olharmos por este prisma, o espago transforma-se em urbano
ou rural somente a partir da acumulagdo historica de tempos e
de trabalho humano. O espago (quer rural, quer urbano) ¢,
assim, uma sucessao de tempos de trabalho que se transforma a
medida que a histéria se processa. Esse movimento, como nos
ensina Santos (1996), tende a negar gradativamente a natureza
natural, substituindo-a por uma natureza humanizada.

Em outras palavras, no seio de uma determinada
sociedade, o espago rural ¢ fruto do trabalho humano, assim
como o urbano, cada um com suas caracteristicas proprias,
porém ambos engajados em um mesmo sistema de processos
historicos que lhes atribuem contetidos, sentidos e significados.
Evocamos aqui, entdo, as ideias de “ruralidade” e “urbanidade”
(no singular) como conteudos historicamente produzidos pela
sociedade e que, respectivamente, contam as trajetorias de
produgdo dos espagos rural e urbano.

Mas de qual ruralidade e de qual urbanidade estamos
falando?'® Para explicar a religiosidade afro-brasileira,

16 Diferentes relagdes sociais aliadas a variados contetidos do trabalho sobre
0 mosaico ambiental resultam em distintos processos de producdo dos
espagos rurais e urbanos.
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necessitamos voltar nosso olhar para um tipo bem especifico de
ruralidade, cujo contetido permite a reprodugdo de saberes e
fazeres tradicionais. Porém, ao tratar do espaco urbano, a analise
pode tornar-se mais ampla, pois as religides afro-brasileiras
atualmente se tornaram um fendmeno predominantemente
urbano, fazendo-se presentes nas cidades de pequeno, médio e
grande porte.

Eis ai um interessante elemento de andlise: os terreiros
sdo, em termos simbolicos, oasis de uma ruralidade tradicional
resistente, porém cada dia mais contaminada pela modernidade
urbana e estdo espacialmente espalhados pelas mais diferentes e
complexas cidades do Brasil.

Entendemos a “ruralidade tradicional”'’” (ou de baixa
tecnificagdo) como caracteristica do espago ocupado pelo
homem, no qual a vida se reproduz a partir de saberes e fazeres
ligados ao trabalho direto com a terra e demais recursos da
paisagem, em organizagdo social baseada na divisdo de tarefas e
em sistema de producdo coletiva. Seriam atividades tipicamente
rurais: o plantio, o pastoreio, a caca, a pesca, o extrativismo, o
garimpo manual, o artesanato, € outras.

Como lembrou Lindner e Wandscheer (2010), no meio
rural tradicional existe uma grande carga cultural que se
evidencia nas relagdes sociais. Esse contetido socioespacial traz
em si, a articulacdo da identidade social com o territorio,
vinculacdo essa que origina o contexto e o conteudo do que os
autores chamam de “ruralidades tradicionais”.

Por sua vez, a urbanidade que conhecemos hoje estd
ligada ao estilo de vida ditado pela modernidade urbano-

7' A religiosidade afro-brasileira funda-se em tragos tradicionais da cultura
rural. Desse modo, exclui-se dessa analise, as ruralidades relacionadas ao
rural altamente mecanizado, modernizado e/ou tecnificado, pois nao é esse o
contetdo que se adequa as analises que realizamos no presente topico.
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industrial que emergiu no século XIX, ampliando as cidades e
transformando-as em espagos de alta concentragdo técnica e
populacional. As cidades (locus privilegiado do contetido da
urbanidade) confina a populagdo em uma “natureza” altamente
humanizada, dentro de fronteiras funcionais relativamente bem
delimitadas e com elevada fragmentacdo interna que resulta do
modo capitalista de viver e de produzir.

Muitas vezes o senso comum leva as pessoas a entender
que rural e urbano sdo termos totalmente antagonicos, que sdo
coisas totalmente diferentes e que ha uma clara divisao entre
eles. Na realidade, tanto a ruralidade pode existir no espaco
urbano, quanto a urbanidade pode existir no espago rural. Neste
texto estamos entendendo que os terreiros onde se praticam
cultos de matriz afro-brasileira sdao exemplos de “fosseis
culturais” da ruralidade tradicional no espaco urbano e, desta
forma, utilizaremos esses conceitos para demonstrar nossa
teoria.

Nas suas origens, as religides de matriz afro-brasileira
desenvolveram-se em ambientes de baixa densidade técnica,
com paisagens tipicamente rurais nas quais era possivel
vislumbrar organizagcdes sociais fortemente vinculadas a
natureza, da qual as pessoas retiravam os subsidios necessarios a
manuten¢do da vida, da ordem social e da dinamica religiosa.

O contetido de ruralidade existente nos cultos afro-
brasileiros ¢ uma caracteristica tipica de todas as manifestacdes
religiosas que se desenvolveram no ambito dos clas, das tribos e
dos aldeamentos mais simples. Nesses ambientes (até entdo nao
contaminados pelos valores e sistemas morais-éticos
posteriormente impostos por dominadores eurasianos) o ritmo
da vida era muitas vezes ditado pelos movimentos das marés,
pelo ciclo das cheias fluviais, pela periodicidade das chuvas,
pelos periodos de reproducdao dos animais, pelas rotas de
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migracdo da grande fauna, pela biodiversidade regional, pelas
épocas de plantio, de colheita e descanso do solo; pelas fases da
lua, enfim, pela natureza espetacular e imponente que abrigava
cada grupo, cada cla, cada aldeamento.

Os grupos africanos e afro-brasileiros rurais ndo eram
reféns da dindmica ambiental; muito pelo contréario, eles
criavam suas paisagens culturais a partir das motivagdes que a
vida lhes impunha. Criavam inclusive importantes cidades, o
que nao quer dizer que a vida se tornava “urbana”, na concepcao
de urbanidade que conhecemos hoje. Eram, no entanto, cidades
cujas esferas técnicas eram absolutamente vinculadas ao rural e
ao natural.

Isto explica, por exemplo, o uso ainda nos dias de hoje de
uma série de elementos que sdo retirados da natureza e que
ganham status de sacralidade nos terreiros. Estamos falando de
rochas (laterita, argila, seixos, etc.), de diferentes tipos de sais
minerados, de vegetais diversos (sobretudo as folhas sagradas e
as favas, além de raizes e pos de origem vegetal), de animais
(criagdes), além de outros elementos sem os quais os cultos se
inviabilizam, tais como alguns tipos especificos de daguas
(chuva, nascente, rio, mar, cachoeira, de cavernas etc.) e outros.

O uso de todos esses insumos nos remete a um periodo em
que a natureza os oferecia para os grupos humanos, as vezes a
custa do trabalho cotidiano, as vezes a custa de grandes e
arriscadas buscas pelas vastas savanas e florestas. Bom lembrar
que muitas das culturas africanas das quais herdamos tracos
marcantes de nossa cultura religiosa eram semissedentarias e/ou
agropastoris, ainda que possuissem cidades importantes (Oyo,
Ketou, Ifé, Osogbo e outras).

Faz sentido, entdo, que as oferendas aos(as) Orixas, que
eram realizadas no passado e também as feitas no tempo
presente, contenham os elementos produzidos na vida cotidiana,
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como os frutos da agricultura, da pecudria, da pesca, da caga, da
coleta e da mineracdo, além de objetos artesanais feitos com
argila, fibras, cipds e madeira.

A vida rural se projetava nos sistemas de fé, de forma que
aquela natureza com a qual se convivia passava a ser sacralizada
tanto em seus aspectos mais materiais (matas, rios, mares,
animais e outros), quanto naquilo que ela poderia permitir que o
homem edificasse (plantagdes, estradas, mercado, templos,
cidades, etc.).

Ainda nos dias de hoje, encontramos uma forte pratica
religiosa que remete a esses tempos, quando a relagdo do
homem com o espago era mediada por tracos culturais dotados
de forte conteudo tradicional. Deriva dai a ideia de que se
tratava de culturas locais, ou “ndo-concorrenciais”, como alguns
pesquisadores neomarxistas preferem denomind-las. Essas
praticas remanescentes podem ser visualizadas como “fosseis
culturais” nas cozinhas dos terreiros, nos ritos da sassanyin
(louvor as folhas sagradas), de sacrificios, ebos e outros. Mesmo
hoje, quando a globalizagdo nos atinge de forma
contraditoriamente fantastica e perversa, todo o sistema de
fazeres e saberes dos cultos afro-brasileiros ainda esta ligado as
suas origens rurais.

Porém, na atualidade as praticas ganham novos contornos,
novas significagdes e novas perspectivas, pois a poOs-
modernidade vem atuando de forma bastante transformadora
nos rituais ¢ nos modos de interagao do ser humano com o seu
meio. Os templos atuais sdo urbanos, os sacerdotes sao urbanos,
os adeptos sdao urbanos e a natureza nunca antes fora tao
apropriada e convertida em mercadoria.

O conteudo de ruralidade descrito, cada dia mais, vem
sendo substituido por representacdes simbdlicas, pois sua
concretude ndo faz mais sentido nos dias atuais ou pelo menos
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sdo mais dificeis de serem mantidas. Esse processo se deve ao
crescente conteudo de urbanidade existente na atualidade que
inviabiliza a manutencdo de algumas praticas rurais mais
tradicionais.

Em outras palavras, a ruralidade vem cedendo espago as
urbanidades nos terreiros, que hoje em dia se relacionam muito
mais com a tecnologia e com o mercado urbano, que com a
natureza e seus ritmos. Isto ndo pode, em primeira analise, ser
tomado como algo negativo, pois as urbanidades muitas vezes
sd0 necessarias para manter vivas as casas de culto que nao
poderiam sobreviver na atualidade somente com sistemas
tradicionais de produ¢do. No Brasil, pelo menos, nao se pode
cacar e poucas sdo as casas que possuem criagdes. A agricultura
tradicional exige grandes extensoes de terra e, na maioria das
vezes, os terreiros de axé sdo urbanos e ndo dispdem de tanto
espago para produzirem.

E nesse sentido que a complexa rede de servigos e de
industrias existentes no espago urbano permite a manutengdo € a
reproducdo das casas de culto, pois o mercado supre as
necessidades dos templos, assumindo lugar que outrora era da
natureza e/ou do rural. Cada vez mais, os habitantes das cidades
modernas assumem o mercado como o mediador de sua relagao
com a natureza (em sentido mais amplo), em detrimento do
trabalho direto sobre ela.

A urbanidade vem minimizando o problema do acesso aos
insumos tradicionais por meio do mercado. Quando ndo se pode
produzir, compra-se.
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Loja de produtos religiosos Quiosque de frutas e ervas sagradas

utilizados em cultos afro-brasileiros ~ no Mercado popular da Vila Rubim,
em Uberlandia, MG. em Vitoria, ES.

Porém, surge ai outro problema que diz respeito ao
elevado custo de determinados produtos e as deturpagdes
produzidas pelos mercadores no sentido de perverter as
tradicdes e ampliar o lucro. Intimeros elementos que nunca
fizeram parte de cultos tradicionais passam a ser vendidos como
se fossem sagrados e, aos poucos, tornam-se ‘“necessarios” e
passam a fazer parte das listas de compras de obrigacionandos.

A vida nas cidades contemporaneas nos da acesso a
determinados confortos jamais imaginados pelos nossos
antepassados, mas sem os quais ndo saberiamos viver. O que
seria de um barracdo hoje em dia sem 4gua encanada? Sem
eletricidade? Sem telefonia? Sem servicos de transportes que a
ele dao acesso? Sem fogdo a gis? Claro que muitas casas
tradicionais relutam em utilizar os produtos tidos como “muito
modernos”. Porém, eles cada dia mais fazem parte de nossas
vidas e se impdem como fato na vida cotidiana das casas de axé.

Nossa vida mudou. Nao matamos nossa fome com o fruto
de nosso trabalho direto sobre a terra, ou seja, somos urbanos,
vivemos em cidades ¢ nossa relacdo com a natureza ¢ cada dia
mais precaria. Nossas casas hoje em dia sdo muito mais
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confortaveis que as casas do passado, nosso trabalho se tornou
menos bracal e extenuante e somos mais conectados. Enfim,
vivemos mais, melhor e com mais comodidades.

Os terreiros, claro, refletem em seu interior esse novo tipo
de sociedade, pois sdo mantidos por pessoas comuns que
possuem vidas urbanas. Sao os fi¢is que levam as urbanidades
para os terreiros, modificando-o e resignificando tragos
milenares da tradicao herdada. Nao estamos aqui, nem acusando
nem apoiando as transformagdes relatadas, apenas refletindo
sobre seus conteudos de urbanidade e ruralidade. Destas
reflexdes, surgem dois questionamentos:

1- Os terreiros seriam vitimas do capitalismo, e que mais
cedo ou mais tarde vao se tecnificar, se tornar o lugar das
facilidades e das comodidades em detrimento da
tradicdo? Estariamos prestes a abandonar de vez o
processo artesanal de prepara¢do do acarajé para passar
a comprar a farinha processada? A instantaneidade
ocupard o lugar da identidade e da memoria?

2- Por outro lado os terreiros poderiam ser vistos como
nosso vinculo simbdlico e afetivo com a natureza? Seria
o templo o lugar dentro do urbano onde nos
lembrariamos  prazerosamente de nossas antigas
vinculagdes com a ruralidade? Seriam espagos de
resisténcia cultural e de uma nostalgia doce, capaz de
nos manter (pelo menos em parte) em contato com a
natureza sagrada?

Deixamos entdo para que cada um(a) dos(as) leitores(as)
facam suas reflexdes e cheguem as suas proprias conclusdes. De
nossa parte, entendemos que ndo cabem posturas radicais, nem
para um lado, nem para outro. Acreditamos que a religiosidade
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pode ser praticada sem muitos desses confortos, mas que a
existéncia de muitos deles ndo atrapalha a fé, a devogdo ¢ a
pratica dos ritos tradicionais.

A nosso ver, cabe a cada casa definir o que lhes ¢ mais
acertado e sempre fortalecer entre seus membros a lembranca de
que seus antepassados respeitavam a natureza porque conviviam
diretamente com suas forgas e elementos. Proteger o ambiente
natural e os elementos que nos levam a ele €, nesse sentido, uma
forma de perpetuar o legado de vinculagdo que as geracdes mais
antigas deixaram. E da natureza (mais presente no meio rural)
que tudo vem, ¢ nela que os(as) Orixds vivem. Em ultima
analise ¢ dela que tudo vem e ¢ para ela que tudo e todos
retornam, mais cedo ou mais tarde.

Oxalad que os terreiros, que também sdo tradicionalmente
chamados de “rocas”, possam (na medida do possivel e do
cabivel) serem sempre os lugares nos quais os adeptos das
religides de matriz afro-brasileira possam voltar ao passado, a
natureza e as tradi¢des rurais que moldaram sua identidade e sua
cultura de resisténcia.
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5 0 SAGRADO E SUAS RELACOES COM A NATUREZA
NAS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

Vamos iniciar nossas reflexdes reafirmando que os dados
que aqui serdo descritos nasceram de nossa observacdo da
cultura afro-brasileira. Isso significa dizer que ndo trataremos o
meio natural a partir de uma visdo puramente africana, mas sim
a partir da hibridizagdo dos tragos culturais trazidos da Africa
para o Brasil e que se moldaram a geografia de nosso pais.

Para entender o que aqui descreveremos ¢ necessario que
o(a) leitor(a) se dispa de crencas pessoais e se esforce em
entender as coisas a partir de um outro olhar, uma experiéncia
afro-brasileira, que ndo se adere por completo a ldgica cristd de
vida e de viver.

Estamos, pois, a fazer nossa narrativa a partir de uma
cultura construida nos ultimos 5 séculos, alicer¢ada nos contatos
entre etnias que se misturaram e geraram um amplo conjunto de
tradigdes que ainda hoje ¢ perpetuado nos terreiros do Brasil.
Comecamos entdo, explicando que para o povo de axé,
sociedade, divindades e natureza ndo sdo coisas separadas. Ha
um fio ténue que costura essas trés dimensdes pelo alto,
tornando-as partes de um mesmo sistema.

Para os povos que deram origem a religiosidade afro-
brasileira, a natureza (mais presente e sentida no meio rural)
representa a materializagdo do divino, o que em parte se reflete
nos sistemas atuais de crengas da Umbanda, do Candomblé e até
mesmo do Catolicismo “popular”. Essa visdo classica das
religides sobre a natureza atribui a mesma certo carater de
passividade (mero produto da criacdo divina) e, em alguns
casos, carater mais interativo (local de morada e/ou
manifestagdo de muitas divindades).
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Verger (2012) nos mostra que tanto nos espacos sagrados
africanos quanto nas casas de cultos do Brasil, os(as) Orixas (e
inclusive as entidades espirituais) sdo tdo ligados(as) ao meio
natural, quanto a propria condigdo humana, mantendo a
individualidade das coisas e ao mesmo tempo tornando-as
engrenagens de um mecanismo complexo e unico, de modo que
uma ndo pode ser entendida sem a outra.

Esta ¢ uma visao de mundo bem diferente das religides
dominantes que muitas vezes separam a vida do homem da vida
dos demais seres vivos, ainda que os reconhegam como partes
de uma mesma criagdo. Para os praticantes das religides afro-
brasileiras, porém, o ponto de contato entre o mundo espiritual,
material e humano vai para além da fé em um determinado mito
de criacdo. Atinge os momentos mais singelos e singulares da
vida, pois os religiosos apregoam que deidades, divindades,
natureza ¢ humanidade sdo partes distintas de uma mesma
energia que se retroalimentam e dao sentido de existir umas as
outras.

Assim como em outras religides, os candomblecistas
acreditam que o homem ¢ um ser criado, ¢ fruto de um desejo
divino que surgiu a partir de um sistema criacionista bastante
complexo. Primeiro existiam as divindades primordiais e partes
da matéria que por elas foram manipuladas para dar origem ao
mundo que conhecemos. Segundo Monteiro (2010, p. 4):

Elédumaré/Senhor do Universo, “saturado” de tanta
energia emanada por ele mesmo, “explode” e se
subdivide nos  Osa/Divindades:  Omi/Agua;
Il¢/Terra; Ofarufu/Ar; Ind/Fogo e seus
desdobramentos (Odo/Rio, Okun/Mar, Osa/Lagoa,
Ojo/Chuva, Igbo/Floresta, Aféfe/Vento, Ara/Raio,
dentre outros).

105



Os(as) Orixas (consciéncia cosmica) agiram sobre a
matéria para insuflar-lhe sentido e dela produzir o mundo fisico.
Depois disso, alguns(as) Orixds se relacionaram afetivamente e
geraram outros(as) Orixds que ao nascerem ja encontraram O
mundo pronto. Depois vieram os seres humanos, criados pelas
divindades para habitar o mundo material e para nele
prosperarem. Gragas aos seus feitos na Terra, alguns humanos
foram deificados, sendo cultuados por seus descendentes como
ancestrais divinizados'®.

Uma vez que os humanos passaram a viver no mundo
fisico, esses se puseram a reinventd-lo e também a ressignificar
os seus elementos naturais e, por meio deles (dos elementos),
manter contato com fragmentos das divindades que os criaram
e/ou que ainda os governam.

A natureza, nesta concep¢do, seria o grande palco, o
grande altar da adoragdo espiritual e, por esse motivo, ela como
um todo ¢ tida como sagrada. Cada elemento dessa natureza
remete a um fragmento da energia criadora das divindades, ou
seja: agua, fogo, ar, terra, vegetais, animais, a lua, o sol e tudo
mais que existe no universo.

Monteiro (2010), ao estudar a cosmogonia loruba nos
aponta uma pista da logica mitica que explica os intimos elos
culturais ¢ ambientais desse povo africano. Afirmou que “o
Criador, tenha ele o nome que se quiser dar, ndo ¢ poliglota. Ele
entende, sobretudo, através da forca vital de tudo aquilo que ele
criou” (p. 5). Para o estudioso, a utilizagdo ritualistica dos

18 Rivas Neto (apud CARNEIRO, 2014, p. 19) propds uma visdo estruturante
do que chamou de principios que formam as religides afro-brasileiras. Para
esse autor, a vertente do sagrado parte de uma divindade suprema, passando
pelas potestades divinas, pelos ancestrais ilustres para, por fim, chega ao ser
humano comum.
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minerais, vegetais, animais, etc., ocorre “dentro de uma cadeia
alimentar, como uma transformag¢ao e transferéncia de energia.
A energia ¢ utilizada por todos os seres que se inserem na cadeia
alimentar para sustentar as suas fungdes” (p. 5).

O uso de elementos da natureza (4gua, folhas, rochas, sais,
fogo, etc.) combinados com os frutos do trabalho (tubérculos,
hortalicas, grdos, etc.) torna-se, entdo, uma forma de
comunicag¢do, uma maneira de interagao entre o ser humano e o
mundo divino. Dai o sentido das oferendas, da culinaria
sagradas e dos ebos.

Deriva desta relagdo entre crenga e pratica, uma série de
ritos que remetem, na natureza, a adoragao aos(as) Orixas. Essa
percepgdo veio da Africa e encontrou ressonancia nas crengas,
ritos e mitos das diversas nagdes indigenas brasileiras, ainda que
com muitas diferengas conceituais e visdes do que seria a
divindade e a materialidade do mundo.

Os ritos brasileiros de base tribal reproduzem entdo, até o
tempo presente, essa forma de sentir, de existir, de se identificar
e de se relacionar. A natureza ndo esta “fora de nds” porque em
nossos corpos fisicos ha fragmentos das muitas matérias criadas
pelos(as) Orixas. No decorrer da vida nossos espiritos habitam
corpos formados por dgua, minerais, bactérias, nutrientes
adquiridos com a alimenta¢do e se aquece com o sol. Da
natureza extraimos tudo que precisamos, ou seja, os(as) Orixas
nos provém com tudo do que necessitamos para existir mas,
para isso, necessitamos estar em sintonia espiritual com Eles(as)
e viver em harmonia com o cosmos.

Os recursos naturais servem entdo, nao sO para a
reproducdo de mnossas existéncias, mas também como
ingredientes de ritos de adoragdo. Quando um religioso faz uma
oferenda ao(a) seu(a) Orixd, o faz de forma direta, por meio de
elementos tirados do mundo material e oferecidos na paisagem
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preferida da deidade/divindade protetora: matas, praias,
cachoeiras, € muitos outros.

Para os praticantes do Candomblé, do culto de Ifa, da
Umbanda e outros, a natureza ¢ sagrada, ¢ lugar de adorar as
divindades, pois ¢ dela que tudo vem e ¢é para ela que
retornamos com nossos corpos apds a morte. Nossa pele, nossa
carne, nossos 0ssos, tudo em nos “vira terra”, mistura-se com
ela, de forma que com o tempo nos tornamos parte de sua
massa, para que depois voltemos ao ciclo de nutrientes do solo,
que alimenta toda a cadeia que possibilita a existéncia da vida
em nosso planeta. De nos, resta o espirito, que retorna ao mundo
invisivel, porém perceptivel. Também resta a memoria que
deixamos pelos nossos feitos (bons e maus), que ficardo na
lembranga de nossos entes queridos, amigos e inimigos. Resta
também nossa carga genética, perpetuada pelas geragdes que
nos sucedem.

Entdo, morrer e viver sdo coisas inerentes a existéncia
humana, sdo momentos distintos, mas complementares, que
fazem parte do pacto inquebravel da criagdo. Pacto esse, criado
pelas divindades, governados pelas leis da biologia, da quimica,
da fisica e sem esquecer que elas também sdo leis divinas.

A natureza como fonte de recursos e como inspira¢do para o
trabalho

No mundo criado pela divinldade suprema (Olodumare,
segundo o mito lorubd) e governado pelos(as) Orixas, tudo esta
junto, tudo se integra: matéria e espirito, o bem e o mal, o diae a
noite, a vida e a morte, a alegria e tristeza, a miséria e a fartura,
a ordem e a obediéncia, o prazer e a dor, e assim por diante.
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Como ja dito anteriormente, os(as) Orixds primordiais
vieram primeiro, juntamente com parte da matéria amorfa do
cosmos. Dai criaram o mundo, pariram outros(as) Orixas, depois
fizeram os seres humanos. Mas a obra da criagdo nao parou por
ai. Para a visdo cosmogonica loruba, ndés humanos recriamos a
obra dos(as) Orixas cada vez que reinventamos as coisas no
mundo, perpetuando assim o seu legado. Quando avancamos a
tecnologia, quando inventamos maquinas, quando abrimos
estradas, quando edificamos nossas casas, quando formamos
familias, enfim, quando damos sentido pratico a nossa vida,
estamos manipulando os recursos naturais criados para esse
mundo e, assim, sempre inspirados pela espiritualidade, noés
damos continuidade a inven¢ao do mundo, que um dia foi criado
pelos(as) Orixas, mas agora ¢ dinamizado pela inventividade
humana.

Hoje criamos nossa prdopria natureza, manipulamos a
genética, fazemos escolhas que mudam os rumos da relagdo do
homem com o meio. Muitas dessas agdes ndo agradam aos(as)
Orixas, pois sdo destrutivas, agressivas para com a natureza e
causam desigualdades e devastacao. Porém, por outro lado,
muitas dessas os enchem de orgulho. Tanto que algumas de
nossas invengdes tornam-se até lugares amados pelos(as)
Orixas, que ali passam a morar e receber presentes, conferindo
sacralidade as nossas empreitadas: encruzilhadas, estradas,
cemitérios, mercados, estradas de ferro, plantacdes, etc.

Ha, portanto, uma mensagem moral nesse sistema de
crengas, que nos impde uma série de principios éticos. Para o
povo de axé, a natureza ¢ sagrada, deve ser protegida, ¢ morada
dos(as) Orixas e parte da criacio da qual fazemos parte. E o
legado de recursos deixados a nosso dispor para que
pudéssemos dar continuidade a inven¢do do mundo por meio da
inovacao.
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E sdo muitos os recursos que utilizamos para fazer a vida
cotidiana se tornar mais facil, ao mesmo tempo em que, por
meio do trabalho, nos relacionamos com a materialidade ¢ com
a sacralidade da natureza. Como exemplo, lembramos que pelas
maos besuntadas de agua e dleo do artesdo se fabricam os
mesmos utensilios de barro que ele e/ou seus clientes utilizardo
para fazer oferendas (as)aos Orixas. Barro tirado de actimulos
sedimentares de forma rotineira, que nas maos habeis do oleiro,
torna-se objeto de arte, de uso e de culto.

O ferreiro funde, molda de remodela o ferro para que esse
possa se transformar em objetos sagrados, exibidos pelos(as)
Orixas em suas dancas rituais. O agricultor planta os graos que
serdo utilizados na alimentacdo cotidiana e nos ritos diarios dos
terreiros. Enfim, tudo estd integrado: a natureza provedora, o
trabalho, a habilidade e o culto. Tudo faz parte de um sistema de
relagdes complexas, perpetuadas pela tradicdo e, hoje,
reproduzidas pelos herdeiros das tradi¢des afro-brasileiras.

- /Qﬂ X A
: Pl W ;7
Quartinhas e alguidares modelados de barro (argila), que podem ser

utilizados nos terreiros como utensilios cotidianos, assim como objetos em
diversos rituais.
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O culto na natureza

Para os praticantes da religiosidade afro-brasileira o relevo
apresenta feicdes que remetem ao sagrado, motivo pelo qual
alguns cultos sdo realizados nas baixadas, onde a drenagem
fluvial forma pantanos e outros sdo realizados em elevagdes
majestosas, de onde vislumbrar a ampla paisagem que se
descortina diante do religioso.

Nos pantanos, onde se realizam cultos a Orixa Nana, ou
nas grandes elevacdes para onde sdo levadas oferendas para
alguns(as) Orixas que se vestem de branco, o religioso tem uma
experiéncia de proximidade, quase de intimidade energética com
a natureza onde ele deposita suas oferendas em ato de fé.

Mais que estar na natureza, ¢ necessario sentir e interagir
com ela: sentir seus odores, tocar, provar, ouvir seus sons, ecoar
canticos, louvar suas formas, atribuir-lhe sentido e wvalor
simbolico. Alguns desses locais se tornam tdo utilizados para
esses fins, que aos poucos se tornam sagrados, restringindo a
apropriagdo social para outros usos dos recursos locais.

Nas cavernas, muito costumeiramente os Umbandistas
levam presentes para o Orixd Omolu, senhor das pestes, que
habita as profundezas escuras dessas formagdes, como forma de
resguardar-se dos olhares apavorados daqueles que nele vém a
variola, a hanseniase e outras enfermidades capazes de produzir
grandes pandemias. L4 (nas cavernas) se pede saude, rogando
para que a cura sempre esteja ao alcance da humanidade e que
as doencas graves nunca causem estragos representativos.

O solo, ou seja, a representacdo cabal do elemento terra ¢
também atribuido a Omolu, assim como a outros(as) Orixas. A
terra ¢ a morada derradeira dos corpos, € nela que a
transmutacdo pds-corporea ocorre, absorvendo o corpo e
possibilitando o desprender do espirito. E no solo que se planta,

111



¢ dele que se retira a argila utilizada pelo oleiro, ¢ nele que
(também) se retira alguns minerais importantes para o culto
afro-brasileiro, como o sal ¢ o caulim. E sobre o solo que brota a
floresta sagrada, morada de Oxossi, de Ossde e de tantos
outros(as) Orixas.

O cloreto de sodio, por exemplo, ¢ um claro exemplo de
recurso minerado em areas de savanas, desertos e junto ao mar,
tanto para uso cotidiano, quanto para uso ritual. Muitos(as)
Orixds apreciam o sal.

A terra, as montanhas e os pantanos, portanto, sao lugares
sagrados, palco de ritos diversos e fonte de recursos para a
existéncia humana. Dai a necessidade de ir até 14 para agradecer
aos(as) Orixds pelas dadivas e a Eles(as) fazer pedidos.
Evidentemente esses pedidos podem ser feitos dentro das casas
de axé, mas faz parte da tradi¢do afro-brasileira a busca pelo
contato com esses recantos em algum momento do ritual de
devocao, pois ir até a natureza, em sentido simbolico, significa
ir até o fragmento energético dos(as) Orixas que foi encantado
na materialidade do planeta Terra.

As folhas alimentam, curam, acalmam, limpam o corpo e
a alma e possibilitam a consagrag¢do nos rituais tradicionais. As
matas sao fontes de vida, de ar puro, de caca, de madeira, de
medicamentos € muitos outros recursos.

O clima e os fendmenos atmosféricos também participam
do mundo vivido, (re)significado pelo homem, no qual ha
fragmentos da energia criadora dos(as) Orixas. As tempestades,
o vento e os raios pertencem a Orixa Oya (lansd); o trovao
pertence ao orixa Xang0; a chuva que traz fertilidade a terra
pertence a Orixd Oxum, assim como as aguas doces dos leitos
fluviais. O Arco-iris representa a presenca do Orixa Oxumaré na
terra; o céu avermelhado do entardecer pertence a Iyewa e
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outros fendmenos meteoroldgicos remetem ao culto de outras
divindades.

Portanto, o ritual pode exigir a utilizacdo de recursos
advindos desses fendomenos, como agua da chuva, pedra-de-raio,
terra levantada pelo redemoinho de vento e outros exemplos.
Sao muitos os(as) Orixas representados pelos fendmenos
atmosféricos e ¢ a(a) eles(as) que se recorre em épocas de
grandes tormentas e enchentes, assim como secas prolongadas.

E evidente que a natureza possui suas leis e essas regem os
regimes pluviais e todos os demais fendmenos meteorologicos.
Porém, o que se deseja explicar € que o exercicio da fé aproxima
as pessoas desses fenomenos, pois eles representam a presenga
dos(as) Orixas no mundo, sentido e percebido pelos humanos.

A tradigdo oral afro-brasileira ensina (e a ciéncia também)
que a vida ndo prospera sem agua em estado liquido. Essa
percepcao ¢ ainda mais marcante em uma cultura que em grande
parte deriva de sociedades subsaareanas (savanas). A dgua ¢ um
bem precioso e € nela que a vida brota. Seu poder de sustentagao
da existéncia ¢ ainda simbolizado pelo liquido amniotico
presente no utero materno durante a gestagao.

A agua, entdo, ¢ feminina, pertence as grandes maes
Orixas, como Oxum (Deusa do rio de mesmo nome na Nigéria),
Yemanja (Deusa do rio Ogum e compartilha o dominio das
aguas salgadas com Olokun e outros(as) Orixas), Oya (Deusa do
rio Niger), Iyewéa (Deusa do rio de mesmo nome na por¢ao
central da Nigéria), entre outros exemplos. As bacias
hidrogréficas, de onde extraimos alimentos e agua, sdo destino
de muitas oferendas para essas divindades, assim como as
praias, as ilhas, as cachoeiras e as nascentes.

Reforcando o que j& afirmamos, tudo estd interligado:
homens, Deuses(as) e o mundo criado. Esse conjunto formado
por matéria e consciéncia forma o cosmos, que além dos
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elementos terrenos inclui outros astros, que também sdo parte de
nossa vida cotidiana: o sol, a lua, as estrelas e até mesmo os
meteoritos. Os africanos e os indigenas ja conheciam os ciclos
de cheia e vazante dos rios, os ciclos de marés e ja percebiam a
diferenga que as estagdes do ano produziam na paisagem.
Sabiam que tudo isso influenciava na migracao de animais de
caca, na reproducdo da fauna domesticada, nas épocas de plantio
e colheita.

As estagdes do ano possuem sentidos simbolicos
importantes ¢ também merece ser lembradas. Como exemplo,
podemos citar os meses de outubro e novembro que marcam o
retorno do periodo chuvoso apds a longa estiagem nas terras
subdesérticas (na Africa) e de savanas (no Brasil e na Africa),
quando a fertilidade retorna a paisagem, fazendo brotar a vida
em todo seu esplendor. Faz sentido entdo que a festa das Iyabas
(Orixas femininos) ocorra nessa €poca, motivada por uma antiga
historia relacionada ao desejo de Oxum de engravidar.

Nos terreiros da atualidade, que sdo casas de culto
localizadas predominantemente em 4areas urbanas, ainda
podemos encontrar muitos tragos culturais ancestrais, que sao
mantidos pelas comunidades de axé, pois as oferendas ainda sdo
feitas nos locais sagrados de cada orixa, como se pode observar
no quadro 5.

Quadro5: Principais locais de cultos de alguns Orixads.

Orixas Local de devocio
Exu Encruzilhadas, estradas, mercados e trilhas nas matas.
Iyoba Pedreiras, rios turbulentos (corredeiras), matas cujas

arvores possuam cogumelos do tipo “orelha”
encrustados e em areas com formagdes regoliticas.

Nana Praias, pantanos e manguezais.
Ogum Estradas, trilhos de trem e trilhas na mata.
Omolu Matas e cavernas.
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Orixa Oko Plantagdes, locais de terras férteis, topos de serras de
onde se vé areas plantadas.
Oxala Topos de elevagdes e corregos tranquilos e bonitos.

Oxossi e Ossde

Matas.

Oxum

Rios, lagos, cachoeiras e nascentes.

Oxumaré e [yewa

Matas, pogos d’agua e cachoeiras onde a queda d’agua
forma arco-iris.

Oya Bambuzais.

Xangd Pedreiras, cachoeiras e em areas com formagdes
regoliticas.

Yemanja Rios, lagos e praias.

Quadro6: Principais locais de culto de algumas Entidades de Umbanda.

Entidades Locais de devocao
Caboclos Matas, estradas, beira de riachos e trilhas na mata.
Erés Jardins, locais floridos e bonitos, pomares, praias e
beiras de rios.
Pomba-Giras e | Matas, encruzilhadas, estradas, cemitérios, mercados,

Exus de Umbanda
(em suas diversas
manifestacdes)

porteiras de fazendas, trilhos de trem, bambuzais e
outros.

Pretos-Velhos

Fazendas antigas, cruzeiros (fora de cemitérios),
igrejas antigas, matas, locais tranquilos e bonitos;
cafezais, canaviais e cOrregos.

Em suma estamos falando de uma cultura ancestral
profundamente ligada aos ritmos da natureza, da qual se retira
0s recursos necessarios a vida e por meio dela pode-se perceber
a grandeza de cada Orix4, de cada criagdo divina existente nesse
mundo que nos foi dado para viver e prosperar.
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Alteragoes ritualisticas ocorridas em fungdo do discurso
ambientalista

Nos terreiros, como em qualquer outra dimensdao da
sociedade contemporanea, tem-se Vvisto um crescente
movimento de adesdo ao discurso ambientalista, fato que tem
gerado muitas repercussdes no seio das comunidades de axé.
Reutilizacdo de &gua, economia de energia, separagdo de
residuos para reciclagem, entre outros exemplos de acdes, vém
sendo realizados cada dia com mais frequéncia, pois na
atualidade as comunidades de terreiros sdo mais esclarecidas,
possuem maior grau de escolarizagdo e mais acesso aos meios
de comunicagdo que divulgam mensagens de cunho
ambientalista.

O ambientalismo vem trazendo ainda outras formas de
relacdo das comunidades de axé com o espago, sobretudo em
relacdo a determinados hdabitos tradicionais relacionados ao
consumo cotidiano e ao destino dado aos ebds (oferendas e
“despachos”) frequentemente deixados em matas, corregos,
estradas, encruzilhadas e outros locais de uso publico.

Em relagdo ao consumismo, cresce a percep¢ao de que ha
no mercado uma gigantesca oferta de produtos que sdo
frequentemente incorporados aos rituais tradicionais, mas que
sao “invencdes” da modernidade, sem nenhuma relagcdo direta
com a tradi¢do afro-brasileira. Muitas casas buscam, entdo,
eliminar determinados excessos no sentido de deixar as listas de
compras mais enxutas, com menos supérfluos e com menos
“modernidades”.

Os ambientalistas costumam ainda, questionar a real
necessidade dos sacrificios de animais em rituais religiosos.
Esse questionamento muitas vezes encontra ressonancia em
acoes intolerantes de politicos que defendem ideais de religides
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majoritarias. Em outras palavras, a questdo das imolacdes
constitui-se um grande tabu.

Embora sejam comuns em muitas religides do mundo, as
praticas religiosas que envolvem os sacrificios de animais nao
sdo praticadas entre as religides majoritarias existentes no
Brasil, o que de fato causa muita estranheza e ma impressao. No
Brasil, os rituais de sacrificios se tornaram mais restritos que os
que ocorriam na Africa. Verger (1985) nos mostra que naquele
continente existiam inumeros procedimentos que ndo foram
mantidos na religiosidade afro-brasileira.

Os sacrificios de animais sdo considerados necessarios nas
casas de axé, ndo sO por causa do uso ritualistico de
determinados animais (frangos, patos, gansos, faisdes, cabritos,
porcos, carneiros € outros), mas também porque a carne ¢
consumida como alimento pelos praticantes dos cultos. O couro
e algumas penas sdo utilizados como matéria-prima para objetos
utilizados pelos praticantes da religido. Em outras palavras, para
o povo de axé, ¢ mais adequado comer a carne de um animal
que foi sacralizado, rezado, compartilhado com a espiritualidade
do que aqueles que foram abatidos em massa para abastecer
acougues e supermercados.

Desde meados da década de 1990, quando comecamos a
frequentar as casas de ax¢é em diversos enderecos da Regido
Sudeste do Brasil, tivemos a oportunidade de assistir diversos
rituais que envolviam o uso de animais sacrificiais. Nunca
presenciamos rituais de sacrificios sendo feitos fora de contextos
justificados. Os sacerdotes sdo pessoas treinadas e realizam os
procedimentos de forma respeitosa para com os animais que sao
imolados. Nas casas de axé, os animais sdo alimentados,
dessedentados, lavados, ocasionalmente ornamentados com
lagos e contas. Jamais sdo torturados, ndo sdo expostos a maus
tratos e se estiverem feridos ou doentes, ndo sdo sacrificados.
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Essa postura de respeito ¢ um “mandamento” da religiosidade
afro-brasileira que encontra ressonancia, por exemplo, nos
codigos morais determinados por algumas narrativas antigas.

Ao falarem de Ejiobé, um dos odus’”® do jogo de Ifa,
Santos e Silveira (2010) escreveram:

Ejiobé o [odu] protetor da sutileza, ele recomenda
que nao se faca mal a nenhum ser vivo, pois mesmo
os insetos mais insignificantes e os passarinhos mais
inofensivos, quando comeg¢am a chorar de dor, as
suas lagrimas tornam-se fogo que jorra dos olhos,
causando muita  devastacio (SANTOS E
SILVEIRA, 2010, p. 26).

Nesse sentido, cresce em todo o Brasil o consenso de que
s0 se deve sacrificar animais quando for solicitado pelas
divindades, jamais de forma leviana ou desnecessaria. Os
animais devem ser de procedéncia autorizada, preferencialmente
criados para esse fim?* e que nio estejam sob restricdes legais
de porte, comercializagdo, criagdo e abate.

19 De forma muito simplificada, explicamos que nos sistemas oraculares do
povo loruba, os odus sdo os caminhos da vida, do destino, e cada pessoa
possui um odu que lhe rege desde o nascimento. Ao consultar o oraculo, os
odus se combinam para mostrar informagdes sobre a caminhada do
consulente no mundo e o que ele deve fazer para potencializar sua energia
espiritual e sua vida material.

20 Quando criados para esse fim, os animais costumam ser alimentados de
forma mais natural, sdo devidamente vacinados e medicados quando
necessario, pois nao se utilizam animais doentes ou maltratados em nenhum
ritual de bom axé. A procedéncia genética deve respeitar determinados
preceitos e muitos sdo criados de formas bem especiais, a depender do uso
ritualistico a que sdo destinados.
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Em relacdo aos “trabalhos” e ebds encaminhados para a
natureza, para ruas e encruzilhadas, ha também um movimento
importante de mudancas. Em muitas casas ndo se utiliza mais
velas acesas em rituais ao ar livre para evitar acidentes e
incéndios. As garrafas de cachaca e demais bebidas, por
exemplo, vém sendo substituidas pelo uso de cabagas e cuias de
casca de coco, que sdo biodegradaveis.

No lugar dos tradicionais alguidares de barro, muitas casas
fazem uso de folhas de mamona (ewe Lara), que sdo colocadas
para forrar o chdo e sobre elas que as oferendas sdo depositadas.

|
Folhas de mamona e cabagas substituem as garrafas de vidro e os
alguidares em oferendas e ebos.

Também parece haver tendéncia no sentido de diminuir o
tamanho das oferendas, tanto como forma de economizar
produtos, como também para evitar desperdicios com exageros
desnecessarios.

A ampliacdo dessas praticas mais corretas do ponto de
vista ambiental depende ainda de agdes do Poder Publico, no
sentido de destinarem locais especificos para realizagdo de
rituais externos, assim como campanhas de educacdo ambiental
pautadas na sensibilizacdo para uma mudanca espontdnea de
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atitudes, sem  ameagas, punigdes, perseguicdes €
incompreensdes com o sagrado praticado.

Se as prefeituras destinarem um local seguro, com
vegetacao nativa, um corrego (ou outro corpo de agua doce) e
boa estrada de acesso (ndo ¢ necessario ser pavimentada), de
certo, muitas casas passardao a utilizar esses espacos para seus
ritos. Para tanto, ¢ necessario que haja limpeza constante do
local e que se faca um bom trabalho de educagdo ambiental, no
sentido de divulgar essas areas e evitar que ruas e encruzilhadas
sejam destino de trabalhos espirituais.

Iniciativas nesse sentido (tanto de particulares quanto do
Poder Publico) ja vém sendo empreendidas em algumas cidades
do Brasil, mas ainda s3o casos muito pontuais, que precisam ser
melhor estudados para que suas experiéncias sirvam de modelo
para outras cidades.

Parque Ecologico dos Orixds, Magé, RJ.Fonte:
Disponivel em: http://www.abaretiba.blog.br/2014
/12/repondo-as-energias-em-meio-natureza.html.
Acessado em 04/04/20135.
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Diante do que discutimos, podemos sintetizar a nossa
analise dizendo que, de um lado, ha um consideravel
contingente de casas de axé que ainda precisam incorporar a
questdo ambiental como um dos valores da organizagdo
religiosa. Porém, hd um niimero cada vez maior de terreiros que
estao inserindo a educagcdo ambiental como parte da formacgao
religiosa de seus adeptos, o que faz todo sentido, se analisarmos
a propria percepgao que as religioes afro-brasileiras possuem da
natureza.
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PARTE I "
A CULTURA, AS TRADIGCOES
E A IDENTIDADE SOCIOTERRITORIAL



6 A CULTURA COMO FATOR DE COMPREENSAO DA
RELIGIOSIDADE NO BRASIL

Cultura, eis ai uma palavra repleta de significados, dotada
de muitas concepg¢des e sentimentos que a envolve em uma
ampla e complexa teia de entendimentos. Como nos ensina
Cuche (1999), o conceito de cultura revela a historia de sua
propria significacdo, sendo um termo utilizado mais
habitualmente em sociedades complexas ocidentais, ndo
possuindo um equivalente na maior parte das “linguas orais”.
Isso ndo quer dizer que elas ndo possuam cultura, significa, no
entanto, que seu uso deve se dar a partir de critérios adequados,
para evitar abordagens incoerentes, frequentemente carregadas
de significados etnocéntricos.

Para esse mesmo autor, a palavra “cultura” ¢ de origem
latina ¢ foi bastante utilizada na Franca como sindénimo de
“cultivo da terra” até meados do século XVIII. Embora esse
sentido original ainda seja valido e bastante utilizado no tempo
presente, a cultura passou caos poucos a ter sentido figurado,
simbolizando outras formas de cultivos: das ideias, das letras,
das artes, da formagao intelectual e outros (CUCHE, 1999).

Para este momento, vamos entender a cultura a partir dos
pressupostos pds-estruturalistas, que levam a sério a necessidade
do descritivismo sociocultural, mas também se aprofunda na
interpretacdo de questdes relacionais, de controle social e de
controle intersocial.

A cultura pode entdo ser entendida como um amplo
sistema simbolico de valores, de principios morais e éticos, de
saberes, de fazeres, de técnicas, de artefatos, de normas sociais,
de codigos de linguagem e de actimulos memoriais de uma
determinada sociedade.
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A cultura ¢ historicamente produzida, ¢ fruto de uma
ampla rede de relagdes que resultam na forma de existir e viver
de um grupo social, sendo influenciada e influenciando ndo sé
as relagdes humanas, mas também as relagdes intersociais e na
dindmica de uso e ocupagdo do espaco geografico.

A cultura, nesta acepg¢ao, ¢ dialeticamente cria e criadora
da historia, dinamiza a producdo do espaco e ¢ por ela
influenciada. Esta em constante revisdo interna e ¢, talvez, o
principal elemento definidor da identidade de uma determinada
sociedade.

O espaco gera fortes elementos definidores da identidade
cultural de uma determinada sociedade. Porém, deve-se deixar
claro que o ser humano nao pode mais ser entendido como um
ser culturalmente produto de suas relacdes com o meio, como
defendiam pensadores positivistas do século XIX. Tampouco
pode simplesmente ser visto como um ser adaptavel ao meio,
capaz de fazer da cultura algo moldavel aos desafios ambientais,
como apregoava a Franz Boas e outros autores da Geografia e
da Etnografia francesa da virada do século XIX para o século
XX.

Os autores da sociologia pos-moderna, como Bauman
(2003 ¢ 2012) e da Geografia Cultural, como Claval (1999), nos
ensinam que, atualmente o homem se cria e se recria, inventa e
reinventa seu meio, modela e remodela a sua propria natureza
por meio da técnica e das mais variadas representagoes.
Significa e ressignifica as formas sociais e as formas da
paisagem, tornando-se cada vez mais afeto as areas com elevada
concentracdo informacional. Somos, portanto, seres de culturas
complexas, globalizadas (ainda que em diferentes niveis) e
contraditoriamente tdo conectadas, quanto fragmentadas.
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Porém, mesmo com toda a complexidade do tempo
presente, as culturas existentes no mundo sdo muito diversas,
apresentando distintas densidades em relacdo a alguns aspectos
€ 0s mais importantes sao 0s seguintes:

a) Aportes tecnoldgicos e producdo de conhecimentos;

b) Porosidade as influéncias de outros povos e

receptividade aos vetores da globalizagao;

¢) Radicalidade em sua composi¢do étnica € em seus

principios normativos;

d) Cddigos de pertencimento;

e) Graus de urbanizagao;

f) Sistemas produtivos e estratégias de sobrevivéncia;

g) Militarizagdo, ordem social, controle social e

organizac¢do do poder;

h) Diversidade religiosa e abertura a multiculturalidade,

entre outros aspectos.

Em uma perspectiva mais descritivista podemos afirmar
que cada cultura possui uma séria de caracteristicas (tracos
culturais) que a diferird das demais, de forma que o conjunto
desses aspectos lhe dara identidade, singularidade e dinamica
reprodutiva.

Por esse motivo, desde a organizacdo do pensamento
estruturalista no seio da Antropologia no século XX e da
emergéncia nesse mesmo periodo do pensamento marxista,
fortes criticas foram feitas aos defensores do evolucionismo
cultural, ou darwinismo cultural, como alguns autores preferem
chamar.

Cada cultura prospera a partir de uma série de processos
que s6 podem ser entendidos a partir de dentro, pois fazem
sentido no amago do grupo cultural que detém a cultura como
patrimdnio social. Sendo assim, a comparacdo de densidade
entre as culturas pode levar a percepgdes académicas erroneas
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sobre elas, muito frequentemente conduzindo o pesquisador a
concluir que ha culturas mais evoluidas que outras.

Ora, se tomarmos a tecnologia de comunicacdo da
sociedade urbana dos paises centrais do capitalismo e esse
mesmo traco cultural em povos mais tradicionais, ¢ evidente que
a primeira sera muito mais complexa. Isso nao quer dizer, de
forma alguma, que a cultura das sociedades que dominam
economicamente o mundo atual seja “superior” ou “evoluida”.

Como nos ensina Marconi e Presotto (2010), é preciso
superar esta visdo de ‘“centralidade” em relagdo ao “‘outro
cultural”, que geralmente privilegia as sociedades mais ricas do
mundo, reproduzindo nogdes perigosas que se pautam em ideias
preconceituosas e hierarquizantes. Nas logicas do poOs-
estruturalismo e do neomarxismo (ainda que a partir de
referenciais distintos) ndo ha no mundo pessoas mais evoluidas,
grupos mais evoluidos, religides mais evoluidas, culturas mais
evoluidas, etc.

Todas as culturas sdao complexas na medida de suas
individualidades; sdo ricas na medida de suas individualidades;
sdo necessarias na medida de suas individualidades e todas sdo
belas por si s6, pelo simples fato de serem singulares. Qualquer
concepgao diferente desta nogdo leva ao etnocentrismo, conceito
que passaremos a tratar, cuja expressao mais marcante ¢ o
chamado eurocentrismo.

Etnocentrismo, eurocentrismo e relativismo cultural

De acordo com Marconi e Presotto (2010), o
etnocentrismo ¢ entendido como uma postura social com base
na qual, um determinado grupo social se percebe culturalmente
mais importante, ou superior, ou mais evoluido que outros. Esta
percepcao faz com que as pessoas tendam a julgar os tracos da
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cultura alheia a partir de seus sistemas de valores, de visdo de
mundo, de ética, moral, estética, entre outros parametros.

Nascem dai, posturas preconceituosas, muitas vezes
discriminando a cultura de outros povos, como forma de se
autoproclamarem como melhores, mais evoluidos, mais
civilizados, mais fortes e até mesmo com mais direitos.

Durante o chamado Periodo Colonial, por exemplo, os
europeus se percebiam como o ber¢o da civilizagdo moderna,
impondo a si o dever de “civilizar” os povos da América, da
Africa e da Asia. Entendiam que, na condi¢do de “sociedades
superiores”, teriam o direito de conquistar as riquezas existentes
no mundo tropical, ainda que a custa do trabalho forgado,
dominagdo militar, controle econdmico e degradagdo cultural
dos povos conquistados.

Nesse sentido, o eurocentrismo pode ser entendido como a
visao de mundo pela qual a postura etnocéntrica dos europeus os
fazia perceber que as culturas europeias eram melhores, mais
evoluidas, mais completas, possuindo assim o direito de
dominar grandes extensdes de terras mundo aforra, para que
pudessem prosperar por meio da exploragio de suas riquezas®'.

A percep¢do de superioridade do europeu “justificou”
ainda grandes atrocidades mundo afora, como foi o caso do
exterminio de milhares de indigenas no Brasil e a escravizacao
de africanos, sobretudo entre a primeira metade do século XVI e
primeira metade do século XIX.

21 Atualmente ainda se fala e se 1& muito sobre o eurocentrismo, mas também
vale a pena citar o usacentrismo, que refere-se ao etnocentrismo norte-
americano.
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Reprodugdo digital de duas telas de Jean-Baptiste Debret mostrando a
captura de indigenas e a comercializacdo de africanos escravizados no
Brasil no inicio do século XIX?.

Como se vé&, o etnocentrismo, aqui exemplificado pelo
eurocentrismo, ¢ uma forma perversa de construgdo das
identidades culturais de povos muitas vezes dotados de poder
econdmico e/ou militar. Como resultado, surge um sentimento
de superioridade que os distanciam de povos tidos por eles como
inferiores. Decorre disso muitos conflitos entre pessoas e
Estados, que tém surgido mundo afora, pois apesar de grandes
esfor¢os no sentido de promover o didlogo, a multiculturalidade
e a igualdade de direitos entre os povos do mundo, o
etnocentrismo ainda permanece presente em todo o planeta,
ainda que em alguns recantos seja mais forte que em outros.

Sao exemplos nefastos do etnocentrismo: o preconceito
racial, a luta de castas, o descaso com imigrantes de regides
mais pobres, os embates étnico-religiosos segregadores, entre
outros.

22 Disponivel em: http://enciclopedia.itaucultural.org.br/pessoal 8749/
debret. Acessado em: 07/04/2015.
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Quando pensamos na realidade vivenciada pelas
comunidades de terreiros em todo o Brasil, podemos refletir
sobre inumeras questdes que envolvem os conceitos de cultura,
de etnocentrismo e de eurocentrismo.

O Brasil ¢ um pais que possuia, inicialmente, uma grande
quantidade de etnias indigenas, com diferentes culturas e com
caracteristicas  identitarias proprias, que foram muito
rapidamente perdidas na medida em que os colonizadores
europeus se territorializaram em nosso pais. O processo de
catequese, por exemplo, representou claro exemplo de dispersao
espacial da cultura europeia, imposta nas terras brasileiras aos
indigenas, que foram gradativamente aculturados e doutrinados
a partir de uma nova concepcdo de vida, de civilidade e de
ordem social.

O mesmo ocorreu com os africanos escravizados ao longo
dos séculos XVI a XIX. Ja em Africa ocorriam processos duros
de imposicdo da logica civilizatoria europeia, batismos cristaos
forcados e translado de grandes contingentes de homens e
mulheres para as areas de produ¢do agucareira no Brasil. Esses
africanos eram oriundos de diferentes paises da Africa,
sobretudo de regides onde predominavam as etnias Bantu
(Congo, Angola, Mocambique e outros), Jejes (Benin, Togo,
Gana e Nigéria) e Nago-Yorubas (Benin, Nigéria e outros).

Sendo de diferentes culturas e de diferentes lugares, os
africanos e os indigenas foram langados forgosamente em um
turbilhdo de processos historicos que tinham o proposito de
iguald-los em condi¢cdes (escravatura), mantendo sua
diversidade étnica, pois assim, sendo de diferentes recantos do
Brasil e da Africa, eles ndo falariam a mesma lingua, ndo teriam
o mesmo codigo de fé, ndo teriam as mesmas experiéncias de
combate e guerra, enfim, seriam mais vulneraveis.
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Tudo isso serviu ao proposito de dominagdo dos europeus
(sobretudo portugueses, holandeses, franceses e ingleses) que na
condicdo de colonizadores, podiam manter os territorios
produtivos sob controle por meio de estratégias econdmicas que
incluiam o trabalho for¢ado e a desterritorializacdo dos povos
nativos como processos inerentes ao ideal civilizatorio vigente
naquele periodo.

Nesse processo, como ocorrera também em outros paises
do continente americano, os povos indigenas foram rapidamente
impactados e tiveram sua populacdo diminuida por conflitos
armados, por epidemias avassaladoras, pela miscigenagdo, ou
pelos fatores citados combinados. Muito do conhecimento
cultural indigena foi perdido, restando atualmente poucos povos
indigenas, representando nao muito mais que 2% da populacao
brasileira (MARCONI e PRESOTTO, 2010).

No caso dos africanos, esses foram comercializados em
diferentes mercados negreiros do Brasil e a eles impoOs-se a
cultura europeia. Foram proibidos de perpetuar muitos de seus
tracos culturais originais e lhes foi imposta a fé catolica que,
além de servir de controle social por meio de normas rigidas de
comportamento, tirava-lhes a identidade religiosa, herdada por
milénios de geragdes antepassadas.

Mas evidentemente a cultura africana ndo desapareceu,
assim como a indigena, que também se manteve (ainda que em
parte). Tragos importantes dessas culturas permaneceram vivos
entre seus detentores e foram perpetuados pelos seus
descendentes. Alguns outros aspectos da cultura desses dois
povos foram mesclados entre si € com a cultura europeia,
gerando uma cultura mestica e sincrética.

Os terreiros de Umbanda e de Candomblé, por exemplo,
sdo pequenos espacos de resisténcia politica, cultural e
identitaria, onde as comunidades de axé mantém viva a memoria
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dos grandes sacerdotes que viveram no Brasil, além de
reproduzir, pelo menos em parte, os ritos de culto as divindades
afro-brasileiras e aos(as) Orixas.

Mesmo com toda persegui¢do mididtica, mesmo com toda
difamagdo imposta pelos cristdos, mesmo com todo racismo
institucional e social, mesmo com a imposi¢do da concepgao
branca de Deus, as comunidades de ax¢, a despeito de tudo isso,
mantém viva a memoria e os cultos ancestrais. Sdo de fato
grupos de resisténcia, que praticam religides desde sempre
perseguidas pelo censo etnocéntrico de uma sociedade adoecida
e desestabilizada pelos seus permanentes equivocos politicos e
econdmicos.

Nos ultimos anos tém surgido algumas ag¢des em favor do
reconhecimento cultural do povo de axé. Porém esse
reconhecimento ainda ¢ parcial e precério, além de tardio e
desigual. Mesmo com as chamadas politicas de promog¢ao da
igualdade racial, com as cotas para negros em Universidades,
leis que exigem o ensino de historia da Africa, tombamento de
casas de axé como patrimdnios da cultura brasileira, registro de
praticas culinarias como bens imateriais de nossa cultura e
outras acdes, mesmo com tudo isso, a cultura brasileira em seu
conjunto ainda reflete uma sociedade que se vé branca, cristd*® e
superior, enquanto as comunidades de terreiros seriam (para as
elites desse pais) nada mais que uma gente equivocada em suas
concepcdes, folcldrica, pobre e preta.

23 Em funcdo do sincretismo, boa parte do movimento umbandista professa
principios cristdo, muitas vezes com muito mais eloquéncia que aqueles
herdados da cultura africana. Esse “branqueamento” da Umbanda faz com
que muitas vozes do movimento umbandista tratem segmentos mais
africanizados da religiosidade afro-brasileira com preconceito, reproduzindo
conceitos e discursos segregacionistas adquiridos das religides dominantes.
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Ainda teremos um longo caminho a percorrer antes de
atingir o ponto em que as diferentes orientacdes religiosas se
respeitem dentro do mesmo seio cultural. Ainda ha muito que
trabalhar no sentido de fazer as pessoas compreenderem que a
cultura africana nao ¢ nem melhor, nem pior que nenhuma outra.
Nesse sentido, entendemos que a educacdo dentro e fora das
escolas e universidades ¢ o caminho para lograrmos a
constru¢do de uma sociedade mais multicultural, plural, colorida
e educada.

Entendemos que as comunidades de terreiro devem, de
fato, envolverem-se nesta causa e atuarem pedagogicamente,
abrindo-se para o didlogo multicultural, impondo-se como
grupos religiosos com os mesmos direitos e deveres que os
demais. Devem participar das discussoes que tratam dos direitos
humanos, do desenvolvimento local e colaborar com as agdes de
educagdo, vinculando-se a comunidade existente para além dos
muros dos terreiros. Um maior compromisso social ¢, nesse
sentido, tao eficaz quanto a militancia politica.

Nao basta mais ficar reclamando dos desmandos da
maioria ¢ do qudo os terreiros sao vitimas historicas do
etnocentrismo. Urge uma agao coletiva que mostre a sociedade o
quanto as comunidades de terreiros sdo importantes ¢ o quanto
podem trabalhar por uma sociedade mais justa, livre, com
menos desigualdades e com mais qualidade de vida.
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7 O (POLDSINCRETISMO NA RELIGIOSIDADE AFRO-
BRASILEIRA

O sincretismo €, sinteticamente, entendido como um
fendomeno cultural complexo, no &mago do qual os sistemas de
crenga de duas ou mais culturas interagem, provocando a fusao
de diversas praticas, dando origem a uma aparéncia cultural
hibrida, geralmente com tracos ressignificados pelos sujeitos
sociais envolvidos no processo.

O sincretismo ocorre em muitos recantos do mundo,
resultando em formas muito regionais de sistemas de crencgas e
praticas sociais. O sincretismo nasce de diferentes processos
historicos, alguns conflituosos (dominagdo politica, econdmica,
militar, territorial, etc.), mas também por contatos amistosos,
fazendo com que determinadas praticas transitem de uma cultura
para a outra. Nao se trata necessariamente do fim das crengas
pré-existentes. Elas podem permanecer vivas, ativas e pujantes,
mas simultaneamente originar uma terceira forma de organizar a
religiosidade, sobretudo a popular.

Segundo Verger (20123), estudar a religiosidade africana
ndo ¢ tarefa facil, pois ocasionalmente o pesquisador se vé
diante de culturas que nao podem ser explicadas de forma
reducionista, ou a partir de uma Unica légica de narrativa. Um
bom exemplo dessa complexidade, diz respeito ao que vem a ser
um “Deus” e se os cultos sdo ou ndo politeistas. Por um lado:

Apesar da multiplicidade dos deuses, tem-se
algumas vezes a impressao de que ndo se trata de
politeismo, mas de monoteismos multiplos,
justapostos, em que cada crente, sendo consagrado a
apenas um deus, reverencia unicamente a este,
mantendo ao mesmo tempo, em relagdo as
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divindades vizinhas, sentimentos que ndo vao além
do simples respeito (VERGER, 2012, p. 15).

Porém, esse mesmo autor argumentou que la naquele
continente, o sincretismo j& ocorria, provocando o nascimento
de uma cultura africana densa, repleta de fazeres e saberes
originarios de distintas sociedades. Ao referir-se as suas
pesquisas na Nigéria e no Benin, o etnofotografo afirmou:

As regides em que este trabalho foi realizado na
Africa, foram percorridas no passado por migragdes,
sofreram guerras e invasdes. Deuses de diversas
origens sucederam-se e foram postos na presenga
uns dos outros. Eram de natureza frequentemente
muito diversa e algumas vezes, ao contrario, muito
proxima, muito vizinha, e se influenciaram
reciprocamente (VERGER, 2012).

Como ja relatado anteriormente, por ocasido da migracao
forgada durante o periodo escravocrata brasileiro, africanos de
diferentes recantos da Africa foram aprisionados nas mesmas
senzalas, fazendo surgir uma espécie de solidariedade religiosa
entre os escravizados, de forma que muitos sacerdotes de
determinadas divindades puderam  transmitir seus
conhecimentos para outros cultuadores. A mesma estrutura de
transmissao cultural ocorria no seio das confrarias negras, como
as que surgiram na Bahia entre o final do século XVIII e inicio
do século XIX.

A crescente intimidade entre diferentes grupos de
escravizados gerava muito receio entre as elites que governavam
o Brasil. Por esse motivo, como nos aponta Verger (23012), os
“batuques” eram incentivados vez por outra pelos senhores de
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escravizados, como forma de reavivar sentimentos de rivalidade
nacionalista entre grupos de escravizados alocados em fazendas
brasileiras.

A estratégia pode ter dado certo em determinados
momentos, mas a longo prazo, resultou em mais aproximacao e
interacao entre os africanos. No caso da religiosidade de base
Ioruba, vé-se, por exemplo, a incorporacdo de Voduns
originados da cultura Jeje em seus cultos. Ocorreu assim, uma
certa “iorubanizac¢do de divindades ndo iorubanas”.

Tracos da cultura europeia e até mesmo a estratificagao
social imposta pelo sistema escravocrata foram em parte
incorporados aos cultos do Candomblé, fazendo-se presentes
ainda hoje nos terreiros de todo o Brasil. A roupa das mulheres
de ax¢, por exemplo, refletem uma maneira de vestir bastante
europeizada. O uso de lougas para os assentamentos dos(as)
Orixas revelam a incorporacao da porcelana europeia nos ritos e,
como exemplo final, muitos protocolos de comportamento dos
“mais novos” em relagdo aos “mais velhos” nas casas de culto
sofreram influéncias do conceito de autoridade imposto
naqueles tempos pelo sistema escravocrata®*,

A imposi¢do da fé Catdlica fez surgir correlagdes entre
Santos cristdos e Orixas africanos. As caracteristicas das vidas
dos Santos mais cultuados nas igrejas do Brasil foram
entendidas pelos africanos e, a partir dessa compreensao, eles
buscaram nos mitos dos(as) Orixds os tracos de semelhanca para

24 O comportamento submisso dos “mais novos” (yawos) em relagdo aos
“mais velhos” (egbons) ¢ incentivado como forma de cultivar a humildade e
manter a hierarquia nas casas de axé. Porém, inquestionavelmente, ha casos
de exageros que brotam muitas vezes da arrogancia de algumas pessoas que
ndo logram status social algum, exceto aquele conquistado pelos seus muitos
“anos de santo”. Talvez o tratamento arrogante citado reflita a forma como os
antigos escravizados eram tratados pelos seus senhores e feitores nos tempos
do cativeiro.
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indicar que um e outro eram a mesma personalidade espiritual.
Surgiu ai, uma forte sincretizacdo com a religido Catodlica que se
faz presente ainda nos dias atuais em diversos terreiros do
Brasil.

Segundo o pesquisador Reginaldo Prandi, no prefacio da
obra publicada por Carneiro (2014, p. 10):

Ao contrario do que ainda se ensina nas escolas, o
sincretismo ndo foi um artificio do escravo para
esconder seus deuses disfargados na figura dos
santos da Igreja Catolica. A crenca em Deus e nos
santos catolicos, que se juntava a crenga nos orixas,
voduns, inquices e encantados, foi uma atitude
sincera de parte dos negros, um sentimento religioso
auténtico, apesar da insidiosa obrigatoriedade
imposta pelas regras de uma sociedade fundada da
escraviddo. De certo modo, e com grau e sentido
diferentes, mesmo com o fim da escravidio e a
chegada da Republica, quando ja ndo era mais
necessario ser catolico para ser brasileiro, os
seguidores dos deuses africanos continuaram a se
sentir catdlicos, mas agora como residuo de um
passado que ainda marca com sofrimento, tristeza e
vergonha o presente do Brasil.

Convém esclarecer, entretanto, que ha diferentes
correlagdes no Brasil, pois em alguns Estados alguns Santos
eram mais conhecidos que em outros pela coletividade das
senzalas. Assim, Ogum ¢ sincretizado como Sao Jorge ou como
Sao Sebastido, dependendo da cidade onde ocorreu o
sincretismo. E fato, entretanto, que esse fendmeno cultural se
deu em diferentes regides do Brasil, sobretudo na Bahia e no
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Rio de Janeiro, irradiando-se desses Estados para outras. O
quadro que segue apresenta alguns aspectos desse sincretismo.

Quadro 7: Sincretismo no Brasil: Orixads e suas
correspondéncias com os Santos Catolicos

Orixa Santo/Entidade Catolica*

Exu Diabo

Tansa Santa Joana D’Arc, Santa Barbara

Nana Nossa Senhora Sant’Ana

Ogum Sao Jorge, Sdo Sebastido

Olodumare Deus supremo

Omolu Sao Lazaro, Sao Cipriano

Oxaguian Jesus Cristo

Oxalufan Espirito Santo, Sao José

Oxossi Sao Jorge, Sdo Sebastido

Oxum Nossa Senhora da Conceigdo, Santa
Luzia

Oxumaré Sao Bento

Xangd Sao Pedro, Sao Jeronimo

Yemanja Santa Maria

Ibeji Sdo Cosme e Sdo Damido

Até o presente momento de nossas discussdes, vimos que
o sincretismo ocorreu entdo entre diferentes grupos de africanos
e em seguida com a fé Catolica. Podemos entdo, falar em
processos polissincréticos.

Na atualidade, muitos movimentos vém ocorrendo Brasil
afora no sentido de promover a desvinculacao da fé crista da fé
nos(as) Orixas, Voduns e Nquices. A voz mais eloquente nesse
sentido foi a de Mae Stela de Oxossi, Ialorixa do /lé Axé Opo
Afonja, uma das casas de Candomblé mais antigas do Brasil.
Para essa matriarca, o sincretismo fez até algum sentido em um
determinado momento da historia, mas na atualidade ¢é
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necessario separar o sistema de fé da Igreja Catolica e das
religides de matriz africana. Seria, nesse sentido, um processo
de reaproximacdo com a cultura africana, evitando-se
correlagdes com divindades vindas de outras matrizes.

Manter o sincretismo, para Mae Stela, ¢ perpetuar os
horrores da escraviddo por meio da aceitacdo de uma cultura
religiosa imposta. Sdo Jorge nao foi iniciado, portanto, jamais
poderia ser considerado como Ogum. Nessa perspectiva, o
sincretismo desrespeita a identidade africana de Ogum e, ao
mesmo tempo, afronta a fé Catolica.

A despeito dessa defesa de posi¢do, o sincretismo ainda
faz parte das praticas de muitas casas de Candomblé Brasil
afora. Mas foi com o surgimento da Umbanda que o
(poli)sincretismo atingiu seu auge.

A Umbanda ¢ uma religido afro-brasileira, nascida
oficialmente em 1908 em Niterdi, RJ, cujo ritual baseia-se em
ensinamentos repassados por espiritos protetores de grande
sabedoria e luz. Esses espiritos, embora possam possuir
identidades diversas, geralmente se apresentam nos terreiros de
forma an6nima, usando uma “roupagem” espiritual padronizada,
que representa as classes ou estratos sociais mais excluidos da
sociedade brasileira: pretos-velhos (idosos negros que foram
escravizados), Caboclos (indigenas e mesticos de diversas tribos
brasileiras), Criancas espirituais ¢ o chamado “povo da
esquerda” (Pomba-Giras, Boiadeiros, Marinheiros, Malandros e
Exus de Umbanda). Esses ultimos sdo espiritos ainda em
evolucdo, mas que se comprometeram em trabalhar em favor do
bem coletivo.

Portanto, h4 na Umbanda a incorporacdo de elementos
culturais oriundos da pajelanca indigena, da fé Catolica, do culto
aos(as) Orixas, ritos orientais (adquiridos gracas a globalizagdo),
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magia cigana, entre outros. A Umbanda ¢, portanto, claramente
polissincrética.

Imagens de santos Catélicos e entidades de Umbanda em
loja de artigos religiosos de Uberlandia, MG.

A diversidade existente no Candomblé ¢ grande, mas
nesse segmento ha uma relativa uniformidade de ritos praticados
pelas casas pertencentes a uma mesma linhagem de
descendéncia. No caso da Umbanda, porém, ndo héa essa
vinculagdo, de forma que cada casa ¢ organizada de acordo com
as convicgdes do sacerdote e de seu espirito-guia. Geralmente,
as mesmas “roupagens espirituais’ utilizadas pelas entidades sao
vistas em todas as casas, independentemente de seu subtipo.

Pereira (2014) apresentou uma classificacao detalhada dos
tipos de Umbanda existentes no Brasil, mostrando inclusive
alguns termos que representam a mesma pratica religiosa. E
possivel que outras “formas” de praticas umbandistas existam,
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porém, essas foram as mais comumente encontradas em campo
e na literatura consultada. No entanto, dado o carater
eminentemente popular dessa religido, ¢ plausivel supor que
outros formatos de organizagdo da Umbanda existam na
atualidade.

Todas elas refletem forte conteudo de sincretismo, com
diversidade encantadora e apaixonante. A Umbanda ¢ de fato
brasileira, tem os tracos mais marcantes de todo caldo cultural
que forjou a identidade nacional. Os umbandistas, ao que
demonstram, se sentem muito confortaveis em poder professar
uma religido assumidamente poliforme e bastante popular.

Nos trabalhos de campo que realizamos para elaborar essa
obra, identificamos os seguintes tipos de casas de Umbanda:

Quadro 8: diferentes linhagens de casas de Umbanda

Linhagem Caracteristica

Umbanda Manifesta forte porosidade as mais diversas

Polisincrética manifestagdes religiosas, desde o catolicismo, o
Candomblé, a pajelanga, o Budismo e outras formas de
religiosidade.

Umbanda Cristd | Sincretizada com o catolicismo, cultua entidades
espirituais, santos Catdlicos e t€ém a biblia como base
de muitos de seus ensinamentos.

Umbanda Branca | “Também conhecida como Umbanda de Mesa - Nessa
Umbanda, em grande parte, ndo se encontram os Orixas
africanos, trabalho dos Exus ou a utilizagdo de
elementos como atabaques, fumo, imagens e bebidas.
Essa linha doutrinaria se prende mais ao trabalho de
guias denominados caboclos, preto-velhos e criangas.
Também ¢é comum encontrar a utilizagdo de livros
espiritas como fonte doutrinaria” (PEREIRA, 2014, p.

336).
Umbanda de Fortemente influenciada pela pajelanga indigena, pela
Caboclos fitoterapia e pelo curandeirismo tradicional.
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Umbanda Nesse segmento, o culto aos(as) Orixés se faz bastante
Africanizada / presente, ainda que de forma bem mais simples que os
Omoloko ritos candomblecistas.

Umbanda Mistica | Ritos misticos, astrologicos, com uso de magia cigana,
técnicas de meditacdo ¢ com algumas influéncias de
religides orientais.

Kimbanda de Quase ndao ha estudos sistematicos sobre essa

Exus manifestagdo religiosa, pois consiste em um conjunto
de cultos muito fechados. Pode ser dividida em trés
grandes segmentos: Kimbanda de Exus, Quimbanda
Bantu e Quiumbanda. A kimbanda de Exus dedica-se a
pratica do bem, € um culto ao Orixa Exu e as entidades
protetoras  conhecidas como “exus cruzados”,
“espadados” e “coroados” (os conhecidos “lordes”, ou
“senhores” de falanges).

O mito do resgate cultural

E muito comum encontrarmos pesquisas académicas que
tratam da religiosidade afro-brasileira, que colocam como um de
seus objetivos “resgatar a cultura” das comunidades de terreiros.

Entendemos que essa postura, embora generosa, carece de
criticidade e cuidados. A cultura nao ¢ algo absolutamente
palpavel, que se pode colher e proteger, como se faz com pegas
de museus ou animais e plantas de uma reserva ecoldgica.

Cultura ndo se resgata; se estuda, se descreve, se registra e
se protege por meio de politicas afirmativas amplas,
democraticas e includentes.

Soma-se a isso, o fato de os sujeitos sociais detentores do
traco cultural terem o direito de desejar a mudanca de sua
cultura. Nem tudo que se fazia antigamente nas casas de ax¢é ¢
feito na atualidade, pois 0 mundo mudou e se tecnificou, ficou
mais complexo e mais conectado. E natural, entdo, que alguns
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habitos e costumes passem por ressignificacio ou mesmo
reformulacao.

A entrada da classe média nos terreiros mudou
sobremaneira o perfil social dos frequentadores das casas de
axé. Como ja afirmado anteriormente, atualmente, os fiéis sdo
mais criticos, mais instruidos, mais escolarizados e mais
politizados. Nem todas as formas antigas de relagdes humanas
que até a década de 1980 imperavam nos terreiros se manterao
por muito tempo, pois esse novo perfil de frequentadores ¢
muito mais questionador que os do passado.

Como nos ensina o Babalorixd Mauro T’Osun®, os
ensinamentos devem ser passados, mas também devem ser
contextualizados, para que a tradicdo se mantenha e possa ser
perpetuada. Os tradicionais ritos em segredo do passado nao
podem mais ser trancados em cofres e levados para o timulo
com os sacerdotes (e sacerdotisas) mais experientes, pois a
comunidade atual que frequenta os terreiros possui outro perfil
de religiosidade, bem mais fluida, inquieta, dinamica e porosa
que os fiéis tradicionais do passado.

E necessario, entdo, entender que nao ha mais muito
espaco para retornos a tradicdes de momentos historicos
passados, nos quais tudo era escondido, os segredos nao eram
revelados e pouco se aprendia em anos de participagdo em giras
de Umbanda e fungodes de Orixas.

A figura imperativa (em alguns casos até arrogante) dos
Babalorixas e lalorixds era o centro da comunidade e da
religiosidade entre os adeptos da religido. Atualmente, essa
centralidade se divide com a internet, com a literatura
especializada, com os foruns e com as casas que oferecem “mais
e melhor” que as “que se estd”.

% Pauta divulgada na Radio Ketu Brasil em margo de 2014.
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A entrada da classe média exige dos sacerdotes (e
sacerdotisas) uma postura mais aberta as necessidades desse
estrato social, que até pouco tempo atrds era apenas a “clientela”
dos terreiros. Os clientes iniciados se tornaram membros das
comunidades e reivindicam outros protocolos de relagdes
humanas, de poder e de hierarquia que outrora nao existia.
Estariam os sacerdotes “tradicionais” preparados para lidar com
essa juventude escolarizada da era digital?

As familias mudaram nas ultimas décadas, as empresas
também mudaram, as escolas e muitas outras institui¢des sociais
sofreram alteragdes constitutivas, normativas e de significado
para a sociedade atual, como fruto de um amplo, complexo e
irreversivel processo de tecnificagdo nessa era historica que
Milton Santos (1996) chama de “periodo técnico-cientifico e
informacional”. As religides (como categoria de instituicdo
social) tém sido arrastadas, muitas vezes a forgca, para o
turbilhdo de mudangas sociais do tempo presente.

Atualmente, a lingua tradicional desperta muito mais
interesse de aprendizado, de forma que pode ser citada como
exemplo de tema em revisita pelos atuais frequentadores. Por
outro lado, a culinaria tradicional sofre ataques da modernidade
e do aparato da cozinha moderna, constituindo-se em aspecto
vulneravel aos confortos da vida urbana moderna. Como lidar
entdo com esse “‘vai-vém” dos interesses na tradi¢do e na
inovagao?

Resgatar o que? Como? Para que? Para agradar a quem?
Até que ponto a modernidade altera a tradicdo em seus pontos
mais essenciais? Até que ponto os(as) Orixas como os(as)
conhecemos hoje serdo da mesma forma no futuro? Sera que
Eles(as) terdo suas esséncias afetadas pela modernidade?
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Essas sdo as questdes que se colocam para os estudiosos
da cultura afro-brasileira e que precisam ser pensadas de forma
serena e coerente. A historia ndo pausa, a sociedade ¢ dindmica
e a cultura também o é. Para onde vai entdo a tradi¢ao? Quais
suas tendéncias de mudancas e regressos?

Todas essas perguntas, evidentemente nao serdao
respondidas neste momento, até porque nao ha respostas prontas
para elas. Ficam, entdo, como sugestoes para futuros estudos
sobre a religiosidade afro-brasileira, que se torna cada dia mais
apaixonante e plural.
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8 O EDUCAR NO TERREIRO E O APRENDER NA
ESCOLA: PONTOS DE CONVERGENCIA PARA A
ABORDAGEM DOS TEMAS ETNICORRACIAIS?®

A expressao loruba “eko lati atowodowo”, em seu sentido
mais amplo pode ser traduzida como “educacdo pela tradi¢ao”.
Leva em consideragdo os principios da educagdo e do
aprendizado no seio das comunidades tradicionais de terreiros,
onde ainda hoje predominam habitos antigos herdados de
diferentes segmentos da cultura afro-brasileira.

Em linhas gerais, pode-se dizer que esse modelo de
educacdo baseia-se em quatro conceitos: axé, odara, egbé e ori.
A vida em comunidade (eghé) deve levar o individuo a um
estado permanente de cooperacdo e irmandade, o que o prepara
para uma vida em coletividade, com respeito as hierarquias e
com perspectivas de crescimento espiritual e moral.

Quando isso ocorre, entende-se que a vida se torna plena,
repleta de realizagdes, ainda que as dificuldades cotidianas se
facam presentes. O sujeito, estando com sua cabeca (ori) forte,
focada em seus objetivos na vida, pode alcancar seus propositos
e usufruir das boas possibilidades da existéncia, sempre
amparado por seu grupo religioso (eghé) e por suas divindades
(Orixés). Esse estado de bem-estar e de qualidade de vida
(individual e coletiva) levard o sujeito a uma percepgdo de
plenitude, de prazer em viver e de grandeza emocional e
espiritual. Nasce dai a percepgao de odara, ou seja, o que € bom,

%6 Palestra proferida na VIII Semindrio de Educagio para as relagdes étnico-
raciais e politicas afirmativas, realizado pelos cursos de Pedagogia (PIBID
Interdisciplinar) e Historia (Pet Reconectando Saberes) da Faculdade de
Ciéncias Integradas do Pontal da Universidade Federal de Uberlandia, em
27/11/2014.

146



0 que ¢ grandioso, o que ¢ frutifero, o que ¢ belo, o que traz
prosperidade.

A vida, nesta perspectiva, exige do sujeito vigilancia
constante, para que seu ori (cabega) esteja sempre fortalecido
com as boas energias espirituais (axé). Deve-se ainda, além de
zelar por si, cuidar do bem estar de sua coletividade (egbé) e,
assim, todos do terreiro viverdo bem, em paz e em sintonia com
as divindades.

Portanto, para que esse sistema complexo de crengas seja
posto em marcha ¢ necessario um modelo educativo que prepare
os fiéis para uma mudanga bastante radical em suas vidas. Deve-
se preparar as criangas € os jovens para uma visao de mundo que
destoe propositadamente da logica individualista vigente na
sociedade contemporanea.

Estamos falando de educar para a coletividade, ndo sé
para a individualidade; educar para o que a vida traz de belo,
ndo apenas o que futilmente se torna supérfluo; educar para
viver bem com a natureza, pois ela ¢ a morada de todos os(as)
Orixas; educar para respeitar a hierarquia; educar para respeitar
o sagrado; educar para acreditar que fazer o bem traz axé e que
sO 0 axé pode vencer as forcas negativas que atrasam a vida (os
arajés). Educar para enfrentar a vida sem medo; educar para a
diversidade e, sobretudo, para a resisténcia cultural.

Para dar conta desses contetidos, tdo amplos e tao
complexos, o aprendizado na educagdo de tradicdo afro-
brasileira calca-se em trés fundamentos procedimentais: na
tradicdo (perpetuada oralmente), na pratica (aprendida no
convivio cotidiano nas casas de axé¢) e na pesquisa, sobretudo
em fontes escritas.

A transmissao do conhecimento por meio da oralidade ¢
um dos fundamentos mais importantes da educag@o nas casas de
axé. E a base das relagdes de confianga entre os(as) sacerdotes
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(e sacerdotisas) e comunidade de iniciados(as). Seus principais
instrumentos sao: os ltans ¢ mitologia dos Orixds; vivéncia e
experiéncias dos mais velhos e hereditariedade direta e indireta
do conhecimento (BENISTE, 2001).

A oralidade, por sua vez, abre espago para diferentes
formas de transmissao cultural, o que pode se dar forcando as
informagdes por filtros pessoais de quem transmite o
conhecimento. Isso gera uma grande massa de saberes e fazeres
diferenciados a respeito de um mesmo aspecto, pois como nao
ha homogeneidade no que se ensina, ha pluralidade no que se
aprende. Mas esta ¢, inquestionavelmente, uma caracteristica
intrinseca da religiosidade popular: a diversidade.

Recentemente, com a ampliagdo nas facilidades de
produzir informagdo escrita, surgiram muitos relatos, textos
cientificos, livros, e outros, que ddo as novas geragdes, acesso a
temas outrora s6 aprendido no seio das comunidades de terreiros
(egbé).

Porém, convém tomar certos cuidados, pois assim como
estas obras e registros podem revelar conhecimentos que sdo
verdadeiros tesouros, podem reproduzir informacgdes falsas,
crendices infundadas, injlrias, preconceitos e até mesmo graves
erros ritualisticos.

Em outras palavras, as fontes escritas, geralmente, se
baseiam em vivéncias e na transmissdao de conhecimentos orais.
Quando contextualizada e fundamentada, a palavra escrita pode
ser de grande importancia para se conhecer os cultos de base
afro-brasileira. Porém, a internet popularizou as consultas
abertas aos bancos de temas, o que tem proliferado informagdes
desconectadas e descontextualizadas.

As principais fontes escritas sdo: Pesquisas académicas,
obras de memorialistas, internet e texto informativos e/ou
jornalisticos.
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No ambito escolar, os professores ja estdo habituados ao
trabalho com fontes escritas. Porém, deve-se redobrar o cuidado
com a credibilidade do que se 1€ e com o contexto de redagdo de
cada material publicado.

Por fim, convém tecer alguns comentarios sobre a
vivéncia como fonte de aprendizado. No cotidiano das casas de
axé, a vivéncia e a participagdo sdo fundamentais para que o
aprendizado ocorra.

Nao basta ler sobre os temas relacionados aos cultos afro-
brasileiros, pois ha uma série de procedimentos ritualisticos que
s6 podem ser aprendidos se houver treino. E, por exemplo, o
caso da culinaria sagrada, das dancas, dos ritos de iniciagdo, dos
canticos e ritmos. Na pratica, podem-se entender os detalhes do
ritual, os protocolos de convivio e normas de comportamento.

No mundo escolar, a experiéncia, a pratica e o exercicio
sao fatos consolidados na pratica docente. Por esse motivo, ha
possibilidades claras de relacionar os conhecimentos da
religiosidade afro-brasileira aprendidos com a vivéncia, com o
habito da pratica em sala de aula.

Diante do exposto, o que podemos propor para uma
educacdo baseada na tradi¢ao?

Que os professores utilizem os relatos da oralidade como
fontes de aprendizado e como estratégias de ensino;

Que os professores coletem bons relatos e obras que
tratam a religiosidade afro-brasileira de forma séria, coerente e
contextualizada;

Que se tome bastante cuidado com as fontes escritas.
Muitas sdo equivocadas e sem fundamentos coerentes;

Que os professores entendam que nem todas as religides
podem ser entendidas a partir de lentes cristds. Nao se pode falar
em diversidade religiosa sem abrir mdo das concepgdes
dominantes de Deus e de divindades.
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Que se selecione um conjunto simples, mas representativo
de atividades que possam dar aos alunos, a experiéncia da
pratica, ainda que de forma simbolica em sala de aula. O
importante ¢ entender que muito se aprende quando se pratica.
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9 PARA FINALIZAR: UMA LICAO DE VIDA
APRENDIDA NOS TERREIROS

E preciso saber pedir, merecer receber e lembrar-se de
agradecer

Muitas pessoas que procuram as casas de axé pensam que
os(as) Orixas as livrarao de tudo que ¢ ruim, tudo que lhes afeta
negativamente e que se Eles(as) as protegerem, nenhum mal
lhes acontecerd na vida.

Muitas pessoas creem que os(as) Orixas podem lhes dar
bons empregos, boa renda, prosperidade e riqueza. Muitas
pessoas pensam que os(as) Orixas dardo saude e vida longa para
os que a Eles(as) recorrem.

Bem, ¢ preciso refletir sobre esta forma de ver as coisas.
Os mais antigos no culto umbandista e no culto candomblecista
entendem que na realidade, os(as) Orixds sdo capazes de bem
mais que tudo isso, mas ai vem uma questdo que precisa ser
refletida e respondida: ndés merecemos tal ajuda?

E preciso compreender que mesmo sendo poderosos(as),
os(as) Orixas nao estdo no mundo para servirem de protetores
das vaidades e desvarios humanos. Eles(as) sempre sabem até
onde pode ir a ajuda que nos oferece.

Os fiéis que frequentam as casas de axé ndo podem e nem
devem transformar a espiritualidade em bengalas, sobre as quais
depositam irresponsavelmente o peso de suas caminhadas,
sobretudo quando suas escolhas na vida ndo podem lhes levar a
caminhos de paz, de elevagao moral e material.

A espiritualidade e os(as) Orixds ndo s3o objetos que se
lanca mao para usar na hora que se quer, quando bem convier.
Nao basta ir para o terreiro e esperar que dai por diante, a vida
ndo mais trara desafios duros. E preciso entender que ao longo
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da existéncia humana no plano terreno (4ye), os individuos
tomam decisdes que nem sempre lhes levam ao resultado
desejado e que, muitas vezes, os frutos azedos que colhemos sao
sim, de seu merecimento. As vezes, o azedume dos dias é
benéfico para apurar a imprudéncia humana.

A vida de dedicacao aos(as) Orixas fortalece o praticante,
lhe da sustentagdo para que possa enfrentar as dificuldades da
vida com mais animo, com mais vigor € com mais resiliéncia.
Todas as pessoas passam por muitas atribulagdes, isso ¢
inevitavel. O que os(as) Orixés, entidades e deidades fazem ¢
amparar, dar a resignacdo de que cada fiel precisa para crescer e
aprender com 0s seus proprios erros e acertos.

Mas a vida é um fato, em ultima analise, individual; os
preceitos devem ser cumpridos por cada um e a ideia de que € so
fazer feitico que tudo se resolvera em um passe de magica, de
fato, ¢ crendice ingénua e simploria.

Muitas vezes os(as) Orixas até avisam com antecedéncia
sobre os riscos de seus filhos trilharem certos caminhos, mas a
imperfei¢des ndo lhes permitem ouvir os alertas.

Para os mais velhos, € preciso ter fé e praticar os ritos com
carinho e dedicagdo. Quando for preciso, pode-se sim elevar o
pensamento a Eles(as) e suplicar, mas antes de tudo, ¢
necessario saber se o pedido esta dentro das proprias limitacdes
e merecimentos de cada pedinte.

Os fi¢is esperam muitas coisas dos(as) Orixds, mas
Eles(as) também esperam muito de cada um dos membros dos
cultos. Portanto, ¢ necessario saber pedir, merecer as dadivas e
saber agradecer.
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E necessario ter a cabega forte, tomar bori’’, fazer os ebds
recomendados, cuidar dos(as) Orixds, cumprir 0s preceitos,
medir palavras e respeitar os ritos. Segundo os sacerdotes mais
experientes, fazendo isso, todos os frequentadores e religiosos
estardo sob o olhar atento dos(as) Orixas ¢ d’Eles(as) receberao
axe.

E necessario ainda que cada um faca a sua parte. Quem
quer um bom emprego que estude, procure, qualifique-se e de
certo Orixa lhe dard o caminho. Quem quer boa saude deve
parara de fumar, beber menos, deve fazer exercicios fisicos e
alimentar-se adequadamente. Quem quer viver em paz nao deve
plantar a discordia. E simples assim: fazer por merecer a graga e
ter fé. Na hora certa a graga sera concedida.

Os mais velhos ensinam que quem for vitima da maldade
alheia e estiver em sintonia com seu(a) Orixa, pode ter certeza
que o amparo sera grande, que a dor serd menor e que a justica
sera feita.

Esta ¢ a crengca dos praticantes das religides afro-
brasileiras. Apregoa-se que o mundo sempre devolvera a energia
que nele for espalhada. E se a vida for injusta e dura, deve-se
lembrar de consultar um(a) zelador(a). Ele(a) decerto sabera
orientar sobre a melhor forma de pedir ajuda, sem a arrogancia
dos que querem tudo, sem nada dedicar em retorno.

27 Ritual no qual se alimenta a cabega, ou seja, o Ori. Esse ritual pode ser
realizado anualmente e fortalece os praticantes para o enfrentamento dos
desafios da vida.
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10 IMPACTOS DA PANDEMIA DE COVID-19 EM
COMUNIDADES DE AXE?

Anderson Pereira Portuguez
Leonardo Sebastido Delfino de Souza

O ano de 2020 ficard marcado na historia como o da
grande experiéncia pandémica da sociedade globalizada. Outras
epidemias, surtos e pandemias®’ ocorreram antes, em diferentes
periodos da histdria, mas nunca afetou o planeta de maneira tao
diversa e rapida. Eventos anteriores, que inclusive eram
considerados extremamente mortiferos, tardavam a atingir
territorios continentais, pois a humanidade encontrava-se bem
menos conectada e os meios de circulagdo eram bem menos
tecnificados. Ao longo dos séculos, diversas bactérias, virus e
outros microrganismos assolaram o planeta, causando doencas
terriveis, dentre as quais destacam-se a Peste Negra que durou
aproximadamente de 1347 a 1351, bem como a gripe espanhola,
que durou de 1918 a 1920, tendo dizimado milhdes de vidas.

Nos ultimos anos a Organizagdo Mundial de Saude
(OMS) declarou diversas epidemias, dentre as quais podemos
citar a gripe suina HINI1 em 2009, o Ebola, nos anos de 2016 e

28 Texto da conferéncia apresentada no evento 4 Conferéncia da Terra:
Forun Internacional do Meio Ambiente, Jodo Pessoa, 2020.

? Epidemia caracteriza-se pelo aparecimento sibito e simultineo de uma
doenga em diversas localidades ou regides, atacando varias pessoas. O surto ¢
caracterizado pelo aumento repentino de uma doenga que ocorre em uma
regido especifica. J4 a pandemia ocorre quando a epidemia se espalha por
diversas regides do planeta.
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2018, o Zika Virus em 2016, dentre outras. Senhoras (2020)

relata que:

Com o coronavirus, a OMS declara pela 6* vez
estado de emergéncia internacional, sendo esta
decisdo um sistema rapido de resposta a epidemias
internacionais desenvolvido em 2009 para a uma
macrocoordenagdo internacional que busque conter
eventual emergéncia pandémica, resultado de uma
trajetoria de aprendizado institucional com os
problemas derivados de epidemias que surgiram no
inicio do século XXI como gripe aviaria, sindrome
respiratoria do Oriente Médio (MERS) e sindrome
respiratoria aguda grave (SARS) (SENHORAS,
2020, p. 33).

Agora, porém, com a globalizagdo, a circulagdo do virus
e sua rapidissima propaga¢ao em todos os continentes habitados
do mundo expuseram a humanidade a um dos maiores desafios
de sua historia recente. Para além da sobrevivéncia diante da
doenca, o desafio da pandemia da Covid-19 avangou para os
campos politico, sanitario, econdmico, cultural e das relagdes
humanas na vida cotidiana. Segundo o site do Ministério da

Saude:

A COVID-19 ¢ uma doenca causada pelo
coronavirus, denominado SARS-CoV-2, que
apresenta um espectro clinico variando de infec¢des
assintomaticas a quadros graves. De acordo com a
Organizacdo Mundial de Satde, a maioria (cerca de
80%) dos pacientes com COVID-19 podem ser
assintomaticos ou oligossintomaticos  (poucos
sintomas), e aproximadamente 20% dos casos
detectados requer atendimento hospitalar por

155



apresentarem dificuldade respiratéria, dos quais
aproximadamente 5% podem necessitar de suporte
ventilatorio (BRASIL, 2020)°°.

A Covid-19 chegou rapidamente em diversos paises,
criando demandas jamais vistas em sistemas de satde que ndo
estavam preparados para acolher o grande niimero de doentes.
Assim foi na Italia, na Espanha, na Franc¢a, no Reino Unido, na
Russia e, entre outros paises, nos Estados Unidos e no Brasil,
atuais paises que lideram o ranking mundial de contaminagdes e
mortes.

A doenga atingiu muito rapidamente todos os Estados
brasileiros. Em alguns, causou efeitos graves, porém, de escala
reduzida ao ocorrido em outros. O cendrio pandémico, de inicio,
mostrou-se severo em Sao Paulo, Rio de Janeiro, Amazonas,
Ceara e Distrito Federal. Espalharam-se pelos quatro cantos do
Brasil, ensejando a paralisacao de atividades econOmicas por
meses, algumas ainda hoje com funcionamento restrito.

Do ponto de vista sanitario, a Covid-19 causou graves
crises no sistema de atendimento, que chegou a colapsar em
algumas cidades como Manaus, por exemplo. Crises politicas e
a ineficiéncia do comando publico agravaram a crise brasileira,
levando o Brasil a tragica colocacdo de segundo pais com o
maior numero de casos de contaminagdo ¢ 6bitos confirmados,
ficando atras somente dos Estados Unidos da América.

Soma-se a isso a reconhecida subnotificagcdo dos casos
positivos para a doenga, pois a testagem em massa nao foi
realizada no Brasil, a exemplo do ocorrido em outros paises,
como a Cor¢ia do Sul, por exemplo. Porém, em recente pesquisa

30 Disponivel em https://coronavirus.saude.gov.br/sobre-a-doenca. Acessado
em 29 de agosto de 2020 as 22:56.
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realizada pela Universidade Federal de Pelotas, houve
constatacdo empirica de subnotificagdo em niveis alarmantes:

No dia 13 de maio, véspera do inicio da pesquisa,
essas 90 cidades somadas contabilizavam 104.782
casos confirmados e 7.640 mortes, conforme
divulgado pelo estudo. No entanto, estimativa da
pesquisa, realizada entre os dias 14 e 21 de maio,
mostra que 760 mil pessoas estariam infectadas pelo
novo coronavirus nessas cidades. “Os casos
confirmados, que aparecem nas estatisticas oficiais,
representam apenas a ponta visivel de um iceberg
cuja maior parte estd submersa. Para conhecer a
magnitude real do coronavirus, ¢ obrigatoria a
realizag¢io de pesquisas populacionais™!.

Estima-se que para cada contaminado, haja mais de 07
subnotificagdes, o que nos di& uma perspectiva bastante
preocupante para o Brasil, que ¢ um pais de economia
gigantesca, porém de estabilidade fragil e com grande
desigualdade social. E a subnotificacdo ndo ocorreu apenas por
falta de testes, ou por existirem casos assintomaticos. A
inacessibilidade aos servigos de saide ¢ a desinformacao
também foram fatores importantes, que contribuiram com a
defasagem dos registros.

31 Fonte: Pesquisa da UFPel estima subnotificacdo de casos de covid-19 no
Brasil: o estudo ¢ financiado pelo Ministério da Saude. Disponivel em:
https://agenciabrasil.ebc.com.br/educacao/noticia/2020-06/pesquisa-da-ufpel-
estima-subnotificacao-de-casos-de-covid-19-no-brasil. Acessado em:
28/07/2020.
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E nesse cenario que a presente discussio langa um olhar
para um dos grupos excluidos, as comunidades de terreiro*?. Os
grupos sociais que formam as chamadas comunidades
tradicionais vivem, geralmente, de forma muito simples, em
situacdo de pobreza e de abandono das politicas publicas de
bem-estar social. Sao pescadores artesanais, ribeirinhos,
pantaneiros, sertanejos da Caatinga, sertanejos do Cerrado,
quilombolas, indigenas e as comunidades de terreiros, entre
outras. Moore (2012) nos ensina que no mundo e no Brasil,
ocorreu, ao longo do tempo, a trivializa¢ao e a banalizagao do
racismo, o que gera profundas desigualdades étnicas,
condenando milhares de pessoas a pobreza, ao descaso e ao
abandono social.

Interessante destacarmos que as referidas comunidades
tradicionais ganharam maior prote¢do legal a partir da assinatura
do decreto n° 6.040 de 07 de fevereiro de 2007, o qual institui a
Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentdvel dos Povos e
Comunidades Tradicionais, definindo grupos e comunidades
tradicionais em seu artigo 3° nos seguintes termos:

Povos e Comunidades Tradicionais: grupos
culturalmente diferenciados e que se reconhecem
como tais, que possuem formas proprias de
organizagao social, que ocupam e usam territorios e
recursos naturais como condicdo para sua
reproducdo cultural, social, religiosa, ancestral e
econdmica, utilizando conhecimentos, inovacdes ¢

32 As comunidades de terreiro sio grupos sociais que possuem vinculo com
casas de origem afro-brasileira, denominadas de terreiro, barracdo ou rocas
de santo.
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praticas gerados e transmitidos pela tradi¢do
(BRASIL, 2007)*.

As comunidades tradicionais brasileiras sdo formadas
por pessoas pretas, indigenas e mestigas, que historicamente
sofrem com o racismo estrutural que divide a sociedade
brasileira em classes étnico-econdmicas, ainda que haja um
esfor¢o das elites politicas em negar e camuflar o preconceito
étnico-racial existente no pais.

E de se imaginar que, em situacio de pandemia, esses
grupos que ja sao tradicionalmente invisibilizados pelo racismo,
sofram impactos significativos, que também s3o minimizados
pela elite politica (PORTUGUEZ, 2015). Partindo dessa
hipotese, avancamos para a andlise da situacdo pandémica em
algumas comunidades de terreiro do Tridangulo Mineiro, como
forma de compreender como os grupos sociais historicamente
silenciados estao lidando com as adversidades produzidas pela
Covid-19.

Com base nos estudos de Carneiro (2014), Portuguez
(2015) e na Lei n° 12.288, de 20 de julho de 2010%*, que
instituiu o Estatuto da Igualdade Racial no Brasil, entendemos
as comunidades de terreiros, ou comunidades tradicionais
religiosas de matriz africana, como sendo os grupos rurais ou
urbanos formados por pessoas que professam a fé em religides
brasileiras de matriz africana, como a Umbanda, o Candomblé,
o Tereco, o Tambor de Mina e outras. S3o formadas pelos fiéis
que aderem as religides ¢ a pratica em espagos familiares ou

3 Disponivel em  http://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ ato2007-

2010/2007/decreto/d6040.htm. Acessado em 03 de setembro de 2020 as
23:11
3% Disponivel em  http://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ ato2007-

2010/2010/1e1/112288.htm. Acessado em 02 de setembro de 2020 as 10:18
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templarios e pelos frequentadores que se fazem presentes nos
dias de cultos e rituais pertinentes a cada religiosidade afro-
brasileira.

Existem pelo menos duas dezenas de religides afro-
brasileiras, de forma que neste estudo, analisaremos apenas dois
casos: a Umbanda e o Candomblé, pois no recorte territorial
com o qual trabalhamos cotidianamente, estas sdo as de maior
relevancia. Este trabalho faz parte dos resultados do Projeto de
pesquisa maior, intitulado “Representagoes espaciais e sociais
da fé e da religiosidade popular na mesorregido geogrdfica
Triangulo Mineiro/Alto Paranaiba, MG”, registro na Pro-
Reitoria de Pesquisa e Pos-Graduagdo da Universidade Federal
de Uberlandia sob o cédigo DIRPE/PSFE N° 0141/2019.

Ancestralidade brasileira e os Orixds do pantedo da terra

Neste topico descreveremos o sistema de crengas que
envolvem a pandemia de Covid-19 nas comunidades
tradicionais de terreiros. Com base nos pressupostos da
Geografia Cultural e da Geografia do Sagrado apresentados por
Portuguez (2015) e Aragjo Sobrinho (2018), ndo nos
preocupamos se o que ¢ professado nos terreiros ¢ verdade ou
ndo, se ¢ comprovavel cientificamente ou ndo. Interessa-nos os
aspectos culturais, com base nos quais faremos a descrigao geral
das praticas religiosas envolvidas no enfrentamento a Covid-19.

De inicio, convém citar o fato de que os terreiros ja
vinham se preparando ha tempos para uma grande catastrofe
global, que embora ndo soubessem qual seria, tinham a
informagdo que teria grande repercussdo em todo o planeta e
ceifaria milhares de vidas. Essa cren¢a ¢ discutida nos terreiros
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ha décadas, mas se intensificaram nos ultimos 20 anos. Segundo
os lideres religiosos, ¢ como se a ancestralidade ja os tivesse
avisado de tudo. Segundo a tradicdo africana, as pandemias
ocorrem de tempos em tempos para expurgar o planeta da
arrogancia humana. Segue um exemplo de relato com aviso do
tipo “mensagem espiritual” recebido da espiritualidade sobre
uma enfermidade de proporg¢des globais:

Ha 08 anos, 10 anos atrds, o v6 Manezinho, ou seja,
0 pai Manezinho né¢, ele relatou que estava chegando
uma era que ia ter uma enfermidade aonde ninguém
poderia encostar em ninguém, pegar na mao de
ninguém, e essa enfermidade traria aproximagao de
familias, entendeu? De amigos, da fraternidade
familiar, da fraternidade da humanidade. Por que o
mundo se encontrava naquela época e assim como se
encontra hoje com a desunido, com a desigualdade, e
essa enfermidade viria explanar sobre a terra, de
uma certa forma, corrigiria esse habito negativo que
o ser humano carregava ao percorrer de sua vida, de
sua trajetoria encarnatoria aqui na Terra. Como a
gente ja foi esclarecido ha certo tempo atras, todos
os médiuns do centro, principalmente os médiuns
antigos da época, encararam isso com sabedoria né?
E ja com a sabedoria de entender que € essa situag@o
que vivemos e estamos passando € uma tempestade
passageira, porém, ela trard a unido, a fraternidade
entre familias, entre amigos, entre o ser humano,
entre a humanidade, certo? Entdo ¢ dessa forma que
a gente encara a situacdo do coronavirus, com
sabedoria e entendimento dos fatos (PAI J).
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Em estudo anterior explicamos o conceito de Orixa de
forma mais ampla, apenas para contextualizar as discussdes que
realizamos desde o ponto de vista da Geografia Cultural.
Afirmamos que:

De forma simplificada, definimos Orixds como
sendo divindades herdadas da mitologia Yoruba?>.
Sdo ancestrais protetores de clds e habitantes de
Cidades-Estados daquela cultura, que foram
divinizados pelos seus feitos no mundo astral e/ou
na terra (orum e aye), cuja consciéncia espiritual se
encanta ¢ se manifesta em fragmentos do mundo
natural: terra, fogo, ar, agua etc. Os seus arquétipos
estdo diretamente relacionados as manifestacoes
dessas forcas naturais e a personalidade das pessoas
protegidas por um determinado Orixa também
reproduz [em parte] esse mesmo arquétipo
(PORTUGUEZ, 2015, p. 29).

Existem centenas de Orixas no pantedo Yoruba. Muitos
deles vieram para o Brasil nas memdrias, corpos e na identidade
dos milhares de escravizados que foram mandados para o Brasil.
Alguns desses Orixas, por terem semelhancas notaveis, foram
genericamente chamados de Omolu, ou Obaluaye.

Segundo Beniste (2014) e Verger (2018), Obaluaiye,
Orixa senhor da terra, ¢ uma divindade muito antiga, com
origens incertas, talvez anteriores ao dominio do ferro, pelos

350 povo Yoruba ocupa partes significativas da Africa Ocidental, sobretudo
na Nigéria e no Benin. Entre os séculos XVIII e XIX, muitas etnias dessa
regido tiveram seus territorios invadidos, saqueados e destruidos por
europeus, que corromperam as sociedades locais, tornando suas elites
cumplices de uma comércio humano degradante e violento. Muitos
escravizados dessa regido foram mandados para o Brasil.
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povos Yorubas. E origindrio da regido Tapa (ou Nupe), cujos
territorios se localizam no oeste da Nigéria, fronteira com o
atual Benin. Rege as energias do mundo ligadas aos portais do
desencarne juntamente com outros Orixas do pantedo do
elemento terra: Nand, Ossayin, Oxumaré, Onilé e outros. E o
grande e temido controlador das doencas e de suas curas, senhor
das pestes, pragas, epidemias e pandemias. Muito associado a
variola, doenga que o teria acometido na infancia. No Brasil,
Obaluaiye geralmente se apresenta nos Candomblés
incorporados em seus nedfitos trajando roupas cobertas com um
manto de palha (azé), que oculta, segundo alguns, as marcas de
suas cicatrizes deixadas pela variola. Para outros, as palhas
escondem sua verdadeira imagem, que ¢ a de um homem que
brilha como o sol, belo € austero.

Obaluaiye ¢ cultuado tanto na Umbanda quanto no
Candomblé e em cada uma dessas religides, possui tracos
especificos de identidade, embora em esséncia, a concep¢ao dos
fiéis sobre ele seja semelhante. Umbandistas e candomblecistas
compartilham, porém, um cuidado muito grande ao se referirem
a esta divindade. Satdam-no com a exclamagdo “Atotd!”, que
significa “siléncio!”. Como nos demonstra Beniste (2014) e
Pinto (2014), diante do poder de Obaluaiye (e de Nana, sua
mae) todos se calam, se curvam, se submetem e a ele pedem
béncaos para serem poupados da doenca e da morte prematura.
As figuras 2 e 3 mostram alguns aspectos descritos desta
divindade.

Neste momento, em que a pandemia avanca em todo o
mundo, inclusive no Brasil, o louvor a Obaluaiye tem se tornado
voz constante nos terreiros de todo o pais. As redes sociais mais
populares estao repletas de /ives e videos que mostram as rezas e
ritos em louvor a Obaluaiye em terreiros de diferentes
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segmentos da religiosidade afro-brasileira, sobretudo nas
segundas-feiras, dia consagrado ao seu culto.

Figura 1: Obaluaye, Orixda  Figura 2: A pipoca é o alimento preferido

Senhor da terra, de Obaluaiye. Representa a mutagdo, a
controlador das grandes  esséncia que desabrocha com o romper da
pandemias. pele.

.

Disponivel em: Fonte: Acervo de pesquisa de
https://br.pinterest.com/pin/.../, PORTUGUEZ, A. P. (2019).
Acessado em 28/07/2020.

Outra divindade africana muito lembrada nesses tempos
¢ Ossayin, Orixa da medicina, da fitoterapia, que ¢ evocado para
intuir a cura na cabeg¢a dos médicos e pesquisadores. Por ser o
detentor do poder curativo dos elementos da natureza, Ossayin
sabe o que fazer quando uma nova doenga aparece. E ¢ ele quem
ensina os médicos (por meio da intuicdo) o modo correto de
tratar os pacientes que fazem por merecer sua misericordia.
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Em relagdo a Umbanda, um aspecto merece destaque:
esta religido cultua a ancestralidade brasileira, o que inclui os
indigenas do passado. E ao cultuar os indigenas e seus
descendentes (boiadeiros, pescadores, caipiras, cangaceiros e
outros) a Umbanda rende homenagem aos curandeiros, erveiros,
raizeiros e pajés das aldeias. E s3o justamente esses que
representam os grupos sociais segregados na historia do Brasil,
que sempre deu status as elites.

E de se esperar, portanto, que os curandeiros ancestrais
sejam evocados com frequéncia em tempos de pandemia, para
além do restabelecimento fisico, possam interceder pelos fiéis
junto a misericordia divina. No passado, quando os corpos de
indigenas e africanos eram rasgados pelas chibatas, eram os
curandeiros quem aliviavam a dor e o desespero, passando
remédios naturais nas feridas e acalmando as cabegas com
banhos de folha. E esse conhecimento ancestral que é evocado
nas rezas, para afastar do mundo o perigo de morte pela Covid-
19.

Convém esclarecer que as fotografias sdo singelos
exemplos de rituais praticados cotidianamente nas casas de axé,
onde o cuidado com a satde ¢ sempre uma preocupagao. Porém,
em tempos de pandemia, essas praticas sdo elevadas a categoria
de cultos centrais no sistema de fé das comunidades.

Mensagens de fé ditadas por meio da pratica da
mediunidade também sdo recorrentes. Segue, como exemplo,
uma mensagem ditada por Pai Joaquim de Aruanda, ancestral
afro-brasileiro de uma das comunidades de terreiro de Ituiutaba:
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Figura 3: Imagem do Caboclo Figura 4: Oferenda de frutas
Ubirajara, ancestral indigena de  para Caboclos em comunidade
uma comunidade de terreiro de de terreiro de Ituiutaba.
Ttuiutaba.

Fonte: Acervo de pesquisa de PORTUGUEZ, A. P. (2019).
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Filhos, filhas... é sintoma da doenca o desconforto no
corpo. Porém, faz parte da cura a valorizag¢do do templo
da alma.

E sintoma da doenca a inflamacdo de partes do aparelho
respiratorio. Faz parte da cura aprendermos a
vislumbrar a beleza do mundo, sentir prazer em respirar
ar puro e reduzir o ataque que cotidianamente fazemos a
atmosfera. Com um pouco de poesia podemos até pensar
que o ar que respiramos, nada mais é que um fragmento
do céu dentro de nos.

A febre é sintoma da doenca. Mas faz parte da cura o
controle da temperatura da carne e dos dnimos alterados
por coisas tdo tolas do dia-a-dia. Nossa destemperanca
emocional nos inflama com frequéncia e as vezes até nos
esquecemos de dar espago ao calor que vale a pena: o
abrago, o afago o beijo da pessoa amada. Um banho
fresco sempre ajuda a reduzir a quentura do corpo e do
espirito. A agua é magica!

O cansago é sintoma da doenga. Mas faz parte da cura o
esfor¢o para superar as fraquezas do corpo e da alma.

E sintoma da pandemia o medo do futuro, incerto e
sombrio. Faz parte da cura parar um pouco, olhar para
tras e avaliar as pegadas que deixamos pelos caminhos
da vida. So assim, munidos de experiéncias e orgulho de
tantas vitorias, poderemos mirar o horizonte e seguir em
frente.

A pandemia produz o isolamento dos individuos. Faz
parte da cura aprender a lidar com nossas limitagoes,
com nosso siléncio, com o estar sozinho, com o cuidar de
S1 mesmo.

A pandemia produz o afastamento do mundo. Mas faz
parte da cura do mundo, reaprender a atar lagos, criar
novas formas de comunicag¢do, estabelecer outras
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parcerias, viabilizar o transito das emogoes e da
afetividade.

A doeng¢a produz saudades. Mas faz parte da cura
manter acesa chama do desejo do reencontro. Nunca
imaginamos que sentiriamos tanta saudade de alguém
que esta a apenas um metro de distancia. Somos mesmo
seres transbordantes de caréncias, ndo somos?

As doengas poem profissionais em risco. Porém fard
parte da cura reconhecer o esforco e trabalho de pessoas
que passaram anos de suas vidas se preparando para nos
socorrer nas horas mais derradeiras. Nos sentiremos
mais curados quando lembrarmos com afeto daquelas
pessoas humildes, que mesmo ndo possuindo formagdo
cientifica, cuidaram da limpeza, do transporte ou mesmo
de toda a dindmica da cidade para que nossos amores
pudessem se asilar em nossos lares.

Faz parte da pandemia, doenga social, a desinformacado
e as noticias falsas. Mas faz parte da cura investir na
ciéncia e deixar os “achismos” de lado. Aprender com
responsabilidade é medida crucial para aqueles que
querem se sentir preparados para ondas futuras de
pestes e febres. Tenha certeza: outras ocorrerdo.

A doeng¢a produz o desabastecimento. A partilha, a
solidariedade e o desapego fazem parte da cura.

A doenc¢a produz a desconfianca no governo. Porém, a
sua  cura exige  governos  verdadeiramente
comprometidos com a vida humana, pois toda vida vale a
pena.

A doenga produz crise humanitaria. Mas fard parte da
cura agoes de solidariedade global, cooperag¢do
internacional, criagdo de mecanismos globais de
produgdo de conhecimentos e, no fim das contas,
entendermos que as fronteiras sdo  invengoes
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geopoliticas. A natureza obedece a suas proprias
dindmicas e nds, humanos, precisamos urgentemente
entender isso.

A pandemia produz a desestrutura¢do da economia, o
desemprego e o desespero. Faz parte da cura a
reinvencgdo das engrenagens produtivas, a criatividade e
a valoriza¢do do trabalho e do trabalhador. Faz parte da
cura planejar um futuro novo, diferente daquele que
havia sido imaginado e que se sufocou com a pandemia.
Vamos ter que reinventar muita coisa, mas SOmos
capazes! Sei que somos.

Faz parte da doenca o desencarne. Faz parte da cura o
despertar para a vida espiritual.

Faz parte da doenca o luto, mas pense bem: o luto
também é bom para curar. Precisamos parar de temer a
morte e entender que ela é parte do ciclo da existéncia.
O luto fere, mas também cura, nos ajuda a prender a
lidar com as perdas. Gera saudades, mas também a
esperanga de reencontros futuros.

Bem, a doenca é fato. A cura é possibilidade. Cabe a
cada um de nos, portanto, tornar a possibilidade uma
realidade. A doenca é do corpo, mas a cura é do ser, que
reune em si, ndo so a maca de carne, mas também a
alma e a memoria. A cura ¢ para o ser: ela restaura a
materia, enobrece a memoria e potencializa a evolugdo
espiritual.

Que Deus e os Orixas abengoem a todos e todas,
trazendo sapiéncia e sossego nesses tempos conturbados
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Como se viu, a dindmica do enfrentamento as doencas e
pandemias faz parte da memoria ancestral dos terreiros. As
comunidades de religides tradicionais sempre entenderam que a
sobrevivéncia ¢ um desafio, que o conhecimento cura, que a
obediéncia redime e que as pessoas do mundo estdo sob a
protecao de espiritos e divindades que conhecem os segredos da
doencga e do remédio. Esse sistema de crengas, inclusive, foi um
dos fatores que nos despertou o interesse de entender como a
pandemia atinge as casas de axé e como elas reagem ao seu
peso.

A doenga, suas ameacas e as estratégias de resisténcia das
comunidades de terreiros

Neste topico apresentaremos de forma resumida, os
resultados de uma pesquisa que realizamos durante 36 meses do
periodo pandémico (margo de 2020 a marco de 2022). Os dados
estatisticos constam no artigo publicado pela Conferéncia da
Terra 2020 e o trabalho de campo foi realizado em 16
comunidades do Tridngulo Mineiro, detalhadas na figura 5.

Observamos que houve de fato uma alteragdo muito
significativa na forma de organizar a dindmica das casas e das
comunidades. Em situagdes normais, as casas de Umbanda
abrem ao publico entre uma e trés vezes por semana, quando
ocorrem as se¢des de atendimento mediunico. Nessas se¢oes, 0S
visitantes das casas podem receber béncdos, tomar passes de
renovacdo energética, realizar ritos de limpeza espiritual,
consultar entidades espirituais, tomar banhos de descarrego,
entre outros procedimentos litirgicos.
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Quantitativo de comunidades de terreiros pesquisadas por municipio

Cidade Templos Religido
Umband: =
Uberaba a ]
Candomblé 4 Capindpolls
Umbanda
Uberlindia 3 f=S
Candomblé 3 Uberaba
Ituiutab: 10 Umbanda 2 e
anda
N Candomble 2
f « Umbanda 1 -8
Capindpolis 1 = _
Tot 3 Umbanda 9 c 1 2 . 5 e 7 .
i Candomblé 9 ®Cardombié @ Umbanda

Os membros internos cuidam da organizacdo, limpeza e
manuten¢do das casas, zelam pelo sagrado e se organizam para
prestar os servigos espirituais aos visitantes.

Normalmente, a aglomeragdo ocorre com muita
frequéncia ¢ o contato fisico é inevitavel. E comum, por
exemplo, a troca de bén¢dos com o beijo nas mados, ¢ comum o
abrago, o conselho ao pé do ouvido, a danga coletiva, enfim,
atos e praticas que em tempos pandémicos, poderiam por as
comunidades em risco de elevada contaminagao.
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No caso do Candomblé, em dias comuns, as casas abrem
semanalmente para toques de entidades e realizam fungdes
longas, que variam de 1 a 25 dias ininterruptos. E comum nas
casas de Candomblé¢ as pessoas dormirem aglomeradas, se
alimentarem juntas, dancarem juntas, abracarem os Orixas
manifestados, enfim, criam toda uma ritualistica executada em
grupos, geralmente grandes. As festas publicas relinem centenas
de pessoas nos terreiros, o que aumentaria gigantescamente o
risco de contaminag¢ao em massa.

Para se adequarem a essa situacao adversa, as liderancas
religiosas tiverem que redefinir os protocolos hierdrquicos,
eliminar praticas e reduzir a atividade das casas. Os terreiros nao
fecharam totalmente, mas tampouco permaneceram abertos
como nos tempos anteriores a emergéncia sanitaria. A reabertura
ao publico s6 ocorreu no final do ano de 2021, quando a maior
parte da populagdo recebeu a segunda dose das vacinas
anticovid-19.

As atividades internas se mantiveram na maior parte das
comunidades com as quais mantemos protocolos de pesquisa:
limpeza do espago fisico, limpeza e manuten¢ao dos objetos
ritualisticos, rezas, colocacdo de velas e outros, conforme
pudemos perceber pelas falas de alguns entrevistados.

Para além de simples atividades cotidianas, tais afazeres
sdo importantes para manter os lagos afetivos das pessoas com
os espacgos sagrados. Contribuem ainda com o exercicio do afeto
entre os frequentadores, pois mesmo que em numero reduzido,
eles se vém, se fortalecem, se incentivam e superam os desafios
do afastamento juntos. As liderancgas religiosas informaram que
mantiveram contato constante com os membros da Egbé
(familia espiritual), tanto para monitorar suas necessidades
materiais, quanto para acompanhar eventuais casos de doengas e
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outras necessidades. O isolamento social foi respeitado pela
maior parte dos terreiros, em atendimento a determinacao dos
gestores publicos.

As liderancas consultadas declararam que, em suas
comunidades, seguiram as recomendacgdes sanitdrias de
afastamento dos corpos, uso de mascaras, uso de alcool em gel e
outras. Porém informaram que a politica negacionista do
Governo Federal levou alguns adeptos a se desinteressar pelo
isolamento, pelas mascaras e senso de coletividade.

Em 25 de mar¢o de 2020, o Governo Federal editou o
Decreto n° 10.292% que definiu entre as atividades essenciais
passiveis de funcionamento, dentre outras, no seu artigo 3°,
paragrafo 1°, inciso XXXIX atividades religiosas de qualquer
natureza, obedecidas as determinag¢des do Ministério da Saude.
Destacamos que mesmo liberados, muitos municipios fecharam
as igrejas e terreiros, como em Uberaba-MG.

Algumas obrigacdes e iniciagdes de neodfitos foram
mantidas por duas razdes.>’” A primeira é que alguns membros
da Egbé ja haviam feito suas compras quando o isolamento
social foi declarado em marcgo/abril de 2020. Como sao
alimentos e materiais pereciveis, as iniciagdes foram mantidas
com adocdao de maior restricdo para que o sagrado pudesse ser
mantido e as regras sanitarias pudessem ser seguidas. O que se

3¢ Disponivel em https://www.in.gov.br/en/web/dou/-/decreto-n-10.292-de-
25-de-marco-de-2020-249807965. Acessado em 03 de setembro de 2020 as
23:39.

370 candomblé ¢ uma religido iniciatica, significa dizer que os membros da
comunidade s3o submetidos a varios rituais e renuncias para s6 entio
tornarem-se um filho ou filha de santo. Destaca-se que o Candomblé a todos
acolhe, sem qualquer tipo de preconceito ou discriminagdo. Mesmo as
pessoas que ndo foram iniciadas poderdo conhecer a religido.
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buscou, neste caso, foi uma mediacdo entre as necessidades do
isolamento e as necessidades dos frequentadores. Um segundo
motivo apresentado ¢ que algumas obriga¢des sdo rapidas e
podem ser feitas de forma mais restrita, de modo que os riscos
seriam minimizados com o envolvimento de poucas pessoas € o
cancelamento das festas publicas.

Em relagdo as reunides meditnicas publicas, essas foram
inicialmente canceladas. O que passou a ocorrer, no entanto,
foram reunides internas, apenas com a presenga dos filhos de
cada casa. Ocasionalmente um visitante ou outro foi admitido,
mas somente em caso de muita necessidade.

Porém, com o avangar da vacinagao no ano de 2021, as
casas passaram aos poucos a reabrirem, inicialmente para
obrigacdes internas e, por volta do ultimo bimestre daquele ano,
j& com portas abertas (observando-se as normas sanitarias
vigentes). Em mar¢o de 2022, com o quase total relaxamento
das normas sanitdrias, os terreiros puderam retomar suas
atividades cotidianas regulares.

O atendimento com jogo de buzios permaneceu, até
porque este podia ser realizado de forma remota, com uso de
aplicativos de videoconferéncia em smartphones. Porém, o
atendimento presencial foi mantido, com a ado¢do de cuidados e
afastamento fisico entre o sacerdote/sacerdotisa em relacao ao
consulente. Segundo Portuguez (2015), o jogo de btzios ¢ um
oraculo utilizado na cultura religiosa yoruba pelo menos desde o
século V d.C. Serve para diagnosticar a situagdo espiritual do
consulente e a partir do diagnostico, prescrever o trabalho ou
tratamento recomendado pelos ancestrais. Em caso de trabalhos
mais simples, pode-se realizar os ritos sem maiores
complicagdes e sem quebrar o isolamento geral.
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As rezas se mantiveram durante todo periodo
pandémico, pois, independem da presenca fisica nos terreiros,
podem ser feitas em familia. Porém, em algumas casas, houve
rezas coletivas com afastamento entre as pessoas. Geralmente
essas rezas coletivas foram capitaneadas pelos sacerdotes e
sacerdotisas, com o auxilio de um grupo seleto de filhos e filhas,
geralmente ligados ao culto de ancestrais e Orixas especificos. E
0 caso, por exemplo, das oragdes a Obaluaye e sua familia
espiritual, realizadas nas segundas-feiras nas casas de
Candomblé. Nas casas de Umbanda, também nas segundas-
feiras, foi comum as rezas de ter¢os e louvores aos ancestrais,
espiritos de caboclos da mata, curandeiros, erveiros, raizeiros,
pajés e Pretos-Velhos. As figuras 06 e 07 mostram ambos os
ritos: tabuleiro de pipocas ofertados a Obaluaye (Orixa que
controla as epidemias, pandemias, surtos e pragas) e altar em
honra as Santas Almas do Cruzeiro de Umbanda.

Ainda de acordo com os depoimentos colhidos, uma
atividade cotidiana importante se refere aos cuidados com os
artefatos religiosos, cujo zelo (por tradicdo) ndo pode ser
interrompido. Deve-se colocar agua fresca nas quartinhas
sagradas, acender velas, trocar panos e lagos que adornam os
altares e locais de culto, como os quartos dos Orixas. Esses
afazeres cotidianos sao realizados com frequéncia em tempos de
normalidade. Porém, durante as semanas de isolamento social,
diferentes estratégias foram adotadas para que o sagrado fosse
cuidado sem a necessidade de muitas pessoas presentes.
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Figura 6: Tabuleiro de pipocas ofertados a Figura 7: Altar dos
Obaluaiye. ancestrais aceso
para pedir a
prote¢do

Fonte: Acervo de pesquisa de PORTUGUEZ, A. P. (2020).

As acdes sociais mais importantes realizadas pelos
terreiros sdo: distribuicdo de cestas bdasicas para pessoas
carentes, distribuicao de sopa para pessoas em situagdo de rua,
oferta de aulas de capoeira para as comunidades do entorno dos
terreiros e projetos em parceria com universidades.

As atividades pararam quase que totalmente nos anos de
2020 e 2021, deixando inumeras familias sem a assisténcia dos
terreiros. Embora a distribuicdo de cestas basicas tenha
continuado de forma restrita, as demais atividades se viram
impedidas, o que muito desagradou os dirigentes dos terreiros. E
importante esclarecer que as ag¢des de caridade sdo, muito
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frequentemente, determinacdes dos ancestrais, o que da as
mesmas, carater de ritualidade.

Observamos que nas Egbes pesquisadas, houve muitos
impactos negativos da pandemia, mas algumas saidas
engenhosas foram encontradas para burlar a crise e até algumas
oportunidades surgiram como forma de resistir a0 momento
conturbado.

Importante esclarecer que essas religides sao resilientes,
resistiram as perseguigdes racistas desde seu surgimento no
século XIX até os dias atuais. A historia de adaptacao,
resisténcia e resiliéncia da Umbanda e do Candomblé foi
fundamental para que os terreiros pudessem superar a fase mais
dificil.

Ocorreu, durante a pandemia, reducdo no volume de
doagdes em dinheiro e nos pagamentos das mensalidades que
mantém os terreiros. Diante da reducdo na arrecadacao de
recursos (o valor das mensalidades varia entre R$20,00 a
R$50,00), muitos templos passaram a dever contas de agua,
internet e luz elétrica, assim como tiveram que lidar com a falta
de gés de cozinha e com obras por terminar.

Muitos frequentadores perderam emprego, ou tiveram
sua renda comprometida, o que inviabilizou o pagamento das
mensalidades. Houve ainda um percentual significativo de
pessoas que necessitaram se candidatar a receber o Auxilio
Emergencial do Governo Federal, concedido, sobretudo aos
autdbnomos, no valor de R$600,00. Apuramos que o
desemprego, a reducdo de renda e a necessidade de recorrer a
recursos publicos emergenciais se deram de forma desigual
entre os grupos pesquisados.

177



Algumas poucas casas de ax¢é se mobilizaram para trazer
assessoria para que seus membros pudessem conseguir 0 apoio
das politicas publicas de distribui¢do de auxilios, pois muitas
pessoas possuem pouco estudo e pouco conhecimento de
tecnologia para acessarem aplicativos e sites de bancos.

O desemprego ocorreu, assim como a reducdo de
jornadas de trabalho. Porém, ao mesmo tempo em que tais fatos
se deram, as comunidades se organizaram para apoiar o0s
membros mais desfavorecidos. E comum nas comunidades de
terreiro, a existéncia de auténomos que vivem exclusivamente
das coisas que produzem e vendem para os proprios religiosos.
E o caso, por exemplo, das costureiras, que vendem a produgao
de roupas ritualisticas para os frequentadores dos terreiros.
Essas profissionais tiveram que se reinventar € passaram a
costurar para o publico em geral, ou mesmo a vender produtos
de maior saida, como mascaras de tecido, por exemplo.

O empreendedorismo foi incentivado por sacerdotes de
todo o Brasil e os novos trabalhadores autonomos
impulsionaram campanhas de divulgacdo dos produtos em redes
sociais. Em outras palavras, houve uma reacdo corajosos de
muitos membros dos terreiros, que se viram desafiados a se
reinventar diante da crise € assumiram para si o desafio de gerar
renda para suas familias com atividades alternativas.

O empreendedorismo de axé ¢ uma constante na vida dos
frequentadores dos terreiros, que desde sempre viveram da
religido: vendedoras de acarajé, costureiras, artesaos,
organizadores de festas, decoradores de eventos e outros. Essas
atividades nao sdo recentes e fazem parte da vida nos terreiros
desde muitas décadas. A pandemia gerou a possibilidade de
reinvencdo dos saberes ¢ fazeres ¢ tem dado resultados
satisfatorios.
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Por fim, registramos o elevado indice de contaminagdo
dos religiosos, ocorrido sobretudo durante a segunda grande
onda da covid-19, ocorrida no primeiro semestre de 2021.
Algumas mortes também foram registradas e tais fatos abalaram
significativamente muitas comunidades.

Palavras finais

Do ponto de vista religioso, aprendemos com a pesquisa
realizada que a pandemia ja era esperada pelas comunidades de
terreiro, que entendem que de tempos em tempos Obaluaiye
lanca seu poder sobre o planeta para expurga-lo da ganancia
humana. Essa ndo foi a primeira e nem sera a ultima grande
pandemia, pois as doengas que provocam desencarnes em massa
fazem parte da natureza do planeta. Mesmo que muitos falecam
inocentemente, a doenca ¢ entendida como parte da historia da
humanidade que, ocasionalmente, se repete para ensinar
humildade aos seres humanos.

A pandemia de Covid-19, neste caso, ndo ¢ entendida
como um castigo divino. E, entretanto, vista como o resultado
da ganancia humana, que precisa de alguma forma ser contida.
Ao contrario, as grandes pandemias cessam as guerras, as
investidas militares, trazendo um breve momento de respiro para
o planeta, que sofre com a agressividade da espécie humana. Do
ponto de vista religioso, a pandemia ¢ momento de resguardo,
de preceito, de recolhimento e obediéncia.

Aprendemos também que as tradigdes indigenas e
africanas j& conheciam o poder desolador das epidemias, tanto
que, no caso Yorubd, ha uma divindade a qual se rende
homenagens e pedidos de piedade em tempos como o atual.
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Aprendemos também que as comunidades de terreiro créem que
os ancestrais ¢ Orixds sabem os segredos da doenga e do
remédio e cabe aos encarnados agirem adequadamente, para
merecerem que a revelacdo da cura chegue na forma de boas
intui¢des para os homens e mulheres da ciéncia e da medicina.

Do ponto de vista econdmico, a maior parte das
comunidades foi impactada, porém com intensidades diferentes.
Nao observamos um padrao unico de impactos economicos, de
forma que o que afligiu uma comunidade passou despercebido
em outra. De toda forma, todas se mostraram vulneraveis as
oscilagdes economicas do momento e isso ¢ motivo de
preocupacao para as liderangas.

O desemprego, a perda de fontes alternativas de renda, a
queda no padrao de vida dos fiéis, a reducdo dos recursos
financeiros dos terreiros e outros, foram dados observados na
coleta de dados realizada. Porém, os terreiros sdo
tradicionalmente frequentados por pessoas resilientes e se
observou que a solidariedade interna e o espirito empreendedor
se fizeram presente neste momento, assegurando a
sobrevivéncia de muitas familias.

Tanto em seus ritos cotidianos, quanto na manuten¢ao
dos espacos templarios e na realizacao de projetos sociais, as
comunidades tiveram que se reinventar, adequar-se as normas
sanitdrias e interromper a maior parte de suas atividades
publicas.

Diante das constatacdes que fizemos, cabe-nos, neste
momento reivindicar maiores aten¢des da academia e do poder
publico em relacao as comunidades de terreiros. Do ponto de
vista académico, observamos que ha uma série de variaveis que,
sozinhas, ensejam novas pesquisas sobre o assunto e as
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comunidades pesquisadas se mostraram abertas a colaborar com
a ciéncia.

Por fim, do ponto de vista das politicas publicas, ¢é
necessario que o Estado entenda que as comunidades de
terreiros sdo territdrios de grande importancia cultural, pois
mantém vivas as tradigdes do passado, dos tempos ancestrais e
tal fato, por si s, enseja protecdo para este grande patrimonio
imaterial.
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