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NOSSA LINHA EDITORIAL

A Revista Calundu apresenta publicacfes na area das Ciéncias Humanas, com a
teméatica geral afrorreligiosa, trabalhada semestralmente por meio de nUmeros
tematicos. Os textos publicados sdo divididos em trés grupos: (1) artigos académicos;
(2) resenhas de livros recentes (publicados hd no maximo 3 anos) ou antigos (publicos
ha pelo menos 60 anos); e (3) textos livres com carater extensionista, produzidos pela
comunidade afrorreligiosa, académica ou ndo, de autoria propria ou de terceiros
trabalhando com material original de religiosos (entrevistas, ensinamentos orais,

discursos e palestras, etc.).

A temaética afrorreligiosa € aqui entendida como aquela das religiGes afro-brasileiras,
cujo fenbmeno social hodierno se deriva de toda histdria e experiéncia dos Calundus e
da resisténcia do povo africano/afro-brasileiro escravizado no Brasil. E intrinseco a esta
compreensdo a interpretacdo do Grupo Calundu (concorre para tanto bibliografia
especializada, e.g. Segato, 1986, Silveira, 2005, Santos, 2006), de que as religides afro-
brasileiras foram formadas neste pais, ao longo de séculos, a partir de raizes afro-
amerindias e interacBes nem sempre diretas ou pacificas com o colonialismo catdlico
portugués. Os textos aqui publicados devem seguir esta premissa editorial, afastando-se,
portanto, da premissa de que as religies em pauta sdo mais propriamente africanas no

Brasil do que afro-brasileiras.

H& espaco, contudo, para que outras formas afrorreligiosas americanas (sendo a
Ameérica entendida como um continente amplo, que vai de sul a norte) fagcam parte dos
dialogos aqui apresentados. Com efeito, a compreenséo de que religides afro-brasileiras
sdo resultantes de um processo socio-historico iniciado com a colonizagdo do Brasil
pode ser estendida para outros cantos das Américas: religides afro-

americanas/amerindias sdo resultados da colonizacdo das Américas, que contou com a


http://calundu.org/revista

tragica vinda forcada de africanas/os para este canto do planeta, para fins de trabalho

escravo. O prisma tedrico desta interpretacdo sdo os estudos decoloniais.

A Revista Calundu busca, por meio de textos livres de carater extensionista e textos
especializados, ouvir e amplificar a voz da comunidade afrorreligiosa, académica ou
ndo. Neste sentido, a revista assume um carater extensionista, abrindo espago para
outras formas de conhecimento, diferentes — porém ndo menos importantes — do que

aquela considerada cientifica.

Com os textos livres o Grupo Calundu busca trabalhar na revista, ademais e sempre
horizontalmente, com pensadores considerados como mestres populares, no sentido que
vem sendo desenvolvido pelo antropdlogo José Jorge de Carvalho (apoiador do Grupo
Calundu), em seu trabalho com o Instituto de Inclusdo no Ensino Superior e na
Pesquisa, ligado ao INCTI - |Instituto Nacional de Ciéncia Tecnologia e
Inovacdo/UnB/MCTI. Em linhas gerais, mestres populares sdo aquelas pessoas
detentoras de um saber popular extenso e relevante, que pode perpassar conhecimentos
técnicos diversos, filosofias e modos de vida de toda uma comunidade. Exemplos de
mestres populares que vivem a tematica afrorreligiosa séo as/os diversas/os mées e pais

de santo das religides afro-brasileiras.
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APRESENTACAO: (RE) EXISTENCIA QUE CONTINUA

Para ser pateado de izquierda a derecha,

el Awé de Epon, el Escroto.

Ese fue el IFA lanzado para Epon, el Escroto, cuando
venia del cielo a la tierra. El estaba en rodeado de
enemigos y fue aconsejado a ofrecer ebo. El obedecio.
Antes de mucho, no muy lejos, juntémonos en donde
nosotros logramos la victoria. Epon solo puede enfrentar
la amenaza. El nunca podra ser aplastado®

Hans Carrillo Guach?
DOI 10.26512/revistacalundu.v3i2.28954

Segun los textos sagrados de IFA, el anterior verso (Ese IFA) esta basado en una
historia de la cual se pueden deducir disimiles interpretaciones orientativas de nuestros
actos en la vida social contemporanea. Durante el periodo de creacién del ser humano,
Obatala (Obatala) desempefio un importante papel en el disefio de las partes del cuerpo
y sus funciones. En comunién con otros orisas, como Ogtn (Ogin) y Oséosi (Osoosi),
se establecié que los seres humanos masculinos tendrian Escroto (Epon)®, ubicados
entre los muslos, con el objetivo de asistir la produccion del semen necesario para la

reproduccion humana.

Sin embargo, cuando el Escroto supo la decision sobre el lugar donde habitaria
en el cuerpo humano, quedé muy aprensivo, ya que estaba convencido de que seria
aplastado hasta la muerte por esos muslos, que constituian sus principales enemigos
potenciales. Delante de la imposibilidad de cambiar la ultima palabra de Obatala en
relacion con tales posicion y designios, Escroto acudié a consulta de IFA para buscar
respuestas a sus principales preocupaciones: ¢sobreviviria en ese lugar donde Obatala
planeaba colocarlo? ;Seria capaz de realizar correctamente sus asignaciones, aun

estando en medio de sus principales enemigos?

1 POPOOLA, Solagbade. Ifa Didaa: An Invitation to Ifa Consultation. Volume One, Eji Ogbe-Ofun
Meji. Library Inc, Copyright Asefin Media LLP, 2008.

2 Profesor Adjunto del Departamento de Sociologia de la Universidade Federal de Goias. Iniciado en la
tradicion IFA-Orisa como Babalorisa y Sacerdote de IFA, respectivamente.

3 Conjunto de envolturas que cubren y alojan a los testiculos y vias excretoras fuera del abdomen en los
mamiferos machos. La principal funcidn del Escroto es mantener la temperatura de los testiculos a un
nivel ideal para que se produzcan, se conserven y maduren adecuadamente los espermatozoides. De
aqui su importancia para la reproduccion humana.

1
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Las respuestas de IFA a las preocupaciones de Escroto o Epon fueron
inesperadas. ElI Awo (sacerdote de IFA o Babalawo) le advirtié que a pesar de que
Obatéla lo habia confinado a un lugar que lo mantendria aprensivo, ese era el mejor
destino para él, por varios motivos. Entre esos motivos destaca la necesidad de crecer,
fortalecerse y desarrollar una identidad individual, aun delante de las posibles acciones

de los muslos, orientadas a aplastarlos.

De ese modo, Epon fue orientado por el Awd a ofrecer sacrificios para
posteriormente asumir la posicion sancionada por Obatala, con la promesa de que los
muslos jamas tendrian éxito en sus malas intenciones. Después de obedecer tales
orientaciones, Epon fue colocado en medios de sus principales enemigos celestiales -los
muslos-, los cuales sentian profundos celos por la importante funcién que se le habia
encomendado. Las conspiraciones para destruir a Epon no demoraron en llegar. El era
pateado constantemente de izquierda a derecha, pero Epon se mostraba cada vez mas
fuerte, realizando exitosamente el papel que se le habia asignado desde el cielo:

contribuir con la reproduccion humana.

Esta historia revela algunas de las circunstancias que infelizmente los seres
humanos tendremos que vivir o conocer en determinados momentos, en nuestro transito
por esta experiencia terrenal. En algin momento, viviremos amenazas, conspiraciones
y/o situaciones dirigidas a infringirnos o a causarnos determinados dafios. No obstante,
en la anterior historia IFA orienta a las personas regidas por este Odi que, a pesar de
tales posibles desavenencias, sus detractores no tendran capacidades de dafiarlos
significativamente o causarles la muerte, menos aun de evitar el correcto cumplimiento

de sus funciones.

A tono con tal orientacidn, algunas acciones y actitudes deben ser desarrolladas
por esas personas (regidas por el mencionado Odu), con el objetivo de apoyar sus
capacidades para contrarrestar las adversidades hasta aqui descritas. En primer lugar,
IFA advierte la necesidad de mantenerse constantemente atento a las circunstancias y al
necesario desarrollo del buen caracter, para poder lidiar con los conflictos e infortunios
causados por los detractores. En segundo, y asociado a lo anterior, ese buen caracter
implicaria la construccion de una personalidad propia y positiva, no rencorosa, capaz de
sustentar el constante fortalecimiento del caracter y del equilibrio emocional. Todo ello,

como aspectos fundamentales para poder crecer como ser social y espiritual, en el
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cumplimiento de las disimiles funciones que pudiéramos desarrollar en los procesos de
reproduccion de la vida en general. En pocas palabras, en este Odu, IFA advierte sobre
la necesaria capacidad de (re) existencia y resistencia que, en determinadas
circunstancias, algunos seres humanos o grupos sociales deberan desarrollar para poder

existir como partes de nuestras sociedades.

Innumerables experiencias de nuestras sociedades contemporaneas pudieran
ejemplificar la necesidad de desarrollar tales capacidades, delante de constantes
amenazas y practicas detractoras. Pero, sin dudas, existen algunas experiencias que en
este sentido sobresalen, por su larga trayectoria de negacion y ataques. Y es el caso de
las tradiciones religiosas de matriz africana, las cuales durante siglos han sufrido,
similar a Epon (el Escroto), todo tipo de adversidades y “pateos de izquierda y derecha”,

aunque sin poder llegar a eliminarlas.

La semejanza entre tales tradiciones y la historia de Epon no solo se limita a las
experiencias de ataques y adversidades que han padecido estas tradiciones y muchos de
sus devotos, en distintos momentos y paises como Brasil. Esa similitud también se
extiende hacia las distintas formas en que muchas de esas tradiciones han (re) existido y
resistido en el tiempo, contribuyendo para sus respectivos modos de reproduccion. Y,
justamente, el andlisis de algunas de estas formas de (re) existencia y resistencia
afroreligiosa, son las que constituyen los trabajos que se disponibilizan en el presente

namero de la revista Calundu y que a continuacion les presento.

Similar a algunas de las orientaciones de mantener la calma que implicitamente
le fueron dadas a Epon, el trabajo de Jodo Augusto dos Reis Neto titulado A pedagogia
de exu: educar para resistir e (r)existir, nos trae interesantes reflexiones sobre la
posibilidad de construccién de otras formas de (re) existencia y resistencia en medio de
los actuales contextos de racismo y discriminacién. Otras formas basadas en una
pedagogia humanizadora, antirracista y contra hegemonica que, emanando de
cosmologias afroreligiosas asociadas a un orisa tan importante y, a la vez, tan
ignorantemente satanizada como Esu, constituya una solida base para el crecimiento

social y espiritual.

Siguiendo de alguna manera la temaética anterior, el texto de Ciani Sueli das
Neves, E a jurema se abriu toda em flor: praticas e discursos para efetivacdo de

direitos humanos na jurema do ilé asé orisala talabi, reflexiona acerca de nuevas

3
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maneras de religiosidad afrobrasilefia y sus impactos subjetivos, que se constituyen
como determinadas formas de resistencias. En este caso, las (los) autores (as) discurren
sobre el papel de tradiciones como la Jurema en el desarrollo de interiorizaciones sobre
el mundo social que, basadas en determinados ideales, contribuyen para transcender
cosmologias reduccionistas sobre la realidad. En dichas reflexiones, se perciben
interesantes miradas sobre garantias de derechos, a partir de un énfasis en la
comprension de ciertos tipos de Esu: Pombagira e no Malunguinho.

En un tercer texto, autoria del antropélogo Edimilson Rodrigues de Souza y
titulado Na Mata tem Ciéncia, Eu Vou Mandar Chamar": Transformacdo do Cacique
Xicao Xukuru em Martir-Encantado, se continua reflexionando sobre algunos aspectos
discutidos anteriormente. En este caso se analizan determinados aspectos del culto de la

Jurema, pero enfatizando en determinados procesos de transformacion socioespiritual.

Consecutivamente, el texto Noite da libertacdo: visibilidades, reinvindicacdes,
comunhdo e aprendizagens em um festa afro-brasileira, también presenta sugerentes
reflexiones sobre el tema objeto de andlisis en el presente nUmero. Sus autoras Bianca
Zacarias Franca e Fernanda Cristina de Oliveira e Silva, se esfuerzan por analizar
tradiciones festivas que han sido reconocidas como patrimonio cultural de Belo
Horizonte, para posteriormente demostrar la manera en que tales celebraciones se
constituyen como ejemplos de resistencia y (re) existencia. EStos procesos son
evidenciados a través de la interaccion y convivencia de diferentes grupos sociales que,
contrastando practicas de racismo y discriminacion existentes durante mucho tiempo, de

alguna manera han facilitado el fortalecimiento de la cultura afrobrasilefa.

Otras consideraciones interesantes llegan de la mano de Bianca Zacarias Franca,
autora de Umbanda esotérica: uma etnografia sobre o encontro da religiosidade afro
com a nova era em um terreiro de belo horizonte. Este texto, constituye una muestra de
las transformaciones que algunas tradiciones afrobrasilefias han tenido, sefialando otras
formas de existencia. Estas reflexiones se desarrollan a partir de un estudio de caso en
Brasil, donde se describe una de las manifestaciones de la llamada Nueva Era Popular -

la Umbanda esoteérica - resaltando determinadas singularidades de esta tradicion.

La seccion de Articulo, encierra con otro sugerente texto: Transgeneridade e
candomblés: Notas para um debate. Su autor, el profesor de la Universidad de Brasilia
y Tata ria nkisi Nkosi Namba, Wanderson Flor do Nascimento, coloca en debate

4
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determinadas ideas que, sin dudas, constituyen importantes puntos de partidas para
pensar los procesos de (re) existencia y resistencia afro religiosa, tanto interna como
externas a las propias tradiciones de matriz africana. En este sentido, el apreciable
profesor y lider espiritual avanza en la problematizacion de nociones como tradicion,
cuerpo, identidad, entre otros, y su relacion con la presencia de personas transgeneras en

los Terreiros de Candomblé.

Ademas de los referidos articulos, otros excelentes textos también hacen sus
aportes a la comprension de las religiosidades de matriz africana. Tales son los casos de
los trabajos escritos por Walkyria Chagas da Silva e Maria Azul di Baja, los cuales

constituyen las sesiones de Resefias y Textos libres, respectivamente.

Walkyria Chagas da Silva, nos satisface con la resefia titulada Religides afro-
brasileiras e o olhar psiquiatrico-antropologico de René Ribeiro. Este trabajo, oportuno
por demas, sugiere la lectura de una obra de obligatoria referencia para el entendimiento
de los principales ejes del actual nimero, dada su relevancia para comprender algunos
laberintos de las religiones afrobrasilefias y la Ilamada democracia racial en el ambito

religioso.

En la sesidn de textos libres veemos el relato de Maria Azul di Baja, Un relato
Kimbandista, Umbandista y Batuqueiro desde Argentina. Este texto constituye una
interesante narrativa de las tantas experiencias vividas por devotos (as) de tradiciones

afroreligiosas, vinculadas con el mundo espiritual y colectivo.

Por ultimo, el presente nimero concluye con el texto de la integrante del Grupo
Calundu Andréa Leticia Carvalho Guimaraes, Os direitos dos povos de terreiros na
encruzilhada: o uso do atabaque e o meio ambiente. En este potente texto, la autora
relata una importante vitoria judicial de la afro religiosidad en contenda con el Estado,
figurado como el Municipio de Florianopolis, y muestra que la (re) existéncia, ademas

de un hecho, es también una lucha.

De manera general, con los trabajos antes descritos la revista Calundu encierra
otro ciclo de su existencia, permeado por el compromiso con la divulgacion,
valorizacion y el analisis critico y reflexivo de la cultura afrobrasilefia y afro-amerindias
en general. Siendo asi, este nimero, en particular, resulta oportuno y alentador por las

reflexiones colocadas que marcan caminos para la necesaria comprension de la
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afroreligiosidad y sus formas de resistencia y (re) existencia, ligadas a nociones

ontoldgicas contrarias a las impuestas peyorativamente.

Con la esperanza de que el presente nimero contribuya para el avance
cognoscitivo de nuestras tradiciones de raiz africana, les deseamos una excelente
lectura, en el mayor deseo de que, la afroreligiosidad, actualmente en similares
circunstancias a Epon, continGe produciéndose y reproduciéndose pese a las adversas

condiciones de dominacidon y discriminacion en las que hoy ella existe.

Ogho ato, bogbo “Epon”!

Goiania, 23 de dezembro de 2019.
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A PEDAGOGIA DE EXU: EDUCAR PARA RESISTIR E
(R)EXISTIR

Jodo Augusto dos Reis Neto!
DOI 10.26512/revistacalundu.v3i2.27476

Resumo

Este texto € um ato de resisténcia a logica colonial a qual fomos historicamente
submetidos e trata de discutir as possibilidades da chamada pedagogia exulica.Parto da
nocdo de que vivemos ainda sob 0s signos, as marcas e a ldgica da colonizacdo, como
nos conta Quijano (1998) e Antbnio Bispo (2015) e que é no enfrentamento, na
resisténcia, na contracolonizacao a este regime que produziremos novas epistemologias,
dialogando, essencialmente com as epistemologias afro-pindoramicas (SANTOS,
2015), do Sul, e, desse modo produzir outros modos de ensinar e aprender. Nesse
sentido, 0 objetivo deste texto é apresentar, a partir de um recorte de um estudo mais
amplo, as possibilidades epistemoldgicas de construcdo de uma pedagogia
humanizadora, antirracista, contra-hegeménica, a partir dos valores e principios do
pensamento afro-religioso, centrada na figura do orixa Exu. Por isso, tomamos Exu
como signo da resisténcia epistémica e da identidade afro-brasileira, como aquele que
inaugura outras possibilidades de (r)existéncia no contexto de racismo e discriminacao
que vivemos. Ao longo do texto apresentamos elementos constituintes da chamada
pedagogia exulica. Por fim, apresentamos uma sintese do que podemos considerar como
a sistematizacao dessa construgéo epistémica.

Palavras-chave: Exu. Pedagogia exulica. Decolonialidade. Epistemologias do Sul.

Estudos decoloniais.

PEDAGOGIA DE ESHU: EDUCAR PARA RESISTIR Y (R)
EXISTIR

Resumen

Este texto es un acto de resistencia a la l6gica colonial a la que hemos estado sometidos
historicamente y trata de discutir las posibilidades de la pedagogiaexulica. Parti de la
nocion de que todavia vivimos bajo los signos, las marcas y la I6gica de la colonizacion,
como nos dice Quijano (1998) y Antonio Bispo (2015) y que es en la confrontacion,
resistencia, contra colonizacion, a este régimen que produciremos nuevas
epistemologias, dialogos, esencialmente con las epistemologias afro-pindoramicas
(SANTOS, 2015) del Sur, y por lo tanto producen otras formas de ensefianza y
aprendizaje. En este sentido, el objetivo de este texto es presentar, a partir de un recorte

1 Universidade Federal de Sdo Jodo Del Rei
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de un estudio méas amplio, las posibilidades de construir una pedagogia humanizadora,
antirracista, contra hegemdnica, basada en los valores y principios del pensamiento
afroreligioso, centrada en la figura. del orisha Exu. Por lo tanto, tomamos a Exu como
un signo de resistencia epistémica e identidad afrobrasilefia, como una que inaugura
otras posibilidades de (r)existencia en el contexto de racismo y discriminacion que
vivimos. A lo largo del texto presentamos elementos constitutivos de la llamada
pedagogia exulica. Finalmente, presentamos una sintesis de lo que podemos considerar
como la sistematizacion de esta construccion epistémica.

Palabras-clave: Eshu/Elegba. Pedagogia exulica. Decolonialidad. Epistemologias del
sur. Estudios decoloniales.

Padé

Ofereco-te Exu

O ebé das minhas palavras
Neste padé que te consagra
(Abdias do Nascimento)

Laroy&, Exu! E preciso reverenciar Exu, o primeiro a comer; por isso 0 nome
dessa se¢do: “Padé”, o inicio. Padé é a comida ritualistica, nas tradi¢Oes religiosas afro-
brasileiras de matriz africana, oferecida a Exu antes dos rituais e festas publicas
acontecerem. Na tradicdo dos candomblés, das religides afro-brasileiras, Exu é sempre o
primeiro a ser servido, para que favoreca a comunicacdo entre o sagrado e 0s humanos,
para que guarde a harmonia daquele local sagrado, para que seja o grande comunicador
entre os homens e os orixas. Sendo assim, de modo bastante simbdlico, comegamos por
“despachar a porta”, trazemos o padé para que Exu nos seja gentil e nos ajude a contar
estas linhas.

Exu, o orix4 mensageiro do pantedo iorubd, é o principio dinamizador da vida,
das existéncias, portanto aquele que liga o ayé (a terra) ao orun (“céu”), nosso plano
com o plano dos orixas e de nossos ancestrais. Dizem-nos os mais velhos que “sem Exu
nao se pode fazer nada”. Essa fala, sabedoria ancestral do povo de santo, sintetiza a
esséncia de Exu, que de acordo com King e Ribeiro (2015) é considerado o “Senhor da
ordem”. A propria ordem do universo criado por Olodumare, por isso também € o
primeiro a ser reverenciado. Rogamos a Exu que nos veja com bons olhos e que nos dé
caminhos de tranquilidade nessas escritas cujo objetivo maior é refletir sobre 0s modos

particulares de se educar no axé (nos terreiros) e sobre a proposi¢cdo de uma outra
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pedagogia, a qual temos chamado de pedagogia exulica (REIS NETO, 2019) como
modo de (r)existir ao que historicamente tem nos tentado desumanizar. De acordo com

Antbnio Bispo (2015), historicamente, desde o processo de colonizacéo,

(...) as pessoas afro-pindoramicas? foram e continuam sendo taxadas
como inferiores, religiosamente tidas como sem almas,
intelectualmente tida como menos capazes, esteticamente tidas como
feias, sexualmente tidas como objetos de prazer, socialmente tidas
como sem costumes e culturalmente tidas como selvagens (SANTQOS,
p. 20-21).

E a partir desta nocdo de desumanizagdo, trazida pelo autor, é que nos
colocamos na resisténcia. Sobretudo em tempos de retrocessos, de acirramento das
desigualdades sociais € a violéncia contra os povos afro-pindoramicos.

Este texto é fruto da pesquisa de mestrado que realizei entre os anos de 2017 e
2019. Ele é um retorno as memorias a0 mesmo tempo que € a continuidade do que
tenho pensado em meu campo de estudo e pesquisa, sobretudo, por estar alicercado na
perspectiva da circularidade (OLIVEIRA, 2005; SOUZA, 2016). De certo modo, ele é
uma sintese tedrica do que busquei construir durante a minha pesquisa. E, portanto, um
estudo tedrico sobre as poténcias que Exu nos oferece para (re)pensarmos a educacéo.

A circularidade é uma categoria central para o pensamento afro-brasileiro e que
nos revela uma outra perspectiva de pensamento, outros modos de ensinar aprender e de
pesquisar. Em outras palavras, € uma perspectiva que, de fato, pode nos aproximar de
construcdes epistemoldgicas e pedagogias contracolonizadoras, no sentido empregado
por Santos (2015). Mais adiante, neste texto, apresentarei melhor o conceito de
circularidade. Nesse sentido, partimos dos principios de circularidade, da esséncia de
Exu, da logica exulica (SOUZA, 2016), para pensarmos uma pedagogia decolonial,
contracolonial que nos ajude a resistir e ressignificar nossas existéncias de sujeitos
violentados pela colonizacdo e pela colonialidade (QUIJANO, 1998; SANTOS, 2015).

Neste texto, entdo, me dedico a pensar, por meio de Exu, uma pedagogia que
nasce das encruzilhadas, como nos conta Rufino Junior (2017), que se ergue como
resisténcia a logica da colonialidade que historicamente tem nos assujeitado, produzindo
em nos a degradacdo de nossas identidades e culturas. O locus originario desse

pensamento afro-diaspérico da pedagogia exulica sdo os espacos fundados e mantidos

2 Antonio Bispo dos Santos (2015) ao usar a expressio “afro-pindordmicas” se refere aos povos e
territdrios originarios da América do Sul (dai a referéncia a Pindorama “Terra das palmeiras” dos tupi-
guarani). E utilizada em um esforco e exercicio de descolonizagio da linguagem e do pensamento
(SANTOS, 2015, p. 12).
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pelas matrizes africanas em nossa cultura, principalmente os terreiros e as narrativas
produzidas pelos adeptos das religides de matriz africana, além do dialogo com
pesquisadores/as do tema em questdo. Nesse sentido, bebemos também no pensamento
de Beatriz Nascimento (1985), por meio do conceito de quilombo, compreendendo-o
como multiplas formas de resisténcia do povo negro e, assim, olhamos para a
proposicdo de uma pedagogia exulica como um signo de luta e resisténcia. Por
pedagogia exulica, entdo, estamos tratando e nomeando um outro modo de aprender e
ensinar. Estamos tratando da proposicdo de uma pedagogia calcada nas matrizes do
pensamento e dos valores afro-brasileiros que reconheca e legitime o saber produzido
por estes povos. Em sintese, uma pedagogia que busque, em sua construcdo, valorizar
aspectos fundamentais da cultura e histéria dos povos afro-pindoramicos como a
ancestralidade, a corporeidade, a oralidade, a circularidade, a relacdo intima entre
humano-natureza, a arte, além de prezar pela presenca alteritaria do outro, convivendo
com as diferencas. Uma pedagogia que busca romper com a légica cartesiana e
individualista do ocidente, que se volte para o coletivo, para 0 exercicio democratico e
pela emancipacdo e autonomia dos sujeitos.

Neste sentido, nos indagamos o que podemos aprender com Exu para a
descolonizacdo dos nossos modos de ensinar e aprender? O que podemos aprender com
Exu para a construcdo de uma outra pedagogia? Essas sdo algumas questdes que tenho
feito a fim de pensar a pedagogia exulica e que estdo, em alguma medida, presentes
neste texto. Diante disso, 0 objetivo deste texto é apresentar, a partir de um recorte
tedrico de um estudo mais amplo, as possibilidades de construgdo de uma pedagogia
humanizadora, antirracista, contracolonial, a partir dos valores e principios do
pensamento afro-religioso, desde a perspectiva ioruba, centrada na figura do orixa Exu.
Ao longo do texto discorreremos sobre as categorias/conceitos que ddo substancia e

sustentacdo a esta proposicao.

I1é Axé: os terreiros como espacos de educacao

O kangbasoke lati koawon ti o joko lati koeko
(S6 se levanta para ensinar, aquele que se sentou para

aprender)
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O provérbio iorubano que abre esta parte do texto, presente na obra Africa
mitica, de Portugueze Barbosa (2018), traduz, em grande parte, 0 ‘“pensamento
pedagogico” das tradicdes afro-brasileiras ja que nos conta sobre um modo, bastante
particular, de aprender e ensinar. Vale destacar que ao me referir as religides de matriz
africana falo, de acordo com Caputo (2012), daquelas tradicdes que tiveram origem em
Africa e o seu desenvolvimento no Brasil, como o candomblé. Desenvolvimento que
foi, ao longo do tempo, tendo diversas influéncias de outras tradi¢des, religides e visdes
de mundo, como por exemplo as matrizes indigenas.

Em relacdo ao modo particular de ensinar e aprender nos terreiros destacamos o
lugar da oralidade, uma vez que ela é o principal veiculo de transmissdo do
conhecimento e do axé (forga vital) nos terreiros. Podemos perceber isso nos modos em
que se praticam a educacao nos terreiros, uma educacdo do axé, nas palavras de Mae
Regina de Oyé4, no documentario “Do que aprendi com as minhas mais velhas” (2017).
A palavra, essencialmente oral, é que conduz os aprendizados tanto das criangas quanto
dos recém iniciados na religido dos orixas, os iabs (palavra de origem iorubd que
designa o recém-nascido para o orixd). E é sempre na companhia dos mais velhos que
estes sujeitos vao se constituindo.

Mae Beata de Yemonjé, no trabalho de Estela Caputo e Mailsa Passos (2007, p.
105), nos conta: “A palavra é o nosso fogo. Nosso axé. Sem ela ndo somos nada. Por
isso é a oralidade que ensina. A oralidade é o fundamental, foi com ela que chegamos
até aqui. A vida inteira eu mantive meu axé através da palavra”. Nesse sentido,
podemos pensar também na oralidade como categoria de interacdo da linguagem e de
veiculacdo do axé da palavra. Nos terreiros, a oralidade é a constituicdo propria do
pensamento da diaspora e € a categoria pela qual, na linguagem, o povo de santo
constitui sua memoria e tradicdo. A oralidade ultrapassa entdo a nocdo classica de
interacdo do dialogo quando traz & cena 0s ancestrais, 0os tempos imemoriais. E 0
dialogo encarnado nos sujeitos vivendo sua experiéncia espaco-temporal coletivamente,
na/pela alteridade. Além disso, a convivéncia com outras linguagens, como a gréfica,
plastica, compde a producdo da visdo de mundo e dos modos de vida dos povos afro-
amerindios.

A oralidade como marca do pensamento afro-brasileiro, como constituinte da
cosmovisdo africana e, posteriormente, afro-brasileira também ¢é reafirmado por
Hampaté Ba (2010) quando anuncia que o homem ¢é a sua prépria palavra e nela se

assenta um testemunho do que ele é. Nesse sentido, ja percebemos a primeira categoria
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fundamental para pensarmos a pedagogia exulica. Isso significa pensar em uma
pedagogia em que a fala, a oralidade, tenha igualmente espaco, possa ser uma forma de
se aprender e ensinar. Na figura do griot, aquele que conta historias e ensina por meio
delas, esta parte dessa construcdo exulica, ja que € Exu a propria fala.

Retomando a ideia de que o terreiro é também um lugar onde se ensina e
aprende, Ekedi Sinha®, do 11é Axé lya Nassd Oka - Terreiro da Casa Branca (Salvador,
BA), nos conta que o terreiro € um espaco de educagdo. Para ela, corroborando as
contribuicdes de Conceicdo (2006) e Nascimento (2016), no ilé se aprende a conviver
com a diversidade, com as diferencas e principalmente se desenvolve o espirito coletivo,
que é traduzido na egbé (comunidade) onde todos formam uma grande familia.
Assumimos entdo, junto destes pensadores, a no¢do de que o terreiro € um espaco de
educacdo. Além disso, a ideia do coletivo, a familia de santo, é fator fundamental na
identidade afro-brasileira e afro-religiosa. E é nisso também que mira a pedagogia
exulica, uma pedagogia que preze pelo coletivo, pela cooperacdo, pela formagdo para o
coletivo.

Para Araujo (2015), o terreiro € um espaco que vai além de préticas religiosas, €,
na verdade, um verdadeiro espaco de memorias e histérias do povo afro-brasileiro que
legitima e constréi identidades, valores e praticas culturais e processos pedagogicos.
Concordamos com o autor na medida em que observamos cada vez mais estes sujeitos
contando de suas praticas formativas e educativas em espacos académicos como € o
caso do estudo de Botelho (2005). Leite (2006) também nos conta sobre 0s processos
educativos nas casas de axé. Para ele, ndo restam duvidas sobre a existéncia de uma
educacdo ministrada nos ilés. As tradigdes afro-religiosas, especialmente o candomblé,
educam para si e para a sociedade, indo além da “instrugdo religiosa/liturgica”,
contribuindo inclusive para a formacdo das cidadanias e identidades de seus adeptos,
participando necessariamente da producdo de um modo de vida, como apontado por
Nascimento (2016). “O povo de santo se vale de seus conhecimentos e 0s transmitem as
criangas e até mesmo para os adultos que se iniciam na religido. As estratégias
utilizadas possuem como objetivo a inclusdo social e exercicio da cidadania” (LEITE,
2006, p. 05).

Na literatura, como no trabalho de Araujo (2015), encontramos uma vasta

discussdo que corrobora essa concep¢do. O mesmo autor considera o “terreiro COMO

3 A fala de Ekedi Sinha pode ser vista no documentario “Equede Sinha — a mie de todos”, disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=ZEDXFNVKL 64 &t=2s.
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lugar de diferentes formas de educagdo e vivéncias” (ARAUJO, 2015, p. 38), 0 que
também encontramos no estudo de Caputo (2012) e Nascimento (2016). Isso significa
que 0s processos educativos ndo estdo restritos aos espacos escolares. Obviamente, néo
perdemos de vista a complexidade desses processos pedag0gicos tampouco as suas
especificidades, o que nos leva a pensar com bastante cautela em generalizacGes acerca
do tema.

Entretanto, a partir da literatura ja apontada aqui, neste texto, também tomo por
foco os processos educativos nos terreiros engquanto praticas sociais. Compreender que
espacos ndo-escolares também sdo espacos onde 0s processos educativos acontecem €
inclusive uma forma de buscar combater o ideéario colonial que, uma vez formatando a
escola a partir de um ideal ocidental, violenta outros modos de ser/viver/educar como 0s
dos sujeitos adeptos das religides de matriz africana. Caputo (2012) nos conta que, no
contexto escolar, muitas criancas e adolescentes oriundos dessas tradi¢fes religiosas
estdo submetidos ao racismo religioso e sdo, frequentemente, condenados a
invisibilidade. Essa constatacdo reforga ainda mais a necessidade de pensarmos em
formas de transformacéo e superacdo dessa realidade discriminatoria.

Ha entdo, de certo modo, um consenso na literatura especializada que o0s
terreiros também sdo espacos educativos, 0 que contamos, de certo modo, de novidade
nesse cenario € a emergéncia de uma pedagogia que busque inspiracdo nos principios e
valores civilizatérios da tradicdo ioruba, na figura de Exu. Uma pedagogia que enfrente
0 ideério da colonialidade, mirando em uma pedagogia contracolonial, como anuncia
Santos (2015). Entretanto, como ja anunciado por Rufino (2017), Exu extrapola as
nocgdes de decolonialidade, ja que ele € o proprio movimento da transformacao.

Nesse sentido, lancamos mao da figura de Exu, das narrativas miticas — os itas e
da sabedoria ancestral do povo de santo para a discussdo das possibilidades de
construcdo de uma pedagogia arteira, que danca, que ginga, que faz criar a novidade, o
riso, o colorido, a arte e que a0 mesmo tempo emancipa, leva os sujeitos a serem
protagonistas de suas préprias histérias como nos ensina Paulo Freire (2011). A
pedagogia exulica como possibilidade de articulagdo com os dispositivos legais, como
as leis 10639 e 11645/08, que instituiram a obrigatoriedade do ensino de histéria e
cultura afro-brasileira e indigena nos curriculos oficiais, para produzir uma mudanca
sociocultural. Assim, quando tratamos de uma pedagogia exudlica nos espacos
educativos tradicionais, como a escola, ela instala o debate sobre a diversidade de visoes

de mundo, sobre a diversidade epistémica, racial e religiosa, e indaga os curriculos
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colonizados (GOMES, 2012), trazendo estes temas para o cotidiano escolar. E uma

possibilidade a mais para a efetiv-acdo destas leis no cotidiano escolar.

Por que Exu?

A minha intencdo em falar de Exu é, em certa medida, extrapolar as dicotomias
ocidentais de bem-mal, sagrado-profano, ja que o proprio Exu é avesso as concepgoes
polarizadoras da moral judaico-cristd construidas pelas sociedades ocidentais ditas
“civilizadas”. Por isso, ele ndo pode ser “lido”, tampouco “apresentado”, como um
personagem definido como bom ou mal. Autores como Souza (2016), Kawahala e Goes
(2017), Oliveira (2007) apontam que Exu ndo pode ser compreendido dentro da visao
ocidental-cristd e ainda reforcam que, de modo geral, a cultura e religido afro-brasileira
também ndo podem ser lidas a partir deste pensamento. Exu é a oposicdo ao pensamento
cartesiano ocidental (KAWAHALA & GOES, 2017), é o proprio movimento de
transformacéo e re-criacdo epistémica. Portanto, Exu ndo cabe na logica binaria do
ocidente. Souza (2016) ainda destaca que a imagem de um Exu dual, ligado ao diabo
catdlico, é equivocada, uma vez que a cosmovisao ioruba nao dialoga com o sistema de
pensamento judaico-cristdo ocidental, ja que ndo tem nenhuma figura mitica/mistica
semelhante ao diabo. Assim, neste texto, reafirmo, busco falar de Exu desde a
perspectiva ioruba enraizada em parte do pensamento afro-brasileiro.

Na cultura ioruba, de grande importancia e projecao dentro dos cultos afro-
brasileiros, como os candomblés Ketu, também conhecida como “nag6” (como s&o
genericamente chamados o0s povos vindos da regido da atual Nigéria), Exu é o orixa da
comunicagéo, da fala e o guardido dos caminhos, o senhor das encruzilhadas. Para os
nagos, ele é o orixa central da trama da vida e do sistema mistico, pois € o principio
dindmico do movimento. Exu é quem movimenta o axé e a propria vida no ayé (terra).
Sem Exu ndo hd movimento, sem movimento ndo ha orixa e nem vida para 0s humanos.

Exu é também o orixd mais controverso do pantedo ioruba, seja pela sua
proximidade com os humanos, seja pelo seu carater tipicamente travesso, quase
“infantil” como nos conta 0 estudo de Ellen Souza (2016). Se pensamos, de acordo com
a autora, em um orixa que se relaciona com as criangas, para além da usual e ldgica

relacdo feita com os orixas gémeos Ibeji e as Yabas Oxum e lemanja, pensamos em
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Exu. Exu, como principio de acdo do individuo, é evidente no comportamento das
criangas, no fazer infantil, dai o seu caréter infante.

Além disso, neste texto, buscamos pensar na relacdo desta divindade com a
encruzilhada, com seu carater de ruptura, movimento e possibilidade. Portanto, ambos,
Exu e a encruzilhada, passam ser signos e referéncias epistemologicas para pensarmos a
construcdo da pedagogia exulica. Para isso tomo a encruzilhada, desde as referéncias
iorubas, como o lugar em que tudo se pode revelar, no qual tudo se desvela, no qual os
caminhos se cruzam tornando-se um caminho de encontro e passagens, que representa a
ruptura com a linearidade tdo associada a ordem pela visdo euro-cristdi (RUFINO
JUNIOR, 2017; REIS NETO, 2019). Em um dos itds de Ifa* (PRANDI, 2001)
aprendemos como Exu ganhou o dominio das encruzilhadas embora sua atuacéo se dé
em todos os campos do plano material como ruas, bocas de mata, becos etc. segundo a

crenca afro-brasileira. Conta-nos o itd que

Certo dia Oxala pediu que Exu se colocasse em posto na encruzilhada
por onde passavam todos 0s que vinham até a sua casa e lhe deu
ordens para ndo deixar passar aqueles que ndo lhe trouxessem uma
oferenda. Havia muitos humanos a fazer e Oxala ndo tinha muito
tempo para visitas, tampouco para recolher os presentes que lhe era
oferecido. Exu, depois desse tempo ali com o velho Orixa, havia
aprendido tudo e ja podia ajudar a Oxala e assim o fez. Exu entdo
recolhia todos as oferendas e entregava a Oxala, era Exu também que
coletava os eb6s para Oxala. Exu fazia bem o seu trabalho e Oxala
permanecia atento ao esforco de Exu. Um dia entdo Oxald vendo o
trabalho de Exu decidiu Ihe recompensar. Oxalé entdo determinou que
toda gente que viesse a sua casa deveria pagar alguma coisa a Exu,
guando voltasse também (Adaptado de PRANDI, 2001).

Exu ganhou de Oxala o direito de ser 0 “Senhor dos caminhos”, aquele que esta
a frente, na porta, o guarda. Exu ganhou o posto de ser aquele que é o intermediario, o
mensageiro entre 0os homens e 0s orixas.0 mesmo itd também nos conta sobre Exu
como 0 “Senhor da ordem”, como nos ensina Baba King e Ronilda Ribeiro (2015).
Talvez estes sejam seus maiores atributos na cultura afro-brasileira, o de organizador,
comunicador e guardador. A este respeito Prandi (2001) coloca que é de Exu a
responsabilidade de levar as oferendas aos orixas, destacando a fungdo de comunicador

para além daquela de transporte das oferendas ja que ele precisa saber se 0S Orixas

4 Os itds de Ifa sdo narrativas mitoldgicas dos povos de origem Yoruba que contém os seus valores
civilizatérios bem como a sua cosmovisdo. Para um aprofundamento no tema ver o trabalho de Reis Neto
(2019).

15



Revista Calundu — VVol.3, N.2, Jul-Dez 2019

foram, de fato, agradados com a oferenda feita pelos humanos. Desse modo, Exu é
fundamental, dentro desta cosmovisdo, para a vida e sobrevivéncia dos humanos. Sem
Exu os humanos nédo recebem as orientacGes do sagrado podendo, assim, perecer no ayé
(terra). “Como os orixas interferem em tudo o que ocorre neste mundo, incluindo o
cotidiano dos viventes e os fendbmenos da propria natureza, nada acontece sem o
trabalho de intermediario do mensageiro e transportador Exu” (PRANDI, 2001, p.50).

A encruzilhada € um lugar de intercessdo, cruzamento, onde as possibilidades se
encontram, onde se materializam os multiplos caminhos a serem percorridos, tanto no
plano material quanto no subjetivo/mistico. Aquilo que se transmuta em possibilidade,
em multiplicidade, abertura e dialogo. A natureza de Exu ¢ a propria encruzilhada. E na
encruzilhada que se instala a possibilidade de um novo caminho, cruzando com tantos
outros, materializando a inversdo da ldgica hierarquizante de etnias, culturas,
religiosidade etc. O carater multiplo e polifénico de Exu rompe com uma Vvisdo
eurocéntrica que se expressa através de um discurso univoco, e de certa forma, nas
palavras de Bakhtin (2011), como um discurso monoldgico. Refiro-me aqui, quanto ao
discurso univoco e monologico, ao discurso epistémico hegemdnico produzido
historicamente pelo Norte. Discurso baseado sobretudo no universalismo europeu
(KAWAHALA & GOES, 2017) que nada conta das experiéncias, visdes de mundo e
vivéncias dos povos afro-pindoramicos.

Exu e a encruzilhada também podem ser pensados como uma forma de
transgressao da forma secular colonizadora de contar a historia do continente africano,
por conseguinte a historia do Brasil e dos afro-pindoramicos, suas culturas e suas
religiosidades, por se tratar de figuras que séo representacdes das tensdes histéricas, das
maultiplas discussbes, dos acordos, divergéncias, etc. Apresentam-se também como a
representacdo da historia conflituosa dos afro-brasileiros desde a diaspora e a resisténcia
marcada por inimeros conflitos e formas de resistir e (r)existir. A encruzilhada como
palco da contradicdo oferece-nos uma imagem que versa sobre a desmistificacdo da
passividade do povo negro desde a escraviddo até a contemporaneidade. Neste sentido,
retomando o pensamento de Beatriz Nascimento (1985), Exu e a encruzilhada podem
ser lidos como signos da resisténcia negra, inerentes a ideia de quilombo elaborada pela
autora.

Pensar sobre os atributos de Exu e da encruzilhada, da poténcia que eles podem
representar no contexto educativo, é bastante proficuo uma vez que isso pode nos ajudar

também a reelaborar nosso olhar sobre as questfes étnico-raciais. 1sso porque Exu, o
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signo indivisivel da multiplicidade, pode ampliar a nossa compreensao de alteridade, a
nogdo do “outro”, que ¢, em esséncia, fundamento para a construgdo do “eu”. E neste
reconhecimento do outro, como fundamento para a existéncia do eu, é que se assenta a
possibilidade de criacdo de um outro olhar para as relacbes étnico-raciais. Fomenta a
construcdo de uma identidade que é fundamentada na diversidade e na diferenca étnica
e cultural.

A encruzilhada, portanto, na figura de Exu, é um grito de resisténcia a légica da
colonialidade, forjada no bojo das violéncias coloniais, que persistem até hoje em nossa
estrutura social (QUIJANO, 1997), o carrego colonial nas palavras de Rufino (2017),
ocupando lugares no congresso nacional e avancando sobre a nossa educacdo, em
infames projetos como o “escola sem partido™®. A valorizagio das sabedorias ancestrais,
a horizontalizagdo das relagdes nos espagos educativos e o reconhecimento do “outro” ¢
0 que podemos considerar também como principios para a construcdo da pedagogia
exulica.

Exu é, nesse contexto, a voz que rompe a narrativa colonial univoca da nossa
histéria e as formas de se compreender os modos de aprender e ensinar, e, na
encruzilhada de saberes, de conhecimentos ancestrais, do cruzamento de visdes de
mundo distintas, traca as possibilidades para novas formas de se construir a propria
educacdo. Ele é a sintese do processo de resisténcia dos afro-brasileiros a dominacao
colonialista, que ap6s os anos da colonizagdo se vale hoje das estruturas politicas ditas
“democraticas” e das instituicdes para manter a dominacdo que se expressa hoje
também nos modos de se fazer ciéncia/pesquisa.

Dizer isso significa compreender que as estruturas de producéo do conhecimento
ainda sdo e estdo vetadas aos sujeitos afro-pindordmicos e que isso implica na
invisibilizacdo destes sujeitos desaguando em um verdadeiro epistemicidio
(CARNEIRO, 2005). Epistemicidio, a partir das ideias da autora, como uma agéncia
branca que produz a anulacgdo, a invisibilidade, o sufocamento dos saberes produzidos

pelos chamados sujeitos subalternos. E a morte destas epistemologias, que sdo, por sua

° Escola sem partido é um projeto politico-ideoldgico, que se deseja como legislacdo pelo projeto de lei
(PL) 7.180/14, oriundo de setores conservadores e reacionarios da politica brasileira. O projeto de lei, de
autoria do Deputado Erivelton Santana, versa sobre aquilo que chamam de “doutrinagdo ideologica”, que,
em tese, buscar impedir o/a professor/a tratar de temas considerados “ideoldgicos” como a questio de
género, da diversidade sexual, a democracia etc. O projeto, que também ficou conhecido como lei da
mordaga, ganhou visibilidade com a elei¢cdo de inimeros parlamentares de direita favoraveis a ideia,
como o proéprio presidente da repiblica. Em nossa leitura, o projeto é mais uma tentativa de silenciamento
e violéncia contra sujeitos e setores progressistas da sociedade que buscam e lutam pelo debate
democrético.

17



Revista Calundu — VVol.3, N.2, Jul-Dez 2019

vez, revolucionarias. “E, ao fazé-lo (silencia-los), destitui-lhe a razdo (destes povos), a
condi¢do para alcangar o conhecimento “legitimo” ou legitimado. Por isso o
epistemicidio fere de morte a racionalidade do subjugado ou a sequestra, mutila a
capacidade de aprender etc.” (CARNEIRO, 2005, p. 97, grifo nosso). Entretanto, assim
como Exu, estes sujeitos, nas frestas, nas dobras do tempo, nos espagos que criam,
também nas instituicdes, buscam contar sobre seus saberes, seus modos de vida, sua
visdo de mundo, colorando inclusive para recontar suas préprias histdrias. Exu é entdo o
orixa que representa um projeto contra-hegemonico de educacao e pedagogia, que opera
na contramdo da l6gica ocidental de polarizacdo da dualidade reducionista cartesiana.
Por isso mesmo é Exu a nossa opgao para pensar uma pedagogia contracolonial,
decolonial que busque se firmar na humanizacdo, na rebeldia, na contradi¢cdo, na
diversidade, na alteridade e no didlogo. Por isso é ele o eleito para ser o assentamento
dessa (outra) pedagogia. Assentamento, no sentido de reunir importantes elementos
miticos, misticos e empiricos, como a oralidade, a corporeidade, para pensar na
pedagogia exulica. Assentamento, entdo, aqui é utilizado, metaforicamente, para se
compreender a congregacdo destes diferentes elementos epistémicos que resulta na
construcdo de algo novo, uma terceira margem além das fronteiras que ja existem em

cada um desses elementos.

Romper a “légica” nao significa impedir o dialogo

Exu matou um passaro ontem com a pedra que sé

arremessou hoje (Pierre Verger, 2011)

Romper a “logica” (cristd,ocidental) ndo significa impedir ou romper o diélogo.
Ao contrario, significa potencializa-lo. Exu é quem recria e inspira nossos olhares e
formas de pensar/ver o mundo, novas formas de compreender e narrar a nossa historia, a
historia do Brasil e da propria educacdo em sua dimensdo humanizadora. Exu, neste
contexto, € isso, uma divindade-ideia-conceito que rompe com a tradi¢éo e as visoes a-
historicizante (AREDA, 2008) e, por isso, nega dualidades reducionistas e ndo cabe no
binarismo colonial do ocidente. Entretanto, romper com a logica colonial, que se coloca
como verdade universal, ndo significa impossibilitar o dialogo entre as diferencas e 0s

diferentes. Exu € justamente a unidade que congrega a multiplicidade. Exu é a forca da
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subversdo, poténcia para a mudanca, como se diz nos terreiros “¢ Exu que faz o erro
virar acerto e o acerto virar erro”. Por isso Exu nos inspira a criar uma outra
epistemologia, uma outra lI6gica e uma outra ordem, que venho chamando, a partir de
minhas leituras, inspirados nos estudos de Aradjo (2015), Souza (2016), Oliveira (2005,
2009), de exulica.

Isso significa dizer que Exu é um movimento de ruptura a0 mesmo tempo em
que ¢é deslocamento e encontro. Trés grandes eixos que me fazem pensar na ldgica e
ordem exulica. Ruptura porque, com seu carater disruptivo, Exu é uma das alternativas
decoloniais a hegemonia e ao monologismo do pensamento colonial, nos apresentando a
multiplicidade de modos de olhar e conceber o mundo. Neste sentido evocamos Exu
Yangi, a matéria primordial da existéncia, aquele que fora despedacado, segundo um
dos odus de If4, em muitos pedacos e que de cada pedaco originou-se um novo ser,
outra e nova existéncia. A ruptura como possibilidade de (r)existéncia.Yangi, também
senhor da transformagcdo do tempo, evoca a nossa ancestralidade, cada pedaco
(rexistente torna-se vivo e faz da vida possibilidade, incluindo ai, outras possibilidades
epistemoldgicas.

Deslocamento porque nos auxilia na tarefa de pensar fora dos moldes da
colonialidade que ainda estrutura o pensamento ocidental e influencia as nossas formas
de aprender e ensinar; e encontro, porque é a partir da ancestralidade, da circularidade
presente em Exu que podemos avancar com a re-descoberta do mundo, com e pela
memoria, revivendo aquilo que estava de fora, na margem do pensamento ocidental pela
colonialidade. Desse modo, a logica exulica (SOUZA, 2016) como algo fundado no
principio da continuidade, humano e sagrado juntos, o cotidiano estd integrado ao
sagrado. Essa ideia também congrega a ideia da circularidade em Exu, o que nos
permite compreender também o principio da continuidade, algo que ndo se esgota na
resposta pronta. No processo de ruptura-deslocamento-encontro, a ancestralidade,
tomada desde o pensamento afro-brasileiro, € um principio fundamental, tendo em vista
que ela ndo se limita aos lagos consanguineos, tampouco familiares; ao contrario, ela
arregimenta um modo de vida, sistematiza as relacfes e, na didspora, se materializa nas
comunidades de terreiro e também se estende aos demais grupos raciais que assumam
os valores africanos (OLIVEIRA, 2009).

Além disso, a ancestralidade

protagoniza a construgdo histdrico-cultural do negro no Brasil e gesta,
ademais, um novo projeto sécio-politico fundamentado nos principios
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da inclusdo social, no respeito as diferencas, na convivéncia
sustentdvel do Homem com o Meio-Ambiente, no respeito a
experiéncia dos mais velhos, na complementagdo dos géneros, na
diversidade, na resolucdo dos conflitos, na vida comunitéria entre
outros (OLIVEIRA, 2009, p.3-4).

A ancestralidade passa a ser um modo de insercdo no tecido social, também pela
linguagem, permitindo o acesso a diferentes modos de conceber e olhar para 0 mundo,
para si e para o outro. Ela, entdo, se configura como epistemologia capaz de gerar
estruturas sociais que podem confrontar o modo Unico de conceber e organizar a vida,
bem como a produc¢do do mundo contemporaneo (OLIVEIRA, 2009). Assim, pensar em
uma epistemologia e pedagogia exulica para educar é buscar nas raizes do pensamento
afro-brasileiro, nas marcas dos africanos e africanas em nds, traduzidos, sobretudo, nas
religiGes afro-brasileiras e seus principios, na ancestralidade, uma outra forma de olhar
para 0 mundo, para 0 conhecimento e para a educacdo, propriamente dita. A logica
exulica, entdo, se apresenta como um aporte tedrico-conceitual para pensarmos as
possibilidades de criacdo de rotas para o enfrentamento da ldgica ocidental branca
cristd, da criacdo do pensamento, da producdo do conhecimento, dos modos de
conhecer, educar.

Obviamente ndo tenho uma leitura romantica ou ingénua sobre esta quest&o,
quando tratamos de propor um outro olhar pedagdgico, outro modo de educar. Quando
lanco méo dessas reflexdes ndo suponho, de modo algum, a substituicdo de um modo
dominante por outro, por assim dizer. Ou seja, assim como bem coloca Rufino Junior
(2017), ndo estamos sugerindo que se substitua uma concepcao cristd, ocidental, por
uma nagd. O que proponho aqui é pensar nas dobras do tempo, nos meandros do tecido
social politico e institucional que vivemos, outras possibilidades que possam contribuir
com a emancipacdo de nossos/as estudantes, que contemplem a diversidade étnica e
cultural do nosso povo e que respeitem as maltiplas identidades, como as dos sujeitos
afro-pindoramicos. Destaco ainda que um pensamento exulico ndo se limita a questao
da academia e/ou da epistemologia, antes, porém, oferece-nos uma outra referéncia de
pensamento para, inclusive, refletir sobre as nossas relacGes cotidianas, de poder, de
conhecimento, de trabalho. Tal concepgdo oferece-nos um caminho para nos
descolonizarmos. Cabe, entdo, destacar que esse movimento de aliar um olhar da
academia a visdo exulica é o que venho pensando, acompanhado de muitos outros

pensadores e pensadoras, como parte dos processos de descolonizacdo. E ruptura e
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anuncio, movimento continuo no qual as fronteiras de cada um desses olhares nédo
encerram o alcance de uma ou outra ideia.

Exu é o principio dinamizador do universo, aquele que tudo organiza, faz
circular a vida. Em ioruba, de acordo com Sodré (2008), Esu significa “esfera”, que
simboliza a criacdo, o principio que gera tudo. Significa também renascimento, criacdo
pela novidade, circularidade. Desse modo, é possivel toma-lo como aquele que inspira
novos olhares para concepgdes de ciéncia, de conhecimento, de valores, de educacédo e
de narrativas da Historia ha muito sedimentadas em nds, por meio de um ideario
colonial secular, sobretudo no campo da educacao.

Trata-se, portanto, de uma revolugéo cotidiana, nos mais diversos ambitos da
experiéncia social, e pessoal, bem como nos cursos de formacdo de educadores e
educadoras, nas salas de aula, nos espacos de gestdo e formulacao de politicas publicas
e nos demais espacos educativos como os terreiros. Nesse sentido, Nilma Lino Gomes
ao se referir ao movimento de descolonizacdo, em relagdo ao curriculo, aponta que este
movimento exige “mudancas de representacdo e de praticas. Exige questionamento dos
lugares de poder. Indaga a relacéo entre direitos e privilégios arraigada em nossa cultura
politica e educacional, em nossas escolas e na propria universidade” (GOMES, 2012,
p.100). Este desafio se coloca frequentemente para aqueles/as que ousam repensar a
ordem hegemonica, construida pelo ideario colonial capitalista desde a sua invencao
moderna como um padrdo de poder mundial, conforme nos conta Quijano (1998; 2005),
e instalada em nossa sociedade, pois isso significa, em instancia maior, repensar a
prépria sociedade e a reconstrucdo do nosso povo, historicamente expropriado. Como
padrdo de poder, a I6gica capitalista hierarquiza os humanos, pela ideia de raca, e assim
os torna “aptos” a exploracao, sendo o padrao branco, europeu, cristdo. Por outro lado,
acredito que este movimento ndo é possivel sem enfrentamento, nem se concretizara
sem resisténcia daqueles grupos resguardados em suas mil formas de privilégio. Por
isso, enfrentar as resisténcias a essa transformacéo ética-politica-social que buscamos,
processualmente, na historia do nosso povo, é reconstruir a propria educacao, as formas
de ensinar e aprender. E dar sentido as nossas existéncias ainda marcadas pela
colonizacgao.

Retomando a discussé@o sobre a figura de Exu, é preciso ainda destacar que ele,
como bem coloca Renato Ortiz (1999), se mantém como o Ultimo orixa negro, portanto,
como resisténcia e possibilidade de (r)existéncia. E é este o aspecto que mais me

interessa em Exu, pois ele é a possibilidade da resisténcia concreta, € a forca-motriz do
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universo e da dindmica da vida, a vitoria da vida sobre a morte, a vitoria da esperanca
sobre a violéncia. Exu é aquele que ndo se submeteu e nem sucumbiu & colonizacao,
que foi, também, simbodlica, atuando, inclusive, na estética das divindades. Exu resistiu
ao processo de embranquecimento dos orixas. Muitos ganharam feicdes e perfis brancos
europeizados como foi o caso de lemanja, que na construcdo de uma imagem
“brasileira” perdeu suas caracteristicas africanas, assimilando-se a mulheres brancas.
Exu se manteve, portanto, como aquilo que j& considerei, chamando-o de “quilombo
moderno”, pensando também nos sentidos trazidos por Beatriz Nascimento (1985),
aquele que guarda o elo com a ancestralidade africana, que traz a memaria as origens do
povo de santo, e, a0 mesmo tempo, do préprio povo brasileiro. Ele amplia nossas
possibilidades de conhecer, pensar, criar. E a propria renomeacio do mundo,
(r)existéncia.

Neste sentido, Exu, em sua natureza comunicadora, € que da corporeidade a
estas palavras-motrizes, de sentidos multiplos que se re-criam por meio do didlogo
responsivo e que podem gerar muitos outros sentidos para a compreensdo deste texto.
Corporeidade, também outro principio que orienta a pedagogia exulica, que preza pelo
movimento, pela expressdo do corpo, pela danca ancestral do povo de santo que no rito
revive o mito, resiste e recria suas existéncias.

Exu é a palavra encarnada, no corpo inteiro, transmuta-se em dialogismo e
aparece como simbolo (e signo) do rompimento com o “monologismo” ocidental
branco, portanto, rompe com o silenciamento do outro, amplia as possibilidades de
didlogo com o diferente. Ele encarna a polifonia bakhtiniana (BAKHTIN, 2008) como
outras formas de produg¢do do conhecimento, de “outras vozes” na construcdo das
narrativas historicas e culturais e na construgdo de subjetividades e sujeitos. “Exu lida
de perto com os polos opostos da existéncia e tem a prerrogativa de subverter a ordem
das coisas” (SERAFIM & GONZAGA, 2014, p.12). E isso tudo tem que ver com uma
perspectiva descolonial, pois, como dito por Kawahala (2014), Exu é a possibilidade de
ruptura com as epistemologias eurocéntricas, € uma possibilidade epistémica decolonial

possivel, tanto pelo seu carater disruptivo quanto por sua poténcia de criacéao.

Exu, o pedagogo
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Ao falarmos de uma pedagogia que se coloca como resisténcia é preciso, antes,
considerarmos o cendrio historico-cultural em que ela se localiza(rd). Nesse sentido, é
preciso ter em mente o regime de colonialidade ao qual (ainda) estamos submetidos,
conforme aponta Quijano (1998). Lugones (2008) ainda discorre sobre a violéncia da
modernidade colonial quando nos conta sobre o alicerce deste sistema. Segundo a
autora, a modernidade colonial teve como alicerce a dicotomia entre humanos e néo-
humanos, e, nessa perspectiva, as mulheres, os indigenas e 0s negros ndo eram/sao
considerados como humanos. Isso, vale destacar, € um argumento que sustenta até hoje
a manutencao das relacGes de desigualdade e exploracdo no contexto da colonialidade,
do capitalismo moderno.

E preciso dizer isso para que possamos compreender que a emergéncia de novas
resisténcias, inclusive no campo da educacdo, é uma contrapalavra a logica da
colonialidade, fruto de um processo histérico colonial, encabecado pelos paises do
Norte. Nesse sentido, a nossa resisténcia, vale reafirmar, é desde o Sul do mundo
(SANTOS & MENESES, 2010, p.12-13), na perspectiva das epistemologias do sul,
buscando falar do nosso lugar, dos povos afro-pindoramicos (SANTQOS, 2015).

O racismo opera, no contexto da colonialidade, como uma forma estrutural e
estruturante na manutencdo da visdo colonial. Isso significa dizer que o racismo
contamina todas as esferas da experiéncia social produzindo os mais diversos efeitos
negativos em nossa sociedade, como bem discutido por Lélia Gonzalez(1983). A autora
nos conta que o racismo em sua articulacdo com o sexismo gera efeitos violentos sobre
0s corpos negros e determina inclusive os lugares que as mulheres negras ocupam (ou
podem ocupar) na estrutura social racista. E possivel, portanto, constatar que o racismo
se ocupa de diversas formas nosso imaginario social e muitas vezes se apresenta de
modo sutil e velado. Frequentemente toma formas concretas de violéncia, por exemplo,
0 racismo religioso.

Isso faz parte da heranca colonial que dilacerou as subjetividades e corpos
negros e dos povos originarios do Brasil, e cometeu um verdadeiro epistemicidio, nos
termos que ja anunciamos aqui com Carneiro (2005), em relagcdo aos modos de ver e
conceber o0 mundo dos povos afro-pindoramicos, e que orientou também 0s nossos
modos de educar. Felipe Cruz (2016), sobre este tema, nos conta os efeitos da
colonizagdo sobre a intelectualidade indigena. Para ele ainda ha muitas ideias e
concepgdes discriminatorias sobre estes povos e seus modos de pensar e conceber o

mundo. Muitas delas ditas ja superadas, mas que frequentemente reaparecem no
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discurso académico, mesmo que sob uma nova roupagem. Outra questdo é sobre a
legitimidade de falar “sobre” os indigenas. Ele aponta que ha “pesos” diferentes para o
conhecimento produzido por indigenas e ndo-indigenas. A concepcdo do autor dialoga
ainda com a questdo do epistemicidio, proposto por Carneiro (2005), nos fazendo
perceber que ele se estende aos povos originarios.

Fomos historicamente educados na polarizagdo, na construgdo de oposicoes,
tipicas do pensamento ocidental. Rufino Junior (2015) ainda destaca que a politica
colonial nos educou sob as “luzes” dos discursos que mantém, conservam e naturalizam
0 racismo. Para o autor, é neste cenario que podemos verificar que se pode educar para
os mais diversos fins, inclusive para a manutencdo desta histéria. A educacéo ndo esta
descolada do contexto historico e social, por isso nossa educacdo, nossos modos de
educar, ainda se encontram marcados pela ideologia colonial. Entretanto, como toda
pratica social, a educacdo € politica, recheada de tensdes, disputas e acirramentos nos
quais despontam também acordos e negociacOes. Isso significa dizer que ndo ha um
consenso sobre esses “modos coloniais” de educar e que héa resisténcia a estes modos
por parte de diversos atores sociais presentes no processo educativo, desde a elaboracao
e gestdo de politicas publicas até a escola, como é o caso também dos terreiros. E
resisténcia, é Exu.

Nesse sentido, como bem coloca Arroyo (2012), estes sujeitos — que estiveram
historicamente fora dos espacos hegeménicos de producdo do conhecimento (ja que
criaram e mantiveram seus proprios espagos) e passam recentemente a ocupa-los, no
sentido de politicas publicas de acesso a universidades, etc. — rejeitam e negam as
narrativas historicas depreciativas de suas culturas, fé, religiosidade e passam a requerer
o direito de recontar suas historias, trajetdrias, passam a disputar as narrativas sociais e
0 protagonismo das mesmas, como bem aponta Cruz (2016).

Estes sujeitos reafirmam seus anseios, passam a exigir epistémica e
politicamente mudancas na estrutura social e assim continuam a construir um processo
de resisténcia e de transformacdo. Esses processos implicam na necessidade de re-
construcdo de um projeto educativo que seja contra-hegeménico e antirracista e, com
iss0, experimentam as tensdes permanentes desse jogo politico-ideoldgico. Obviamente,
este processo ndo esta livre das resisténcias, dos contra-ataques e das investidas do
conservadorismo, da radicalidade de concepcOes tipicamente coloniais, sobretudo em
um ambiente politico dominado pelo pensamento neoliberal e neofascista, como temos
vivenciado no Brasil (GOMES, 2018).
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Em resposta a isso tudo, educar deve ser um ato de rebeldia, resisténcia e
transformacdo (FREIRE, 2005; Bell HOOKS, 1997), um ato de “ocupagdo” dos
territorios e latifindios intelectuais e dos espacos politicos. Por isso, é urgente
repensarmos as formas com que temos construidos nossos modos de aprender e ensinar.
Rufino Junior ainda afirma que

0 racismo/colonialismo esteve estrategicamente presente nos modos
de educacdo praticados pelas instituicdes dominantes e - de certa
maneira - permanece nos dias de hoje, seja nas formas concretas ou
simbolicas de violéncia inferidas aos grupos historicamente
subalternizados. A evidéncia que ressalto nessa reflexdo € a do
colonialismo epistemoldgico e o fortalecimento de praticas
pedagogicas que contribuiram para o fortalecimento do ideério
colonial (RUFINO JUNIOR, 2015, p.7).

Ao longo do tempo, observamos os canones da pedagogia colonial ocidental,
como as ideias sobre infancia e crianca do iluminismo, sendo incutidos em nossos
curriculos de modo natural, quase que sem reacdo contraria. A isso podemos chamar de
uma colonizagdo epistemolodgica, como nos conta Quijano (1997), no qual permanece o
dominio do pensamento ocidental colonizador sobre outras formas de se compreender
0s sujeitos e os fendmenos educativos, por exemplo, sobre os saberes ancestrais do povo
africano e afro-brasileiro.

Estas concepg¢bes dominantes sdo colocadas como verdades absolutas, se
legitimam como saberes universais. Rufino Junior (2015) defende ainda que a eficécia
desse dominio é tdo efetiva que esses conhecimentos — que sdo somente parte da
diversidade de conhecimentos presentes no mundo — sdo defendidos e outorgados nas
instituicOes educativas como conhecimentos universais (RUFINO JUNIOR, 2015, p.7).
A exemplo disto, ainda de acordo com o autor, podemos citar a presenca historica
inegavel da Igreja como instituicdo formadora na educacdo brasileira, desde a fundacao
da coldnia, o que forjou condutas tidas como “ideais” até hoje, o que sufocou e
violentou expressdes de crenga e da intelectualidade africana e afro-brasileira, marcas
que evidenciam o servico prestado pela Igreja a heranga colonial.

Diante disso, Exu representa ainda a libertacdo dos corpos e dos movimentos
espontaneos, do ritmo e o florescimento de uma epistemologia (e pedagogia) decolonial,
plural, multicor e antirracista. Ao associarmos Exu com a possibilidade de re-criar uma
outra pedagogia, que resiste as amarras coloniais, repensamos também os sentidos
politicos, préaticos, ideolégicos ou pragmaticos dados para a profissdo da pedagoga e do

pedagogo. Por isso, reivindico neste texto uma re-apropriacdo dos sentidos dado ao
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exercicio docente do/da pedagogo/a. Exu € o signo dessa re-apropriacdo. Com isso,
quero dizer que Exu, como pedagogo, concentra em si essencialmente a ideia de
educador, no sentido empregado por Paulo Freire (2011), como um valor. Educador no
sentido da compreenséo critica do processo de formacéo. Fago a op¢do em chamar Exu
de pedagogo, embora ele ndo requeira titulos, porque, ainda pensando em Paulo Freire,
é preciso reconhecer e valorizar nossas professoras/es como sujeitos de suas proprias
histdrias e requerer o respeito historicamente negado a estas/es profissionais.

Assim, trazer Exu como pedagogo, neste texto, implica compreendé-lo como
educador, cuja pratica esta calcada no respeito, na ética e, sobretudo, no dialogo. Exu é
0 movimento e a criacdo, condi¢des indispensaveis a uma pedagogia que busque pela
formagéo integral dos educandos, que veja poténcia na contradicdo e que ndo veja na
oposicdo uma polarizacdo simplista. Além disso, pensar na figura de Exu como
pedagogo é propor, sob o signo dessa divindade, o reconhecimento e a legitimidade dos
saberes construidos pelos povos tidos como subalternos pela colonizagdo, uma forma de
justica cognitiva, nos termos de Santos (2010).

Exu nas escolas: por uma pedagogia decolonial

Muito ja se falou, escreveu sobre Exu, sobre seus aspectos miticos e misticos,
estudos descritivos nas ciéncias sociais, na antropologia, nas ciéncias da religido.
Entretanto, o que desejo sintetizar aqui € um olhar para esta divindade a partir de outro
prisma, a sua poténcia pedagdgica. Para Araujo (2015), Exu é quem preside a educacao
nos terreiros, e por extensdo, preside todos os processos educativos conforme ja disse
neste texto e em outros (REIS NETO, 2019). No mesmo texto, Aradjo (2015) ainda
assevera que ele é também o senhor dos processos educativos formais, inclusive a
escola. Exu esta na escola. E preciso aprender com ele. Assim, partindo de outros
horizontes epistemoldgicos, da sabedoria ancestral do povo de santo, da aproximacao
com as préticas educativas nos ilés (BOTELHO 2005; ARAUJO, 2015; CAPUTO &
PASSOS, 2007; SOUZA, 2016), buscamos neste texto pensar no que podemos
apreender com essas experiéncias para entdo repensarmos a propria educacao, inclusive
a formal.

Rapidamente, gostaria de pontuar duas experiéncias interessantes a serem

pensadas, no contexto da discussdo deste texto. A primeira é aprendizagens das
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narrativas miticas dos orixd4s como formas de construcdo dos sujeitos, de suas
cidadanias, de seus modos de vida, na figura de Mae Beata de Yemonj4, estudada por
Silva (2008) e Caputo e Passos (2007). Pela oralidade se constr6i um processo efetivo
de educacdo, de formacdo cidada. Outra experiéncia € a que nos apresenta Jalia Onijasé
e Susan Kalik no curta “Do que aprendi com as minhas mais velhas”, ja mencionado
aqui, na qual, pela fala das Yalorixas e adeptos, sobretudo criancas, podemos identificar
processos educativos, como a convivéncia com a natureza e com a comunidade, que
podem nos ajudar a construir uma pedagogia contracolonial como a que temos discutido
até aqui.

Para isso, para superagdo destes modelos coloniais, precisamos reconhecer
urgentemente que vivemos em uma logica de exclusdo, racista e violenta. Diariamente
temos assistido a0 massacre de negros e negras, meninos e meninas que perdem suas
vidas pela violéncia, pelo racismo diante da omissdo do Estado, como nos contou
Abdias do Nascimento em 1978 no “Genocidio do negro brasileiro” e, atualmente,
Maira Brito (2017), quando nos conta sobre as historias de maes que perderam seus
filhos assassinados. Assim, & preciso nos questionarmos sobre a possibilidade de
construir uma educagdo, nos termos que emprega Nilma Lino Gomes (2012),
antirracista e descolonizadora.

A Lei 10639/03 é efetivamente a possibilidade mais concreta que temos de
realizar isso, por meio dos dispositivos legais como o parecer do CNE 03/2004, as DCN
para a educacdo étnico-racial e o Plano Nacional de Implementacdo das diretrizes
curriculares nacionais para educagdo das relacdes étnico-raciais. Sdo aportes que nos
permitem repensar o estado em que nos encontramos e as possibilidades de resisténcia
ao mesmo. Gomes (2012) ainda nos conta que esse processo € um dos modos de
descolonizar os curriculos, ndo apenas em uma dimensdo pragmatica, legal, mas
também de modo préatico na construcao do cotidiano escolar.

Nao proponho ingenuamente a substituicdo de um modelo “dominante” por
outro, um etnocentrismo por outro, ao contrério, aposto em uma educacdo que seja
plural capaz de se perceber democratica, multicultural, multiétnica e formar cidadéos e
cidadas nessa perspectiva. E Exu € isso, o principio da multiplicidade congregado na
unidade. Ele é o tragcado de uma possibilidade de educacgéo, de formacdo docente, de
pedagogia para além da colonialidade e das linhas abissais (SANTQOS, 2010).

Obviamente, uma educacao construida na perspectiva exulica, descolonial, tem a

ver com as experiéncias desenvolvidas nos ilés, nas comunidades tradicionais, dialoga
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com elas, mas ndo é a sua pura reproducdo, sobretudo porque Exu é a poténcia
(re)criadora de sentidos, de caminhos. Desse modo, podemos pensar que € na
encruzilhada, no desassossego que essas construgdes vao sendo elaboradas. Certamente
essas experiéncias dependem de condi¢cBes materiais, concretas, investimentos de
recursos e tempos, mas ndo podemos deixar que estas limitagdes nos impecam de
pensar as rupturas tdo necessarias a educacdo. Sobretudo porque pensar outras formas
de se ensinar e aprender, narrar as proprias vivéncias e historias, sdo formas concretas
de resisténcias, possibilidades de (r)existir.

Pensar em Exu nas escolas significa criar redes de didlogos e partilha de
sabedorias e conhecimentos, tragando verdadeiros cruzos, nas palavras de Rufino Junior
(2017), entre as experiéncias educativas dos terreiros e a educagdo formal. Isso implica,
certamente, inventar estratégias de resisténcia, desenvolver parcerias e olhares coletivos,
levando, inclusive para as praticas pedagdgicas, os valores e principios afro-brasileiros,
como a coletividade e partilha, experimentados nas comunidades-terreiros. A exemplo
disto, destacamos os modos de educar as criangas onde toda a egbé (comunidade) é
responsavel pela educacdo de uma crianca, ndo sendo esta atribuida apenas aos
progenitores. Esta € uma experiéncia que pode nos inspirar na construcao de uma escola
solidéria, coletiva e democréatica. Com isso, com a participacdo destes modos de vida
construindo a escola, como aponta Aradjo (2015) e Nascimento (2016), ndo se trata de
propor ensino religioso, mas sim de ter os valores afro-brasileiros culturais e religiosos
respeitados e reconhecidos neste espaco. Trata-se, portanto, de um processo de incluséo.
Exu nas escolas € entdo um processo de resisténcia, um meio de acolher, respeitar e

valorizas os diferentes sujeitos que ali estdo e suas culturas, valores e principios.

Consideracoes finais

Falar de Exu é sempre uma alegria. Porém, ndo posso, enquanto educador, me
furtar das tensdes que giram em torno dessa divindade, sobretudo quando falamos dos
processos de/na educacdo. E preciso pontuar que Exu é resisténcia porque ha uma
perseguicdo a sua figura, ja que ele representa mais do que uma divindade; ele € a
sintese do modo de vida e da cosmovisdo afro-brasileira. Isso chega na escola. Exu é
vetado na escola, sua entrada proibida (ARAUJO, 2015; CAPUTO, 2012), entretanto,

mesmo vetado, barrado, Exu esta la. Ele entra pelas frestas, pelos meandros, se infiltra
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pela boca no corpo dos meninos e meninas que teimam em ndo obedecer a légica do
assujeitamento, da hierarquizacdo. Exu estd 1a nas praticas cooperativas insurgentes,
disruptivas, de resisténcia. Estd nas acbGes dos professores e professoras que buscam
ampliar o processo de formacédo para além da instrucdo por meio do corpo, da fala, da
arte. Por isso Exu € a resisténcia e a possibilidade de recriar as existéncias neste espaco
e na propria sociedade.

Assim, quando proponho pensar uma outra possibilidade de educagdo, uma
pedagogia exulica, estou mirando também no enfrentamento do imaginario colonial que
se perpetua em nossas escolas. Estou mirando no combate do racismo que estrutura
historicamente a nossa sociedade, do racismo religioso, no sentido que aponta Oliveira
(2017), reafirmando e desvelando o carater racista da discriminagdo as tradi¢oes afro-
amerindias para além da questdo da intolerancia, que muitas vezes, vela o real sentido
de uma pratica discriminatoria.

Entretanto, quando falamos de Exu nas escolas, reafirmo, ndo estamos propondo
que haja a utilizacdo de seus simbolos e/ou representacdes nas salas de aula, mas sim
que haja uma presenca simbolica que pode se dar por meio do reconhecimento e
valorizacdo daquilo que esta divindade representa para os afro-brasileiros, em seus
modos de vida e seus principios civilizatorios (ARAUJO, 2015). Isso significa,
efetivamente, resistir e a0 mesmo tempo (r)existir, recriar este espaco excludente e
racista. Praticas pedagoOgicas que levem em conta o movimento, a oralidade, a
corporeidade dos educandos, que valorizem sua origem étnica e cultural, seus modos de
vida e cosmovisdo, que se facam emancipatorias sdo poténcias da pedagogia exulica.

Por fim, buscando fazer um exercicio de sintese, 0 que trouxe neste texto foram
as possibilidades de pensar uma pedagogia que dialoga com as poténcias do orixa Exu,
em dialogo com as praticas educativas dos ilés, com os modos de vida dos sujeitos da
didspora negra, com os principios e valores civilizatorios dos afro-brasileiros. Sobre
estes ultimos destacamos a ancestralidade, a oralidade, o senso de coletividade, a
corporeidade e, por fim, a circularidade. Valores que sdo bases para pensarmos uma
pedagogia que busque romper com o racismo, com a narrativa univoca colonial e que se
inscreva no tempo histérico como resisténcia, possibilidade de recriar nossas préaticas

educativas.
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Resumo

A historia da sociedade brasileira se confunde com a historia das religides de matriz
afro-indigena, uma vez que esta estd intrinsecamente ligada ao sequestro dos povos
africanos que para ca foram trazidos quando do tr&fico negreiro e também da
expropriacdo e massacre desferidos contra os povos indigenas. Nesse ambito, se
constituiu uma relacdo diaspdrica pautada na violéncia racial, a qual se deparou até os
dias atuais com as estratégias de resisténcia do povo de terreiro como forma de dar
continuidade a sua existéncia nestas terras. Assim, a Jurema surge como religido e
passa a intervir na forma de compreensdo do mundo dos sujeitos de modo a contribuir
com a transcendéncia de uma forma reducionista de ver o mundo, passando para a
compreensdo de um fazer baseado nos principios e valores que viabilizem um mundo
pautado nos ideais éticos, epistemoldgicos e politicos provenientes dos principios
civilizatorios dos povos que a constituem e vivenciam como experiéncia religiosa e
civilizatéria.

Palavras-Chave: Jurema. Racismo. Direitos Humanos.

Y EL JUREMA ABRE TODO EM FLOR: PRATICAS Y
DISCURSOS PARA DERECHOS HUMANOS EFECTIVOS
EM EL JUREMA DE ILE ASE ORISALA TALABI

Resumen

La historia de la Sociedad brasileira se confunde con la historia de las religions de la
matriz afro-indigena, ya que esta intrinsecamente vinculada al secuestro de los pueblos
africanus que fueron traidos aqui duurante el comercio de esclavos y también a la
expropiacion y la massacre contra los pueblos indigenas. En este context, se constituyo
una relacion diaspérica basada en la violencia racial, que hasta el dia de hoy ha
enfrentado las etrategias de Resistencia del pueblo terreiro como uma forma de
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continuar su existencia en estas tierras. Por lo tanto, Jurema emerge como una religion y
comienza a intervenir en la forma de entender el mundo de los sujetos para coontribuir a
la trascendencia de uma forma reduccionista de ver el mundo, moviéndose a la
comprension de una accién basada en los principios y valores que permiten un mundo
basado en los ideales éticos, epistemologicos y politicos que surgen de los principios
civilizadores de los pueblos que constituyen y vivien como una experiencia religiosa y
civilizadora.

Palabras Clave: Jurema. Racismo. Derechos Humanos.

1. Introducéo

A religido € um elemento presente na formacdo das sociedades ao longo do
tempo. Disputas politicas e econdmicas dao-se respaldadas em argumentos religiosos de
diversas denominagfes, uma vez que as religibes contribuem para a formacdo do
imaginério social e da formacdo identitaria dos sujeitos. Nesse sentido, a religido pode
ser um elemento de legitimacao do poder hegemdnico, que vise subordinar sujeitos, mas
pode figurar como um pressuposto de empoderamento a medida que viabiliza reflexfes
e fortalecimentos subjetivos com o propésito de favorecer a emancipacdo dos sujeitos.

A religido, portanto, pode assumir o papel de fomentadora de direitos humanos a
medida que contribua para a desconstrucao de padrdes de subalternidades naturalizadas
e impostas aos individuos. E sob tal aspecto que este trabalho se propde a discutir o
papel da Jurema como religido e sua contribuicdo para a promoc¢do dos direitos
humanos.

A Jurema é uma religido de matriz afro-indigena, com forte influéncia no
Nordeste do Brasil. Utiliza em sua ritualistica elementos magisticos, adota a oralidade
como forma de transmissdo dos saberes e respeita a autonomia de cada casa na
realizacdo de seus cultos. O universo da Jurema € bastante diversificado e conta com a
colaboracéo de entidades variadas, desde Exus e Pombagiras a Malunguinho e Pretos-
Velhos, além dos Caboclos. O que permite uma riqueza de elementos bastante
significativos que contribuem para um melhor entendimento da diversidade religiosa.

Sob uma perspectiva de fortalecimento dos sujeitos, a Jurema atua de forma a
contribuir com o fortalecimento dos sujeitos que procuram por Seus SOCOrros, e

contribui para a reformulagédo de um novo modo de compreender o mundo, de modo
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que incide diretamente sobre a maneira de apreender o universo religioso como um
espaco de promocao de direitos humanos a partir do entendimento e da atuacéo de seus
adeptos. As reflexes ora propostas serdo ilustradas pela Jurema do lle Asé Orisala
Talabi, terreiro de religido de matriz africana e afro-indigena que tem uma contribuicéo
bastante significativa no tocante a participacdo politica e educacéo de seus adeptos e da
comunidade de seu entorno com o objetivo de favorecer o fortalecimento das lutas pela

implementacédo dos direitos humanos.

2. As Religides de Matriz Afro-Indigena na formacao da sociedade

brasileira

A histéria da sociedade brasileira se confunde com a histéria das religides de
matriz afro-indigena, uma vez que esta esta intrinsecamente ligada ao sequestro dos
povos africanos que para ca foram trazidos quando do trafico negreiro e também da
expropriagdo e massacre desferidos contra os povos indigenas. Nesse ambito, se
constituiu uma relacdo diaspdrica pautada na violéncia racial, a qual se deparou até os
dias atuais com as estratégias de resisténcia do povo de terreiro como forma de dar
continuidade a sua existéncia nestas terras.

Na disputa por poder, o Estado brasileiro sempre deixou claro quais contornos
definem o seu projeto politico de dominacdo e, para tal, desenvolveu, ao longo dos
anos, 0s mecanismos de controle de poder de forma a permanecer exercendo o dominio
sobre 0s sujeitos subalternizados e assim definindo “quem pode viver e quem deve ser
deixado morrer”. E nesse ambito que se pode identificar o cerne de muitas violéncias
praticadas contra 0 povo de terreiro ao longo do tempo no Pais. Se, durante a vigéncia
do Cddigo Criminal e do Cddigo de Processo Criminal haviam os crimes relacionados
com as praticas referentes as religibes de matriz afro-indigena, a medida que a
sociedade vai avancando em conquistas e ampliacdo de direitos, tal influéncia deixa
nitido o passivo imaginario que se traca ainda nos dias atuais com relacdo a tais
segmentos.

Historicamente o Brasil utilizou-se de mecanismos estatais, ora para
criminalizar, ora para perseguir e justificar violéncias praticadas contra o povo de
terreiro sob a alegacdo de estar defendendo a ordem e os interesses da sociedade de

forma mais ampla. Nesse sentido, ndo ha que se falar em liberdade religiosa e laicidade,
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uma vez que a escolha politica do Estado brasileiro se d& ao longo do tempo pela
hierarquizagdo de religides, uma vez que “malgrado a primeira Constitui¢do
Republicana assegurasse a liberdade religiosa, perdurou a perseguicdo sistemética as
religibes de matriz africana, proprias a negros e pobres” (BRITO, 2016, p. 39),
acrescente-se, ainda, as religides de matriz indigena sob ataques sucessivos, fosse pela
perseguicdo propriamente dita, fosse pela catequizacdo desencadeada até os dias atuais
por segmentos de religides hegemonicas?.

Assim, apesar de passados 0s anos, e sob vigéncia de uma Constituicdo tida
como democratica, os terreiros de religido de matriz afro-indigena permanecem sob o
desafio de lidar cotidianamente com o racismo vigente na sociedade brasileira e, com
isso, véem-se obrigados a buscar mecanismos de autodefesa e apropriacdo dos
mecanismos desencadeados pelo Estado como uma das estratégias de enfrentar o
genocidio negro e indigena que atinge de maneira incisiva as formas tradicionais desses
sujeitos de se relacionar com o sagrado, uma vez que esta tem sido a realidade da
grande maioria dos terreiros no territorio brasileiro, seja na disputa travada pela

manutencdo do territdrio ou por outros tipos de confronto, pois de acordo com Brito:

Um dos grandes desafios para os Terreiros urbanos, auténticos
‘quilombos’, ¢ a crescente perda do seu territorio, devido as
desapropriagdes pelo poder publico, invasdes e ocupacdes irregulares,
a especulacdo imobiliaria, ao estelionato na venda de glebas, com
imenso prejuizo @ mata, ou roca, e as fontes, essenciais ao culto e as
obrigacdes (BRITO, 2016, p. 256).

Entretanto, a luta travada em defesa da territorialidade é um dos desafios que
vem se associar a outros gue se inter-relacionam, a exemplo das alegac¢fes de supostos
maus tratos e agressdes praticadas ao meio ambiente pelos adeptos das religibes de
matriz afro-indigena. Numa nitida demonstracdo de ignorancia acerca dessas religides,
adversarios, seja por professarem credos diferentes, em sua maioria neopentecostais,
seja por atuarem sob a alegacdo de defensores do meio ambiente, com énfase para os
protetores dos animais, escolhem tais religides como alvo de acusagdes, perseguicoes e
demonizagdes que colocam em risco a continuidade de suas praticas e a integridade dos

espacos sagrados e de seus praticantes. Nessa perspectiva, tem sido comum o

2 Nos tempos de Coldnia e Império, os povos indigenas eram submetidos a catequizagdes advindas de
congregagdes pertencentes a Igreja Catolica. Nos dias atuais, 0 cenario de catequizagdo passou a ser
conduzido, majoritariamente, por igrejas protestantes, em sua maioria, de denominac¢Ges neopentecostais.
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ajuizamento de dendncias em que sacerdotes e sacerdotisas de religides de matriz afro-
indigena figuram como réus sob a alegagdo, majoritariamente, de descumprimento das
legislagcbes ambientais, colocando, portanto, em risco o interesse da coletividade na
garantia de um meio ambiente equilibrado.

E sob tais alegacdes que os mecanismos juridicos tém sido utilizados como uma
via de criminalizacdo das liderangas de religides de matriz afro-indigena. Em boa parte
dos casos, 0 Ministério Publico tem figurado como o principal agente pugnador pela
utilizacdo dos meios juridicos de criminalizacdo das liderancas de religides de matriz
afro-indigena, ressalte-se que na maioria das vezes sob a alegacdo de estar defendendo
0s interesses da sociedade.

Sob outro aspecto, as religibes de matriz afro-indigena constituem-se em
alternativas de promocédo da dignidade humana a medida que socorrem aos, num dizer
de Fanon, condenados da terra, em suas buscas por socorro a questdes imediatas seja no
ambito material® seja no d&mbito espiritual propriamente dito. Tal caracteristica se faz
ainda mais visivel nos terreiros de Jurema, tradicdo religiosa muito presente no

Nordeste brasileiro e objeto de estudo do trabalho ora proposto.

3. Jurema é um pau de ciéncia que todos querem saber*

A Jurema consiste em uma tradicdo religiosa de marcante ligacdo indigena e
forte presenca no Nordeste brasileiro. Para alguns estudiosos e também muitos
praticantes, é definida como Catimbd, termo usado por muito tempo com conotagdo
pejorativa, devido ao uso frequente de elementos magisticos, por diversas vezes
associados com praticas de feiticaria. Obviamente que tal associacdo tem relacdo
intrinseca com as préaticas de perseguicdo e demonizacdo realizadas pelos setores
dominantes da sociedade desde a colonizacdo do Brasil, forma diuturnamente utilizada

para difundir com eficacia a catequizacdo dos diversos povos tradicionais existentes

3 E comum, no cotidiano dos terreiros, as pessoas se aproximarem em busca de um amparo para resolver
questdes de ordem material, referentes a busca por trabalho, salde, desequilibrios financeiros e afetivos,
numa propor¢do muito maior que a busca espiritual, cuja motivacdo seja uma vivéncia da religiosidade.
Esta termina por se desencadear como uma conseqiiéncia da procura iniciada pelo consulente quando da
ida ao terreiro. Nesse sentido, os terreiros terminam por funcionar como grandes pronto-socorros de
ordem socioecondmica para a maioria das pessoas que procuram tais espacgos religiosos.

4 Fragmento de toada muito usada nos terreiros de Jurema nos momentos ritualisticos.
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nestas terras, fossem os nativos indigenas, fossem os africanos seqliestrados ou ciganos
banidos de suas terras originais. A Jurema &, na verdade, uma tradicdo religiosa de
universo amplo, complexo e profundo (LOMI L’0ODO, sd) cuja importancia é traduzida
na forma como atua na sociedade, numa perspectiva de viabilizar o acesso a direitos e
politicas publicas a partir do fortalecimento do individuo enquanto sujeito de direitos e

na manutencdo das praticas tidas como tradicionais. Segundo Alexandre Lomi L’Odo6:

A Jurema Sagrada é considerada pelos juremeiros e juremeiras como a
‘religido primaz do Brasil’. Isso se justifica pela presenca dos indios e
suas praticas religiosas e culturais, antes da chegada dos colonizadores
em terras do que hoje chamamos de Brasil. Essa préatica foi uma das
mais perseguidas entre as religides tradicionais de terreiro, pois ja no
século XVIII, foi registrado no Processo 484 — 1741, julho, |, Recife
(36 documentos) do Arquivo Histérico Ultramarino — Conselho
Ultramarino, a perseguicdo ao uso da Jurema pelos indios. (L’ODO,
sd, p. 1085).

De acordo com Lod6, os documentos da época constavam de cartas do
governador da capitania de Pernambuco ao rei D. Jodo VI fazendo referéncia ao uso de
uma bebida chamada jurema ingerida pelos indios feiticeiros. O desconhecimento aliado
ao racismo estabelece imaginarios que resultam no prejuizo das categorias alvo das
alegaces discriminatorias. E sob tal perspectiva que a Jurema passa a ser conhecida e
segue alvo de discriminacdes ao longo dos séculos.

Entretanto, a Jurema terminou por se constituir em um termo polissémico, pois
nomeia uma arvore, uma bebida, uma tradicdo religiosa, e todas essas denominacdes
estdo associadas e configuram a ligacdo cosmoldgica que termina por incidir na ligacao

dos diversos significados. Segundo Alexandre Lomi L’Odo:

(...) vasto é seu significado, que pode ser uma arvore da familia das
leguminosas — mimoséacea, tendo em localidades diferentes variadas
denominagbes como angico-branco, jurema, juremari, jerema,
jeremari, jeroma, jacaré vinhatico-de-espinho, tataré, tatané
(Argentina), jerumaré, jerumari, curumaré (Pitecolobium tortum),
entre outros (L’ODO, sd, p. 1087).

E continua:

A Jurema [Mimosa tenuiflora (willd.) Poiret], sinonimia: Mimosa
hostilis (Mart.) Benth, M. Nigra J. Huber, M. Cabrera Karsten, ...
Antigas Acacia tenuiflora Willd, Acacia hostilys Mart (1), da familia
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Mimosaceae, cujos nomes populares podem ser encontrados em
diversas areas do sertdo brasileiro, € uma arvore que floresce no
agreste e no sertdo nordestino, encontrando-se muito facilmente nas
caatingas, onde expande-se muito, dominando quase toda vegetacéo
nas regides em que se encontra (L’ODO, sd, p. 1089).

Ainda sobre a Jurema como arvore, prossegue Alexandre Lomi L.’Od6:

A Jurema faz parte de uma familia de plantas sagradas em todo
mundo. O culto, como o dos egipcios e hebreus, era a acécia nilética;
os hindus, a ac&cia suma; os arabes, a acécia arabica; 0s incas, a acacia
cebil; os nativos do Orinoco, a acécia niopo (SANTOS, 2007). E, os
povos brasileiros, em especial os afro-descendentes dos terreiros de
candomblé Jeje-nagd cultuam e mantém praticas litargicas com a
acacia amarela, tida como éarvore, folha, frutos e flor de Oxum e
Oxumaré, usadas em banhos rituais e em cerimonias de sacrificio
animal, e ainda dedicam as folhas da Jurema Preta Acacia farnesiana
[(L) Wild; Syn.] aos orixas Oxoéssi e Ossae, em alguns rituais
especificos do candomblé Ketu da Bahia (L’ODO, sd, 1089).

Conforme alegado inicialmente, a Jurema constituiu-se em um termo

polissémico, logo, dados os seus diversos significados, compreende também uma bebida

produzida pelos indigenas e que segue sendo preparada até os dias atuais para fins

ritualisticos. Segundo Sandro Guimaraes de Salles:

E prossegue:

Ha diversos documentos, principalmente a partir do século XVIII, que
registram a utilizacdo dessa bebida pelos indios nordestinos no
periodo colonial. Esses documentos aparecem sempre em um contexto
de repressdo ao seu consumo e assinalam que a bebida era usada em
eventos religiosos. A popularidade do seu uso, portanto, é evidenciada
em diversos documentos, como o que institui o Diretério dos Indios de
Pernambuco, criado pelo Marqués de Pombal, que, como vimos, faz
referéncia direta a jurema, proibindo inteiramente 0 Seu usoO
(SALLES, 2010, p. 138).

Hoje, a jurema (bebida) esta presente em diferentes contextos, sendo,
do mesmo modo, bastante variada a forma de prepara-la. No caso do
catimbd de Alhandra, bem como nos atuais cultos umbandizados
daquela regido, seu significado € eminentemente simbdlico. No
primeiro, pelo fato de a quantidade de jurema ingerida durante as
sessOes ser muito pequena. No segundo, pela quase auséncia da bebida
(SALLES, 2010, p. 140) Mesmo no contexto do Catimbd, o vinho da
jurema era consumido em quantidades muito pequenas, geralmente
em um célice, denominado principe. Dorinha, neta de Maria do Acais,
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me afirmou que o vinho da jurema durava aproximadamente dois
anos, uma vez que se tornava uma gquantidade muito pequena de
bebida ou, em suas palavras (juntando o polegar com o indicador),
“uma coisinha assim de jurema” (SALLES, 2010, p. 140).

De acordo com Sandro Guimardes de Salles, no Centro Espirita do Mestre Zé
Pilintra a bebida jurema consiste em uma infuséo de jurema, junca, canela, cravo e
cachaca, que é servida a algumas entidades e aos presentes (SALLES, 2010, p. 141).

O terceiro aspecto definidor da jurema se da pela sua caracterizagdo como

religido. Nas palavras de Alexandre Lomi L’Odoé:

Os juremeiros e juremeiras, hoje, afirmam que a ‘a Jurema ¢ religido
primaz do Brasil’, e que ¢ de “matriz indigena”, a religido mais forte
historicamente, por sua forca de sobrevivéncia aos processos de
atrofiamento teoldgico, cultural e histérico. Ainda acreditam ser
possivel um resgate do imaginario mais antigo das préaticas indigenas
para fortalecer as praticas hoje umbandizadas (L’ODO, sd, p. 1094).

Os estudiosos sobre a Jurema afirmam que esta € uma religido que, conforme o
seu amplo universo, tem como prerrogativa acolher aos que a ela se chegam, assim, na
Jurema, embora seja uma religido cuja base de fé se faz na crenca em um Deus Unico,
existe o dinamismo que permite a renovacdo de suas forcas e formas, consistindo-se,

assim, em uma vertente religiosa nao estatica. Segundo Alexandre Lomi L’0do:

“A Jurema ¢ uma religido de principio xenofilico”. Segundo revela o
teodlogo afro Jayro Pereira de Jesus, em entrevista: “Ela, assim, como
as religides de matrizes africanas, tem essa caracteristica de se
fortalecer sem excluir o outro, ou julgar o outro”, afirma. Portanto,
essa perspectiva é facilmente identificada quando percebemos que na
Jurema tem em sua prética religiosa o ndo-impedimento de adesao de
novas “forcas” espirituais, rituais etc., como identifica-se na infinita
roda das entidades da Jurema, que nunca param de se renovar, com a
chegada sempre de novos mestres e mestras e outras entidades
(consciéncias de outras pessoas — 0s espiritos) nos terreiros. Portanto,
ela também ndo é uma religido estatica, nem ritualmente, nem
filosoficamente.

A religido da Jurema é baseada na fé em um Deus Unico —
aparentemente 0 mesmo dos cristdos -, mas devemos incorporar 0
entendimento de que este Deus na verdade pode ser feminino (Deusa)
como a Mé&e Tamain, dos Fulnid, ou com outros nomes como Pai
Tupd. Portanto, sua teofonia se d& pela ingestdo da bebida sagrada da
Jurema e a manifestagdo das entidades e divindades cultuadas, além
do proprio dialogo, também, como o meio, a natureza. (L’ODO, sd, p.
1096).
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A Jurema, portanto, detém um universo complexo, no qual nem o maniqueismo
nem a polarizacdo entre 0 bem e o mal, o certo e o errado, 0 pecado sdo elementos
valorativos das praticas de seus adeptos, e sim, a compreensdo de que a tudo que se
produz h& uma consequéncia, e para tal, & necessario que o individuo tenha

compreensdo de seus atos, palavras e pensamentos.

4. Quem é filho dessa casa tomba, mas nao cai®

A comunidade religiosa Il1é Aseé Orisala Talabi se constitui a partir de um terreiro
tradicional de religido de matriz africana e indigena. Nessa casa sdo realizados os cultos
tradicionais de Candomblé e Jurema. No tocante ao Candomblé a casa pertence a
tradigcdo nago, vertente de culto com presenca bastante significativa em Pernambuco.

A comunidade foi fundada em 1991, por iniciativa da lyalorixd Maria da
Solidade Sousa Franca, conhecida como Mae Dada de Oxala, cuja historia se
desenvolve entre as linhas do culto ao orixd e da Jurema, ambos compromissos
assumidos desde a sua concepcdo e honrados a partir do momento em que esta passa a
se compreender como sujeito no mundo.

Mée Dada de Oxala dedicou sua vida a estruturar a comunidade religiosa da qual
era lider juntamente com seu marido, Aguinaldo Franca, conhecido na comunidade sob
0 nome de Oba Dodé, cujas a¢bes impactaram a vida da comunidade no entorno do
terreiro.

O llé Ase Orisala Talabi localiza-se no bairro de Arthur Lundgren I, na cidade
de Paulista — PE, Regido Metropolitana do Recife. Situado na periferia da cidade, como
é 0 caso da grande maioria dos terreiros, convive diariamente com os desafios existentes
nas regides em que o Estado ndo garante as condicdes basicas de vida a populacdo e/ou
apenas chega na condicdo de Estado punitivo. Sob esse aspecto, o terreiro desempenha
0 papel de uma espécie de socorro as mais diversas formas de dificuldades enfrentadas
pelos moradores da regido e por pessoas que vem de outras localidades em busca de um

auxilio para os males que afligem o corpo e o espirito.

5 Fragmento de toada utilizada nas giras de Jurema do 1l&¢ Asé Orisala Talabi quando se faz referéncia a
firmeza e confianca dos adeptos nas entidades da casa.
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Os problemas existentes na comunidade nunca foram negligenciados por Mae
Dada de Oxala, que, como uma matriarca, estava sempre em busca de caminhos e
alternativas para viabilizar a promocdo da dignidade humana das pessoas de forma
ampla. Assim, ela e seu marido construiram pequenas casas no terreno em que esta
instalado o terreiro, com o intuito de obterem uma renda extra para complementar o
orcamento familiar. Entretanto, os relatos dos mais velhos® contam que tais casas
serviam, na maior parte das vezes, para abrigar mulheres em situacdo de violéncia
domeéstica, como forma de poderem se proteger com os filhos e sairem da condicéo de
opressdo em que estavam inseridas. Mae Dada era professora, e por tal razdo, fundou
uma escola em seu terreiro, 0 que ocasionou um periodo de muita movimentacdo na
casa e permitiu que ela pudesse compreender outros direcionamentos dados pelas
divindades que cultuava. Assim, para além das atividades da escola, eram realizadas no
terreiro atividades de formacdo com as criancas da comunidade e suas respectivas
familias. Desse modo, o terreiro passou a ser um espago que transcendia a funcéo
religiosa. Projetos de intervencao social passaram a ser desenvolvidos de forma a incidir
diretamente no cotidiano da comunidade.

Com tal intuito foi criado o Programa Tradicdo, Cultura e Saude, que, segundo
Aguinaldo Janior, atual sacerdote da casa, tinha como propdésito principal potencializar
a multiplicacdo dos saberes e fomentar as praticas tradicionais e experiéncias do terreiro
no ambito da religiosidade, da salde e da cultura. Segundo Pai Junior de Odé’ os

resultados foram sendo ampliados e consolidados em meio a comunidade:

6 Os membros da comunidade religiosa que detém algum cargo na hierarquia religiosa sdo chamados de
mais velhos pelos membros da casa e pelos visitantes e amigos. Os cargos mais comuns sdo: Axogum —
homem a quem é atribuida a func&o de sacralizar os animais para as divindades/entidades; Ogan — homem
com funcao religiosa também atribuida pelos orixas, podem ser fun¢des especificas como tocar o ild, ou
demais func@es atribuidas aos homens que detenham tal funcdo sacerdotal; Ekedy — funcéo atribuida as
mulheres cuja atribuicdo é cuidar dos orixas, podendo ser um orixa especifico ou os orixas em geral;
lyabassé — mulher a quem é atribuida a funcdo de cozinhar para os orixas; Essas fun¢des sdo atribuidas a
pessoas ndo rodantes, ou seja, aquelas que ndo incorporam divindades; H4, ainda, as funcdes de mae
pequena e pai pequeno na casa, que sdo auxiliares da lyalorixa e do Babalorixa nas fungdes mais diretas
nos rituais da casa. E importante ressaltar que essas definigdes se aplicam na hierarquia do candomblé,
quando se trata de Jurema todas essas pessoas permanecem reconhecidas como mais velhas, uma vez que
todas detém sacerddcio cujo exercicio dar-se-a de forma mais especifica, entretanto, a denominacéao para
o rito da Jurema e/ou da Umbanda é de cambono ou cambona. Para além dessas colocagdes, também &
importante frisar que essas sdo explicacfes de forma bem resumida sobre o papel de cada um/ cada uma,
pois este trabalho, dadas as limitagdes de tempo e formato, ndo seria capaz de explicar detalhadamente a
funcdo e a importancia de cada uma dessas pessoas para a preservacdo das praticas tradicionais e
funcionamento de um terreiro.
7 Apos assumir a fungédo sacerdotal de Babalorixa, Aguinaldo Jinior passou a utilizar o nome Pai Janior
de Odé, referente a sua titulacdo sacerdotal e ao orixa ao qual foi consagrado. Sob essa denominacéao é
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Como resultado do plano de ampliagéo de a¢Bes o programa realiza na
comunidade Axé Talabi diversas atividades: oficinas de multiplicacio
dos saberes das ervas, oficinas de culinaria Afro-brasileira, a abertura
do espaco do Terreiro para vacinagdes em campanhas nacionais e para
cadastramento em programas sociais, a distribui¢do de cestas basicas,
0 encaminhamento de criangas para acompanhamentos psicolégicos, a
criagdo do grupo de pesquisa, a participacdo em eventos e abertura de
espagos em redes para se falar da importancia do terreiro e da
manutencdo de suas praticas. Além dos préprios acontecimentos
realizados através da religiosidade e fé que visa 0 bem-estar humano.
As parcerias aos poucos foram se formando e hoje o Terreiro tem
inimeras atividades que fazem parte do programa Tradicdo, Cultura e
Saude (Pai Junior de Odé, 2013).

Outras iniciativas também foram sendo desencadeadas, a exemplo do Nducleo
Colaborativo de Producdo e Moda, que produz indumentarias utilizadas nos rituais
religiosos e também de outras pecas voltadas para a comercializacdo. O Ndcleo é
conduzido pela Ekedy e estilista Afine Maida, que se dedica a pesquisa e concepcao de
todo o aparato referente a producéo de moda e artesanato.

Uma outra atividade desenvolvida no d&mbito do terreiro foi a Roda de Leitura
Alamoju, conduzida por Mée Lu de Iemanja®, atual lyalorixa da casa. De acordo com

Mée Lu de lemanja:

O projeto Roda de Leitura Alamoju nasceu em 2007 quando
sentirmos a necessidade de trabalhar com criancas da nossa
comunidade e sua adjacéncia. A ideia era que esta acdo social
estivesse voltada para promocao e fomento a leitura, o acesso ao Livro
e aos saberes tradicionais das brincadeiras ludicas presentes na
comunidade. A necessidade nasceu quando percebemos que em nossa
regido havia uma caréncia muito forte referente as politicas de
acessibilidade a leitura e ao livro e politicas de valorizacdo do espaco
de brincar das criangas. Nosso intuito com a implementacdo das
atividades fora o de poder contribuir para a constru¢cdo de uma visao
mais ampla e contemporanea da crianga, afirmando e considerando-as
como agentes dinamicos e ativos da sociedade e ndo como individuos
sem contetdo e visdo do mundo. A partir de 2008, apds um ano da
implementacdo do projeto, as experiéncias com este segmento de
trabalho foram sendo fortalecidas ainda mais na comunidade. Nosso

conhecido entre os integrantes da comunidade religiosa sob sua responsabilidade e nas relacdes sécio-
politicas que estabelece no seu dia-a-dia.

8 Luciany Barbosa é o nome civil da lyalorixa do 1l1é Axé Orisala Talabf, que apés assumir a funcédo
sacerdotal que lhe foi atribuida, passou a identificar-se como Mde Lu de lemanja, fazendo referéncia a
funcéo religiosa e ao orixa para o qual foi consagrada. E conhecida pela comunidade religiosa e nas
relagdes sdcio-politicas que estabelece cotidianamente pelo nome religioso que adotou.
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principal investimento foi na interacdo socioeducativa saudavel, na
afetividade, no acolhimento social e familiar, na seguranca em relacéo
a integridade fisica e afetiva das criangas, na aposta de estimulos
significativos e importantes, com mais livros, leitura, brincadeiras,
aprendizagem, troca de experiéncias e troca de saberes. Com a criacao
deste espaco de saber para as criangas da Comunidade Axé Talabi, o
Terreiro, nestes sete anos de projeto, pode trabalhar de forma ludica
diversas tematicas de grande importancia para o desenvolvimento
educacional e social dos participantes, como as tematicas ligadas a
valorizagdo da ancestralidade e da identidade étnica das criancas. Sdo
em nossos espacos de leitura, de contos, de teatro, de brincadeiras e de
saberes que afirmamos a importancia das acGes do Projeto Roda de
Leitura Alamoju como sendo de grande relevancia para a formacao de
novos leitores, para a incluséo social, e, sobretudo, para a construcéo
da cidadania por meio do Livro, da Leitura e da brincadeira. Hoje os
resultados sonhados nos anos de criacdo deste projeto estdo as nossas
vistas. Ndo s6 as criangas, como também seus pais e todos da
comunidade, encontram neste espaco a possibilidade de mudanca
social através da leitura (Mae Lu de lemanja, 2013).

Todas essas atividades viabilizaram o reconhecimento ndo s6 da comunidade
local, mas da sociedade pernambucana e brasileira acerca da importancia do lle Asé
Orisala Talabi como um local de fortalecimento sociopolitico dos sujeitos. De modo que
proporcionaram a ampliacdo de parcerias com organizagdes da sociedade civil,
recebimento de prémios do Ministério da Cultura e financiamento de a¢Ges por meio de
convénios e cooperacdo com instituicGes da cooperacdo internacional. O Talabi se
constituiu, portanto, em um espaco religioso que contribui para a formacédo politica e
social das pessoas, porém é importante ressaltar que sem fazer proselitismo religioso,
desafio bastante presente no cotidiano de quem exerce vivéncias religiosas.

Para além das atividades de intervencdo politica, Mde Dada de Oxala tinha a
compreensdo de que para o fortalecimento do povo de terreiro era preciso atuar em
parceria, assim, ela buscou construir uma relacdo de aproximacéo e dialogo do terreiro
com diversas organizagdes da sociedade civil. Era comum a sua presenca em reunides
de organizacdes do Movimento Negro, do Movimento Feminista e a sua participacdo
como uma das fundadoras da Rede de Mulheres de Terreiro de Pernambuco,
organizacdo na qual ela assumiu a posicdo de conselheira religiosa juntamente com
outras lyalorixas das demais tradi¢Ges de religides de matriz africana e indigena.

Segundo os relatos dos membros da casa, Mae Dada fora iniciada também no
Culto a Jurema Sagrada, por heranca espiritual de sua avd, onde tomou posto de Mestra

Juremeira, chefe do culto na liturgia da Jurema Sagrada do Mestre Jodo e da Mestra
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Maria Ameélia — Jurema do Rei Salomé&o. No cotidiano do terreiro, M@ Dada também
trabalhava com a Pomba Gira Sete Poeiras, também conhecida como Cigana Pueré. Os
membros da casa que conviveram com Mae Dada relatam as intervencGes da Pomba
Gira e do Mestre a quem a sacerdotisa dedicava a sua vida por meio de seus afazeres
religiosos.

No dia 04 de maio de 2013 Mae Dada de Oxala faleceu, deixando o seu legado
para ser continuado por seus filhos bioldgicos, a quem ela transferiu, ainda em vida, as
responsabilidades de lyalorixa, Babalorixa e Babakekeré da casa, a fim de que a heranca
espiritual pudesse ser continuada de acordo com a dedicacdo com que ela empenhou a
propria vida.

Assim, passado o periodo necessario para cumprimento dos ritos flnebres e do
luto, o terreiro passa a ser conduzido pela lyalorixa Luciany Barbosa de Sousa, Mée Lu
de lemanja; pelo Babalorixa Aguinaldo Barbosa de Franca Junior — Pai Junior de Odé e
pelo Babakekeré® Hetonny Faynner de Sousa Franca — Pai Hetonny de Xango.

A tradicdo da comunidade religiosa Oxala Talabi consiste em transferir a
conducéo da casa por consangiinidade. Sendo assim, os filhos biolégicos da matriarca
receberam a funcdo de dar continuidade a casa. Em virtude de todos professarem a
mesma fé, ndo ha relatos de conflitos por partilha de bens nem interesses que
colocassem em risco a manutengéo da vivéncia religiosa.

A partir de entdo, ocorreram mudancas por determinacdo do oraculo, no sentido
de preservar o legado deixado por Mde Dada, de forma a salvaguardar a sua memoria e
assim, garantir a defesa da ancestralidade, principio tdo caro as religides de matriz
africana e indigena.

Durante as segundas e quartas-feiras, no horario noturno, o terreiro realiza
atendimentos com consultas na Jurema. Nessa linha religiosa duas entidades prestam
atendimentos, a Pomba Gira Cigana Pueré, entidade guia da corrente espiritual
vivenciada por méde Lu de lemanja, e o Mestre Jodo das Matas, entidade que incorpora
na falange de Malunguinho, sendo guia da corrente espiritual deixada a Pai Janior de
Odé. A jurema enquanto rito religioso na comunidade religiosa em apre¢o tem uma
influéncia muito forte na vida dos adeptos, seja pela forma como educam as pessoas

seja pelos resultados obtidos junto as buscas destes.

° Babakekeré — homem que recebe o cargo de Pai Pequeno. Auxiliar do babalorixa e da lyalorixa nas
fungdes ritualisticas e na conducao da comunidade religiosa.
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5. Ela é cigana velha, ela é cigana velha da cidade do Egito*

A complexidade das religides de matriz afro-indigena delineia contornos que
ndo dialogam com a forma tradicional como o conhecimento é produzido nos moldes
formais da sociedade. Nesse ambito, a figura da Pombagira se constitui como um dos
arquétipos que afronta toda a constituicdo de uma sociedade hegemdnica em que as
mulheres ¢ atribuido o papel de submissdo e invisibilidade. E uma entidade feminina
conhecida pela sua astlcia em desconstruir 0s cenarios que se apresentam como
definitivos, o que da a ela o reconhecimento popular como entidade poderosa em
decorréncia de seus feitos, conforme o dizer de Farelli em que “o povo conhece essa
entidade pelos apelidos de vencedora de demandas, vencedora de guerras, mirongueira;
é considerada mulher perigosa, cheia de artimanhas e dengues” (FARELLI, 2011, p.
26).

A cigana Pueré é também assim reconhecida, como mulher poderosa, vencedora
de demandas. Ha um outro aspecto acrescido a entidade que a diferencia do imaginario
popular destinado a figura da Pombagira, que é o fato de apresentar-se como uma
mulher séria, sisuda e de posturas consideravelmente rigidas no tocante a ética e a
compreenséo do papel das mulheres na sociedade brasileira. E praxe se deparar com a
Cigana Pueré orientando as mulheres, sejam filhas da casa, sejam clientes, a se
insurgirem contra as situagdes de dominacgao e opressdo a que estejam submetidas. De
forma muito peculiar costuma ressaltar a inadmissibilidade de as mulheres se
submeterem a tratamentos degradantes por parte dos homens com quem estas se
relacionem e a necessidade em buscar formas de se afirmarem como sujeitos de suas
préprias vidas.

Os relatos dos membros mais antigos da casa fazem referéncia constante a forma
como a entidade costumava intervir em situacGes de violéncia doméstica, muitas vezes
orientando o encerramento do relacionamento violento e conduzindo a vitima a buscar
os caminhos viabilizados pelo Estado por meio de politicas publicas. E também comum

ouvir-se os relatos dos momentos em que ela incidia para que algum consulente

10 Fragmento de toada cantada na jurema em louvor a entidade Pomba Gira Cigana, qualidade atribuida a
Pomba Gira Cigana Pueré, que trabalha na casa ora objeto deste trabalho. “Vou ler a sua sorte, o que
passou, passou. Ela é cigana velha, ela é cigana velha da cidade do Egito”.
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desesperado por situacdes de desamparo material viesse a obter éxito na procura de um
trabalho ou na satisfacdo de outra necessidade material que Ihe fosse de importancia
imediata. Tal aspecto dialoga com o papel multifacetado da Pombagira nas razdes pelas

quais sdo procuradas, nas palavras de Monique Augras:

Basicamente, as solicitacbes podem ser agrupadas em duas categorias
de pedidos, de ajuda ou de demanda. A Pomba Gira Cigana, por
exemplo, encarrega-se de resolver casos na Justica, Maria Padilha
atende problemas da vida conjugal, Pomba-gira Rainha lida com casos
de amor, Rosa Caveira atende pedidos relativos a doencas materiais e
espirituais (Teixeira Neto, p. 55). Outras, como Maria Molambo, séo
especialistas em solucionar casos de inveja, mas a impressao que se
tem, ao percorrer a literatura especializada, é que praticamente todas
atendem tanto as pessoas que querem ser ajudadas quanto as que
desejam prejudicar alguém (AUGRAS, 2000, p. 36).

Entretanto, faz-se necessario dizer que a responsabilidade pelas consequéncias
dos pedidos realizados a Pombagira cabe a quem realiza o pedido, de forma que a
entidade que presta o atendimento € apenas o canal para externalizacdo da conduta do
individuo que a procura. No tocante a Pomba Gira Cigana Pueré da casa ora apresentada
¢ desconhecida qualquer situacdo em que algum sujeito a tenha procurado com a
perspectiva de prejudicar alguém e tenha obtido éxito em seu pedido®. Ainda sobre o
alcance dos trabalhos de Pombagira, Augras continua:

Chama a atencgéo o fato de que, embora a representacdo da Pomba-gira
enfatize seus aspectos de mulher sexualmente ativa, a maioria dos
trabalhos realizados por ela sdo vinculados a temas de morte, com
forte predominio de despachos realizados em cemitério. Sao 0s casos
de Rosa Caveira (que trabalha sob as ordens diretas de Omulu, dono
do cemitério na umbanda), Pomba-gira das Sete Encruzilhadas,
Pomba-gira do Cruzeiro, da Porteira, da Calunga (que é o nome do
cemitério entre os adeptos), e Maria Padilha. O culto a esta Gltima
tem-se desenvolvido de tal maneira que chega as vezes a ser
considerada uma entidade a parte, separada da Pomba-gira
(AUGRAS, 2000, p. 37).

Assim, a ideia de que a Pombagira € uma entidade resumida ao papel da
sexualidade extrapolada pode ser identificada como um dos aspectos, € ndo o0 unico,

atribuido a entidade e a sua forma de atuagdo no espago do terreiro. E, nesse sentido,

11 Durante o periodo de observacdo nas atividades da casa e das conversas empreendidas com os
membros da casa nao foi identificada nenhuma referéncia a agdes com o objetivo de prejudicar alguém.
Em muitos casos foi observado o desfazimento de feiticos praticados contra pessoas que estavam tendo
suas vidas prejudicadas e foram ao terreiro em busca de um auxilio.
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ndo se busca aqui fazer referéncia ao entendimento moralista da necessidade de se
subjugar a Pombagira aos designios de controle sobre a entidade e, consequentemente,

sobre a sexualidade feminina, uma vez que segundo Augras:

A figura da Pomba-gira, ao mesmo tempo que afirma a realidade da
sexualidade feminina, devolve-a ao império da marginalidade. (...)
Sabe-se, desde Douglas (1976), que todas as margens sdo perigosas e
também carregadas de imenso poder. Pomba-gira, rainha da
marginalia, tem sua morada no corpo das mulheres, nos lugares de
passagem de um ponto para outro ou deste mundo para além
(AUGRAS, 2000, p.40).

Nesse sentido, a imagem de Pombagira para além de suas acOes realizadas no
ambito da relacdo espiritual € um simbolo de afirmacdo da liberdade e da autonomia
feminina como formas de fortalecimento das mulheres e do enfrentamento do

patriarcado.
6. Malunguinho'? t& de ronda®®!

Jodo das Matas € o nome do mestre de Jurema que atende no lle Ase Orisala
Talabi. E uma entidade integrante da corrente de Malunguinho, conhecido como o
ultimo Malunguinho, lideranca do quilombo do Catucd, capturado e executado pelas
tropas imperiais na zona rural de Abreu e Lima (PE), no ano de 1835. O quilombo do
Catucé constitui-se uma referéncia para os juremeiros e para a afirmacdo da memoria

pernambucana no tocante as lutas contra a escraviddao no Brasil, numa perspectiva

2 Segundo Alexandre Lomi Lodd: o titulo honorifico Malunguinho, que era dado aos lideres do
Quilombo do Catuca (na primeira metade do século XIX em Pernambuco) vem do possivel vocabulo
Malungo do tronco lingliistico kimbundo (Bantu), que significa amigo, companheiro, camarada ou
companheiro de bordo e ainda irméo de criagdo; nome com que o0s escravizados africanos tratavam seus
companheiros de infortinio nos navios negreiros e nas senzalas. Possivelmente para uma etnia Bantu,
segundo Victor Cajuganga, o sufixo “inho” colocado ao final do termo Malungo, antroponimicamente,
em lato sensu, dentro da perspectiva de hipocoristico africana, ndo significa um diminutivo carinhoso,
como é tipico no nordeste do Brasil, mas sim conota grandeza e poder, notoriedade e transcendéncia.
Quanto menor a palavra para determinar o titulo de um lider, ou um diminutivo, mais esta agrega forca
contexto e méritos. Malunguinho era o possivel titulo genérico para as liderancas no quilombo do Catucg,
e também é o lider quilombola que “baixa” nos terreiros de Jurema, foi o lider (lideres) negro/indio que
revolucionou e marcou a histéria da luta por liberdade do povo negro e indigena do Catuca (LODO, 2016,
p. 26).

13 Toada de Jurema entoada na louvagdo a Malunguinho, geralmente usada para iniciar os ritos de
invocagéo de Malunguinho. “Malunguinho ta de ronda quem mandou foi Juca, Malunguinho t& de ronda
que a Jurema manda.”
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bastante distinta do modelo tradicional de quilombo de que se tinha conhecimento.

Segundo Marcus J. M. de Carvalho:

Logo para comecar, o quilombo de Malunguinho — o espaco
insurreicional mais importante da provincia — ndo estava isolado na
cidade. Muito pelo contrario, Pernambuco no século XIX, era uma
provincia muito diferente daquela da época do quilombo dos
Palmares. Nao havia como evitar contato com o Recife. Em que pese a
sua esséncia africana, o quilombo da floresta do Catuca ndo era uma
tentativa de reproducdo de alguma sociedade africana, mas um
fendbmeno americano, hibrido, uma linha de combate contra o status
quo, que envolvia gente de diferentes procedéncias étnicas e historias
de vida. Palmares foi uma tentativa de formacdo de uma sociedade
alternativa. O Catucé tentava isso como ideal, mas a sua posicao
precéria impelia seus habitantes a viverem de roubos, caga, agricultura
de subsisténcia, além da pratica de algum comércio e contrabando.
Grande parte de suas vitimas eram as boiadas e mascates em geral que
levavam coisas do interior para a cidade e vice-versa. Ao contrario dos
palmarinos, a situagdo dos quilombolas do século XIX ndo permitia
isolamento. O pressuposto para sua existéncia era a cooperagdo de
pessoas de fora do quilombo (CARVALHO, 2010, p. 180).

Assim, ap0s a sua destruicao fisica e execucdo de suas liderancas, com o advento
e popularizagdo da Jurema como religido de matriz indigena, o quilombo do Catuca
passou a ser um referencial de resisténcia para os adeptos da referida tradicédo religiosa.
Malunguinho, por sua vez, foi incorporado como entidade integrante do pantedo da
Jurema Sagrada e passou a trabalhar em terreiros de matriz afro-indigena sob as mais
diversas formas de atuacdo, sendo reconhecido como uma importante entidade no

ambito de tal segmento religioso. Segundo Marcus J. M de Carvalho:

Depois que tudo acabou, Malunguinho entrou na cultura popular,
tornando-se uma entidade no culto da Jurema Sagrada. Entidade
poderosissima, a Unica que se apresenta como caboclo, mestre ou exu.
Subir ao pantedo das divindades é talvez a maior homenagem que um
povo pode prestar aos seus her6is (CARVALHO, 2010, p. 189).

O reconhecimento de Malunguinho como entidade do pantedo da Jurema
Sagrada tambem é referido por Alexandre Lomi Lod0, que ressalta a sua importancia

simbdlica:

Em Pernambuco, Malunguinho ”congregou em si proprio” as duas
dimens@es do imaginario: o tempo histérico da vida material (que foi
continuado no tempo religioso mitico cosmogdnico da divindade) e
sua pratica religiosa/sagrada e tradicional dentro dos terreiros, afinal,
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ele (ou eles) é o Unico lider quilombola da histéria do Brasil que virou

divindade para os povos tradicionais, “baixando” nos templos de fé
afro-indigena (L’ODO, 2016, p. 22).

E continua:

Malunguinho é uma divindade na Jurema Sagrada. Sem ele 0s rituais
ndo podem acontecer com seguranca. Ele é o guardido e vigia protetor
da Jurema. Para falarmos de Malunguinho, temos antes que entender
gue ele e sua estrutura de universo e suas narrativas de significacdo
simbolica e mitoldgica que encerram suas verdades cuja memoria se
perdeu no tempo e se preservou na oralidade do povo de terreiro tém
hoje concreta pratica cultural entre os juremeiros e juremeiras. Fala-se
muito do termo “ancestral divinizado” no Candomblé. No entanto,
também existem no Brasil personagens historicos negros/indigenas
que ascenderam ao altar das divindades no imaginario religioso e na
luta pelo seu povo. Um destes é Malunguinho, conhecido também
como o “Reis das Matas”. Ele é verdadeiro no dia a dia dos terreiros,
convivendo no cotidiano destes com plena participagdo na vida de
seus discipulos (L’ODO, 2016, p. 26).

E sob a perspectiva de agir diretamente no cotidiano de seus discipulos que
Malunguinho é procurado nos terreiros. No Talabi é comum a sua procura para resolver
questdes dificeis ligadas ao acesso a direitos. Os exemplos variam desde uma jovem que
perdeu o financiamento estudantil e buscou a intervencdo de Malunguinho para
conseguir voltar a faculdade, obtendo éxito no pleito, a uma mulher que precisava
vender um terreno irregularmente ocupado por um antigo vizinho e que aguardava ha
mais de 10 anos por uma decisdo judicial, até um jovem professor, que desempregado,
restou-lhe o comércio informal como alternativa de subsisténcia. Em todos esses casos
Malunguinho atuou de forma a reverter as situaces de desesperanca das pessoas e elas
foram fortalecidas para buscar os meios convencionais de acesso as politicas publicas.
Em todas as situacdes citadas, as pessoas envolvidas atribuem a Malunguinho a resposta
positiva a seus pleitos, afirmando que haviam tentado por diversas vias em momentos
anteriores e nunca conseguiram alcancar respostas positivas. Algumas afirmaram até
terem presenciado manifestacdes da divindade em determinados momentos em que
estavam seguindo as suas orientagdes para alcancar o objetivo que buscavam.

Nesse ambito é possivel afirmar que a figura de Malunguinho esta para além do
universo sagrado do terreiro, de modo a tracar elo de ligacdo entre o sagrado e a

realidade material. De acordo com Alexandre Lomi Lodé:
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No ethos do povo da Jurema, os significados habituais de sagrado e
profano ndo se aplicam de forma simples. No dia a dia deste povo, ¢é
normal se relacionar com o sagrado em todos 0s momentos e em
guase tudo que se faz sem necessariamente estar ligado a um espaco
sagrado ou ao imaginario de sagrado (tocado s6 em momentos
litargicos sacros). As entidades e divindades vivem com as pessoas e
estdo presentes em todos 0os momentos e em harmonia com o
cotidiano, ajudando ou atrapalhando de forma geral. Esta cosmovisao
nos possibilita pensar mais sobre como ha alteridades religiosas nas
culturas tradicionais de terreiro que vao além do senso comum do
sagrado e profano que estdo supostamente divididos, separados. No
caso do imaginario teoldgico da Jurema, estes dois universos estdo
juntos e sdo inseparaveis. Um bom exemplo é ver como 0s juremeiros
e juremeiras se divertem em um momento de beberagem no final de
semana em suas casas Ou na praia e, mesmo assim separam 0 copo de
cerveja da entidade mestre de Jurema ou mesmo uma pombojira
simbolizando um ato de respeito e oferenda sagrada (LODO, 2016, p.
27).

Tais alegacOes apontam para a compreensdo dos caminhos que a religido passa a

desenhar na vida dos sujeitos, sobretudo, considerando o potencial de transformacéo na

percepcao politica das pessoas e de como essas podem reverter a condicdo em que

estejam inseridas no mundo. Segundo Eliane Caloy Bovkalovski Souza:

E continua:

A religido é uma forma de o homem expressar-se, entender e mostrar
seu mundo ao outro; tem no culto um ponto de sustentacéo, porque faz
parte de um grupo que compreende com ele 0s conceitos sobre o
sagrado. Esse homem ndo esta s6 (SOUZA, sd, p. 14).

O homem que cré, no contato com o sagrado sofre transformacdes e
altera 0 ambiente que o cerca, pois ele ndo é somente alguém que
descobriu novas verdades, como também é um ser que pode mais,
inclusive no que diz respeito a violéncia e a guerra, pois o conflito
politico assume, muitas vezes, uma dimensdo religiosa (SOUZA, sd,
p. 15).

Malunguinho é, portanto, a figura situada nesse lugar decorrente de outro mundo

e que da ao ser humano que com ele se relaciona o sentido de sustentacdo, o saber-se

ndo estar sO, no dizer de Michelle Gongalves Rodrigues “a religiao ¢ uma linguagem de

compreensdo sobre o mundo, um fato social total em termos maussianos” (2013, p.

268).

Nesse ambito, Malunguinho como divindade proporciona aos adeptos da Jurema

a possibilidade de absorver a religido como mecanismo de compreensdo do mundo e
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afirmacdo dos direitos humanos a partir de suas experiéncias de subalternidade. Para

Camilo de Lélis Diniz de Farias:

E continua:

O sujeito subalterno é aquele que, consciente da sua condicao politica,
cultural e epistemoldgica e da fragilidade da estrutura que lhe da
legitimidade, reconhece a si préprio e a seus semelhantes, articulando-
se pela superacdo destas condi¢bes degradantes e pela sua
emancipacdo. A luta por direitos destas minorias é, sobretudo, uma
demanda pelo reconhecimento da sua prdpria condi¢cdo humana,
requisito Unico, em uma ordem verdadeiramente universal, para a
titularidade e exercicio de direitos, cuja multiplicacdo se deu, também,
justamente pelo reconhecimento das particularidades que os seres
humanos tém em si (FARIAS, 2016, p. 119).

O juremeiro &, de fato, um sujeito subalterno, e que, na imposi¢éo de
uma condicdo desfavoravel, constituiu-se como vitima de uma
estigmatizacdo — predominio das caracteristicas avaliadas
negativamente sobre as demais — e, ainda, que a concepgéo tradicional
dos direitos humanos e da cidadania, de cuja concepgdo 0s sujeitos
subalternos ndo participaram, ndo é suficiente para promover uma
verdadeira inclusdo destes em uma vida politica ativa. Para este
problema, a solugdo é a autoconscientizagdo e a luta por uma
cidadania insurgente que reforme criticamente as proprias estruturas
politicas e juridicas das sociedades politicas, num verdadeiro processo
de refundacdo dos Estados e reinvencdo dos direitos humanos
(FARIAS, 2016, p. 120).

Malunguinho é uma divindade com entendimento excessivamente critico ao

Estado, seja pela sua constituicdo politico-juridica, seja pela sua forma hegemonica de

estruturar as relagbes sociais, entretanto, a forma como atua no atendimento das

demandas de quem procura o seu trabalho, a maneira como orienta 0 modo de vida de

seus discipulos, o rigor ético que exige dos adeptos da Jurema associado ao

reconhecimento identitério, direcionam-no para 0 seu reconhecimento como promotor

de direitos humanos, uma vez que todas as suas agdes resultam na promocdo da

dignidade da pessoa humana, ainda que por vieses nao convencionais para 0 modelo de

sociedade vigente no Brasil.

8. Os portdes da Jurema se abriu, senhores mestres vai fechar!

No sentido de concluir este trabalho, porém sem encerrar 0s estudos e reflexdes

acerca das religides de matriz afro-indigena, utiliza-se aqui, ainda, da referéncia ao
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lugar simbolico e material que a Jurema ocupa na vida de seus adeptos e,
consequentemente, nos resultados que forja.

A Jurema, dentro da sua polissemia, é referenciada, neste trabalho,
primordialmente, sob a sua caracterizacdo de religido tradicional de terreiro. As suas
formas caracteristicas de praticas baseadas na oralidade, no uso de elementos da
natureza e magisticos, e a crenga nas entidades que sdo cultuadas para o0 seu
desenvolvimento confirmam o seu reconhecimento enquanto pratica religiosa.

Entretanto, o reconhecimento enquanto religido ndo garante a Jurema que seja
professada livremente pelos seus fiéis, sendo, constantemente, alvo de ataques
provenientes de intolerancia e racismo religiosos. Uma vez que se constitui como uma
religido de subalternizados, seja pela elevacdo de sujeitos marginalizados ao longo da
historia ao patamar de entidades e guias espirituais, seja pelos sujeitos que,
majoritariamente, procuram por seus socorros, tendo em vista serem aqueles a quem o
Estado ndo chega pela efetivacdo de direitos, a Jurema €, a0 mesmo tempo, socorro e
alvo de toda sorte de violéncias.

Apesar das relagdes ambiguas a que historicamente sdo submetidas as religifes
de matriz africana e afro-indigena no Brasil, a Jurema é um universo de encantamentos,
mas também de acolhimento de sujeitos desesperangosos, de socorro material, e de
promocdo de direitos humanos. Seja por meio dos socorros materiais a partir de doacoes
de alimentos, roupas, material escolar, recursos financeiros, seja pela escuta atenciosa
dos problemas relatados pelos adeptos e consequente orientacdo na busca por resolugédo
do conflito e fortalecimento da autoconfianga da pessoa em atendimento para que ela
prépria consiga visualizar as formas possiveis de solucdo aos seus dramas particulares.

E sob tal perspectiva que a Jurema do I1é Asé Orisala Talabi atua no sentido de
conduzir de maneira concreta a relacdo entre orientacdo religiosa e vida material no
sentido de viabilizar em seus adeptos 0 entendimento dos mecanismos de acesso aos
direitos sem se dissociar da relacdo com as entidades condutoras, a fim de que seja
possivel viabilizar a compreensdo da indissociabilidade entre vida espiritual e vida
material para os adeptos da Jurema como vivéncia religiosa.

Assim, a atuacdo de entidades como Pombagira e Malunguinho nesse cenério,
entidades que permeiam um universo marcado pelas disputas politicas nas religides,
evidenciam o carater epistemoldgico e decolonial do qual a Jurema, enquanto forma de
vida de povos e comunidades tradicionais, € constituida. Sua proposta metodoldgica,
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politica e ética transcende os limites da ética colonialista, constituida por uma forma-
pensamento branca, eurocéntrica, burguesa, para afirmar o poder de organizacdo e
refundagdo de saberes advindos de sujeitos historicamente concebidos como
marginalizados em meio a sociedade hegemonica.

Nesse ambito, a Jurema €, portanto, um caminho para a reinvencdo dos direitos
humanos, voltada para a emancipacdo dos sujeitos subalternizados a partir das
construgdes historicas, geogréaficas e politicas que considerem as suas especificidades e
a indispensabilidade de tal entendimento para a garantia e efetivacdo dos direitos
humanos destes, de forma a tornar possivel uma sociedade verdadeiramente plural e
respeitosa das diversidades, condicdes, estas, indispensaveis para a promocdo da
democracia, da igualdade como valor e da paz. E sob tal compreensdo que a Jurema se
afirma como tradicdo religiosa e contribui para a formulacdo de um novo modelo de

sociedade.
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Resumo

Neste artigo pretendo evidenciar a dimensao cosmopolitica da luta pela terra entre os
indios Xukuru do Ororuba, no Agreste do Pernambuco, Brasil, ao analisar os efeitos da
transformacdo do cacique Xicdo Xukuru, assassinado em 20 de maio de 1998, em
“martir-encantado”. As motivagdes deste crime foram a sua atuacdo nas “retomadas”
das terras indigenas, entdo ocupadas por fazendeiros e politicos locais. Apos seu
assassinato Xicdo Xukuru foi nomeado “martir da causa indigena” por liderancgas
catolicas e também “encantado” pelos indigenas da sua etnia. Esta transformacao
circunscreve o sistema sociocosmoldgico do grupo, habitado por guerreiros e herois
mortos, com uma diferenca substancial: enquanto todos 0s guerreiros mortos sao
genericamente nomeados “encantados” o cacique Xicao assume uma posi¢do particular
ao ser individualizado como “Mandaru”. Sua forga e presen¢a sdao descritas no ritual, o
Toré, reconhecidas nos elementos da natureza e nas relagdes dos Xukuru do Ororuba
com os nado-indios. Neste sentido, seu nome materializa-se nas reivindicacGes por
direitos coletivos (terra, salde, educacdo, entre outros) e transforma suas experiéncias
pessoais em atos extraordinarios. Ao narrar seu lider morto como “martir-encantado” os
Xukuru transformam o cacique num operador das relagbes entre pessoas, coisas e
mundos.

Palavras-chave: Xukuru do Ororubd. Luta pela terra. Ritualizacdo. Martir-encantado.
Cosmopolitica.

“EN EL BOSQUE TIENE CIENCIA, ESTOY ENVIANDO A
LLAMAR”: LA TRANSFORMACION DE CACIQUE
XICAO XUKURU EN EL MARTIR-ENCANTADO

Resumen

En este articulo pretendo evidenciar la dimension cosmopolita de la lucha por la tierra
entre los indios Xucuru do Ororubd, en el Agreste do Pernambuco, Brasil, al analizar los
efectos de la transformacion del cacique Xicdo Xukuru, asesinado el 20 de mayo de

1 Este texto é uma versdo reduzida do capitulo apresentado no Afro-Latin American Research Institute at
the Hutchins Center da Universidade de Harvard, por ocasido do workshop Mark Claster Mamolen
Dissertation Workshop edicdo 2019. Agradeco aos comentarios e proposi¢cdes dos participantes deste
workshop, de modo especial a Etyelle Araujo e George Andrews, pela arguicdo ao texto naquela ocasiao.
A pesquisa que originou este trabalho foi financiada pela Fundagdo de Amparo a Pesquisa do Estado de
S&o Paulo (FAPESP), processo n° 2015/20035-9. As opinides, hipéteses e conclusfes ou recomendacdes
expressas neste material sdo de responsabilidade do autor e ndo necessariamente refletem a visdo da
FAPESP.
2 Doutor em Antropologia Social, PPGAS/Unicamp. e-mail: edimilsonrondon@gmail.com
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1998, en “martir-encantado”. Las motivaciones de este crimen fueron su actuacioén en
las “retomadas” de las tierras indigenas, por aquel entonces ocupadas por fazendeiros y
politicos locales. Después de su asesinato, Xicdo Xukuru fue nombrado “martir de la
causa indigena” por lideres catélicas y, también, “encantado” por los indigenas de su
etnia. Esta transformacion circunscribe el sistema sociocosmoldgico del grupo, habitado
por guerreros y héroes muertos, con una diferencia substancial: mientras todos los
guerreros muertos son genéricamente nombrados “encantados”, el cacique Xica asume
una posicion particular al ser individualizado como “Mandaru”. Su fuerza y presencia
son descritas en el ritual, el Tore, reconocidas en los elementos de la naturaleza y en las
relaciones de los Xukuru do Ororuba con los no-indios. En este sentido, su nombre se
materializa en las reivindicaciones por derechos colectivos (tierra, salud, educacion,
entre otros) y transforma sus experiencias personales en actos extraordinarios. Al relatar
su lider muerto como “martir-encantado” los Xukuru transforman el cacique en un
operador de las relaciones entre personas, cosas y mundos.

Palabras-clave: Xukuru del Ororubd. Lucha por la tierra. Ritualizacion.
Martirencantado. Cosmopolitica.

Conflitos de terra entre indios e fazendeiros em Pesqueira-PE

A terra indigena da etnia Xukuru do Ororuba esta localizada entre os municipios
de Pesqueira e Pocdo-PE, distante 120km da capital Recife, e possui 27.555 hectares,
subdivididos em 25 aldeias e trés regides, com solo e clima que variam de areas Umidas
a extremamente secas: Ribeira, Serra e Agreste. E cortada por dois rios, Ipanema e
Ipojuca; duas grandes barragens, Pdo de AcUcar e Ipaneminha; e trés acudes: Afetos,
Pedra D’Agua e Santana. Este conjunto hidrografico representa uma grande reserva de
agua potavel, que abastece ndo somente a terra indigena, mas também a populacdo da
cidade. Além do territdrio oficialmente demarcado, dois bairros do perimetro urbano de
Pesqueira si0 majoritariamente habitados por familias Xukuru: Caixa D’Agua e
Xukurus, ambos localizados na area fronteirica entre a terra indigena e a cidade.
Segundo dados de 2012 da Secretaria Especial de Saude Indigena (SESAI), sua
populacdo estimada € de 12.829 indios.

As etapas de identificacdo e delimitacdo do processo de regularizagdo fundiéria
da terra indigena Xukuru do Ororuba foram iniciadas em 1989. A posse permanente e a
demarcacdo fisica foram realizadas em 1992 e 1995, respectivamente. No entanto, o
territorio s6 foi homologado pela presidéncia da republica em 2001. Neste periodo
eclodiram diversos conflitos entre indios e fazendeiros-posseiros, aos quais se somaram

episodios de ameaca, violéncia fisica e assassinatos.

59



Revista Calundu — VVol.3, N.2, Jul-Dez 2019

A organizacdo sociopolitica do povo Xukuru do Ororuba € composta por
cacique, vice-cacique e pajé, por uma comissdo interna formada por 12 pessoas
(escolhidas pelo cacique e pajé), e pelos representantes de cada uma das 25 aldeias.
Todos formam em conjunto o conselho de liderancas. Além deste conselho, que
desempenha funcdes deliberativas, os Xukuru do Ororuba ainda possuem quatro
instdncias consultivas: Conselho de Professores Indigenas Xukuru do Ororuba
(COPIXO0); Conselho Indigena de Saude Xukuru do Ororuba (CISXO); equipe de
assisténcia técnica agricola Jupago Krekar®, que realiza um trabalho de assisténcia
técnica rural vinculada ao Instituto Agronémico do Pernambuco (IPA); e organizagédo
da juventude Poya Limolaygo®.

A economia deste povo indigena é baseada na agricultura, com cultivo de
banana, feijdo, tomate, mandioca, milho e hortalicas; e na criacdo de aves, bovinos e
caprinos. Parte dessa producéo é destinada ao consumo direto, e outra parte é destinada
a comercializacdo tanto interna — comercializada na propria casa dos produtores —,
quanto externa — em duas feiras livres nas cidades de Pesqueira e Arcoverde, ambas no
Pernambuco. A equipe Jupago Krekar realiza o cadastramento e assessora 0s indigenas
que comercializam seus produtos nas feiras livres. Na feira de Arcoverde também sdo
comercializadas frutas nativas e subprodutos da macaxeira (manihot esculenta): farinha,
polvilho, tapioca e bolo.

Com relacdo ao contexto de conflitos por terra no estado do Pernambuco,
notadamente o que envolve o povo Xukuru do Ororuba, Edson Silva (2017) explica que
0 contato desses indios com os colonizadores portugueses ocorreu a partir de 1654,
quando o rei de Portugal fez doacdes de grandes sesmarias a senhores de engenho do

litoral do Pernambuco para criacdo de gado.

A partir de meados do século XVII, ocorreu uma grande pressao
demografica na regido litoranea pernambucana que impulsionou a
colonizagdo portuguesa para o interior. As terras da regido costeira
estavam ocupadas com a lavoura da cana-de-agUcar e multiplicaram-
se os pedidos a Coroa Portuguesa de terras no “sertdo”: senhores de

3 Jupago é um instrumento utilizado nos rituais e krekar significa cabeca, na lingua Xukuru, portanto, o
nome da equipe pode ser traduzido, de acordo com 0s técnicos indigenas Edgar e Iran por “boas ideias na
cabeca”. E também descrito como uma espécie de ditado popular, expresso no movimento de bater com o
objeto (jupago) na cabeca de alguém que possua uma ideia fixa, porém equivoca, para que a cabeca desta
pessoa se abra para novas e boas ideias.
4 Uma traducéo possivel para este termo da lingua Xukuru de acordo com Iran, uma das liderangas, é “pé
no chio”, uma vez que poya pode ser traduzido como pé e limolaygo corresponde a territorio.
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engenho alegavam possuir gados sem terras onde pudessem cria-los
(MEDEIROQOS, 1993, p.23-26). Foram concedidas sesmarias, pelo
governo portugués, legitimando-se o expansionismo colonial, com a
invasdo das terras indigenas. Em 1654, Jodo Fernandes Vieira é citado
como proprietario de dez léguas de terras no “sertdo do Ararobd”.
Mais tarde, em 1671, Bernardo Vieira de Melo recebeu, da Coroa,
vinte léguas no Ararobda. Os colonizadores, além de conflitos com os
indigenas, enfrentavam os quilombolas de Palmares, que haviam
ampliado o dominio de territérios desde a Zona da Mata até os
“sertoes” (Agreste), durante o periodo em que as forgas portuguesas
empenhavam-se em libertar a Capitania do dominio holandés (SILVA,
2017, p. 139).

A eclosdo dos conflitos fundiarios entre indios e fazendeiros era crescente, por
esta razdo em 1661 foi criado o aldeamento de muitos “tapuias”, dentre eles o
“Aldeamento da Serra do Araroba de Nossa Senhora das Montanhas”, administrado pela
congregacdo dos padres catolicos da ordem dos oratorianos, com o intuito de “amansar”

os indios que habitavam naquela localidade.

Para a instalacdo das fazendas de gado no Agreste e Sertdo
pernambucano era necessario amansar os indios “hostis”. Em 1661, o
Governador Francisco de Brito Freire informava o aldeamento de
muitos “tapuias”, até aquele momento considerados “indomaveis”,
tendo sido constituidas duas novas povoacfes, com igrejas, sob a
responsabilidade do Pe. Jodo Duarte do Sacramento, fundador da
Congregacao do Oratério no Brasil (MEDEIROS, 1993, p. 35). Uma
das missdes dos Oratorianos estava localizada em Limoeiro, de onde
partiram missionarios para aldear outros indigenas na regido mais
proxima. Essa foi uma primeira tentativa mal sucedida de concentrar
0s antepassados dos Xukuru, que chegou ao final quando os habitantes
da aldeia foram vitimados por bexiga. Os sobreviventes foram
aldeados em Limoeiro.

Dez anos mais tarde, por volta de 1671, o Pe. Sacramento fundava, no
“Araroba” (Serra do Araroba), uma aldeia de indios Xukuru
(MEDEIRQOS, p. 51-53). Ao lado das referéncias mais antigas aos
Xukuru, sdo citados os Paratié (Paraquioz). Em 1749, por exemplo,
além de 642 xukurus na Aldeia do Araroba, assistidos pelos
Oratorianos, foi citada uma Aldeia Macaco, onde anteriormente
estivera um religioso franciscano, habitada por 182 indigenas
“Tapuyos Paraquioz”. A Aldeia Macaco ¢ citada também em 1671 e,
posteriormente, em meados do século XVIII, localizada, ao que tudo
indica, nas cercanias das nascentes do Rio Ipanema, nas proximidades
de Cimbres (apud SOUZA, 1989, p.11-12).

Para manutencdo da missdo religiosa os Oratorianos implantaram
currais de gado nas terras indigenas, explorando a méao-de-obra nativa.
Em perfeita sintonia econdmica com 0s Sesmeiros invasores, 0sS
religiosos ampliaram suas propriedades, a exemplo dos Sitios Sapoti e
Couro d’Anta, recebidos por doagdo de Jodo Fernandes Vieira. Os
missionarios se dedicavam ao comércio de gado, tornando produtivas
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as terras sob o dominio da Congregacdo, permitindo com isso a
compra de mais terras, até entdo ocupadas por sesmeiros, nas
localidades proximas a missao (MEDEIROS, 1993, p. 63-64). O local
era considerado como “a chave de todo aquele sertdo”; esta foi a razéo
de ter sido mantida, por muito tempo, a Missdo do Araroba, como
ponto de apoio para a expansédo das invasdes e ocupagdes portuguesas

no Agreste e Sertdo (Ibid., pp. 140-141).

Em 1762, o aldeamento do Araroba tornou-se a Vila de Cimbres, que depois
passou a distrito com a transferéncia da sede do municipio para Pesqueira®, em 1880.

Em consonancia com a legislacdo pombalina, 0 Governo da Capitania
de Pernambuco, em carta de 1761, determinou ao Ouvidor da
Comarca de Alagoas que “A todas as vilas e lugares que erigir,
denominard Vossa Mercé com nomes de Portugal” (Fiam/CEHM,
1985, p. 81). Assim, no local do antigo aldeamento do Ararobd,
chamado de Nossa Senhora das Montanhas, e conhecido também
como Monte Alegre, foi fundada, em 1762, na Serra do Ororubd, a
Vila de Cimbres, nome de uma povoagdo portuguesa no Distrito de
Viseu. A partir desta data e por todo o século XVIII na documentacao
da Camara de Cimbres encontram-se frequentes registros sobre 0s
indigenas do antigo aldeamento do Araroba.

[...]

Dez anos mais tarde, em 1874, na sua crbnica diaria, um jornal do
Recife tratava da Comarca de Cimbres e ressaltava as perspectivas
promissoras da “vila Pesqueira”. Mas, para o cronista, esse futuro
estava ameagado pelo “atraso” que representava o aldeamento dos
indios. Por essa razédo era necessario extingui-lo.

[...]

O nacleo urbano que mais tarde seria a cidade de Pesqueira ganhara
importancia por estar localizado as margens da estrada, caminho de
gentes e das boiadas que trafegavam entre o litoral e o Sertdo do Sédo
Francisco. A pequena povoagdo no sopeé da Serra do Ororubd
superaria a antiga Vila de Cimbres, situada no distante alto da mesma
Serra. Em 1836, por lei provincial, a sede politico-administrativa
municipal foi transferida para Pesqueira, elevada a categoria de cidade
em 1880, relegando Cimbres a categoria de distrito (Ibid., pp. 141;
146; 208).

Ocorreu também a partir desses fatos a recorrente solicitacdo de concessao das
terras dos indios e extingdo do aldeamento Xukuru as autoridades provinciais, alegando

a inexisténcia de indigenas na érea, e afirmando tratar-se de caboclos®. Em atencéo a

5 Alguns Xukuru me explicaram que o nome Pesqueira esta relacionado ao local para onde os indigenas

se deslocavam para pescar, desde o periodo do aldeamento.

8 £ importante acentuar que o termo “caboclo” foi utilizado contra o povo Xukuru do Ororubé pelos nio-

indios, com o objetivo de classifica-los negativamente como misturados e produzir a sua inexisténcia do

ponto de vista juridico e oficial, isto possibilitou algumas implica¢cdes junto ao poder publico e elite

locais, como por exemplo, perda de direitos sobre suas préprias terras. Como estratégia discursiva e
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este pedido, o Governo Imperial decretou extinto o aldeamento de Cimbres em 1879, o
que provocou a migracdo de muitas familias indigenas para terras de outros ex-

aldeamentos da regiéo e para as periferias da cidade.

[...] a extin¢do oficial, em 1879, do antigo Aldeamento de Cimbres,
consolidou o dominio dos fazendeiros, de longa data invasores nas
terras da Serra do Ororuba. Uma ou outra familia indigena ficou com
a propriedade de pequenos pedagos de terras, insuficientes para a
sobrevivéncia. Vérios depoimentos comprovam essa situacdo. A
exemplo do contado pela india Laurinda Barbosa dos Santos,
conhecida por “D. Santa”, moradora na atual Aldeia Caipe. Seus pais
nasceram na “Serra”, o pai em Pendurado e a mde em Caipe, local
onde, depois de casados, moraram e viveram. “D. Santa” disse ainda
que trabalhou na roca desde oito anos. Questionada se 0s moradores e
parentes vizinhos tinham terras para plantar, ela afirmou: “Tinham
bem pouguinha! Porque ndo podia comprar. Naquele tempo tudo era
comprado e ninguém podia, 0s pais de nés ndo podia que era tudo
pobrezinhos. S6 vivia trabalhando no alugado que era para dar de
comer aos filhos. Era terras dos fazendeiros™ [...] (Ibid., pp. 151).

Com o decreto oficial do fim do aldeamento, os indios passam a ser vitimas de
inimeras perseguicdes e proibicbes por parte das elites econdmicas e politicas de
Pesqueira, no entanto, continuaram a praticar sua religido, o Toré, as escondidas. Ao
praticar secretamente sua religido no interior das matas, para ndo serem presos, 0s pajés
encontraram os Pais de Santo, das religides de matriz africana, que também sofriam
perseguicdo policial e proibicdo em relacdo as suas praticas cerimoniais até meados do

século XX. Destes encontros entre praticantes de rituais indigenas e africanos emergem

exoclassificatdria, este movimento possibilitou atos de expropriacdo das terras indigenas e implantacdo de
fazenda nas areas da serra do Ororuba. Com o advento das retomadas de terra, ocorridas a partir da
década de 1990, e do movimento de retomada e valorizagdo das praticas politico-rituais, o termo
“caboclo” assume valoragdo positiva ao ser transformado, seja nas préaticas discursivas ou rituais, num
equivalente a nocdo de indigena, neste contexto etnogréafico, desta vez endoclassificatoria. Em seu
trabalho sobre a multiplicidade de significados da nogédo de “caboclo”, ao tratar de contextos etnograficos
situados nos estados do Pernambuco e Maranhé&o, regido nordeste do Brasil, Emilia Pietrafesa de Godoi
explica que naquele conjunto de relagdes a nomeagdo “caboclo” ¢ recorrentemente utilizada para se
referir “a sujeitos destituidos de direitos e que somente em circunstancias muito raras € utilizado para
definir a si préprio” (2014, p. 157). Outro autor, Gabriel Banaggia (2015; 2017; 2018), em sua etnografia
sobre o Jaré, religido de matriz africana caracteristica da Chapada Diamantina no estado da Babhia, Brasil,
explica que os “caboclos” daquele contexto sdo entidades espirituais, “espiritos de luz”, que visitam os
corpos (incorporam) de alguns dos participantes em determinadas ceriménias. De acordo com o autor “as
entidades passaram a ser chamadas todas de modo quase indistinto de ‘caboclos’, ainda que sua divisdo
em conjuntos especificos (chamados de aldeias, povos ou forgas) por vezes enfatize ou atenue o carater
africano ou indigena de cada agrupamento” (2017, p. 126). No contexto Xukuru é também recorrente
nomear alguns entidades espirituais de “caboclos”.
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as relacGes que produziram conexdes entre encantados, entidades e orixads no Toré
Xukuru.

Todos estes atos de violéncia e expropriagdo provocaram, além das migracdes, a
processual perda do seu idioma originario e substituicdo deste pelo portugués, como
relataram alguns indigenas, com o0s quais conversei durante a pesquisa de campo.
Alguns mais velhos me contaram que até para se conseguir um trabalho nas fabricas da
cidade era exigido que falassem portugués e que ndo se comunicassem, mesmo entre si,
no idioma indigena.

Depois de um longo processo de luta pela terra, que sera mais detalhado adiante,
0s Xukuru retomaram seu territorio. Eles sdo praticantes do Toré, ritual comumente
encontrado entre os indios do Nordeste brasileiro, com algumas varia¢des entre uma
etnia e outra, registradas por diversos autores (PACHECO DE OLIVEIRA, 1998;
GRUNEWALD, 2005; MURA, 2013). No caso Xukuru, além de um importante espaco-
ritual composto por cantos (pontos de Tore), dancgas, instrumentos musicais — gaita
Membi (um tipo de flauta), Maraca (chocalho feito com cabaca [lagenaria siceraria],
preenchido com sementes para produzir som [este instrumento é responsavel por ritmar
as cancgdes e para convidar os encantados]) e Jupago (uma espécie de cajado com uma
raiz de formato arredondado em sua base, manuseado apenas pelos homens) —,
oferendas, velas, flores e incorporacfes (de encantados em alguns dos participantes), o
Toré também se constituiu como um ritual de luta pela terra, um importante operador
politico.

Quando os Xukuru falam sobre o ritual sdo inimeras as narrativas da proibicao
da pratica do Toré, que provocava a desarticulacdo entre os indigenas. Eles sempre
reforcam a agéncia do ritual, que voltou a ser praticado com mais frequéncia nos
processos de retomada do territdrio, desde o planejamento até a ocupacdo das fazendas,
situadas no municipio da Pesqueira-PE, pelos indios, momento no qual o ritual era
praticado ininterruptamente nos locais onde eles ficavam acampados, até a chegada dos
Orgdos do Governo brasileiro responsdveis pela desapropriacdo, demarcacdo e
homologacdo de terras indigenas: FUNAI (Fundacio Nacional do indio) e INCRA
(Instituto Nacional de Colonizagcdo e Reforma Agréria). Estas lutas pela terra, que 0s
Xukuru do Ororuba denominaram “retomadas” serdo descritas de forma mais densa no

decorrer do texto.
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O Tore € marcado pela presenca dos encantados que, na literatura antropoldgica
sobre as regides da Amazonia e Nordeste brasileiros, aparecem ora como pessoas que
ndo morreram ou como forca méagica atribuida ao sobrenatural, estando entre suas
principais caracteristicas a invisibilidade aos seres humanos comuns; assim sendo,
incorporam-se nos pajés ou curadores, e podem curar ou provocar doencas (GALVAO,
1955; MAUES, 1992; 1999; BOYER, 1993; 1999; FIALHO, 1998; FIALHO; NEVES;
FIGUEROA, 2011; MAUES; VILLACORTA, 2004; STOLL, 2014; 2016). Estes seres
também aparecem em religides de matriz africana como no Jaré, da Bahia, e no Tereco,
do Maranhdo, estudados por Gabriel Banaggia (2015; 2017; 2018) e Martina Ahlert
(2016), respectivamente. Nos contextos descritos por estes dois autores os encantados
sdo seres que se manifestam majoritariamente (ainda que ndo exclusivamente) em
rituais e ceriménias especificos, visitando os corpos de alguns participantes. Estes seres
possuiram vida terrena, e desaparecem nas matas e rios, sem ter passado pela
experiéncia da morte fisica, e seus corpos jamais foram encontrados. Contudo, no
contexto Xukuru do Ororuba aparecem outras traducdes para este termo, pois este grupo
indigena nomeia suas liderangas mortas como “irmdos de luz” e “encantados”. Na
cosmologia Xukuru os encantados sdo seres que passaram pela experiéncia da morte
fisica, mas ndo ha individualizacdo de nenhum deles, todos sdo narrados genericamente
como grandes herGis que morreram enquanto lutavam pelo povo Xukuru. Ao ser
assassinado, Xicdo Xukuru passa a povoar este pantedo dos encantados, mas como
individuo, o encantado, e ndo “um encantado”. Ele € inclusive narrado como uma
pessoa que possuia habilidades de encantado mesmo antes da morte fisica, conforme
serd exemplificado mais adiante no texto. E sobre esta reinvencdo da nogdo de
encantado, a partir do assassinato do seu lider, que eu dedico maior atencdo tanto do
ponto de vista etnografico quanto analitico.

Retornando a préatica do Toré, vale explicar que como ritual passou a ser uma
expressdo publica de indianidade, ou seja, um indicador visivel da condicdo de
indigena, especialmente entre alguns povos indigenas do Nordeste brasileiro, que
passaram por longos e violentos processos de colonizag&o, iniciados no século XVI com
a chegada de portugueses (ARRUT]I, 2006), como foi o caso dos Xukuru do Ororuba.
Mesmo como ritual pablico, ha algumas variagdes nas quais ha participacéo exclusiva

dos indios e interdicdo de ndo indigenas ou de indigenas de outras etnias.
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Em 2016 durante a pesquisa de campo entre os Xukuru do Ororuba, fui
convidado para um Toré, na aldeia de Cimbres. Trata-se de um terreiro de Toré antigo e,
para os rituais semanais, no domingo a tarde, vdo indigenas de diversas aldeias do
territério e também alguns que vivem na cidade. Naquela tarde, havia também no
terreiro um grupo de alunos do ensino fundamental, levados por um professor de
historia. Por esta razdo a pratica do Toré foi divida em dois momentos: o primeiro
momento com alguns pontos cantados pelos indigenas, dancas circulares e instrumentos
musicais. Os alunos assistiram atentos aquele ritual, registraram com fotografias,
ouviram um breve relato sobre a historia do povo Xukuru do Ororuba, narrado por Seu
Chico Jorge, lideranca desta aldeia, e foram inclusive convidados a “dangar” junto com
os indigenas. No segundo momento, assim que os alunos foram embora, os indigenas
permaneceram e reiniciaram o Toré, desta vez com cantos diferentes, danca mais
intensa, incorporacdo e consulta aos encantados (entidades). Esta cena € um bom
exemplo das variagdes publicas e secretas do Toré Xukuru do Ororuba. Alguns
interlocutores me explicaram que existem rituais ainda mais secretos, realizados apenas
com a presenca de indigenas, mas ndo ha nomes especificos, no caso dos Xukuru do
Ororubd, para cada uma destas variacGes. Os Xukuru sempre se referem ao Toré como

“o ritual” ou “ciéncia da mata”.

Xicao Xukuru e as retomadas de terra

Francisco de Assis Araujo, o Xicdo Xukuru, nasceu em 1950, na regido da atual
aldeia Canabrava, Pesqueira, Pernambuco. Em 1975, ja casado com Zenilda Maria de
Araljo, mudou-se para Sdo Paulo, capital do estado de Séo Paulo, onde trabalhou como
caminhoneiro. No ano de 1982, alguns problemas de salde fizeram com que Xicédo
voltasse definitivamente para o Pernambuco. Sua doenca o levou a fazer uma promessa
a Mae Tamain. E uma imagem que foi encontrada pelos indios na mata, ela esta
presente na cosmologia do povo Xukuru e recebeu a denominacgédo catolica de Nossa
Senhora das Montanhas. Esta imagem encontra-se no interior da Igreja Catdlica da
aldeia de Cimbres e nunca foi copiada, contou-me Dona Zenilda, durante o trabalho de

campo de 2013. Curado, Xicdo retornou a Pesqueira para cumprir a promessa de
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“trabalhar para os indios”’, comegou a acompanhar o pajé, Seu Zequinha, e o entdo
cacique, Zé Pereira.

Em maio de 1989 Xicdo foi escolhido para ser cacique do povo Xukuru do
Ororuba. Esta eleicdo sera tratada com maiores detalhes no decorrer do texto, mas ja
posso adiantar que ela foi decisiva para o processo que ficou conhecido como retomada
do territorio indigena, que ecoa nas estratégias de retomadas das préticas tradicionais de
agricultura, educacéo e curas fisicas e espirituais, realizadas através de rituais coletivos
e particulares: benzecdes, oferendas e consulta aos encantados (entidades, irméos de
luz).

A eleicdo de Xicdo a cacique marca um periodo de luta e retomada® do territorio
pelos indios, assessorados pelo Conselho Indigenista Missionario (CIMI) — organizagédo
ligada aos setores progressistas da Igreja Catolica, Teologia da Libertacdo e Teologia da
Inculturacdo — e mobilizados principalmente pelas condi¢cbes precérias de vida e pelos
direitos reconhecidos aos povos indigenas na nova Constitui¢do Federal de 1988.

Algumas liderangas com as quais eu conversei durante os trabalhos de campo
entre 2013 e 2017 apontam para outros aspectos que também operaram como
propulsores dessas retomadas: a escassez e precariedade das terras para plantio; a
devastacdo das matas pelos fazendeiros, para criacdo de gado (na cosmologia Xukuru as
matas séo espacos sagrados, morada dos encantados); e a retomada do seu espago-ritual,
a Pedra do Rei, local para o qual o pajé e o cacique Xicdo se dirigiam quando
precisavam consultar a natureza sagrada, os encantados (encantos, irmaos de luz) e a
ciéncia da mata (seres que povoam a sua cosmologia). Outro fato que gerou muita
revolta a época e estimulou as retomadas foi a morte de 29 criangas, causada por
desnutricdo na regido da atual aldeia Caipe em 1992.

Em 1990 da-se inicio a organizacdo das primeiras retomadas, seguidas por
sucessivas reivindicacfes junto a FUNAI. As retomadas das terras mobilizadas pelos
direitos descritos na Constituicdo Federal Brasileira de 1988 e justificadas pelas

condi¢Bes de expropriacdo pelas quais os indios passaram, desde o século XVII,

" A expressdo trabalhar para os indios é muito comum entre os Xukuru e significa dedicar-se
exclusivamente as atividades que envolvam diretamente a etnia, seja no campo da salde, educacéo,
agricultura, no interior das aldeias ou fora delas, em organizacdes do poder publico ou entidades néo-
governamentais.
8 Alarcon estudou um processo analogo a este, que ocorreu entre o indios Tupinambd, da Serra do
Padeiro, Bahia, Brasil. Para a autora “as retomadas de terras consistem em processos de recuperagdo,
pelos indigenas, de éareas por eles tradicionalmente ocupadas e que se encontravam em posse de nao-
indios” (2013, p. 100).
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constituiam o eixo central do projeto coletivo do povo Xukuru. De acordo com os indios
esse processo de retomada funcionava ao mesmo tempo como denuncia das condigdes
precarias, violéncia constante ao seu modo de vida — o que incluia a proibic¢éo da préatica

do Toré, e substituicdo da sua lingua originaria pelo portugués.

Para tornar mais complexa a situagdo ja bastante tumultuada, em
fevereiro de 1989 um novo conflito surge no contexto. Segundo os
indios, no dia 1° de fevereiro de 1989 o delegado municipal de
Pesqueira, José Petr6nio Gois (conhecido como Jesus), prendeu de
forma arbitraria o indio Edilson Leite, além de torturd-lo a pedido de
fazendeiro que com eles tem problemas por causa da terra, e proibiu a
realizacdo da danc¢a do Toré. Os Xukuru atribuiram esse procedimento
ao envolvimento do dito delegado com o fazendeiro Eudim Bezerra,
gue segundo o atual cacique Xukuru, Francisco de Assis Aradjo —
Chicdo, prestou gueixa a Delegacia Municipal, alegando que o0s
Xukuru estavam se reunindo, dancando o toré com o intuido de
invadir a “sua propriedade” (FIALHO, 1998, p. 57).

Vérias sdo as narrativas sobre permutas injustas ou usurpacao das terras
indigenas pelos ndo-indios. Em uma entrevista concedida a Edson Silva em 30.03.2002,
Dona Josefa, india Xukuru, também trata da questdo ao lembrar como seus

antepassados eram enganados pelos “brancos”, trocando terra até por bebida:

Meu pai também contava, meu avd também contava. Naquele tempo
todo mundo tinha suas terras. E os brancos fazia o qué? Os brancos
pegava dava uma garrafinha de cachaca para os indios, os indios
inocente, ndo é? Dava uma garrafa de cachaca para os indios, 0s
indios ficava bébado, depois jurava de morte, os bichinhos fugia tudo,
eles tomava conta das terras toda. Foi assim que aconteceu. Por isso
gue esta tudo pelo meio do mundo, uns na cidade, outros longe, outros
em Sao Paulo, meus irmaos mesmos estdo tudo em S&do Paulo
(SILVA, 2017, p. 156).

Estes temas evocam uma situacdo parecida a descrita por Susana Viegas entre 0s
Tupinamba de Olivenca, que habitam a regido de Mata Atlantica no sul do estado da
Bahia, proximo ao municipio de Ilhéus. Este grupo indigena, numa situa¢do semelhante
a dos Xukuru e da maioria dos povos indigenas do Nordeste brasileiro, foram aldeados
entre os séculos XVIII e XX, e descritos negativamente por sertanistas, missionarios,
viajantes, cronistas e funcionarios do governo, pelas “mudancas das suas caracteristicas
nativas”: a lingua, o modo de habitar, as atividades econdmicas e as praticas religiosas.

Essas sucessivas transformacOes aparecem em escalas semelhantes tanto no

contexto do sul da Bahia quanto no Agreste do Pernambuco. Em ambos os casos, 0s
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grupos indigenas foram qualificados como caboclos, e passaram por longos processos
de expropriacdo de suas terras, o que incluiram permutas fraudulentas e violentas que
modificaram substancialmente seu modo de vida (VIEGAS, 2007, p. 18). Em ambos os
casos é recorrente o relato de que os indios eram enganados pelos nédo-indios e por
ingenuidade trocavam as terras por produtos de valor irrisorio, por garrafas de cachaca
ou para quitar pequenas dividas (pp. 238-244)°.

Memorias dos indigenas sobre a situacdo na qual os indios viviam antes da
demarcacao das terras demonstram as condi¢Ges desumanas do trabalho nas fazendas
como meeiros (sistema de trabalho no qual o trabalhador é obrigado a conceder 50% de
tudo o que foi produzido ao proprietario das terras onde foi realizado o plantio) ou
diaristas (sistema de assalariamento rural, nele ha um valor previamente estabelecido e
pago pelo dia de trabalho). Mencionam também episddios em que os fazendeiros
negociavam parte do territorio para que os indios plantassem — eles poderiam plantar,
colher e depois plantar capim como forma de pagamento — uma vez plantado o capim,
era a porta de entrada para o gado.

Um desses fazendeiros que permutou o direito dos indios usarem a terra para
agricultura sazonal em troca da plantacdo de capim apos a colheita, resolveu mudar de
ideia e rompeu o acordo com os indigenas. Indignados, eles procuraram Xicdo, ja
cacique, e Ihe contaram o ocorrido. Xicdo reuniu 80 indios e ocupou a fazenda durante a
madrugada. Essa e outras retomadas aconteciam pelas madrugadas e envolviam
homens, mulheres e criancas, conforme me contou Seu Dedé (José Vanderlei da Paz,
lideranca da aldeia Santana).

Outro aspecto particular do movimento de retomadas das terras pelos Xukuru do
Ororubd é que estas eram organizadas por um grupo de indigenas, liderados pelo
cacique Xicdo, num modelo muito parecido ao das ocupacOes de terras realizado pelo
Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem-Terra (MST) no Brasil, com algumas
diferencas, sempre frisadas pelos indigenas.

Enquanto os camponeses do MST realizam ocupagOes de terras, os Xukuru
reforcam que realizaram retomadas, porque a territério deles foi usurpado

processualmente desde os primeiros contatos com a colonizagdo portuguesa (século

® David Graeber (2001) trata esta questdo ao discutir mal-entendidos entre os procedimentos de dar e
receber no encontro entre pessoas oriundas de um “sistema da mercadoria” e outras que vivem em um
“sistema de dadivas”, e questiona como a terra assume valores distintos em ambos os tipos de sistemas.
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XVII). Enquanto muitos dos camponeses e trabalhadores organizados sob a bandeira do
MST e da CPT sdo tidos como posseiros, por ndo possuirem o titulo de propriedade das
terras que ocupam ou ocupavam antes da expropriagdo, 0os Xukuru, por sua vez,
chamam os fazendeiros que ocupavam o seu territorio de posseiros-fazendeiros, ja que
de acordo com os indios, mesmo possuindo documentos de propriedade, estes
documentos eram invalidos, quer seja porque o estado do Pernambuco ndo poderia
conceder titulos de terra indigenas a ndo-indios, quer por se tratar de documentos
falsificados ou grilados. Como expliquei anteriormente, esta pratica consiste em colocar
um documento falso dentro de um recipiente com grilos, o contato destes insetos com o
papel provoca a aceleragdo do processo de envelhecimento, o que dé& a aparéncia de
documento antigo: amarelado e desgastado.

Tanto no caso da luta pela terra do MST, como nas retomadas indigenas,
estruturas de lona (barracas) sdo montadas para abrigar 0s ocupantes da area, até que o
Governo Federal reconheca a ocupacdo ou retomada como legitima, e conceda o titulo
das terras as familias, pelo INCRA no caso camponés, ou efetuem a demarcagao e
homologacéo pela FUNAL, no caso indigena.

Outro caso semelhante, de indigenas que estdo se apropriando do modelo de
ocupacdo de terras disseminado pelo MST no Brasil, para retomar territorios
tradicionais, acontece atualmente na regido de Dourados, estado do Mato Grosso do Sul.
Neste local, indios da etnia Guarani e Kaiowa adotaram as ocupacfes e fixacdo
“provisoria” em “barracos feitos com troncos de arvore que sdo fincados ao chédo e
cobertos com lona preta que os indigenas conseguem via Funai, ou podem ser lonas de
caminhdo ou algum outro material que conseguiram coletar ou de madeiras que também
coletam principalmente das industrias e galpdes proximos”, para reivindicar direitos ao
Governo Federal, FUNAI e Ministério Publico Federal, principalmente o acesso e
condicBes de permanéncia na terra: cestas basicas, atendimento médico, educacao,
seguranca, agua potavel (CORRADO, 2017, pp. 62; 70).

As retomadas Xukuru ndo sdo tratadas pelos indios apenas como um movimento
politico, mas também ritual, pois elas sdo sempre relacionadas ao ritual, o Toré, desde o
momento do planejamento e decisdo sobre qual &rea retomar, até a concretizagdo do ato,
sempre iniciada durante a noite. Os indigenas que participaram das retomadas sempre
reforcam que dangavam o Toré, até a chegada da Policia Federal e dos funcionarios da
FUNAL
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De acordo com os Xukuru que participaram das retomadas, através do Toré os
encantados indicavam as areas a serem reocupadas'®, as pessoas que deveriam ser
chamadas (se s6 os homens ou se as mulheres e criangas também), “iluminavam os
caminhos” (por isso também sdo chamados de encantos de luz) e “davam forga para ndo
desanimar”, pois sabiam que iriam enfrentar muita violéncia por parte dos fazendeiros e
a omissao dos organismos estatais.

Ao narrar este aspecto ritual da luta pela terra, as liderangas Xukuru que
vivenciaram o processo também apontam para a presenca dos seres da sua cosmologia:
os encantados. Eles sempre reforcam que todo o processo das retomadas era iniciado

com a consulta a natureza, aos encantados e a ciéncia da mata.

Nos tinhamos que consultar primeiro eles [os encantados], para que
eles pudessem nos orientar, por isso que nds conseguimos ter tanta
vitéria. Eles [encantados] foram aqueles aonde toda a vida, a gente
primeiro tinha que consultar, porque através daquela consulta ali n6s
ja saiamos com as informagdes do que fazer, qual era a nossa
caminhada. E ai a gente fazia a caminhada de acordo com o que se
mandava. E, gracas a Deus, as barreiras que tinha pela frente, a gente
tombava, mas ndo caia. (Seu Chico Jorge, entrevista concedida em
25.01.2013).

A explicacdo do Seu Chico Jorge sobre a presenca dos encantados nas retomadas
revela todo o tipo de participacdo dos indios no processo de luta pela terra, pois seus
encantados tornam-se figuras fundamentais que encaminhavam, aconselhavam e
direcionavam as ag¢des do grupo, sempre acessados na (e pela) mata sagrada, “ouvindo a
natureza”, pois como Seu Chico Jorge faz questdo de frisar: “na mata tem ciéncia”. O
que significa dizer que na mata tem segredos e também tem entidades (encantados), que
podem oferecer conselhos ao indigenas caso sejam consultados, por possuir sabedoria
milenar. Por isso, antes de iniciar a retomada de qualquer uma das fazendas instaladas
no territorio indigena, os Xukuru consultavam as matas, para receber conselhos destas
entidades (seres que podem tanto possuir forma de plantas, terra, agua como podem ser
espiritos visiveis fora do corpo, ou sensiveis, sob a forma de vento, por exemplo, e
também possuem a capacidade e habilidade de incorporar em corpos de determinados

indigenas).

10 Sobre a presenca e participacdo de encantados nas retomadas ver Alarcon, 2014.
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Xicao aparece recorrentemente como protagonista das retomadas de terra. Dona
Zenilda ao falar do marido assassinado percorre a historia de luta dos Xukuru e atrela a
resisténcia do seu povo aos enfrentamentos cotidianos, sempre amparados na forca dos
irmaos de luz, dos encantados. Nesse trajeto, Xicéo ja aparece como um grande lider,
com potencialidades agenciativas, capazes de enfrentar o inimigo com coragem e

sabedoria.

Xicéo dizia: um graveto sozinho quebra, mas se juntar um molho, fica
dificil de quebrar. Entdo, nds fomos juntando, o Xicdo foi juntando,
um trabalho de formiguinha. Andando nas aldeias, n6s saiamos de
manhd, chegdvamos de noite, ai depois ele fez uma alianga com o
povo de Pernambuco, hoje vocé chega as aldeias de Pernambuco,
Xicdo é o lider pra eles, continua sendo, e eu acho engracado,
Edimilson, que ninguém nunca chamou ‘o finado Xicdo’. Por que num
costuma chamar o finado fulano? S6 chama Xicdo, Xicdo Xukuru,
num tem histéria que ele morreu, que é finado, ndo. Xicdo encanto de
luz é o que ficou na cabegca do povo (Dona Zenilda, entrevista
concedida em 29.01.2013).

Neste percurso, a historia de luta do povo Xukuru é emaranhada pela imagem
deste lider cuja presenca supera a materialidade finita, ja que o espirito do Xicéo

“repousa sobre a terra ¢ ilumina a caminhada dos indios”.

Algumas consideracoes

Xicdo foi assassinado em 20 de maio de 1998, depois de sofrer varias ameacas
(cartas e telefonemas andnimos) em frente a casa da sua irmd, na cidade de Pesqueira-
PE, com um tiro no peito, deflagrado por um pistoleiro, a mando de um conjunto de
fazendeiros, que ocupavam as terras indigenas naquele momento.

Nas narrativas dos Xukuru o sacrificio do Xicdo transformou-o num her6i que se
aproxima dos herois miticos e proféticos (no sentido de projetar as demandas futuras
por terra, salde e educacao, por exemplo) do povo Xukuru. Ao falar do sangue dele,
que foi derramado, parecem acreditar numa transfusdo de coragem. Suas experiéncias
pessoais tornam-se atos coletivos e possibilitam a apresentacdo e a producdo de
representacdes do grupo.

H& neste ponto um sinal da producdo de efeitos simbolicos causados pelas

imagens desses homens, a confiangca dos seus pares numa vida que se renova
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constantemente, numa forca que ndo se esgota com sua morte, ocorrendo 0 oposto do
esperado pelos mandantes. Ha, nessa direcdo, indicios de que o grupo reelabora a figura

do lider, o fabrica, e os enfrentamentos potencializam-se com o advento da sua morte:

Fica a esperanca: que a luta ndo vai parar. Ele calou a voz, mas 0s
Xukuru continuam falando e lutando por nossas terras. Ele se foi,
tragicamente. Tiraram a vida dele, mas ele continua entre nds, dando
forca pra nos lutarmos. A luta ndo vai parar.

[chorando] Acolha o teu filho mae natureza, ele n&o vai ser enterrado,
ele ndo vai ser sepultado, e sim, vai ser plantado, para que dele
nasgam novos guerreiros, minha mée natureza. Ele vai ser plantado,
minha mae natureza. Assim como ele pedia, debaixo das tuas
sombras, minha mde natureza. Para que de vOs nasga novos
guerreiros, minha mée natureza. Que a nossa luta ndo pare, minha mée

natureza (Dona Zenilda, fala extraida do video “Xicao Xukuru”, Rede
Viva, 1998).

Xicdo Xukuru ndo morreu, afirma Dona Zenilda, mas se transformou num
encantado. Nas narrativas ele aparece como um grande guerreiro, ao encabecar a luta
pela retomada das terras dos indios. Ele é apresentado como uma figura singular,
preocupado com a sobrevivéncia das gerac6es futuras e com os direitos do seu povo.

Esta transformacdo circunscreve o sistema sociocosmoldgico do grupo, habitado
por guerreiros e her6is mortos, com uma diferenga substancial: enquanto todos os
guerreiros mortos sdo genericamente nomeados encantados, 0 cacique Xicdo assume
uma posicao particular ao ser individualizado como “Mandaru”. Sua forca e presenca
sdo descritas no ritual, o Toré, reconhecidas nos elementos da natureza e nas relacdes
dos Xukuru do Ororuba com os ndo-indios. Ao narrar seu lider morto como “martir-
encantado” os Xukuru transformam o cacique num operador das relagdes entre pessoas,
coisas e mundos.

Este argumento pode ser visualizado no painel (figura 01) que retrata Xicéo
Xukuru na aldeia Santana, pintado por Geraldo Bananeira, indio Xukuru, em 2007.
Nele, as narrativas de Seu Dedé, Seu Chico Jorge e Dona Zenilda ganham materialidade
visual, uma vez que o cacique Xicado é representado com o corpo de arvore, enraizada a
terra; com o0s bracos erguidos em posicdo de oracdo, bracos que se multiplicam
infinitamente; seu rosto volta-se para o chdo e para o céu, simultaneamente. Contudo, o
que chama mais atencdo € a representacdo do tiro que provocou sua morte, pois o

sangue, ao escorrer pelo peito, transforma-se em agua e flores.
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Rodeado por imagens de indios e “plantado” na Pedra do Rei, Xicdo transforma
a morte em vida e potencializa a luta, encorajando seu povo a seguir seus passos: ele
nunca deixava ninguém ir a frente dele, lembra seu Chico Jorge, ele dizia: quero que
todo mundo me acompanhe, mas eu sou o da frente, completa a lideranca da aldeia de

Cimbres.

Figura 01: Painel Xicdo Xukuru. Foto do autor, Aldeia Santana, 2013.

A imagem do cacique com corpo de tronco evoca imediatamente o estudo de
Antonio Guerreiro sobre o Quarup, no Alto Xingu, estado do Mato Grosso, Brasil, no
qual um nobre falecido é lembrado por meio das efigies de madeira, feitas de toras de
uma arvore especifica. Mas essa ndo é a Unica semelhanca, de acordo com a analise do
autor a nocdo de chefia para os indios Kalapalo esta ligada a ideia de tronco e corpo,
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que também implica uma relacdo de protecdo, cuidado, orientacdo entre o chefe (iho) e
seu grupo. Nestes termos, um chefe é imaginado como um tronco que produz
ramificagdes ¢ relagdes de continuidade. Ele ¢ também ““alguém capaz de agregar outras
pessoas ao seu redor” (GUERREIRO, 2011, pp. 18-20).

Aqui algumas distingbes também precisam ser consideradas, pois de acordo com
Antonio Guerreiro um dos objetivos do Quarup é encaminhar a alma do morto para o
céu, e para tanto a imagem (imitacdo, desenho) do morto é construida sob a forma de
efigie de madeira, um tronco, que passa a ser o duplo de alguém de quem os humanos
sentem saudade. Assim, a arvore esta no lugar de um parente, mas nao se confunde com
ele: “ja enfeitado, o tronco se transforma em uma ‘imitacdo do morto’, cuja alma vem,
de onde quer que esteja, para a aldeia” (Guerreiro 2011: 8-9; 16-17).

Ao longo deste texto me dediquei a descrever os aspectos relacionados a
producdo de significados que relacionam os lugares dos assassinatos a trajetoria de luta
do cacique Xicdo Xukuru, que por sua vez o transforma ritualmente em martir e
encantado.

Estes elementos sugerem que ocorre um processo de circulacdo de conhecimento
sobre a luta e 0 movimento social, tomando o martir-encantado como personagem
principal dos enfrentamentos histéricos do grupo que acompanhou sua trajetéria. A
leitura destas cenas reforga uma ideia de tempo de lutal!, pensado tal qual uma espiral.
O que significa dizer que as razdes que provocaram 0s assassinatos daquelas liderancas
ainda séo latentes. Por isso, as historias ao serem contadas nao sdo lidas como mitos de
origem, mas como mito fundador de uma forma de resisténcia politica e religiosa,
cosmopolitica. Esta forma de atualizar os conflitos iminentes, tomando 0s martires e
encantados como modelo de acdo para novos enfrentamentos, seja com estado ou
grandes empreendimentos hidroelétricos e agropecuarios, compde uma gramatica de
ideias sobre vida, morte, luta e forca, tanto no sentido fisico como simbolico-espiritual.
Formula, portanto, uma economia de ideias sobre o mundo, baseada em explicacfes
sobre o sacrificio e sofrimento atrelado a manifestagdo de forgas divinas, sobrenaturais
ou extra-humanas.

Através de elementos performaticos, que incluem desde a escolha dos locais até

cantos, dancas e narragcdes durante a peregrinacdo, os organizadores € 0s caminhantes

11 Estas nogdes de temporalidade ndo exclusivamente cronoldgica, muito se aproximam das ideias de
tempo entre os acampados do MST, estudados por Nashieli Loera (2015), e do trabalho de André Guedes
(2013), que estudou trajetérias e movimentos de uma populagdo no Norte de Goias.
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fabricam ndo apenas lugares de memdria, mas lugares de luta pela terra, traduzida em
luta pela vida. O que ficou evidente durante o trabalho de campo é que néo se trata
apenas de fazer memoria, mas de estimular novas demandas de luta por terra, a partir da
narracao das trajetorias destes martires-encantados.

Nestes locais de luta, assassinato, martirio e encantamento ocorrem ndo apenas
préaticas contemplativas ligadas aos martires-encantados, mas também processos de
recriacdo e transformagdo do mundo social, uma vez que novas demandas de luta pela
terra sdo recorrentemente atualizadas, pois nelas ocorre uma imbricacdo entre memorias
de lutas do passado (que provocaram a morte do lider) e denuncia dos conflitos do
presente ainda marcados por episddios de violéncia fisica, ameacas, expropriacdo e
assassinatos.

A atualizacdo das demandas dessas populacdes, centradas na luta pela terra e
pela vida, multiplica-se com circulacdo de pessoas, objetos e crencas, e estimula a
relacdo entre cosmovisdes fundadas em préticas de catolicismo popular e religiGes de
matriz afroindigena, seja atraves de narrativas orais (cantos, mantras, oragdes, preces,
promessas) ou visuais (pinturas, esculturas, objetos, amuletos).

Parece-me relevante que ao articular os locais onde os martires-encantados
viveram aos lugares onde foram assassinados (demarcando estes espagos como lugares
de memoria e de atualizacdo da luta), e ao narrar as caracteristicas violentas dessas
mortes, sobretudo, as causas que as provocaram — especialmente enfrentamentos entre
liderancas e grandes fazendeiros pelo direito a terra e ao uso de recursos socionaturais —
essas populacGes recriam sentidos diversos para as relagdes entre pessoas, lugares e
objetos de devocdo, e transformam martires-encantados em operadores das relacfes
entre pessoas e mundos.

Por fim, a leitura dos elementos que compdem a biografia do cacique Xicao
Xukuru — escolha dos lugares percorridos por ele, objetos ritualisticos e historias de
heroismo narradas e cantadas — incita pensar a dimensdo fractal (WAGNER, 1991)
deste processo de transformacédo deste lider assassinado em martir-encantado. Uma vez
que, da matriz iconografica e da narrativa sobre a luta, morte e martirio ou
encantamento, desdobram-se multiplas pegas, que formam o mosaico de fabricacdo do
martirio-encantamento: corpo do lider, local do assassinato, tumulo, caminhos

percorridos antes e agora.
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Através destas narrativas que relacionam modelos de acéo a eficacia simbolica
das préticas ritualisticas, analogias e aproximagdes entre trajetorias de vida e morte
dessa lideranca possibilita a producdo da crenca na sua atuagdo, mesmo depois da morte

fisica, sempre presentes, na luta pela terra, traduzida em luta pela sobrevivéncia.
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Resumo

Apresentamos a Festa dos Pretos Velhos de Belo Horizonte como um festejo sagrado
que produz visibilidade de comunidades politicamente vulneraveis no cotidiano da
cidade e as fortalece. Registramos duas edi¢fes consecutivas dessa celebracdo da qual
participamos como médiuns de terreiros que organizam o festejo. A festa é realizada ha
37 anos na Praca Treze de Maio que foi construida para receber a celebracdo. A
conquista da praca e a tradicdo da festa resultam de uma longa trajetéria de organizagédo
afrorreligiosa na cidade. Destacamos que hoje a praga é englobada por um bairro de
classe média, habitado predominantemente por ‘brancos’ e, durante a celebracdo (mas
também ao longo do ano com menor intensidade), recebe devotos, simpatizantes e
curiosos de diferentes pertencimentos e identidade raciais. Sugerimos que, também por
isso, a festa € um forte exemplo de convivéncia da diversidade, da capacidade
afrorreligiosa de confrontar o racismo e as préaticas de exterminio dirigidas aos negros,
através de uma comunicacdo mais ampla com a sociedade civil, no espaco publico.
Como nos ensinam as matrizes africanas e amerindias no Brasil, o contrario da morte é
a festa! (SIMAS & RUFINO, 2018). A celebracdo foi eleita como patriménio cultural
de Belo Horizonte em outubro de 2019 justamente por proporcionar, ha geracoes,
experiéncias de visibilidades, reivindicacdes, comunhdo e aprendizagens que fortalecem
a cultura afro-brasileira. Sugerimos que essa celebracdo revigora os vinculos dos
terreiros entre si, entre os terreiros e a cidade e entre o fato historico da escraviddo e a
resisténcia dos pretos-velhos que continuam vivos como espiritos que curam, inclusive
os adoecimentos efeitos da colonizacao.

Palavras-chave: Festa dos Pretos Velhos. Patrimonio Cultural Imaterial. Umbanda.
Resisténcia.

NOCHE DE LIBERACION: VISIBILIDADES,
RECLAMACIONES, COMUNION Y APRENDIZAJE EN
UNA FIESTA AFRO-BRASILENA

Resumen

Presentamos la Fiesta de los Negros Viejos de Belo Horizonte como un festejo sagrado
que produce visibilidades de comunidades politicamente vulnerables en el cotidiano de
la ciudad y las fortalece. Hemos registrado dos ediciones consecutivas de dicha
celebracion, de la cual hemos participado como “mediuns” de “terreiros” que organizan

1 Universidade Federal de Minas Gerais.
2 Universidade Federal de Minas Gerais.
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el festejo. La fiesta se realiza hace 37 afios en la Plaza Treze de Maio, que ha sido
construida para acoger la celebracion. La plaza y la tradicion de la fiesta son logros que
resultan de una larga trayectoria de organizacion afro-religiosa en la ciudad. Resaltamos
que hoy en dia la plaza es englobada por un barrio de clase media, poblado
principalmente por “blancos” y, durante la celebracion (asi como a lo largo del afo,
aunque con menos intensidad) acoge devotos, simpatizantes y curiosos de diferentes
pertenencias e identidades raciales. Sugerimos asi que la fiesta és un fuerte ejemplo de
convivencia de la diversidad, de la capacidad afro-religiosa de confrontarse al racismo y
a las practicas de exterminio dirigidas hacia los negros, a través de una comunicacién
més amplia con la sociedad civil en el espacio publico. Como nos ensefian las matrices
africanas y amerindias en Brasil, jlo opuesto a la muerte és la fiesta! (SIMAS &
RUFINO, 2018). Esta celebracion ha sido elegida como patrimonio cultural de Belo
Horizonte en el octubre del 2019, justo por proporcionar, hace generaciones,
experiencias de visibilidad, reivindicaciones, comunion y aprendizaje, que fortalecen a
la cultura afro-brasilefia. Sugerimos que esta celebracién vigoriza el enlace de los
“terreiros” entre si, los enlaces entre los “terreiros” y la ciudad, y aquellos entre el
hecho historico de la esclavitud y la resistencia de los negros viejos, que siguen Vvivos
cémo espiritus que sanan, incluso a las enfermedades que son efectos de la
colonizacion.

Palabras-clave: Fiesta de los Negros Viejos. Patrimonio Cultural Inmaterial. Umbanda.
Resistencia.

Introducéao

A Festa dos Pretos Velhos de Belo Horizonte é uma celebracdo afrorreligiosa
que acontece ha 37 anos na Praca Treze de Maio, regido nordeste da cidade. Essa praca
foi construida no ano de 1981, no Bairro Silveira, quando era ainda muito pouco
povoado. A conquista de um espaco publico para homenagear o sagrado afro-brasileiro
foi resultado de uma longa trajetdria de organizacdo afrorreligiosa na cidade, naquele
tempo, protagonizada pela Federacdo Espirita Umbandista de Minas Gerais (FEUMG).
Fundada em 1956, a FEUMG promoveu essa festa por mais de 20 anos®.

Neste artigo, apresentamos a Festa dos Pretos Velhos de Belo Horizonte como
um festejo sagrado que produz visibilidade de comunidades politicamente vulneraveis
no cotidiano da cidade e as fortalece. Pudemos registrar duas edi¢Ges consecutivas dessa
celebracdo, da qual participamos também como médiuns de terreiros que organizam a

festa, a propdsito de uma pesquisa baseada em metodologia de autorregistro, dedicada

% O mais antigo festejo afrorreligioso nas ruas de Belo Horizonte, a Festa de lemanja, também foi fundado
pela FEUMG, em 1958, e promovido por essa entidade durante 5 décadas. Foi reconhecido como
patrimonio cultural imaterial do municipio em outubro de 2019.

81



Revista Calundu — VVol.3, N.2, Jul-Dez 2019

a0 seu reconhecimento como patriménio cultural®. Essa pesquisa participativa foi
realizada entre maio de 2017 e outubro de 2019, envolvendo atividades de mobilizacdo
da comunidade afrorreligiosa de Belo Horizonte por meio de seminérios e palestras, e
resultou na elaboragdo do dossié de candidatura da celebracio ao seu Registro® como
patrimonio cultural imaterial de Belo Horizonte. Faremos uma breve descri¢do da Festa
dos Pretos Velhos em Belo Horizonte, contando um pouco da sua histéria, buscando
explicitar como a festa sagrada afro-brasileira, nas ruas da cidade, proporciona
experiéncias de visibilidade, reivindicacBes, comunhdo e aprendizagens entre 0s
diferentes participantes. Sugerimos que essa celebracdo revigora os vinculos dos
terreiros entre si, entre os terreiros e a cidade e entre o fato historico da escravidéo e a
resisténcia dos pretos-velhos que continuam vivos como espiritos que curam, inclusive
os adoecimentos efeitos da colonizagio.®

Nas primeiras décadas da Festa dos Pretos Velhos, importantes liderancas de
terreiros umbandistas participavam da sua organizacdo: Tatetu Nepanji (Nelson Mateus
Nogueira, lideranca da Cabana Nossa Senhora da Gloria - Nzo Kuna Nkos’i’, fundado
em 1961), Tata Wamy Guimaraes (Okala de Xangd filho de santo de Tata Folkétu
Olorofe?), Sénia Vilela (Njinga Lunda Kioko, também iniciada por Tata Folkétu
Olérofe), Mametu Tabaladé D’Ogum (matriarca do Centro Espirita S8o Sebastido -
Inzo Tabaladé ria N'kosi, fundado na década de 1930), Senhora Leonor Luiza do
Carmo Gomes, Senhora Terezinha de Xangd, Geraldo de Xangd, Senhora Maria das
Dores de Moura (zeladora da Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente, fundada em

4 A pesquisa foi denominada ‘Cherd Guiné — festejos sagrados nas ruas de BH’, uma iniciativa da
Diretoria de Patriménio municipal em resposta a solicitacdo das comunidades de terreiros organizadas
que formalizaram o pedido junto ao Conselho Deliberativo de Patriménio Cultural de BH em 2017. A sua
metodologia foi denominada ‘autorregistro’ e contou com a participagdo de 11 representantes de 8
terreiros da cidade (BH e RMBH) desempenhando diversas func¢des e atividades.

5 Registro é um instrumento de acautelamento dos bens de referéncia cultural imateriais reconhecidos
pelo instituto do Patrim6nio Histdrico e Artistico Nacional (IPHAN), formalizado pelo Decreto N°
3.551, de 4 de agosto de 2000, que criou 0 Programa Nacional do Patriménio Imaterial (PNPI).

6 «A agenda colonial produz a descredibilidade de inimeras formas de existéncia e de saber, como
também produz a morte, seja ela fisica, através do exterminio, ou simbdlica, através do desvio
existencial” (SIMAS e RUFINO, 2018, p.11).

" Em 1966, na Cabana Nossa Senhora da Gléria fundou-se a primeira casa de candomblé de tradicdo
moxicongo em Minas Gerais, por orientagdo do mentor espiritual Pai Guiné de Aruanda (NOGUEIRA,
2017).

8 Tata Folkétu Oldrofe, ou Tancredo da Silva Pinto (1904-1979), como é mais conhecido, foi um grande
apoiador da Festa dos Pretos Velhos em Belo Horizonte. Tata Tancredo foi um sacerdote do culto de
matriz africana da tradi¢do Lunda Kioko/Omolokd, natural do estado do Rio de Janeiro, que atuou como
uma lideranca politica e cultural afro-brasileira, de influéncia em nivel nacional. Fundou e colaborou com
diversas organizacgOes culturais afro-brasileiras da sociedade civil, entre as décadas de 1950 e 1970,
dentre elas, a Federacdo Espirita Umbandista de Minas Gerais.
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1966), Mae Neli, Mae Zaide, e o jornalista e pesquisador Carlos Felipe Horta, entre
outras/os dezenas de colaboradoras/es da tradigéo.

Até meados dos anos 2000 a Federacdo (FEUMG) foi a principal entidade
representativa dos afrorreligiosos de Minas Gerais. A partir de 2007, houve mudancas
que culminaram na sua nova formalizacdo como Associacdo de Umbanda e Candomblé
do Estado de Minas Gerais (AUCMG). Desde 2008, integrantes filiados a entidade por
mais de duas décadas foram se afastando e muitas transformagfes impactaram a
tradicdo do festejo. Em 2014, o terreiro de umbanda Casa de Caridade Pai Jacob do
Oriente (CCPJO) assumiu sua realizacdo. A CCPJO participa desde a primeira edigdo
da organizacéo da celebracao.

A realizagéo de festejos afrorreligiosos nas ruas da cidade representa uma forma
extraordinaria e complexa de comunicacdo com a sociedade civil, uma vez que no
ambito das tradi¢cbes da umbanda e do candomblé, as celebracBes acontecem, via de
regra, dentro dos terreiros®. Na praca que hoje é englobada por um bairro de classe
média, habitado por uma populagdo predominante ‘branca’, reunem-Se devotos,

simpatizantes, curiosos em um forte exemplo de convivéncia com a diversidade.

Matrizes Africanas em Belo Horizonte

Na primeira metade do século XVI, milhares de africanos capturados de
distintos territérios e nagdes do continente africano aparecem como trabalhadores
escravizados na Ameérica Latina, particularmente no Brasil. Por volta de 1587, a
complexa estrutura de fazendas latifundiarias escravagistas apresentava 47 engenhos e
imensas plantacdes de cana-de-agUcar que se espalhavam pelas costas do Nordeste
brasileiro, sobretudo em Pernambuco e na Bahia (NASCIMENTO, 1978, p. 48). No
século 18, intensas exploracGes de recursos minerais levaram a fundacao do atual estado
de Minas Gerais. Isso provocou o deslocamento de um contingente de escravizados
(africanos e brasileiros negros), tornando a capitania de Minas Gerais a mais populosa

de toda a regido conhecida como América Portuguesa. Desde cedo neste territorio, junto

° Importantes excecBes sdo as celebracbes dos reinados de Nossa Senhora do Rosario (também
conhecidas como ‘Congado’) que sempre ocupam as ruas com os cortejos das guardas e realezas. Reinado
é um complexo sistema de devocéo afro-brasileira a Nossa Senhora do Rosario, Nossa Senhora das
Mercés, Santa Efigénia e Sdo Benedito, principalmente (SILVA, 2010), com ritos que incluem festas de
longa duragdo, conduzidas por guardas de congos, massanbiques, marujos, caboclos, catopés, vilGes, a
instauracdo de um Império, e atos litdrgicos que reinterpretam as travessias dos negros da Africa as
Ameéricas (MARTINS, 1997).
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com os africanos, os cultos aos ancestrais fizeram-se presentes, como de resto em toda
América.

No periodo do sistema colonial, de norte a sul do Brasil, ritos de matrizes
africanas eram denominados genericamente de ‘calundus’ (SOUSA, 2002; MORAIS,
2010; NOGUEIRA, 2016; MARCUSSI, 2018). No século 18, no atual municipio de
Sabard, Regido Metropolitana de Belo Horizonte (RMBH), uma senhora registrada
como Luzia Pinta, escravizada africana, fora acusada de praticar “ritual de feiticaria” em
sua casa. No processo inquisitorial hd uma rica descri¢cdo de suas praticas de matriz
banto, chamadas de ‘calundu’ (MORAIS, 2010, p. 9). Precisamente sobre a regido do
antigo Curral del Rey, onde se formou Belo Horizonte, também existem importantes

registros histdricos afirmando sobre “feiticaria” associada a pratica do calundu.

Um escravo andnimo de In&cio Xavier vivia amancebado com a preta
forra Francisca Correia e, por volta de 1756, adorava ao deus de terra,
tendo no teto de sua casa uma panela que reverenciava, pondo-lhe
guisados e rastes a mesa, pedindo-lhe licenca para comer "e ao redor
da mesma panela fazem suas festas e calundures, de que ha fama é o
mesmo feiticeiro". O escravo untava 0 corpo com o suco de pau do
mato para evitar castigos do senhor e sabia tirar as brasas do fogo com
a boca. (SOUZA, 2002, p.13)

Até a década de 1960 ndo havia terreiros de candomblé na cidade (MORAIS,
2010), e depois que esses foram estabelecidos, foi comum que a umbanda e em alguns
casos também o Reinado de Nossa Senhora do Rosario, que ja eram cultuados em
muitos dos territorios onde se fundaram os candomblés, ndo deixassem de existir. Pelo
contrario, os cultos das diferentes tradigdes se fortaleciam (NUQ, 2012)1°. Essa
convivéncia entre diferentes tradicdes afro-brasileiras cultuadas em um mesmo terreiro,
sob diferentes espacialidades e temporalidades rituais, € uma das caracteristicas
marcantes dos cultos de matrizes africanas no sudeste brasileiro (NOGUEIRA, 2016) e,
notadamente, em Belo Horizonte.

As irmandades religiosas ligadas ao culto de Nossa Senhora do Rosario, Nossa
Senhora das Mercés, Santa Efigénia e Sdo Benedito (Irmandades do Roséario) tiveram

papel fundamental no que tange a sociabilidade entre os negros das Minas setecentista,

10 O Catalogo das Expressdes Culturais Afro-brasileiras elaborado pelo Nucleo de Estudos em
Quilombolas e PopulagBes Tradicionais da UFMG apresenta uma dezena de terreiros em BH e RMBH
onde as trés tradi¢cfes, Umbanda, Candomblé e Reinado sdo presentes.

O Catdlogo pode ser acessado em: http://www.saberestradicionais.org/expressoes-culturais-
afrobrasileiras-em-bh/.
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quando se formaram diversas “irmandades de homens pretos” e “pardos” que se
organizavam por todo Brasil (SILVA, 1994, p-57)t. Em geral, essas irmandades foram
permitidas e até estimuladas pelos poderes coloniais, em certa medida. Pois, na sua
perspectiva comprometida com a Contra Reforma religiosa europeia que incidia sobre
as coldnias, os cultos demonstravam a capacidade de conversao e vitdria do cristianismo
sobre as populacGes ndo cristds. Partes dos ritos expressivos do Reinado performatizam
de maneira recriada a conversdo do rei do Congo ao cristianismo. As repressdes mais
ostensivas aos Reinados de Nossa Senhora do Rosario aconteceram mais adiante, no fim
século 19 e comeco do 20, relacionadas as investidas da colonialidade contra os afro-
brasileiros.

No antigo Curral Del Rey (atual Belo Horizonte), registra-se a Irmandade de
Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos do Arraial e Freguesia de Nossa Senhora
da Boa Viagem do Curral Del Rey, ja no século 18. Essa irmandade foi “a Unica
irmandade de Nossa Senhora do Rosario do Arraial de Belo Horizonte da qual se tem
referéncia documental” e extinguiu-se com a construcdo da cidade, no final do século 19
(LOTT, 2017, p.74). Outros documentos registram que a primeira manifestacdo banto-
catélica em devocdo a Nossa Senhora do Rosario na ja cidade de Belo Horizonte era
realizada pela Irmandade ‘Os Carolinos’, fundada no ano de 1917, na “regido do
Retiro”, “na roga de Chico Calu, na divisa do municipio de Contagem e de Santa
Quitéria — atual Esmeraldas” (ibidem, p.78). No comeco do século 20, o arcebispo de
Belo Horizonte considerou que os festejos perturbavam a Igreja Catolica e proibiu a
festa, no ano de 1923 (ibidem, p.29).

Atualmente de forma bastante implicita, o0 Reinado de Nossa Senhora do
Rosario tem relacdo fundamental com o culto aos pretos-velhos e as pretas-velhas. Nédo
a toa, a temaética da escraviddo, da abolicdo e a louvacdo a Nossa Senhora do Rosario
s&o elementos recorrentes nos pontos cantados por pretos-velhos e pretas-velhas. E a
esta Santa a quem 0s negros recorriam para aliviar as dores da alma e as dores
decorrentes dos castigos fisicos impostos pelos senhores de escravos (MORALIS, 2010).
De toda forma, foi na umbanda que o culto a estes antepassados se tornou,
explicitamente, um fundamento cardinal.

Justamente na época em que era construida a cidade de Belo Horizonte, no
periodo final do século 19 para o 20, no Rio de Janeiro, manifestacdes religiosas de

11 Tam-se registros do Reinado em outras regides brasileiras e inclusive na Africa desde o séc. 17 (POEL,
2013; SOUZA, 2009).
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matrizes afro-amerindias interagiam com uma religido francesa que se expandia no
Brasil, o espiritismo kardecista (RHODE, 2009, p.79). O mito fundador da umbanda no
Brasil é de que na noite de 15 de agosto de 1908, entidades de pretos-velhos e caboclos
se manifestaram em um centro espirita. Porém, por ndo serem de origem branca ou de
pessoas mais abastadas, foram convidadas pelos médiuns a se retirarem. O Caboclo das
Sete Encruzilhadas entdo se manifestou no centro, fazendo um discurso contra a
discriminacdo e anunciando que no dia seguinte criaria “uma nova religido”. A partir de
1918, varios terreiros comecam a se espalhar pelo Rio de Janeiro e, em pouco tempo,
em diversas cidades no pais (ibidem, pp. 77-96).

O documento referente ao registro mais antigo de um terreiro de umbanda em
Belo Horizonte é de 1933. Esse terreiro localizava-se na regido correspondente ao atual
bairro de Santa Tereza. Conta-se que 0 mentor espiritual do Senhor Marcelino, chefe
zelador deste terreiro, orientou que a médium da Casa, Dona Maria Cassimira (1906-
1983), mais conhecida como ‘A Preta Velha’, deveria chefia-lo. Os objetos do Centro
Espirita Sdo Sebastido foram levados para sua casa no bairro Concordia, para onde
havia se mudado, partindo do Bairro Barro Preto (MORAIS, 2010)*2. Essa mudanca foi
provocada por pressdes da especulacdo imobiliaria na cidade cujos processos
expropriatdrios sao muito comuns e impactantes contra a populagdo de baixa renda, em
geral, negra (PEREIRA, 2015).

Além do entdo registrado centro espirita, em 1944, Dona Maria Cassimira — que,
qguando tinha apenas seis meses, foi coroada princesa da Guarda Mocambique, em
Angola, bairro de Betim - fundou, também no terreiro de sua casa, uma guarda de
Mocambique, a Guarda de Mogambique Treze de Maio de Nossa Senhora do Rosario
(MORALIS, 2010, p.67).

Outro exemplo de uma guarda de Reinado funcionando no mesmo terreno que
um terreiro de umbanda era a Guarda de Mocambique Nossa Senhora do Rosério e Sdo
Jodo Batista fundada por Maria Elizabete Gongalves (1903-2009). Dona Bela, como era
conhecida, nasceu em Santa Luzia (atual Regido Metropolitana de Belo Horizonte), em
1903. Foi criada em Patrocinio e em outras cidades no Centro-Oeste mineiro, e foi
coroada rainha pela primeira vez aos 7 anos de idade. Apos ter passado inclusive pelo

kardecismo, fundou seu proprio ‘centro’ em 1954, no bairro Santo Andre.

12 Antes de morar no Barro Preto, Dona Maria Cassimira residia no Bairro Angola, em Betim, atual
Regido Metropolitana de Belo Horizonte, onde nasceu.
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Noite da libertacao

A Festa dos Pretos Velhos recebeu, desde seu inicio, 0 nome oficial ‘Noite da
Libertagdo’, escolhido por meio de votacao entre zeladoras e zeladores que compunham
a FEUMG. A intencdo do nome era provocar uma reflexdo sobre a ‘libertacdo’
promovida pela Lei Aurea de 13 de maio de 1888 e a experiéncia de ‘liberdade’
vivenciada pelas comunidades afro-brasileiras. Além da importancia litargica, portanto,
a celebracdo dos/as pretos/as velhos/as inclui nos fatos da Historia e da politica nacional
0 ponto de vista daquelas pessoas que, historicamente, nunca foram escutadas (JESUS,
2016). Afinal, nessa noite, além da movimentacgdo intensa dos corpos negros de homens
e mulheres afrorreligiosos — essas pessoas descendentes de mestres e mestras que a
colonialidade escravizou - manifestando-se alegres e confiantes nas ruas da cidade, a
praca recebe os espiritos de seus antepassados. Aqueles pretos e pretas que, quando
viveram encarnados, foram privados da liberdade de ir e vir e que, nessa noite, nio
apenas vém e revivem nos corpos das/dos médiuns, como chegam cantando, dangando,
providenciando libertacdes através da cura espiritual - e contando a histéria do Brasil
por meio de suas experiéncias ancestrais.

Os pretos-velhos sdo entidades muito carismaticas, reconhecidas nacionalmente
como espiritos de africanos que viveram no Brasil sob a condicdo da escraviddo.
Desencarnados, voltam aos terreiros incorporados em médiuns para trazer ajuda
espiritual, providenciando curas, e orientacbes. Os pretos-velhos e pretas-velhas
representam todo o povo africano e afro-brasileiro colonizado no Brasil, sendo
portadoras/es privilegiadas/os de sua histéria (NOGUEIRA,2016). Sobre isso, em 1988,
Tata Wamy Guimardes, entdo presidente da Federacdo (FEUMG), escreveu no jornal
Tribuna de Xango:

O Preto Velho é o ancestral negro, o que primeiro pisou o solo
brasileiro e americano - representando, portanto, a forca, o axé negro
africano que fecundou nossa terra com trabalho, suor, sangue e lagrimas
—enfim, com a prépria vida. O Preto Velho representa ainda a sabedoria
dos nossos antepassados, a continuidade entre o passado e 0 presente.
Na nossa fé religiosa e na nossa cultura, Ele é o espirito, o Pai do qual
descendem todos os afro-brasileiros [...] Para aqueles que teimam em
considerar o Preto Velho apenas como Egum, convém relembrar a
famosa licdo, a fundamental licdo dada pelos mais velhos, da religido de

tradicional origem africana: IYA MI AXEXE (Minha Mae é minha
origem)/BABA MI AXEXE (Meu Pai é minha origem)/OLORUM MI
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AXEXE (Meu Deus é minha origem)/ BABA AXEXE TI NU ARA
MIM (Adorei todos da minha origem)/KINTO BO ORIXA AIYE
(Antes de qualquer Orixa neste mundo). A licdo é clara para todos
religiosos e compromissados com a tradi¢do religiosa e cultural dos
afroreligiosos: a homenagem e o culto aos ancestrais precede, da
estabilidade e fornece o equilibrio necessério para o competente culto
aos Bacuros, Inkices, Voduns, Orixas. A origem precede a vida. (Wamy
GUIMARAES, Tribuna de Xangd, 1988).

No que se refere aos preparativos e rituais, a Festa dos Pretos Velhos mantém,
h& mais de 3 décadas, uma estrutura semelhante: a limpeza fisica (faxina) e a preparacao
espiritual do ambiente (0sse), o cerimonial de abertura, a purificagdo do ambiente com a
defumacdo e o assopro da pemba, as giras dos terreiros e o encerramento. Desde a sua
primeira edigdo, outros momentos rituais que compunham a celebracdo foram extintos,
como a procissao que partia do palanque (que ja ndo é montado) e seguia pelos terreiros
reunidos no entorno da praca. Elementos novos também foram acrescentados, como as
apresentacdes artisticas culturais precedentes a solenidade de abertura e o abraco final
como ato de encerramento, que foram incluidos pelos novos organizadores a partir de
2014.

As referéncias culturais associadas a celebracdo sdo modos de fazer e formas de
expressao que envolvem saberes e oficios cujos processos e significacBes ultrapassam a
dimensdo visivel da festa. Considerando o carater publico de festejos sagrados nas ruas
da cidade, é importante chamar a atengdo sobre alguns detalhes muitas vezes invisiveis
das celebraces - haja vista a simultaneidade de acontecimentos com tantas cores, sons e
pessoas envolvidos, e as diversas etapas de producdo necessarias para sua
concretizacdo®® - e que, no entanto, sdo aspectos de profunda significagdo. Muitas vezes
as festas populares s&o identificadas como folclore, aplainando-se a complexidade da

sua dinamica e do seu sentido de existir'4. Estas festas, em sua maioria, sS40 momentos

13Nesse sentido, de ‘dar a ver’ o que parece invisivel, foi que, em 2017, a Associacdo de Resisténcia
Cultural Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente foi contemplada com recursos do Fundo Estadual de
Cultura para a realizagdo de um documentéario audiovisual longa-metragem intitulado ‘Encontro com
Iemanja: para além dos olhos’. O objetivo desse filme ¢ justamente mostrar alguns dos aspectos invisiveis
e fundamentais que sustentam a realizacdo de uma celebragdo como a Festa de lemanja, no espago
publico da cidade. Thaiane Alexsandra Silva de Rezende (Thai Z¢), Julia Moyseés e Fernanda de Oliveira
conceberam e submeteram o projeto para o Fundo Estadual de Cultura/MG. O filme resultou de uma
formacdo conduzida pelo realizador e professor Bruno Vasconcelos, responsavel também pela edicéo e
montagem final do documentério. A direcdo é do zelador Ricardo de Moura e de Bruno Vasconcelos. As
imagens foram produzidas por médiuns da CCPJO, Pai Ricardo, Gabriel de Moura, Michele Pessoa, além
de Bruno Vasconcelos e Daniel Quintela.

4Quando as Ciéncias Sociais iniciaram sua institucionalizagdo no ensino superior inserido no sistema
educacional brasileiro, o folclore foi um dos grandes temas em voga. O Movimento Folclérico teve seu
apogeu na década de 1950, quando folclore, antropologia e sociologia eram interlocutores proximos. Em
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de efervescéncia coletiva que evidenciam, extraordinariamente, as bases da socialidade
de um povo, nos casos aqui tratados, das comunidades de matrizes africanas. Trata-se,
além de tudo, de performatizacbes de uma diferenca civilizacional (epistemologica e
sociocosmoldgica) que, por muito tempo, em funcdo de uma hierarquizacdo dos saberes
de base eurocéntrica, baseada em uma indoléncia filosofica moderna ocidental,
conforme conceituou Boaventura de Sousa Santos (SANTOS, 2005), foram tratadas
como ‘lenda’, ‘folclore’, ‘supersticdo’. Como instituicdo social, a Festa dos Pretos
Velhos € sustentada por um rico repertorio de conhecimentos e modos de relacdo entre
pessoas, espiritos e divindades que divergem, em termos civilizacionais, da maneira
moderna ocidental de pensar e agir em relacdo a natureza, a sociedade e a cultura
(GOLDMAN 1985,1994, 2003; SERRA, 1995).

A Noite da Libertacdo em 2018 foi realizada no sabado, noite do dia 12 de maio.
Horas antes, muitos terreiros reuniram seus médiuns em suas respectivas sedes e
seguiram juntos (por 6nibus fretado, 6nibus coletivo comum ou por carros particulares)
para a praca. Antes de partir, como pede a tradi¢cdo, defumaram e fizeram oracao
pedindo a protecdo. Em muitos terreiros, tocaram os atabagques acompanhados de pontos
cantados de louvacdo aos/as pretos/as velhos/as, durante todo o percurso até a praca.

Tava dormindo quando / a Umbanda me chamou / Oh alevanta nego /
Cativeiro acabou (ponto™ de pretos-velhos)

Nas arvores e nos muros proximos a praca ja estavam dependuradas faixas com
as mensagens “#N&o Calardo Nossos Tambores™'®; “Tolerncia ndo. Exigimos

respeito” e ‘“#Bate Tambor. Nenhum direito a menos”. Essas mensagens explicitam

1947 foi criada uma Comissdo Nacional de Folclore vinculada ao Instituto Brasileiro de Educagdo,
Ciéncia e Cultura, do Ministério do Exterior, ligado a UNESCO e, em 1958, uma Campanha de Defesa do
Folclore Brasileiro. Mas ao longo de desenvolvimento da sociologia e da antropologia, no Brasil, o
campo do folclore passa a ser criticado, sobretudo, por ser analisado como uma abordagem redutora dos
fatos da cultura como sobrevivéncias do passado, sem cuidado de investigacao e descricdo rigorosa dos
contextos e dos sentidos das manifestacdes, sobretudo para seus agentes realizadores (mestres e mestras, e
participantes). Academicamente, estudos folcloricos estdo em desuso, mas o termo e a abordagem ainda
sdo usados em titulos de festivais culturais, grupos artisticos e até mesmo nas denominagdes de
instituicGes de Estado contemporaneas (CAVALCANTI & VILHENA, 1990).

15 Pontos Cantados sdo preces que tem por finalidade chamar ou louvar as entidades espirituais,
homenageé-las quando “descem” e despedir quando devem partir. Sdo importantes fundamentos de
movimentagdo energética em um terreiro. Os pontos abrem e fecham portais magisticos, invocam
energias, entidades e Orixas/Inquices, benzem, expulsam o mal, mudam a linha ou vibragdo de um
trabalho espiritual. Através da cantiga, 0 cambono, o sacerdote ou sacerdotisa podem coordenar todo o
ritual.

16 Quando postamos uma foto ou uma mensagem nas redes sociais com uma hashtag — simbolizada pela
cerquilha - esta indica a temética daquela foto. Ao procurarmos pela hashtag “Nédo calardo nossos
tambores”, € possivel encontrar um conjunto de imagens que possuem esta mesma tematica.
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que a festa € um momento de celebracdo e, também, de protesto e manifestacéo politica
pelo direito a diversidade cultural e religiosa, contra o racismo e outras violéncias

dirigidas ao ‘povo negro’.

Aos peés do monumento, um poster com a data de 13 de maio de 2018

apresentava o texto:

Que nossos valorosos mentores espirituais, nesse momento que marca
130 anos da abolicdo da escravatura no Brasil, tragam mais 47.482
dias de liberdade real, paz, garantias de direitos e verdadeira igualdade
de oportunidades. Que o exemplo de luta e resisténcia de nossos
ancestrais nos fortaleca contra o colonizador que ainda hoje busca se
impor com uma nova forma de escravizacao.

Os primeiros membros dos terreiros ja chegavam para demarcar 0 espago que
seria ocupado por sua comunidade, ao longo das ruas de entorno da pracga, trazendo os
apotis (banquinhos caracteristicos) onde os guias pretos-velhos permanecem assentados
para o atendimento espiritual'’, afinando os atabaques, trazendo flores e montando os
respectivos pejis (altares) com algumas imagens que trazem de suas Casas. Alguns dos
terreiros fixaram nos muros posteres de identificacdo da Casa o mais proximo do
perimetro da area delimitada previamente por seus membros com riscos de giz
desenhados no asfalto. Nos quatro cantos de cada area delimitada havia uma vela que

seria acesa quando da ‘abertura das giras .

O entorno do monumento contava com alguidares enfeitados com lagos vistosos
de pano colorido, garrafas de vinho, balainhos de flor, balaios com pedacos de broas
empacotadas, coités'®e uma estrutura com areia que continha velas metade pretas e
metade brancas que representam os pretos-velhos. Essas poderiam ser acesas pelas
pessoas que desejassem fazer um pedido aos pés da imagem.

Por volta das 18 horas, alguns 6nibus com membros dos terreiros comegavam a
chegar. Traziam consigo garrafas de café, lembrancinhas e broas que seriam oferecidas
aos consulentes. Todos estavam com as vestimentas rituais caracteristicas de cada Casa,
predominando a cor branca e os listrados ou quadriculados em preto-e-branco. Aos

poucos, mais e mais pessoas chegavam a praga, acompanhadas ou ndo de integrantes de

YEm geral o atendimento é denominado de ‘trabalho’, realizado por meio dos ‘passes’: um dos
procedimentos terapéuticos muito utilizados nas sessdes espiritas kardecistas e umbandistas. Nas sessfes
de atendimento com os guias, esses se utilizam das maos para ajudar na cura do consulente, muitas vezes
sem o contato fisico. O passe também ¢ chamado de ‘imposicdo de maos’ e tem como objetivo o de
reequilibrar a ‘energia’ do consulente (ALMEIDA, 2016, p39).

18Recipiente feito a partir da casca de coco, que as entidades e guias utilizam para beber ritualmente.
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seus respectivos terreiros. Chegavam outras pessoas que, vinculadas ou nao a terreiros,
seus gestos e comportamentos indicavam adesdo as religiGes afro-brasileiras. Segundo

0s organizadores, no ano de 2018, a festa recebeu aproximadamente 1.200 pessoas.

E possivel constatar a diversidade social da festa observando o publico:
integrantes das religiGes afro-brasileiras, de todas as idades e géneros, trajados com o
vestuario tradicional; homens, mulheres, criangas, idosos, visitantes (0 que é
evidenciado pela auséncia de trajes litrgicos), comerciantes de comida, &agua,
refrigerantes, artesdos, personalidades politicas de Belo Horizonte e outros servidores
municipais. Entre as personalidades que marcaram presenca na festa de 2018 estavam a
vereadora Cida Falabella (do Partido Socialismo e Liberdade — PSOL), Makota Celinha,
coordenadora do Centro Nacional de Africanidade e Resisténcia Afro-brasileira
(CENARAB) e Paulo Lamac, Vice-Prefeito de Belo Horizonte. E também freqiiente,

desde a fundacdo da festa em 1982, a presenca de moradores vizinhos a praca.

Por volta de 18 horas e 30 minutos, com intensa movimentacdo na praca, Pai
Ricardo de Moura (CCPJO), anunciou ao microfone que a Noite da Libertacdo
comecava. O sacerdote convidou a todos 0s presentes para se aproximarem da imagem
do Preto Velho e que buscassem “sentir a for¢a dos tambores”: - “Que a cada dia

possamos dizer que nédo calardo nossos tambores! .

O inicio da solenidade de abertura foi 0 momento de destacar pautas de interesse
comum, como refletir sobre os 130 anos de abolicdo da escravatura formalmente
decretada no dia 13 de maio de 1888, o combate a intolerancia religiosa e ao racismo.
Makota Celinha, coordenadora do Centro Nacional de Africanidade e Resisténcia Afro-
brasileira (CENARAB), iniciou a cerimonia lendo para todos a tradicional Oracdo aos
Pretos Velhos composta por Tatetu Nepanji. Celinha agradeceu a presenca de todos que
ali estavam e destacou que a religido de Umbanda ¢ “sinonimo de amor, fraternidade,
generosidade e acolhimento”. Makota Celinha também enfatizou a importancia da
titulacdo de terras quilombolas no estado de Minas Gerais, citando o reconhecimento
oficial do quilombo Minas Novas'®, publicado naquele mesmo dia, e a importancia de

se compreender a celebracdo do 13 de Maio como um louvor a ancestralidade negra:

%0 governador Fernando Pimentel assinou na sexta-feira (11), no Palacio da Liberdade, em Belo
Horizonte, decreto que autoriza a destinacdo de 1.385 hectares de terras para quilombolas na cidade de
Minas Novas, Territério Alto Jequitinhonha. Em agéo inédita do Governo do Estado, o reconhecimento
fundiério para titulacdo do terreno sera coletivo. A iniciativa é fruto de outro decreto, assinado em
novembro de 2017, que regulamentou a Politica de Povos e Comunidades Tradicionais no Estado, que
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Quem sabe eu ainda vejo Manzo [ter seu territorio] titulado como um
quilombo. Quem sabe eu ainda vejo os Arturos [terem seus territorios]
titulados como um quilombo. E nds estamos aqui para colocar a
importancia disso, porque o 13 de maio é muito mais do que a
celebracdo da abolicdo que ndo existiu. Mas, o 13 de maio € a
celebracdo da nossa ancestralidade... dos que morreram, dos que
deram o sangue nesse pais para construir a América para o filho da
burguesia e da elite. Portanto, a titulacdo de Manzo, a titulagdo dos
Arturos, o reconhecimento dos nossos quilombos faz parte da nossa
histéria. E antes de chamar o vice-prefeito, Paulo Lamac, nosso
companheiro, eu queria falar com vocés que ontem foi assinado um
decreto-lei muito importante pro povo quilombola do nosso estado. E
0 reconhecimento [territorial] do quilombo de Minas Novas. Mais de
mil hectares de terras que foram reconhecidos como terra
remanescente de quilombo. Nada mais justo do que reconhecer aquilo
que nos pertence... S30 55 familias beneficiadas... E o primeiro de
Minas Gerais, diga-se de passagem. Podemos chamar o vice-prefeito?
Vocé [dizendo para Paulo Lamac] vai dar aquela noticia que eu tanto
quero ouvir do registro da festa da lemanja, do registro da Festa dos
Pretos Velhos como patriménio imaterial da nossa cidade? Vocé vai
me dar esse presente? (Makota Celinha, diretora do Centro Nacional
de Africanidade e Resisténcia Afro-brasileira — CENARAB, Noite da
Libertacéo, Praca 13 de Maio, Mai./2018)

Diante dessa abordagem sobre o registro da Festa de lemanja e Preto Velho

como patriménio cultural imaterial do municipio, o vice-prefeito, Paulo Lamac,

respondeu:

A Makota Celinha realmente ndo perde tempo, ela levanta as questdes.
E importante realmente a gente discutir, porque o passivo da cidade é
muito grande para com as nossas tradi¢cfes. Em dezembro do ano
passado, no6s tivemos o reconhecimento do patriménio imaterial de
trés quilombos urbanos de Belo Horizonte, 0 Manzo, Mangueiras e
Luizes, que ja foi um passo importante. Falta-se a titulacdo, mas o
reconhecimento é um primeiro passo e um passo importante. A
titulacdo esta por conta do IEPHAZ e a presidente, Michele Arroyo, ja
estd avangando na pauta da titulacdo e é uma coisa que pode nos
surpreender em breve. O nosso estudo que levou ao reconhecimento
do patrimoénio? é o estudo que esta sendo utilizado pelo IEPHA para a
titulagdo. O municipio esta buscando correr atrds desses anos de
omissdo... Na verdade, de indiferenca com 0s movimentos que
acontecem na nossa cidade. NOs tivemos agora no més de abril o

tem como objetivo implementar politicas publicas voltadas para o desenvolvimento sustentavel de
comunidades tradicionais mineiras. Dessa forma, a comunidade passa a ter o direito de ser inserida em
acles de governo em diversas secretarias. http://www.iof.mg.gov.br/index.php?/destaques/destaque/Em-
decreto-inedito-Estado-destina-1.385-hectares-de-terras-para-quilombolas-de-Minas-Novas.html

20 |EPHA — Instituto Estadual do Patrimonio Historico e Artistico de Minas Gerais.

2L Em 2018, os quilombos Manzo, Luizes e Mangueiras foram registrados como patriménio cultural
imaterial do municipio de Belo Horizonte.
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inicio dos estudos que vdo suscitar o reconhecimento como
patrimdnio imaterial tanto da Festa dos Pretos Velhos como de
lemanja. Nesse exato momento ndés temos equipes fazendo a
preparacdo desses estudos e nossa expectativa é que agora no final do
ano, ainda no més de dezembro, tenha uma reunido especifica para o
reconhecimento dessas duas festas tdo importantes na nossa cidade.
Entdo, o dever de casa esta sendo cumprido, viu, Makota? Tanto a
Festa dos Pretos Velhos quanto a festa de lemanja que sdo de fato,
ainda ndo de direito, mas de fato, patrimbnio da nossa capital de
Minas Gerais. (Paulo Lamac, Vice-Prefeito de Belo Horizonte, Noite
da Libertacdo, Praca 13 de maio, 2018).

Por volta das 21 horas, o orador convidou o0s ogéds de cada terreiro a se
concentrarem, com seus atabaques, no centro da praca para a preparacdo do ritual. Ao
final dos atendimentos de todos os terreiros presentes, tanto os integrantes das Casas
quanto o publico em geral se reuniram de maos dadas em um grande circulo em volta da
praca para cantar o Hino da Umbanda. Os ogés das diversas casas com seus atabaques
se posicionaram ao centro da praca, contornando a imagem do Preto Velho. Nesse
momento, ndo havia mais flores em torno da imagem. Essas foram recolhidas pelo
publico como recordacdo ou firmeza de axé da celebragdo. As velas ja estavam
parcialmente queimadas e o chdo cheio de pétalas de rosas. A medida que o hino era
cantado, o publico visitante e os integrantes dos diversos terreiros caminhavam em
direcdo ao centro da praca, misturando-se entre si. O Hino da Umbanda é uma cantiga
entoada para encerrar fisicamente e espiritualmente os trabalhos da noite. Bracos
estendidos para os céus, palmas e assovios animados indicavam que a celebracdo
terminava. As pessoas se abracavam com alegria e pediam a ben¢do uns aos outros,
beijando as costas das mdos reciprocamente, 0 que na tradicdo manifesta o
reconhecimento de que cada um dos presentes “carrega” um orixd que estd, assim,
sendo reverenciado - cada pessoa é templo de uma divindade, sendo a possessdo, 0
transe medilnico, a manifestacdo mais ostensiva desse vinculo?. Alguns terreiros se
reuniram novamente ap0s esse abraco em um momento de maior descontracdo e
entoando cantigas que falam sobre o compromisso de continuidade da tradi¢do

celebrativa: “Se a morte ndo me matar, tamborim/Se a terra ndo me comer,

220 ato de beijar as mdos de uma autoridade religiosa, um mais velho ou um irmio de santo, no
Candomblé e em algumas tradicdes umbandistas denota profundo respeito, além de ser uma forma de
saudagdo. Em geral, este cumprimento s6 € reciproco entre os de igual status, ou seja, uma pessoa de
menor hierarquia religiosa ndo é beijada nas méos por seu sacerdote ou sacerdotisa. Pode receber o que é
chamado de “’beijo de queixo’’: o sacerdote encosta o queixo nas costas da mao de quem o cumprimenta.
Entretanto, ndo é incomum que este cumprimento seja reciproco, sendo uma forma de pedir a béncéo do
Orixa de uma pessoa, mesmo que esta seja de uma posi¢do hierarquica inferior no terreiro.
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tamborim/Ai Ai Ai, tamborim/Para o ano eu voltarei, tamborim”. Finalmente, pais e
mdes de santo, cambonos, ogas, médiuns dos terreiros empunham vassouras, pas e sacos

para limparem as ruas e as cal¢adas, recolhendo todo o lixo.

Uma praga para os pretos

A criagdo da Praga Treze de Maio foi viabilizada por meio da atuagdo da
Federacdo Espirita Umbandista de Minas Gerais em articulacdo com poderes publicos
municipais. Na década de 1980, o Bairro Silveira era uma regido periférica da cidade e
pouco habitada. A finalidade da sua construcdo foi especialmente acolher a celebracéo
em homenagem aos pretos-velhos e pretas-velhas, ancestrais guias da Umbanda. Os
afrorreligiosos que participam da festa desde os anos iniciais destacam que o local
disponibilizado pela prefeitura era uma regido pouco povoada, pouco urbanizada e de
dificil acesso.

Apesar de finalizada em 1981, a praga ainda ndo havia sido formalizada pela
administracdo municipal até agosto de 1982, depois que Tatetu Nepanji, na época
presidente do Conselho Deliberativo da Federacdo Espirita Umbandista e candidato a
vereador?® em Belo Horizonte, encaminhou um oficio ao entfo prefeito, representando
as comunidades de matrizes africanas de Belo Horizonte e requerendo uma inauguragéo
oficial (MORAIS, 2014, p. 214). No mesmo documento, Tatetu Nepanji destacava que
0s umbandistas solicitavam que a praga fosse formalizada sob a denominagdo de ‘Praca
do Preto Velho’ (MORALIS, 2010, p. 86). ApOs aprovacao pela Camara Municipal, o
prefeito sancionou o Decreto Municipal n°® 4325, em 01 de outubro de 1982,
denominando a praga no Bairro Silveira como Praca Treze de Maio?*.

Apesar dos afrorreligiosos terem reivindicado o nome de ‘Praga do Preto Velho’,
o nome instituido através do decreto foi ‘Praga Treze de Maio’, o que sugere uma
politica de enaltecimento de ‘fatos politicos da historia brasileira’, no caso, a assinatura
da Lei Aurea, em 13 de Maio de 1888, pela princesa Isabel, e a0 mesmo tempo um
desabono da representatividade das comunidades de terreiro que manifestaram,

oficialmente, sua preferéncia pelo nome da entidade ‘Preto Velho’. Nesse sentido, é

23 Tatetu Nepanji concorria ao cargo de vereador municipal através do Partido Democratico Social como
“candidato oficial dos umbandistas” indicado pela Federagdo Espirita Umbandista do Estado de Minas
Gerais (MORAIIS, 2014,p.213).

24 Em 1983 foi instalada a estatua, em bronze, de um preto-velho, sobre uma estrutura feita de granito
com cerca de dois metros de altura.
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possivel percebermos um fato da subalternizacdo da cultura afro-brasileira por meio de
da disputa pelas denominacdes oficiais (SANTOS, 2015; PEREIRA, 2015; LOTT,
2017).

Isso fica mais evidente quando constatamos que existem dezenas de logradouros
na cidade intitulados com nomes de santos catolicos e de autoridades da Igreja Catolica,
como é o caso da Praca do Papa, no alto da Avenida Afonso Pena, no bairro
Mangabeiras. Além disso, é interessante observar que mesmo a data do 13 de Maio ja
havia sido titulo de duas pracas anteriores na cidade, mas que tiveram seus nomes
substituidos. Ou seja, a referéncia aos fatos relacionados com a experiéncia da
escravidao no Brasil ndo era também, ao que pode ser presumido, digna de atencdo para
a ‘memoria’ na cidade. Apesar disso, destaca-se que a conquista de um espaco para
louvar a ancestralidade afro-brasileira e refletir sobre o processo de abolicdo da
escravatura foi uma importante vitoria das comunidades de matrizes africanas em sua

luta para estarem visiveis e serem respeitadas no espacgo publico de Belo Horizonte.

Talvez também em funcdo de maior desatencdo pelo poder publico, a Praca
Treze de Maio é alvo frequente de ataques motivados por racismo religioso. Segundo
Sonia Vilela, que contribuiu na organizacdo da festa até 2007, e de acordo com Michele
Pessoa, integrante da CCPJO que desde 2014 trabalha no planejamento e na promocao
da celebracdo, anualmente 0 monumento em homenagem ao Preto Velho precisa de
reparos, especialmente em seu cachimbo que ndo € um componente fixo na imagem e é
depredado constantemente: quebrado, arrancado ou pichado. Periodicamente,

umbandistas recolocam um cachimbo no lugar.

As agressoes freqiientes incidem especialmente na imagem do Preto Velho, o
que reforca a interpretacdo dos eventos como manifestacdo de racismo religioso. O
professor Dalmir Francisco, em sua dissertacdo de mestrado de 1992, registrou
etnograficamente um violento ataqgue ao monumento e a cultura afro-brasileira na

cidade:

Belo Horizonte, madrugada do 15 para 16 de maio de 1992. Descendo
de diversos 6nibus, pastores e fiéis de uma certa igreja evangélica
aglomeram-se na praga 13 de maio, no bairro Silveira. A praga, mais
conhecida como “Praga do Preto Velho”, é onde se retnem, todo
sabado mais préximo do dia 13 de maio, data de Abolicdo da
Escravatura, centenas de terreiros de Umbanda e Candomblé para, a
cada ano, homenagear publicamente, o ancestral mitico dos afro-
brasileiros, o Preto Velho. Neste ano a festa realizou-se no dia 16, sob
clima de paz, mas de amargura. Naquela madrugada, os crentes
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cercaram 0 monumento central da praca, onde estd um negro-velho,
segurando um cachimbo, e tentaram arrancé-lo, gritando contra 0s
demoénios. N&o deu. Tentaram danificar o monumento. Na&o
conseguindo, promoveram uma abjeta sessdo de escarros contra a
estatua do Preto Velho, numa inequivoca agressdo a simbolo de
continuidade existencial e histérica dos afro-brasileiros. Indignados,
alguns moradores interpelaram o pastor que comandava a Sessdo,
lembrando-lhe que o monumento era um bem publico, que eles ndo
tinham o direito de danifica-lo, nem de perturbar os moradores com
gritos e imprecacfes contra deménios, aquela hora da madrugada. O
pastor respondeu que estava rezando. A policia foi chamada e
determinou a retirada dos evangélicos. Na semana seguinte, a
Federacgdo Espirita Umbandista de Minas Gerais enviou carta-protesto
a Prefeitura de Belo Horizonte — j& que a praga € patriménio publico e
a festa do Preto Velho/Noite da Libertacdo pertence ao calendario
oficial da cidade de Belo Horizonte. (FRANCISCO, 1992, p. 4-5)

A violéncia dessa agressdo foi marcante, sendo também destacada pela Njinga

Lunda Kioko, Sénia Vilela:

No entanto, na Madrugada do dia 16 de Maio de 1992, no silencio da
Praga 13 de maio, no Bairro da Silveira, comegou a ser quebrado o
monumento de bronze, através do vandalismo liderado sob a
coordenacdo do Pastor Ciro Otavio Borja Pinto Paulista, da Igreja
Batista da Floresta, sendo que, no mesmo dia aconteceria a festa do
Preto Velho - Noite da Libertacdo. O vandalismo acontecido em 16 de
maio de 1992 foi uma verdadeira intolerancia religiosa, que deixou
suas marcas no monumento do Preto Velho. Os vandalos roubaram o
cachimbo, retiram a imagem do seu pedestal e, enrolaram papel
higiénico no monumento com o escrito: “merda”. Em 3 de agosto de
1992, foi feito o boletim de ocorréncia e a Federacdo Espirita de
Minas Gerais entrou com uma acdo de danos morais no Férum de
Belo Horizonte contra os crentes que foram vistos no local, pelos
moradores, que ficaram indignados. Os crentes ainda falaram que a
escultura de bronze do Preto Velho significava que as comunidades
religiosas Umbandista da Tradicdo Afro Brasileira eram adoradores do
diabo. (Texto redigido por Sénia Vilela e disponibilizado para a
equipe Cher6 Guiné, em 04 de junho de 2019 in Dossié de
Candidatura da Festa dos Pretos Velhos como patrimonio Cultural
Imaterial de Belo Horizonte, 2019)

Outro episddio violento foi brevemente relatado por Altivo (2016):

No dia do o0ssé, toda uma restauracdo material também foi realizada na
estatua do preto velho que fica na praca. O cachimbo, que estava
quebrado, foi trocado por um novo, assim como uma grande pixacao
com a palavra “Jesus” foi removida e outras marcas de ataque a
estatua foram atenuadas. Ldcus de tensdo com grupos evangélicos, a
praca vem sendo constantemente depredada por fiéis cristdos
fundamentalistas e a festa dos pretos velhos hostilizada no espaco
publico e nas paginas da internet. Dias antes do evento, um video foi
postado no YouTube em que um pastor evangélico, dentro de um
templo na cidade de Governador Valadares, se posiciona abertamente
contrario a festa dos pretos velhos. “Outro dia me falaram em Belo
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Horizonte que vai ter a festa do preto velho. Eu falei: ‘ninguém me
pediu!” Eu ndo aceito. Nao vai ter festa nem de preto velho, nem de
preto roxo, nem de preto branco. Eu falei que ndo vai ter.” Destarte,
ameacas de intolerdncia rondaram a festa e preocuparam a
organizacdo, mobilizando uma série de acBes voltadas para a
seguranca dos participantes e alimentando, em contrapartida, a
vontade e 0 empenho na realizacdo do evento como resposta politica
potente ao crescente discurso de 6dio as religides afro-brasileiras. 2°

Em que pesem os ataques, os modos de ocupacdo da Praca Treze de Maio
ultrapassam o uso comum do espaco publico na cidade e este lugar é reconhecido pela
comunidade afrorreligiosa de Belo Horizonte como imbuido de ngunzo ou axé. Ao
longo do ano, recebe a visita de devotos que diante da imagem manifestam pedidos e
agradecimentos. Ali também deixam oferendas para os pretos-velhos reforcando a
existéncia do espaco como um lugar de devocdo. Nesse sentido, a praca € entendida
como uma extensdo dos terreiros no espaco que pode ser ao mesmo tempo publico e
sagrado, pois adquire seu préprio ngunzo ou axé — a energia vital que habita em tudo
gue existe. Esse ngunzo é renovado, a cada ano, durante a celebracdo, quando a praca,
plenamente, se realiza como um grande terreiro da cidade - que torna presente uma

energia ancestral, em suas maltiplas dimensdes, materiais e imateriais.

O contrario da morte ¢ a festa!

No recente e importante livro ‘Fogo no Mato — a ciéncia encantada das
macumbas’, Simas e Rufino explicitam um sistema de saberes oriundos das chamadas
‘macumbas’ (denominagdo corrente para designar diversas praticas afrorreligiosas no
Brasil) que ultrapassa o campo do rito religioso. As ‘macumbas’ sdo apresentadas no
sentido complexo de ‘procedimentos de encantamento da vida’, denotando os saberes
que circulam nos terreiros (assim como nos desfiles de escola de samba, nas rodas de
capoeira, nas rodas de jongo, nas giras de malandros, como ja nos mostrava Beatriz
Nascimento, Ori, 1989), como “territorios onde visdes de mundo sdo codificadas,

rompendo com a ideia de que s6 o ocidente judaico cristdo, ou entdo de recorte

% [O video, retirado do YouTube e denunciado ao Ministério Piblico Federal, pode ser visto em
<https://www.facebook.com/aspucbrasil/videos/1643186795910642/?pnref=story>. Ultimo acesso em 23
de junho de 2015.]
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iluminista, foi capaz de elaborar reflexdo sobre o mundo” (SIMAS ¢ RUFINO, 2018).

Por uma perspectiva afetada pelos saberes contracoloniais (SANTQOS, 2015), a
festa afro-amerindia é compreendida, entdo, ndo mais como ‘boa para pensar’, mas ela
prépria.  como pensamento. Nos fundamentos ontolégicos das civilizagbes
contracolonialistas o contrario da morte é a festa, e € com a festa que as comunidades de
terreiros seguem confrontando o genocidio do povo negro no Brasil.

Sob uma pressao violenta, ao longo de uma histdria escravista cujas estruturas
ndo foram efetivamente transformadas apds a Abolicdo, as comunidades de matrizes
africanas conseguem superar as politicas coloniais, imperiais e republicanas que
pressionavam (e ainda pressionam) para a sua assimilacdo pelas tradi¢cOes euro-cristés
capitalistas: seus modos de existéncia ainda (r)existem (SANTOS, 2015; SANTOS
2008). A Festa dos Pretos Velhos, nas ruas de BH, é um forte exemplo de convivéncia
da diversidade (de convivéncia na cidade!), e por isso também as festas sdo
significativamente pedagdgicas (SODRE, 1988): comunicam antigos saberes
comunitarios que sdo transmitidos e re-elaborados, orientando as geragdes presentes e
podendo funcionar como importantes guias existenciais para as futuras geracdes. Simas
e Rufino (2018) sugerem que a macumba?® é politica, o que a experiéncia da festa dos
Pretos Velhos corrobora: reafirmando o encantamento, feitico e poética diante de um
colonialismo desencantador, como pode ser o cotidiano urbano, produtivista e
burocratizado que pratica continuamente uma subalternizacdo da populacdo afro-

brasileira.
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Resumo

No campo dos estudos religiosos, observa-se uma falta da producdo académica que
busque compreender o espago ocupado pelas religides afro no contexto Nova Era.
Autores como Magnani (2000) e Amaral (2000) entendem a Nova Era como um
movimento intimamente influenciado pelo ocultismo europeu, Transcendentalismo
americano do século XIX, teosofia de Helena Blavastsky, Espiritualismo, New Thought
e Christian Science. O movimento Nova Era, em seu aspecto historico, comegou nos
anos 60 e 70 em um contexto de contracultura e um fluxo crescente de intercambio
entre Oriente e Ocidente (AMARAL, 2000). Este movimento apresenta “um amplo
leque de interesses, passando pela religido, filosofia, misticismo, saude, psicologia,
parapsicologia, arte, ecologia e o oculto” (AMARAL, 2000, p.29). Outros estudiosos da
religido como o antropélogo Silas Guerriero (2006) ja enquadram a Umbanda Esotérica
dentro da categoria de Novos Movimentos Religiosos e Nova Era, afirmando que,
apesar de recente, doutrinas como essa buscam um vinculo com religies e doutrinas
muito antigas como o hinduismo e o préprio catolicismo. H& um entendimento de que,
no Brasil, a Nova Era possui suas singularidades e que por isso doutrinas como a
Umbanda Mistica, as religides ayahuasqueiras e o Vale do Amanhecer, por exemplo,
podem ser entendidas como manifestacdes da New Age Popular (OLIVEIRA, A,
2009). Dessa forma, este trabalho também se propde a pensar a Umbanda Esotérica,
considerando as singularidades desta doutrina no contexto brasileiro.

Palavras-chave: Umbanda Esotérica. Religiosidade Afroindigena. Nova Era.
Antropologia da Religido.

UMBANDA ESOTERICA: UNA ETNOGRAFIA PARA
REUNIRSE DESDE LA RELIGIOSIDAD CON LA NUEVA
EDAD EN UNA TERRAZA BELO HORIZONTE

Resumen

En el campo de los estudios religiosos, existe una falta de produccion académica que
busque comprender el espacio ocupado por las religiones afro en el contexto de la

1 Universidade Federal de Minas Gerais.
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Nueva Era. Autores como Magnani (2000) y Amaral (2000) entienden la Nueva Era
como un movimiento intimamente influenciado por el ocultismo. Transcendentalismo
estadounidense del siglo XIX, Teosofia, Espiritualismo, Nuevo Pensamiento y Ciencia
Cristiana de Helena Blavastsky. EI movimiento New Age, en su aspecto historico,
comenzd en los afios 60 y 70 en un contexto de contracultura y un creciente flujo de
intercambio entre Oriente y Occidente (AMARAL, 2000). Este movimiento presenta
"una amplia gama de intereses, desde religion, filosofia, misticismo, salud, psicologia,
parapsicologia, arte, ecologia y ocultismo” (AMARAL, 2000, p.29). Otros eruditos
religiosos como el antropologo Silas Guerriero (2006) ya encajan en Umbanda
Esotérica dentro de la categoria de Nuevos movimientos religiosos y Nueva era,
afirmando que aunque recientes, doctrinas como esta buscan un vinculo con religiones y
doctrinas muy antiguas como el hinduismo y El catolicismo mismo. Se entiende que, en
Brasil, la Nueva Era tiene sus singularidades y, por lo tanto, doctrinas como la Mistica
Umbanda, las religiones de Ayahuasqueiras y el Valle del Amanecer, por ejemplo,
pueden entenderse como manifestaciones de la Nueva Era Popular (OLIVEIRA, A .,
2009). Por lo tanto, este trabajo también tiene la intencion de pensar en la Umbanda
Esotérica, considerando las singularidades de esta doctrina en el contexto brasilefio.

Palabras-Clave: Umbanda Esotérica. Religiosidad afro-indigena. Nueva Era.
Antropologia de la Religion.

O trabalho de campo

Este artigo compde um processo de pesquisa de carater etnografico mais amplo
que se iniciou no segundo semestre de 2014 no Templo Universalista e Espiritualista
Solar - TUES, um terreiro de Umbanda Esotérica localizado na regido central da cidade
de Belo Horizonte. O terreiro foi criado no dia 13 de maio de 2009 por Luis Gustavo,
chefe da casa, com o apoio de sua familia.

A partir de 2014, comecei a frequentar a casa enquanto médium neéfita/ médium
em provas. No segundo semestre de 2015, passei pelo ritual de aceitacio do terreiro e de
fato comecei a fazer parte da corrente meditinica. Dessa forma, pude participar de
diversos ritos publicos, ritos internos, trés ritos de aceitagdo, vivéncias e aulas no
terreiro até o momento presente em que escrevo este artigo. Além disso, o trabalho
também foi permeado e enriquecido por conversas informais e entrevistas com
membros € membras iniciados e ndo iniciados do terreiro. Entrevistas estas menos com
carater extrativo de informacgdes e mais como um espago de trocas e narrativas vivas
que perpassam a vida destes umbandistas.

Marilyn Strathern (2014) levanta a questdo preliminar de como se conhece

guando se esta em casa, ou seja, o fazer antropoldgico realizado no mesmo contexto
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social que o produziu. Estaria uma umbandista que estuda com outros umbandistas em
casa? Para a autora, questdes como essa ndo se relacionam a familiaridade ou a
distdncia, mas o que realmente importa é saber se investigadora-investigados estdo
igualmente em casa, compartilhando conceitos, premissas e entendimentos sobre a vida

social.

Neste processo de imersdo etnografica dialdgica, engajada e ativa, utilizando
este espaco como fonte de dados e feitura do conhecimento, considerei a ideia de
pesquisadora cambona (SIMAS; RUFINO, 2018). Mais do que ser uma cambona em si,
0 intento foi realizar a pesquisa com a atitude de uma cambona, entendendo esse

saber/fazer como inacabado e vivo.

...0 cambono ¢ uma espécie de auxiliar de pai de santo e das proprias
entidades que, a0 mesmo tempo, atua como um °’ faz tudo” no
terreiro: ele varre o saldo, acende o cachimbo da vovo, sustenta o
verso nos corridos, organiza a assisténcia, auxilia os consulentes,
despacha a entrada, opera como tradutor nas consultas, registra o
receituario, toma bronca e é orientado. Sem delongas, o cambono
firma ponto e segura a pemba em um terreiro.

A figura do cambono, como simbolo que compreende uma série de
fazeres/saberes, € potente para pensarmos a atitude do pesquisador que
se orienta pelos saberes assentados nas epistemologias das macumbas.
O cambono ¢ aquele que se permite afetar pelo outro e atua em fungado
do outro. No desempenho de suas atividades, participa ativamente das
dindmicas de produgdo e circulagdo de saberes. Assim, o cambono ¢é
aquele que opera, na interlocu¢do, com todas as atividades que
precedem os fazeres/saberes necessarios para as aberturas de
caminhos. (SIMAS; RUFINO, 2018, p.36)

A pesquisadora cambona, entdo, participa ativamente de processos de
transformacdo e mediacdo tanto no terreiro quanto na pesquisa. Portanto, este projeto,
ndo se trata de uma mera compreensdo do religioso, porque se assim o fosse correria 0
sério risco de destruir a experiéncia (SEGATO, 1992). Por fazer parte do TUES, a
grande contribuicdo ndo € acessar algo interno que alguém de fora ndo poderia, mas sim
a propria experiéncia religiosa. Mais do que levar e trazer informagdes, é a mediacéo,
gue esta também relacionada a minha propria experiéncia, que contribui para o pensar.
Este é de fato um projeto cheio de riscos, mas que gera um lugar de fala potencialmente

rico. Dessa forma, pego ag0d ?para comegar. ..

2 Expressdo usada por muitas religiosidades afro-brasileiras como sinal de respeito e para pedir permisséo
e licenca para o inicio de um trabalho espiritual.
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Introducéo

As religides afro-brasileiras possuem uma matriz que se relaciona

a um conjunto algo heteréclito, mas certamente articulado, de praticas
e concepcdes religiosas cujas bases foram trazidas pelos escravos
africanos e que, ao longo da sua histdria, incorporaram em maior ou
menor grau elementos das cosmologias e préaticas indigenas, assim
como do catolicismo popular e do espiritismo de origem europeia.
Evidentemente, esses elementos transformam-se & medida que s&o
combinados, e vice-versa. (GOLDMAN, 2009, p. 106)

Os estudos da area da antropologia que se debrugam sobre essas religiGes podem
ser divididos em dois periodos: um culturalista/evolucionista e outro que parte de uma
perspectiva mais sociologica (BANAGGIA, 2008; GOLDMAN, 2009). O primeiro
periodo, que ocorreu do final do século XIX ao inicio dos anos 1970, é caracterizado
por estudos que buscavam “sobrevivéncias africanas” nas religides afro-brasileiras,
descrevendo seu sistema de culto, mitologia, simbolos e rituais. O objetivo era entender
a origem dos itens estudados e sua classificacdo nos diferentes graus de
desenvolvimento da visdo evolucionista. S&o autores deste periodo, por exemplo, Nina
Rodrigues e Arthur Ramos, que focaram seus estudos principalmente na regido Norte e
Nordeste do pais. O segundo periodo, que comecou na década de 1970 e tem
repercussdes até a atualidade, se formou como uma critica aos primeiros estudiosos do
campo e teve forte influéncia da antropologia social britanica e da sociologia francesa
de Bourdieu. Estes estudos estdo contextualizados na regido sudeste do pais,
principalmente nos estados de Sdo Paulo e Rio de Janeiro. Buscam entender a relacdo
dos terreiros com a dita sociedade envolvente, considerando disputas por poder, classe,
processos de urbanizacdo/industrializacdo e a organizagdo social. S&o autoras
reconhecidas deste contexto Yvonne Maggie, Beatriz Gois Dantas, Stefania Capone,
Diana Degroat Brown, Patricia Birman (BANAGGIA, 2008; GOLDMAN, 2009).

No campo dos estudos religiosos, observa-se uma falta da producdo académica
que busque compreender o espago ocupado pelas religides afro no contexto Nova Era.
Autores como Magnani (2000) e Amaral (2000) entendem a Nova Era como um

movimento intimamente influenciado pelo ocultismo europeu, Transcendentalismo
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americano do século XIX, teosofia de Helena Blavastsky ®, Espiritualismo, New
Thought e Christian Science. O movimento Nova Era, em seu aspecto historico,
comegou nos anos 60 e 70 em um contexto de contracultura e um fluxo crescente de
intercambio entre Oriente ¢ Ocidente (AMARAL, 2000). Foi neste periodo que muitos
gurus missionarios migraram para os Estados Unidos e Europa para difundir suas
praticas. Houve uma grande apropriacdo de filosofias e religides orientais, da
Renascenca Hindu e de povos indigenas, sendo uma caracteristica desse movimento “o
discurso de autodesenvolvimento, na base das propostas terapéuticas atraidas por
experiéncias misticas e filosofias holistas, fazendo-as corresponder as modernas teses de
divulgagdo cientifica” (AMARAL, 2000, p.32). E neste contexto que obras como O Tao
da Fisica e Ponto de Mutagdo de Fritjof Capra (1974) sdo lancadas. A Nova Era tem
como tendéncia e pilar a transformacgao de si para assim transformar toda a humanidade.
Apresenta “um amplo leque de interesses, passando pela religido, filosofia, misticismo,

satde, psicologia, parapsicologia®, arte, ecologia e 0 oculto” (AMARAL, 2000, p.29).

H4 um entendimento de que, no Brasil, a Nova Era possui suas singularidades e
que por isso doutrinas como a Umbanda Mistica, as religides ayahuasqueiras e o Vale
do Amanhecer, por exemplo, podem ser entendidas como manifestacdes da New Age
Popular (OLIVEIRA, A., 2009). Dessa forma, penso que a Umbanda Esotérica também
possa ser enquadrada nesta categoria de New Age Popular. Essa doutrina tem como
caracteristica uma intima relagdo com a ciéncia e com religiosidades orientais, como ¢
proprio do movimento Nova Era, e possui suas especificidades por fazer parte do
contexto brasileiro.

O que denominamos New Age Popular, que vem a ser uma nova
releitura, a partir de um contexto social proprio, de praticas e de
tradi¢des culturais originadas no Brasil € no exterior - entre as quais, a
umbanda, elementos da religiosidade popular, o espiritismo kardecista
e, o catolicismo popular, principalmente - nos moldes tipicos da New
Age, que recria aspectos culturais — como os rituais, principalmente os
de possessdo, das religides populares no Brasil, além do aspecto

estético —, que até entdo, ndo haviam sido enfatizados pelo
movimento. (OLIVEIRA, A., 2009, p.39)

3 Helena Petrovna Blavastsky foi uma esotérica russa que fundou a sociedade teoséfica em 1875 e causou
grande impacto na comunidade cientifica e esotérica da época ao publicar seu primeiro livro Isis Sem
Véu, atribuindo sua autoria a seus mentores orientais (CORDOVIL; CASTRO, 2018).
4 Parapsicologia é a ciéncia que estuda eventos tidos como paranormais, transcendentais ou
metapsiquicos, estudando fenémenos como a mediunidade e ocorréncias ligadas a ela.
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O termo New Age Popular chama atencdo para o fato de que a Nova Era tem
raizes europeias e norte-americanas € que, no Brasil, existe uma forte valoracdo, mesmo
que com apropriagdes diversas, de elementos das religiosidades populares, como os
cultos afro-brasileiros (OLIVEIRA, A., 2009).

Alguns membros do TUES entendem a Umbanda Esotérica e a propria Umbanda
de forma geral como parte do movimento Nova Era, porque esta tem, para eles, uma
origem tdo antiga quanto a prdpria formagdo da Terra. Carolina Lopes, iniciada de
primeiro grau da casa, em uma conversa informal, fez intima relacdo entre a Umbanda
Esoterica e a Nova Era:

Eu entendo sim que a Umbanda Esotérica € um movimento da Nova
Era e percebo que todas essas linhas que estdo chegando com essa
forca universalista, que tem um discurso de ndo preconceito, um
discurso ndo exclusivo, de receber qualquer tipo de alma, qualquer
tipo de credo religioso e de ndo se colocar como uma religido
principalmente, para mim, sdo movimentos da Nova Era... Eu sinto
que a Nova Era € a era da unidade...uma era em que a separacao € 0
individualismo estdo sendo deixados de lado,... onde as pessoas estdo
percebendo que o sistema que a gente esta vivendo ha muitos e muitos
ja esta falho... € um movimento contra esse sistema capitalista,
patriarcal, separatista... A Nova Era vem trazendo o ser humano como
unidade, sem falar de linguas, de povos, nagdes e, nesse sentido, eu
me identifico muito nas palestras do Luis Gustavo no terreiro quando
ele sempre fala do universalismo, de receber qualquer pessoa que quer
se curar... quando ele fala na oragdo uma so lingua, um s6 povo, uma
s0 nagdo (Carolina Lopes, TUES, 2019).

Esta fala da iniciada nos revela a estreita relacdo entre Nova Era e o
Universalismo presentes no TUES. Carolina também faz referéncia a oracdo de
saudacdo ao Universalismo que, muitas vezes, é feita pelo sacerdote Luis Gustavo para
a abertura dos ritos no terreiro, pedindo por: “um sO planeta, uma sO pétria, sem
fronteiras, uma so lingua, uma s6 energia...”. O Universalismo aparece como uma
caracteristica da propria Umbanda e do umbandista que ndo sdo entendidos como
religido, mas de uma doutrina ou filosofia de vida. Dessa maneira, a espiritualidade
seria algo universal que se manifesta de formas especificas em cada contexto.

Muitos académicos defendem a tese de que a Umbanda se define como corpo
religioso a partir da década de 1930 no contexto de urbanizacéo do Brasil e transi¢éo de
uma estrutura agraria para uma urbano-industrial (JORGE ET AL., 2016). Entretanto,
para este grupo, 0 Aumbhandhan surgiu entre 10 e 15 mil anos atras. Esse € um periodo
que remete ao contexto da Lemduria, entendido por muitos como o continente perdido.

Hipoteses sobre a formagdo das civilizagbes na Terra estdo ligadas a esse continente.
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Ele seria formado por uma parte do que hoje é a Africa, Asia e América. Diversas
vezes, nas palestras que antecedem os ritos publicos, nomeadas como prédicas, o chefe
do terreiro afirmou que o ritual que estava prestes a acontecer ali seria uma reproducéo
dos cultos que ocorriam na Atlantida antiga. O que rege todas as mudancas na Terra, de
acordo com essa linha religiosa, desde seu inicio, € o0 Aumbhandan ou Conjunto das
Leis Divinas que em um periodo posterior, por meio de uma revelacdo espiritual,
passaria a ser chamado de Umbanda. Esse termo, Umbanda, é considerado a palavra
perdida.

A Lemduria, neste entendimento, se encontra no contexto da Pangeia, remetendo
a teoria cientifica que afirma que, nos periodos iniciais de formacdo da Terra, todos 0s
continentes estariam juntos. A oracdo de saudacdo ao universalismo durante os ritos,
segundo Luis Gustavo, faz referéncia a este passado da Pangeia e ao futuro no qual os
continentes voltardo a se unir.

Em entrevista, Luis Gustavo esclareceu o motivo de o terreiro carregar em seu
nome o termo “universalista”:

As regras sdo criadas por nds aqui humanos. Isso sempre me atraiu
muito: o que o espirito que segue na umbanda vai falar, vai dizer, vai
apontar. E tive algumas experiéncias que eu perguntava para 0S
espiritos se eles eram umbandistas e eles sempre respondiam: ¢
Também! Também sou umbandista’’. Entdo, minha ficha foi caindo
que umbanda, catolicismo, hinduismo, protestantismo sdo coisas aqui
da Terra. O universo é muito mais amplo do que isso. Entdo, quando
fomos dar nome ao templo, n6s tentamos encaixar 0 nome a percepgao
gue eu tenho de religido ou de religiosidade que sdo duas coisas
diferentes. Religido é aquela coisa conceitual. Religiosidade é a
pratica que vocé aprende, a esséncia de uma religido... E tive a
felicidade de encontrar com uma iniciada do pai Matta, através da mae
velha que a assiste, que abonou esse nome e a proposta que eu tinha
colocado de que o universalismo fosse a bandeira ndo s6 da umbanda
mas do aumbhandan. E engracado que o universalismo ja estd em
outras religides, mas as pessoas ndo percebem. O termo catolico
significa, traduzindo do latim, aquele que é universal. As igrejas
evangélicas usam sempre o nome “universal’’. (Grifo nosso) (Luis
Gustavo, TUES, 2016).

Silas Guerriero (2006) enquadra a Umbanda Esotérica dentro da categoria de
Novos Movimentos Religiosos e Nova Era, afirmando que, apesar de recente,
segmentos religiosos como este buscam legitimidade por meio do vinculo com religides
e doutrinas muito antigas como o hinduismo e o préprio catolicismo. E importante
pontuar que analises com tom sociolégico como estas, muitas vezes, ddo a impressao

que os fiéis executam um calculo utilitarista para disputar com mais eficiéncia um
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mercado religioso e atrair mais membros. Dessa forma, a religido é entendida como uma
metafora das relagGes sociais e dos conflitos que as permeiam. Para Luis Gustavo,
sacerdote do TUES, a Umbanda Esotérica ndo compde o gradiente de religides da Nova
Era porque esta ndo busca vinculos com religides antigas, ao contrario, € de fato uma
das doutrinas mais antigas da Terra.

Esse aspecto universal ndo indicaria que a Umbanda deixou de ter um carater
étnico para disputar adeptos no mercado religioso, como indica Prandi (1991) em seus
estudos sobre o Candomblé em Sao Paulo. A Umbanda possibilita a presenca de
diferentes elementos das mais diversas religides como o budismo, o hinduismo, o
catolicismo, o taoismo, o Santo Daime, tradi¢cbes esotéricas como a Rosa Cruz Aurea,
por exemplo. Para frequentar o terreiro, dessa forma, ndo ha exigéncia de conversdo,
permitindo que o individuo possa ter uma multipla pertenca religiosa e mais do que isso,
possa ser universalista.

Entretanto, isso ndo significaria que os membros do TUES n&o possuem uma
identidade ou fidelidade religiosa. No periodo das festividades juninas do ano de 2019,
uma das médiuns da casa postou por trés dias seguidos, em um grupo de uma rede
social exclusiva para os membros do TUES, oracdes referentes & novena de Santo
Antonio de Padua e, no terceiro dia de postagens, o sacerdote da casa questionou se a
Igreja Catdlica também recomendava trabalhos de Umbanda para os seus fieis. A
médium concordou e disse que acreditava no Universalismo da Umbanda. Com isso, 0
lider espiritual também afirmou acreditar no universalismo e que por isso protegia a
Umbanda em relacdo ao sincretismo, uma vez que este teria acarretado perdas e
ignorancias relativas a esta doutrina religiosa. Outro médium concluiu que a situagdo o
lembrava da época do Padre Anchieta e a catequizacdo indigena, postando, na rede
social do terreiro, a musica Cordeiro de Nana do grupo musical popular no Brasil nos
anos 60 e 70, “Os Ticoas’’. A letra da cancao faz alusdo ao periodo colonial brasileiro,
no qual negros escravizados eram forgados a aderir ao catolicismo e abdicar de sua fé

ao0s orixas, voduns, inkices.

Fui chamado de cordeiro mais ndo sou cordeiro nio
Preferir ficar calado que falar e levar ndo

O meu siléncio é uma singela oracdo a minha santa de fé
Meu cantar vibram as forgas que sustentam meu viver
Meu cantar é um apelo que eu faco a nand é

SOU DE NANA E UA E UA E UAE (3X)

O que peco no momento € siléncio e atengao

Quero contar sofrimento que passamos sem razdo
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O meu lamento se criou na escravidao que forcado passei

Eu chorei sofri as duras dores da humilhagéo

Mas ganhei pois eu trazia nana é no coragéo (Os Ticoés, Cordeiro de
Nana, 1977).

Luis Gustavo concluiu a conversa dizendo: *’Precisamos ter uma identidade. O
Universalismo ¢ a soma das diferencas e nao fusdo de varias crencas”. Nessa
perspectiva, o universalismo funciona como um grande encontro como proposto por
Stengers (2018): ndo ¢ necessariamente harmonico, exige a ndo existéncia de uma
hierarquia e uma coaprendizagem reciproca que ndo inclui obrigatoriamente a
coincidéncia. Como um acontecimento cosmico, este encontro ¢ capaz de acontecer
entre forcas divergentes, ndo sendo necessario suspender essa heterogeneidade.

O argumento utilizado pelo lider do terreiro para argumentar contra o
sincretismo ¢ similar as ideias apresentadas no manifesto contra o sincretismo assinado,
nos anos 80, por cinco grandes liderancas religiosas do Candomblé de Salvador: as
ialorixds Mae Menininha do Terreiro do Gantois, Mae Stella de Oxo6ssi do I1€ Axé Opo
Afonja, Mae Olga do Terreiro do Alaketu, Mae Teté de lansd do Terreiro da Casa
Branca e a Doné Mae Nicinha do Terreiro do Bogum. Neste manifesto as liderangas se
posicionavam contra o sincretismo entre as divindades dos Candomblés e os santos da
Igreja Catodlica. Este, na época, obteve bastante visibilidade através da midia e foi
amplamente discutido por adeptos e académicos. Flaksman cita um dos trechos do

documento citados:

Vinte e sete de julho passado deixamos publica nossa posicao a
respeito do fato de nossa religido ndo ser uma seita, uma pratica
animista primitiva; consequentemente, rejeitamos o sincretismo como
fruto da nossa religiao, desde que ele foi criado pela escravidao a qual
foram submetidos nossos antepassados. (...) Vemos que todas as
incoeréncias surgidas entre as pessoas do candomblé que querem ir a
lavagem do Bonfim carregando suas quartinhas, que querem continuar
adorando Oy4 e Santa Béarbara, como dois aspectos da mesma moeda,
sdo residuos, marcas da escraviddo econOmica, cultural e social que
nosso povo ainda sofre. Desde a escraviddo que preto é sindnimo de
pobre, ignorante, sem direito a nada; e por saber que ndo tem direito ¢
um grande brinquedo dentro da cultura que o estigmatiza, sua religido
também vira brincadeira. (...) Durante a escravidao, o sincretismo foi
necessario para a nossa sobrevivéncia, agora, em suas decorréncias e
manifestacdes publicas, gente do santo, ialorixas, realizando lavagens
nas igrejas saindo das camarinhas para as missas etc., nos
descaracteriza como religido, dando margem ao uso da mesma coisa
exotica, folclore, turismos. Que nossos netos possam se orgulhar de
pertencer a religido de seus antepassados, que ser preto, negro, lhes
traga de volta a Africa e ndo a escraviddo. (...) Todo este nosso
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esforgo € por querer devolver ao culto dos Orixas, a religido africana,
a dignidade perdida durante a escraviddao e processos de correntes da
mesma: alienagdo cultural, social e econdmica, que deram margem ao
folclore, ao consumo e profanacao da nossa religido (p.5, 2017).

Tanto o posicionamento das Maes Baianas quanto do lider do TUES evidencia
um rompimento com um certo regime de identificacdo que impede que a dimensao afro-
indigena religiosa possa ser valorizada. Nao ¢ exatamente uma recusa ao catolicismo,
mas mostrar, assim como Bastide (1973), que o catolicismo pode ser mais uma nagao do
Candomblé e ser africanizagdo por ela, ao invés de ser entendido como um fator de
desafricanizacao ¢ descaracterizagao.

Neste sentido, o universalismo presente no TUES se aproximaria mais ao que
Veras (2018) chamou de pluralismo religioso, no qual a composi¢do ritual nos mostra
como ¢ possivel agregar em um mesmo agenciamento Nossa Senhora, Jesus e
entidades. Da mesma forma que no contexto estudado por Veras (2018), os membros do
TUES ndo entendem como um problema o fato de alguém se tornar evangélico, por
exemplo. Isto ndo impediria Sua presenga no terreiro ou que este individuo frequentasse
0s ritos.

O sacerdote do TUES, por vezes, repetiu a seguinte frase desde que pude
acompanhar a trajetoria do terreiro a partir de 2014: “a Umbanda é para todos, mas nem
todos sdo para a Umbanda”. Ser umbandista, desta forma, esta atrelado a uma condicao
de nascimento e, neste ponto de vista, ndo ha a existéncia de uma conversdo religiosa,
mas o reconhecimento de sua propria natureza, do seu proprio estado. Sobre isso a
meédium Verdnica colocou:

Eu descobri a Umbanda como uma forma de vida mesmo... como um
estilo de vida universal. Muitas coisas que eu hoje vejo na Umbanda,
eu consigo enxergar em outras vertentes. Ndo acho que é uma religido,
uma coisa fechada... algo que tenha um livro sagrado para a gente
seguir. Eu descobri mesmo. Nasci para aquilo. E realmente uma coisa
que te atrai. E sagrado. Principalmente em relagdo ao
autoconhecimento, me enxergar... tudo que eu ndo podia associar a
mim, porque era pecado ou porque era do demédnio. Eu tive a
oportunidade de me conhecer.

Mesmo possuindo um carater universalizante em sua cosmologia,

o destino que leva alguns, e sé alguns, a iniciar-se nos terreiros, assim
mesmo os distingue. De um lado, uma postulagio amplamente
inclusiva; de outro, um principio de determinacdo exclusiva (a separar
iniciados e profanos). Mas eles se equilibram e se complementam.
(Serra, 1995, p.19)
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Serra (1995) coloca a Umbanda como uma exemplo de ecletismo religioso, ou
seja, uma “espécie de doutrina que é expressamente elaborada com o proposito de
realizar a sintese de vérias, sendo de todas as religides” (p. 14). Mesmo possuindo de
fato essa caracteristica sintética, acredito que a Umbanda também pode abarcar o que o
autor chama de “pluralismo religioso de principio”: ha um reconhecimento da
legitimidade religiosa de outras doutrinas, sem que se perca a singularidade ritual,
“descrevendo a dedicacdo a0 mesmo como uma necessidade imposta a determinadas
pessoas (ou grupos) por Deus, pelos orixas, pelo destino” (p.15).

Para Carneiro da Cunha (1987), ndo basta que o Deus de uma religido seja
universal para que esta também seja considerada desta forma. A autora caracteriza duas
formas de religido: uma baseada em um deus exclusivo que ndo discrimina os fiéis e
outra simétrica na qual o grupo de culto é exclusivo, “pois seu deus é bem seu, mas por
isso mesmo ‘ndo exclui a possibilidade de outros deuses, tdo especificos quanto ele

proprio. Sua Igreja é coextensiva ao grupo social’ ” (Serra, 1995, p.27).

No altar do TUES, ndo existem imagens (nem de orixas ou santos), apenas um
quadro fixado na parede com o rosto de Jesus em preto e branco. Este foi afixado no ano
de 2018 como simbolo do quarto grau de iniciacdo de Luis Gustavo. Segundo o
sacerdote, esta imagem é como uma fotografia, uma recordacdo de um bom exemplo e
do caminho que devemos seguir. Na mesma época, 7 tacas redondas de agua foram
colocadas, formando um circulo entorno da vela localizada no centro do altar. Cada uma
delas contém a vibracdo dos Sete Orixas Maiores para a Umbanda Esotérica: Xang0,
Oxossi, Yori, Yorima, Oxala, Ogum e Yemanja. Este altar é significativo para
manifestar a energia de um Deus realmente universal e sem imagens, ou melhor, que
contenha todas as imagens e que acolha a todos.

Nesse sentido, Neto (2007, p.121), que foi um dos principais expoentes da
Umbanda Esotéricano Brasil, afirma que:

o verdadeiro umbandista é universalista, ndo no sentido de fazer uma
"grande mistura”, mas no sentido de entender as misturas e 0s Varios
entendimentos que se encontram dentro delas. Assim, quanto mais
dissermos que somos religiosos, menos nos encontraremos préximos
da verdade, e sim cada vez mais distantes dela. O verdadeiro
Umbandista ndo é sé religioso, é ligado as Filosofias, as Ciéncias e as
Artes.

Alguns segmentos umbandistas, como é o caso do grupo meditnico do TUES,

atribuem a figura de Zélio Fernandino de Moraes um status privilegiado na historia
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umbandista. Nas aulas dadas no terreiro e nas obras estudadas pelos médiuns, é
reforcada a ideia de que a Umbanda ressurge no Rio de Janeiro em 1908 com Zélio
Fernandino. Conta-se que Zélio é natural de Sdo Gongalo no Rio de Janeiro e aos 17
anos, quando se preparava para 0s exames da Escola Naval, foi acometido por uma
estranha paralisia. Nenhum médico conseguia identificar o que estava acontecendo com
0 rapaz: dizia palavras desconexas, tinha visfes e aparente perturbacdo mental. Zélio
anunciou que ficaria curado e no dia seguinte ao anuncio assim se fez. Entretanto, a
confusdo mental ainda permanecia o que fez com que sua familia muito catélica o
encaminhasse para um padre a fim de que fosse exorcizado. O feito também ndo foi
bem sucedido. Entdo, Zélio foi levado a Federagdo Espirita do Estado do Rio de Janeiro
que se localiza em Niteroi.

Na Federacdo, durante uma sessdo espirita, no dia 15 de novembro de 1908, o
jovem rapaz incorporou a entidade conhecida como Caboclo das Sete Encruzilhadas.
Um médium vidente questionou o Caboclo das Sete Encruzilhadas, dizendo que estava
vendo ali, na verdade, um sacerdote catdlico. E o Caboclo de fato confirmou que era
uma encarnacdo do Padre Gabriel de Malagrida. Afirmando que ali estava faltando uma
flor, o Caboclo vai até o jardim da Federacdo e volta, colocando uma flor em cima da
mesa. Outros médiuns que estavam no local manifestavam espiritos de negros escravos
(entidades conhecidas como Pretos-Velhos) e indios (entidades conhecidas como
Caboclos), sendo que as entidades juntamente com Zélio Fernandino e o Caboclo das
Setes Encruzilhadas foram convidadas pelo dirigente da reunido a se retirarem do local
por serem consideradas espiritualmente atrasadas. O Caboclo das Sete Encruzilhadas
discursava em favor daquelas entidades que segundo ele estavam sendo discriminadas
por sua cor e classe social. Assim, o Caboclo disse que no dia seguinte seria formada
uma nova religido, a religido de Umbanda, com um rito inicial na casa de Zélio onde
todas as entidades que ndo poderiam se manifestar naquele local (a Federagdo) teriam
liberdade para expressarem suas mensagens e realizarem seus trabalhos espirituais.

No dia seguinte, 16 de novembro de 1908, as 20h, em meio a uma pequena
multiddo de curiosos, parentes e céticos, o Caboclo das Sete Encruzilhadas incorporado
em Zélio Fernandino declara que na religido de Umbanda os Pretos Velhos e os
Caboclos seriam livres para trabalhar. Além disso, determinou algumas regras como o
uso de roupas brancas por parte dos meédiuns durante os ritos, a pratica da caridade, ndo
cobrar por nenhum atendimento espiritual, se basear no Evangelho Cristdo e o néo

sacrificio de animais. Dessa forma, na Rua Floriano Peixoto, n® 30, no bairro de Neves,
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em Sao Gongalo, Rio de Janeiro, surge, de acordo com algumas correntes umbandistas
(incluida a Umbanda Esotérica), a primeira tenda de Umbanda, a Tenda Espirita Nossa
Senhora da Piedade. A Tenda, ainda hoje em funcionamento, agora esta situada no
municipio de Cachoeiras do Macacu, Estado do Rio de Janeiro. Dez anos depois de sua
fundacdo, conta-se que o Caboclo das Sete Encruzilhadas teria determinado a criagéo de
sete novas casas de Umbanda: S&o Pedro; Nossa Senhora da Guia; Nossa Senhora da
Conceicdo; Sao Jer6bnimo; Sao Jorge; Santa Béarbara; e Oxald. Essas tendas seriam as
responsaveis por uma maior propagacao da nova religido.

Para Giumbelli (2002), o reconhecimento de Zélio Fernandino é uma construcéo
tardia, aparecendo apenas em trabalhos académicos posteriores a 1960. Seria apenas na
década de 70 que o Conselho Deliberativo da Umbanda - CONDU - afirmaria o dia 15
de novembro como dia nacional da Umbanda.

Longe de um consenso, tal reconhecimento da figura de Zélio aponta
para um projeto federativo especifico que procura generalizar o que
tende a permanecer uma consagragdo restrita a certo segmento do
universo umbandista’’ (GIUMBELLI, 2002, p. 195).

Para Serra (2014), o que é tido como a origem da Umbanda e o advento de

Zélio Fernandino de Moraes é na verdade uma reforma desafricanizante desta religido,
uma vez que a Umbanda teria originalmente uma raiz afro. Afasta-se desta raiz em
detrimento da defesa da Umbanda como uma religido brasileira. Se para Ortiz (1978) o
movimento de branqueamento é uma transformacdo histdrica, evolucionista e
irreversivel, para Serra (2014) existe um embate entre a reafricanizacdo e
desafricanizacdo que sé&o forgcas que atuam mutuamente neste contexto.

15 de novembro também é a data em que se comemora no Brasil a proclamacéo
da Republica que aconteceu no ano de 1889. Luiz Simas (2019) associa este evento ao
dia nacional da Umbanda, afirmando que o surgimento dessa religido nas primeiras
décadas da Republica reflete a construcdo de uma identidade nacional. Neste sentido, o
Caboclo das 7 Encruzilhadas, chamo assim porque ndo teriam caminhos fechados para
ele, e Zélio narram a historia brasileira com todo seu tensionamento e atualidade.

H& um pais oficial que ainda tenta silenciar os indios, os caboclos, 0s
pretos, 0s ciganos, as pombagiras (mulheres donas do proprio corpo
em encanto) e todos aqueles vistos como estranhos por um projeto
colonial amansador de corpos, disciplinador de condutas e aniquilador
de saberes (SIMAS, 2019, p.171).

Zélio Fernandino e outros dirigentes umbandistas fundaram, em 1939, a primeira

Federacdo de Umbanda do Rio de Janeiro, a Unido Espirita da Umbanda no Brasil,
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baseada nas associac¢des kardecistas que existiam na epoca (MORAIS, 2010). Buscaram
racionalizar mitos e ritos da Umbanda e, assim como os kardecistas, procuravam
associar estes a teses cientificas. Foi publicada uma série de obras de intelectuais de
Umbanda, fazendo com que os ensinamentos passassem também a ser difundidos de
forma escrita. A Umbanda vira a “’Religidao do Livro’’ e ndo apenas uma ‘“’Religido da
Palavra’> como outros cultos afro-brasileiros (QUEIROZ, 1989). Na década de 1960,
mais de 400 obras foram publicadas, com temas que variavam desde explicagdes sobre a
origem da Umbanda a explicacfes sobre o processo ritual e suas entidades (MORAIS,
2010).

Em 1941, foi realizado no Rio de Janeiro, pelas Federagfes Umbandistas da
época, o0 Primeiro Congresso de Espiritismo de Umbanda e neste predominou a defesa
de que a origem da Umbanda estaria atrelada as tradicbes misticas orientais
(GIUMBELLI, 2002). Para muitos dos chamados intelectuais de Umbanda, a palavra
“Umbanda” Seria originaria do sénscrito: “o prefixo ‘aum’ esta ligado a magia e é
considerado sagrado por mestres orientalistas” (MORAIS, p. 44, 2010). Os anais do
evento, citados por Ortiz (1978, p.151), atestam esta origem antiquissima da religido:

Sabendo-se que os antigos povos africanos tiveram sua época de
dominacdo além-mar, tendo ocupado durante séculos uma grande
parte do oceano Indico, onde uma lenda nos diz que existiu o
continente perdido da Lemuria, do qual a Australia, a Australasia e as
ilhas do Pacifico constituem as porcdes sobreviventes, - facil nos sera
concluir que a Umbanda foi por eles trazida ao seu contato com 0s
povos hindus, com os quais aprenderam e praticaram durante seculos.
E, assim deve ser, decerto, a nossa concep¢do do Espiritismo de
Umbanda.

Umbanda ndo é um conjunto de fetiches, seitas ou crencas, originarias
de povos incultos, ou aparentemente ignorantes; Umbanda &,
demonstradamente, uma das maiores correntes do pensamento
humano existentes na terra ha mais de cem séculos, cuja raiz se perde
na profundidade insondavel das mais antigas filosofias.

Vinte anos mais tarde, em um Segundo Congresso de Umbanda, um movimento
liderado por Tancredo da Silva Pinto, que também escreveu uma série de livros,
considerava que a Umbanda tinha origem africana: “’o termo seria oriundo de uma tribo
banta, os lundas-quioco, situados no Sul de Angola’> (MORAIS, 2010, p.45). Tata
Tancredo, em 1950, e a Confederacdo Espirita Umbandista do Brasil afirmava que
“terreiro de umbanda que ndo utiliza tambor nem canta pontos no idioma africano e,
também, ndo oferece preceitos com o sacrificio de animais, ‘pode ser tudo, menos
terreiro de Umbanda’ ” (OLIVEIRA, 2017, p.113).
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Umbanda Esotérica

Woodrow Wilson da Matta e Silva, conhecido como mestre Yapacani ou Pai
Matta, ¢ o grande nome da Umbanda Esotérica e ¢ considerado o criador da primeira
escola iniciatica da Corrente Astral do Aumbhandan. Suas ideias sd@o analogas aquelas
defendidas no Primeiro Congresso Espiritismo de Umbanda de 1941. Nasceu em
Garanhuns, Pernambuco em 28 de julho de 1917 (OLIVEIRA, 2017).

A hip6tese mais provavel é que tenha chegado a entdo capital da
Republica (Rio de Janeiro) na adolescéncia, no inicio dos anos trinta,
juntando-se as levas de nordestinos que desde meados do século XIX
ocupavam a regiao central da cidade’” (OLIVEIRA, 2017, p.95).

Afirmava ter diversas visoes desde a infancia e, na adolescéncia, incorporou pela
primeira vez o Preto Velho Pai Guiné da Angola que se apresentou inicialmente como
Pai Candido. A partir de entdo, comegou a prestar consulta as pessoas juntamente com a
entidade que o assistia, sendo proibido pelo guia de frequentar qualquer tipo de centro
ou terreiro. A entidade comunicou que daria todas as instrugdes em relagdo a tarefa que
o astral havia lhe conferido e que no futuro ele escreveria livros importantes. No bairro
da Pavuna no Rio de Janeiro, fundou seu primeiro terreiro, a Tenda Umbandista Oriental
— TUO, que esteve ativa por 20 anos e encerrou seus trabalhos em 1958 quando Matta
decidiu realizar mudangas doutrinarias e praticar a Umbanda Esotérica (OLIVEIRA,
2017). Apods o fechamento do primeiro terreiro, Matta e Silva, no municipio de
Itacuruga no Rio de Janeiro, reabre a Tenda Umbandista Oriental. Em Itacuruga, Matta
criou um sistema de iniciagdo que ¢ entendido como uma forma de administrar o
conhecimento, sendo que as pessoas passariam por transformacdes fisicas e de sua
propria mediunidade.

Matta escreveu nove livros: Mistérios e Praticas da Lei de Umbanda, Licoes de
Umbanda e Quimbanda na palavra de um Preto-Velho, Segredos de Magia de
Umbanda e Quimbanda, Umbanda e o Poder da Mediunidade, Umbanda de Todos Nos,
Umbanda Sua Eterna Doutrina, Doutrina Secreta de Umbanda, Umbanda do Brasil,
Macumbas e Candomblés na Umbanda. Esses sao livros caros aos estudos dos médiuns
do TUES e que sdo recomendados como manuais para se entender como se funciona a

“’verdadeira” umbanda. Matta buscou inspiragdo em obras etnograficas do século XX
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para escrever seus livros e faz mengdo a famosos antropologos da época. Sobre isso

Oliveira (2017) comenta que:

Leu desde Nina Rodrigues a Roger Bastide, passando pelos estudos de
Manoel Querino, Waldemar Bento, Donald Pierson, Gilberto Freire,
entre outros africanistas e antropdlogos... O escritor, contudo, nédo
hesitou em colocar no mesmo nivel de importancia tanto a producéo
académica sobre as religides de matriz africana, quanto os estudos de
Fabre D'Olivet, Saint-Yves d'Alveydre, Edouard Schuré, Gérard
Anaclet Encausse (Papus) entre outros, sobre a origem da humanidade
e das religides (OLIVEIRA, 2017, p.105).

Matta e Silva foi um pensador de seu tempo, profundamente
influenciado pelas teorias raciais e pelo evolucionismo social que
marcou os intelectuais brasileiros das primeiras décadas do século
XX. Tanto que os estudos sobre as herangas africanas no Brasil
disponiveis na época contribuiram para construir a ideia de que a
umbanda teria uma origem mais nobre do que um mero
desdobramento dos cultos afro-brasileiros (OLIVEIRA, 2017, p.106).

Matta afirmava que a palavra Umbanda ou Aumbhandan, que para o autor
significa Conjunto das Leis de Deus, possuia origem em uma lingua antiquissima e
universal, o Alfabeto Adamico ou Vattan, que teria intima relacdo com a origem do
sanscrito e com a Lei de Pemba ou Escrita Sagrada dos Orixas na Umbanda Esotérica.
Essa tese confirma a profunda influéncia que o ocultista francés Saint-Yves D'Alveydre
exerceu em suas obras. Para o ocultista, o alfabeto seria composto de um ponto, de uma
linha, da circunferéncia, do triangulo equilatero e do quadrado, conhecido como Vattan
para os bramanes (OLIVEIRA, 2017). Segundo Luis Gustavo, dirigente do TUES, essa
é a base de qualquer ponto riscado: o ponto, a reta e o circulo.

E comum em suas prédicas o chefe do terreiro fazer referéncia ao Bhagavad
Gita® dos hindus e a outras doutrinas como o taoismo, por exemplo. Certa vez explicou
que o termo Exu, que significa “aquele que foi exilado” ou “exudado”, derivava do
episddio de dissolucio do principio espiritual puro, o Cisma de Irshu®, que esté relatado
no BhagavadGita. Em um rito dedicado as Pombagiras, no ano de 2016, momentos
antes de liberar a entrada dos consulentes no terreiro, Luis Gustavo nos mostrou um

ponto riscado inscrito em uma tabua quadrada de madeira. O sacerdote disse que 0

5 Este é um texto contido no livro Mahabarata que narra um dialogo entre Krishna, a entidade suprema do
Universo para os hindus, e Arjuna, um principe. Carrega 0s principios que regem os conhecimentos
vedicos.

6 Entende-se no TUES que o Cisma de Irshu ou Erxu é o que deu origem ao nome da entidade Exu que
significa “aquele que foi exilado”, “Exudado”. Irshu é o nome de principe indiano filho de um imperador
chamado Urga. O principe defendia o principio natural (material ou feminino) e o imperador defendia
principio espiritual (masculino), havendo uma separagdo e um novo cisma.
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ponto estava escrito em sanscrito e que essa lingua estava intimamente ligada ao Cisma
de Irshu que representa o conflito entre solares e lunares’.

Nas tradigoes esotéricas, o conhecimento ndo tem carater democratico. Pode ser
dividido em dois tipos: o conhecimento exotérico, com ‘x’, € o conhecimento esotérico,
com ‘s’ (MATTA E SILVA, 2003). O primeiro esta relacionado com o conhecimento
publico e da propria ciéncia académica. O segundo corresponde aos conhecimentos
integrais ou inicidticos. A primeira dimensao da iniciacdo (os quatro primeiros graus de
iniciagdo), desenvolvida por Matta e adotada no TUES, se relaciona com quatro pilares
do conhecimento: filosofia, religido, artes e ciéncia. O quinto grau tem a ver com a
integracdo dos conhecimentos, ou seja, a Proto-Sintese Religio-Cientifica. O sexto grau
se relaciona ao amor cosmico € o sétimo grau a sabedoria cosmica. A segunda dimensao
da iniciagdo (sexto e sétimo grau), portanto, envolve a Proto-Sintese Cosmica que seria
a ciéncia das ciéncias. O Aumbandan ¢ considerado a sintese de todo o conhecimento
humano (Neto, 2007).

A ciéncia, para além de ser um dos pilares do conhecimento iniciatico, esta
presente, pelo menos em discurso, como parte da explicagdo de diversos fendomenos
existentes no terreiro. Senhor Corcunda, Exu® chefe do terreiro, em um rito interno em
2018 (rito exclusivo para os médiuns da casa), comentou que a espiritualidade niao tem a
ver com misticismo ou fantasia. Ela se relacionaria mais com a ciéncia do que
poderiamos supor. Outro caso que exemplifica a intima relagdo entre o discurso
religioso e o cientifico ocorreu quando a médium Carolina perguntou ao sacerdote do
terreiro, Luis Gustavo, se era comum sentir dores de cabeca apds os ritos e ele explicou
que:

¢ normal dor de cabega pelo uso de plasma do sangue para as
atividades espirituais, trata-se de uma desidratacdo das células do
cérebro, que deve ser reposto com muita dgua e dgua de coco, fora a
utilizagdo de proteina animal para carregar a célula com ATP

7 Segundo os membros do terreiro, solares sdo aqueles que entendem Deus como dual, feminino e
masculino e cultuam o principio espiritual representado pelo sol. Os lunares, na visdo destes umbandistas,
entendem Deus a partir de uma perspectiva em que estes polos, feminino e masculino, estdo
desconectados. Existe um Deus e uma Deusa. Os lunares cultuam a lua, energia feminina e o principio
material. Um exemplo de culto atual que é considerado lunar por estes umbandistas é a Wicca. Essa cisdo
entre solares e lunares, para os umbandistas esotéricos, aconteceu repetidas vezes ao longo da historia,
como € o caso do Cisma Tupi, do Cisma Atlantico e do Cisma de Irshu - que esté relatado no Bhavad
Guita, o livro sagrado dos hindus. Essas disputas entre lunares e solares sdo responsaveis pela
fragmentacdo do conhecimento uno ou Aumbhandhan, fazendo com que a Umbanda seja conhecida como
0 elo perdido (Neto, 1990)).

8 Falange ou grupamento de espiritos comparaveis a policia do astral segundo frequentadores do TUES.
S8o responsaveis pela seguranca dos ritos e considerados com executores das Leis Divinas, ndo sendo
bons nem maus, mas justos.
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produzida pelas mitocOndrias e repor a perda de ectoplasma. (Luis
Gustavo, Templo Universalista e Espiritualista Solar, Jul.2017)

Em outros momentos, argumentos com carater cientifico ou de linguagem
proxima a da ciéncia foram acionados para explicar questdes rituais relativas a
Umbanda. A gargalhada de exu, por exemplo, ¢ entendida como um instrumento de
trabalho: seu som consegue interagir com os campos energéticos dos seres humanos,
ndo sendo essa apenas uma forma de deboche ou escarnio como muitos acreditariam. Os
banhos de sal grosso sdo recomendados, porque, segundo os membros do TUES, a dgua
transforma o sal em ions e este em contato com a pele restabeleceria o equilibrio
energético do individuo. H4, neste sentido, um borramento da fronteira presente entre as

explicagdes magicas, cientificas e religiosas.

Ao mesmo tempo, ha um reconhecimento de que a ciéncia baseada em preceitos
iluministas modernos nao da conta da espiritualidade, mesmo que no futuro esses
fendomenos possam ser entendidos cientificamente. Sr. Corcunda, em um rifo publico,
falou ironicamente para os consulentes que queria ver um cientista pegar um charuto ¢ a
bebida e ficar 4h incorporado “fingindo”. O guia, em tom desafiador, afirmou que daria
conta de fazer ciéncia, porque tem conhecimentos neste campo, mas que o cientista nao
conseguiria fazer a ciéncia que ele faz. Segundo Simas, Rufino (2018):

A macumba é ciéncia, é ciéncia encantada e amarra¢do de multiplos
saberes. E assim que ela é versada no segredo da jurema, dos
catimbds, torés, babagués e encantarias. Ndao somos nos que dizemos;
as falas sdo dos mestres ajuremados e acaboclados nas cidades
encantadas e na textualidade das folhas... A perspectiva do
encantamento € elemento e préatica indispensavel nas producdes de
conhecimento... Na miudeza da vida comum os saberes se encantam e

sdo reinventados os sentidos do mundo. (SIMAS; RUFINO, 2018,
p.12)

A ciéncia, desta forma, assim como outras religifes e religiosidades compGe a
rede universalista da Umbanda Esotérica, ganhando status de uma de suas linhas e
sendo afetada e modificada por esta religiosidade afro-indigena. Esta possui uma
polissemia por abranger desde a ciéncia académica, a ciéncia oculta até vertentes menos
consagradas nos meios académicos como a parapsicologia, quirologia, homeopatia,

fitoterapia. Segundo Otavio, membro do TUES:

A Proto-Sintese Religio-Cientifica é o processo de vocé racionalizar
todos os fendmenos paranormais, racionalizar todos os fenémenos
espiritualizados, racionalizar os milagres e ver que tudo isso é uma
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ciéncia. Ou a ciéncia da quimica quantica ou uma ciéncia da fisica
guéntica ou ciéncia metafisica ou parapsicologia e associar, porque
todo nosso conhecimento atual esta fragmentado, esta tudo dividido...
E quando vocé se torna essa pessoa total, esse ser consciente e ldcido,
gue tem base cientifica, que tem base filosofica, que tem base artistica
e que tem base religiosa — ou da religiosidade e ndo da religido- vocé
caminha (Otavio, 2017).

Segundo Luis Gustavo, “A Umbanda a nivel de teologia aceita todas as teses e
possibilidades de explicacdo do fendbmeno que chamamos de espiritual, inclusive a
leitura meramente cientifica, pois, ao contrario do que se imagina na matéria, tudo é
ciéncia”. Dessa forma, a ciéncia faz parte da equacdo universalista e traz a questéo se
este € um bom ou mal encontro, por aparentemente introduzir hierarquias e valoracdes.
Ao mesmo tempo, o proprio exu chefe do TUES aponta os limites da ciéncia quando se

trata de um contexto religioso.

Nova era e religiosidade afro

A Umbanda é multipla e apresenta diversas linhas que possuem uma distancia
elastica em relacdo ao Candomblé, ao kardecismo e a outras doutrinas religiosas, como
as orientais. Assim ela nos mostra que a diferenca ndo significa uma separacao absoluta
e é intrinseca a propria religiosidade afro-brasileira ou afro-indigena. Desde a sua
sistematizacdo, a partir de 1930, a ciéncia e teses sobre a origem antiquissima da
Umbanda permeavam o0s discursos e as obras de muitas vertentes umbandistas,
principalmente aquela resultante de Zélio Fernandino de Morais. Sobre isso Bastide
(2006, p. 225-226) comenta que: “Eles leram muito, os livros esotéricos de Annie
Besant, dos espiritas de Allan Kardec até os livros dos antropologos e dos africanistas”.

A Umbanda Esotérica surge em meados de 1956 no mesmo contexto do
movimento Nova Era (anos 60 e 70), a contracultura e um fluxo crescente de
intercambio entre Oriente e Ocidente. No Brasil, a Nova Era ganha um aspecto singular,
atingindo também camadas mais populares e a cultura dos espiritos existente no pais
(AUBREE; LAPLANTINE, 2009). Segundo Oliveira (2014), existiria uma “Nova Era
Brasileira”, articulando elementos da religiosidade afro. Dessa forma, Amaral (2000,
p.15) considera a Nova Era da seguinte forma:

Trata-se, assim, de um fendmeno heterogéneo e ndo se apresenta
como um movimento organizado. A este fenbmeno estarei me
referindo com a expressdo Nova Era, focalizando-o como um campo
de discursos variados, mas em cruzamento, por onde passam: a) 0S
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herdeiros da contracultura com suas propostas de comunidades
alternativas; b) o discurso de autodesenvolvimento, na base das
propostas terapéuticas atraidas por experiéncias misticas e filosofias
holistas, fazendo-as corresponder as modernas teses de divulgacéo
cientifica; ¢) os curiosos do culto, informados pelos movimentos
esotéricos do século XIX e pelo encontro com as religides orientais,
populares e indigenas;

Ao mesmo tempo, afirmar que a Umbanda Esotérica seja constituinte da Nova
Era ndo pode desconsiderar ou no levar a sério como os proprios membros do TUES
entendem a sua pratica e doutrina religiosa. Para o grupo, a Umbanda e sua vertente
esotérica sdo religiosidades que incluem em sua narrativa cosmoldgica sociedades
antiquissimas com uma historia tdo antiga quanto se possa conceber. Dessa forma, nesta
percepcao, a Umbanda tem de fato milhares de anos e guarda segredos universais, sendo

conhecida como Senhora da Luz Velada.

A ciéncia, que esteve no cerne da reforma da Umbanda na década de 1930, para
nos valermos de um termo moldado por Ordep Serra, sendo utilizada por empreitadas
positivistas e embranquecedoras, também foi afetada por este encontro e foi apropriada

a seu modo pelos umbandistas esotéricos.

O Universalismo, que para esses umbandistas € um signo da Nova Era, ndo é
algo narcisico, mas que acolhe e se torna multiplo. H& a diferenca de um Deus sem
imagem e que ndo esta a procura de um espelho para um Deus, que, em um outro

sentido do universal, desterritorializa o outro para que se possa fazer parte.
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Resumo

Este artigo se propde a sistematizar algumas ideias que potencializem de maneira
produtiva a discussdo nos terreiros de candomblé em torno da presenca das pessoas
transgéneras, buscando enfatizar os elementos internos da tradicdo, problematizando a
ideia mesma de tradicdo, e alguns temas que sdo recorrentes no debate, como o corpo e
as modificacBes corporais, a identidade as vestimentas e a atribuicdo dos cargos.
Embora ndo se pretenda apresentar elementos conclusivos sobre o debate, objetiva-se
oferecer elementos para que o debate aconteca sem uma colonizagdo dos termos, a partir
de teorias centradas das experiéncias ocidentais, sem deixarmos de considerar o carater
de acolhimento, histdrico nos terreiros.
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TRANSGENERIDAD Y CANDOMBLES:
NOTAS HACIA UN DEBATE

Resumen

Este articulo tiene como objetivo sistematizar algunas ideas que potencien
positivamente la discusion sobre la presencia de personas transgéneras en los Terreiros
de Candomblé, buscando enfatizar los elementos internos de la tradicion,
problematizando la idea misma de tradicion y algunos temas que son recurrentes en el
debate, tales como el cuerpo y las modificaciones corporales, identidad, ropas y
asignacion de posiciones. Aunque no tenga la intencién de presentar elementos
concluyentes sobre el debate, tiene la intencion de ofrecer elementos para que la
discusion tenga lugar sin una colonizacion de téerminos, basados en teorias centradas en
experiencias occidentales, sin dejar de considerar el caracter acogedor, historico en los
Terreiros.
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Palavras iniciais

Um dos temas mais polémicos na atualidade dos terreiros de candomblé ¢ a
experiéncia da transgeneridade?: o fato de que pessoas que nasceram com uma genitalia
relacionada socialmente a um determinado sexo se identificarem existencialmente com
0 outro sexo ou, de outras formas, recusarem essa designacdo social do género ocorrida
em seu nascimento. Esse fendmeno estd ligado com o que os estudos sobre
subjetividade chamam de “identidade de género”, ou seja, como as pessoas
experimentam sua presenca no mundo através de relacdes de identificacdo (ou néo-
identificacbes) com imagens culturalmente construidas do masculino e feminino em
relagdo aos corpos das pessoas, tencionando ideias naturalizadas do que significa ser
homem e mulher e que ligacdo teriam essas ideias com 0s corpos em suas multiplas

experiéncias.

N&o se trata, portanto, de uma questdo que envolve a experiéncia sexual das
pessoas, como se toda pessoa que vivencia, por exemplo, a transexualidade

experimentasse sua orientacdo sexual na forma da homossexualidade.*

A experiéncia da transgeneridade enfrenta uma diversidade de tabus,
preconceitos e violéncias nas sociedades ocidentais, que determinaram nao apenas um

papel, mas um corpo especifico para ser vivenciado pelo género masculino e pelo

2 Utilizo o termo “transgeneridade” em vez de “transexualidade”, por entender que o primeiro é mais
abrangente e incluir outras experiéncias e modos de viver, dentre os quais a experiéncia transexual é um
deles. E, além disso, gostaria de me distanciar da possibilidade de ler a experiéncia da pessoa transgénera
apenas em fun¢do de uma abordagem de uma “relacionalidade sexual”, que a segunda expressdo pode
suscitar. Estou interessado na dimensdo dos modos como as pessoas se relacionam consigo mesmas no
mundo.

3 Os estudos sobre identidade de género discutem a pluralidade das classificagGes relativas ao género em
funcéo da coincidéncia (ou ndo) da identificagdo do género experimentando pela pessoa e a identidade
sexual (como macho ou fémea da espécie). Quando a pessoa percebe seu género em coincidéncia com as
determinaces sociais sobre seu sexo, chama-se essa identidade de “Cisgénera” (ou seja, homens nascidos
com pénis e aparelho reprodutor exclusivamente associados aos machos da espécie e mulheres nascidas
com (tero e vagina e aparelho reprodutor exclusivamente associados as fémeas da espécie). Ao passo de
que quando ndo ha uma coincidéncia entre a experiéncia do género e o marco social do sexo, temos as
mulheres e homens “Transgéneros” (isto é, homens nascidos com a genitdlia e aparelho reprodutor
vinculados as fémeas da espécie e mulheres nascidas com a genitalia e aparelho reprodutor vinculados aos
machos da espécie). Utilizarei aqui a distin¢do entre transgénero e cisgénero, tal qual foi difundida pela
pesquisadora Julia Serano (2007, p. 33). As experiéncias transgéneras mais conhecidas para a realidade
brasileira sdo a pessoa transexual e a pessoa travesti. N&o tratarei aqui das chamadas experiéncias néo
binarias de género.

4 Nao é incomum vermos, por exemplo, mulheres transexuais Iéshicas, ou seja, que se relacionam afetiva
e/ou sexualmente com outras mulheres, transgéneras ou cisgéneras. Um documentario que nos mostra um
exemplo de uma mulher transexual 1ésbica aparece em “Amanda e Monick” (Dir.: André da Costa Pinto,
2008, 20 min), no qual vemos a experiéncia de Monick, uma transgénera que vive uma relacdo lesbiana.
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género feminino. Estes gestos de recusa da experiéncia trans sdo determinados por
atuacdo de uma cisnormatividade, isto €, uma logica social que naturaliza e prescreve a
experiéncia cis como a Unica correta. E, mais recentemente, vemos um recrudescimento
do preconceito e suas expressdes violentas contra as pessoas que vivem a experiéncia da
transgeneridade (que chamarei doravante de pessoas trans®), em parte em funcio da
maior visibilidade — resultado das lutas dos movimentos Trans* — que os Gltimos anos

proporcionaram as pessoas que vivenciam a transgeneridade.

Essa questdo, até pouco tempo silenciada nos terreiros de candomblé, tem
agora eclodido intensamente, de maneira que ja ndo se pode mais se furtar as questoes
que ela traz para o interior de nossas comunidades. Minha intengdo aqui ndo é resolver a
questdo da presenca da transgeneridade nos terreiros de candomblé, mas oferecer alguns
elementos que subsidiem o debate, que se faz necessario e que se situa polemicamente
nos terreiros. A polémica se instaura quando as posi¢Ges que sustentam que 0s terreiros
aparecem como espacos transfébicos enfrenta a posicdo de que a vontade das pessoas
trans estariam desrespeitando a tradicdo dos terreiros que teria papéis definidos para
homens e mulheres — entendidos em uma abordagem que se aproxima do biologicismo.
Os elementos que trarei estdo completamente ligados com minha percepcdo e
experiéncia — como homem candomblecista cis que se posiciona publica e frontalmente

contra as transfobias — sobre a questdo dentro e fora dos terreiros de candomblé.®

Os debates — com fervorosas defesas e recusas — tém sido bastante
intensificados nos ultimos anos, sobretudo através das redes sociais, mas também em
encontros e seminarios dos povos de terreiros. Algumas pesquisas também foram
realizadas como parte do debate ou sobre o debate; e grande parte delas se equivoca, em
minha percepc¢do, ou por utilizar um referencial teérico foraneo aos terreiros, de modo
que haverd sempre um ruido para as comunidades candomblecistas por ndo se
identificarem com os discursos acionados para discutir a questdo, ou por ndo levarem
em consideracdo as complexas redes de sociabilidade que se instalam no interior dos

terreiros.

Como sdo muitos os elementos que usualmente se utilizam para condenar a

presenca da transgeneridade nos terreiros de candomblé, trarei aqui apenas os elementos

> Me referirei as pessoas cisgéneras como pessoas cis.

® Sou iniciado no Candomblé de Angola desde 1979. E venho trabalhando com os estudos sobre a
diversidade de género desde o final da década de 1990.
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que acho, nesse momento, relevantes para problematizar essa condenacéo e, a0 mesmo
tempo, interpretar algumas possibilidades de resisténcia desde referenciais mais internos
aos terreiros. Quero manifestar, também, minha posi¢do sobre a necessidade do debate,
buscando pensar em criacdo de espacos para a presenca pacifica das pessoas trans nos
terreiros, que foram constituidos historicamente como espacos de cuidado, acolhimento
e equilibrio (GUIMARAES, 2003) de pessoas que tiveram suas experiéncias

socialmente marginalizadas e agredidas.

Situando o debate

A presenga de pessoas transgéneras no candomblé ndo é nenhuma novidade. O
que parece “novo” € o debate sobre quais lugares as pessoas transgéneras podem ocupar
dentro dos terreiros e sobre as consequéncias das eventuais transformacdes corporais
(que podem ir da insercdo de silicone até as cirurgias de redesignacdo sexual) para a
presenca das pessoas trans nas rotinas de um terreiro de candomblé.

O debate esta organizado, normalmente, em torno de quatro dimensdes: o lugar
do corpo no terreiro e em suas dinadmicas rituais; o “direito” a modifica¢do corporal e
seus impactos na rotina da pessoa que fez esta modificacdo, durante sua presenca no
terreiro; a questdo das vestimentas no cotidiano do terreiro; e, por fim, quem pode
ocupar determinados cargos ou fungdes dentro do terreiro. Cada uma dessas dimensdes
estd vinculada com pressuposicdes, nem sempre debatidas o suficiente, sobre os modos
como as tradicdes africanas instaladas no terreiro pensam os fenémenos relativos a cada

uma dessas dimensoes.

Sobre a primeira dimensdo, normalmente se evoca a ideia de que o corpo €
morada do orixa, vodum ou inquice (MANDARINO, GOMBERG, 2013, p. 200). E,
assim sendo, ndo pertence exclusivamente a pessoa que o habita, seja ela trans ou cis.
Ao corpo estariam associadas uma série de interdigdes, inclusive algumas conhecidas
como quizilas ou ewos, de modo que o corpo demandaria uma série de cuidados
especificos que seriam determinados no interior da propria tradicdo dos terreiros
(BARROS; TEIXEIRA, 2000). Os banhos de ervas, as oferendas rituais que tocam o
corpo (como ebds e sacudimentos), etc. seriam parte desses cuidados e estariam

pensados, em determinados casos, especificamente para os corpos ‘“naturalmente”
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femininos ou masculinos. E uma vez que a experiéncia trans ndo participaria dessa

tradicdo, estaria tencionada com ela.

A segunda dimensdo é dependente da primeira. A modificagdo dos corpos
mudaria, também, a posicdo que esses corpos ocupariam na dinamica do terreiro,
causando uma espécie de presenca estranha do corpo na comunidade. Esse é 0 motivo
pelo qual muitas casas ndo permitem que as pessoas iniciadas tatuem os corpos, uma
vez que o corpo do iniciado é identificado pelas divindades e pela comunidade do modo

como se apresentava no momento da iniciacao.

A terceira dimensao (que se relacionara com a ultima das dimensdes), parece
supor que a identificacdo dos lugares e papeis na comunidade sdo também expressos
pelos modos como as pessoas pertencentes a comunidade se vestem. H& roupas
especificas para mais velhos, mais novos, para determinadas situacdes e ritos e,
sobretudo, para mulheres e homens. E essa especificidade estaria incrustrada na

tradicdo, ndo sendo facilmente mutavel.

A ultima dimensdo supde que haja uma espécie de divisdo sexual da atividade
ritual. E essa divisdo sexual ndo estaria vinculada com a expressao social do sexo das
pessoas, mas de sua apresentacdo “natural”, bioldgica. Para essa percep¢do haveria uma
corporalidade “naturalmente” feminina ou masculina. E vérias das fun¢fes importantes
do terreiro s6 poderiam ser desempenhadas por alguém que tivesse um tipo ou outro de

corpo.

Por outro lado, uma parte das discussfes sustenta que essas dimensdes estdo
atravessadas de transfobia, pois ndo reconheceriam o direito das pessoas trans
exercerem suas atividades no terreiro em consonancia com o modo como elas se
identifiqguem, sendo obrigadas a desempenharem papéis, a vestirem roupas a utilizarem

seu corpo de acordo com as normas cisgéneras da sociedade.

Para 0 meu entendimento, todas essas dimensGes e posi¢cdes carregam
equivocos de interpretacdo da experiéncia da vida comunitaria no terreiro e sobre o que
significa tradicdo. Penso que quando reconsideramos 0s aspectos africanos
componentes da tradicdo e da rotina dos terreiros, sobre a constituicdo e o
funcionamento da comunidade, temos outros elementos para o debate. E, nesse
contexto, gostaria de trazer alguns elementos que nos ajudem a promover essa

reconsideracdo para que a discussdo se encaminhe para termos mais proximos ao
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historico de relacdo que os terreiros mantiveram com as maneiras de lidar com as

exclusdes sociais no Brasil.

Primeiro elemento: Tradicionalizando a tradicéo

O primeiro elemento que eu gostaria de trazer é a discussdo sobre a Tradigao.
Os candomblés sdo comunidades tradicionais. I1sso quer dizer que nossas praticas e
olhares do mundo sdo orientados pelo viés da tradicdo. Mas o que seria a tradi¢ao?
Muitas vezes somos tentados a pensar em tradicdo como sendo aquilo que ndo muda,
que permanece 0 mesmo de gera¢do em geragdo, sendo, portanto, estatica. Entretanto,
as nocdes africanas de tradicdo tém muito mais a ver com a dinamica da transmissdo do

que com a estatica de uma experiéncia conservada (AGUESSY, 1980).

A palavra tradicdo, tal como a utilizamos, é advinda do latim tradere que
significa transmitir; desse modo, tradigdo seria um sindnimo de transmissao.
Transmissdo do qué? Do que é realmente importante (INIESTA, 2010, p. 16-20).
Tradicdo significa que ensinamos e aprendemos 0 conhecimento e praticas
fundamentais e basicos para a compreensao de nossa existéncia e para 0s parametros de
avaliacdo de nossas acdes. Até aqui, parece que a definicdo € pacifica; entretanto, o
problema se coloca quando precisamos saber o que € fundamental ou basilar para

compreender nossa existéncia e 0 que necessitamos para orientar nossas acoes.

Se observarmos as quatro dimensdes enunciadas antes, 0 que nelas estaria de
fato relacionado com o que precisamos para viver comunitariamente? Se o corpo é
templo do orixa, vodum ou inquice, isso significa que o templo deva permanecer
sempre do mesmo modo? Quais os limites para o que pode ser modificado em um corpo
para que ele siga permanecendo templo das divindades? As vestimentas utilizadas
permaneceram as mesmas do decorrer dos tempos? O que nelas se modifica e qual o
sentido dessas modificacdes? As divisdes das tarefas do terreiro, em fungdo do tipo de
corpo, sdo universais? Permanecem invariavelmente a todo o tempo? Todas essas
questdes podem ser colocadas para relacionar o que entendemos como tradi¢éo e o que
esse entendimento impacta do cotidiano dos terreiros em relagdo com o que se pensa

sobre o0 que permanece no tradicional.

Outra questdo fundamental frente a pertenga a uma comunidade tradicional é

que nem tudo na comunidade tradicional é essencialmente tradicional. Diferenciar o que
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¢ acessorio e o que é fundamental na tradi¢do se transforma, entdo, em nosso desafio
basico. Sabemos que a nocdo de ancestralidade é um desses eixos fundamentais das
tradicbes africanas que nos foram legadas nos candomblés. E essa nogdo de
ancestralidade, obviamente, esta vinculada com a nocdo de descendéncia e esse ponto
coloca em questdo a nogédo de reproducdo, questdo considerada importante para parte da

discussdo em torno da transgeneridade.

N&o sei se nos cabe questionar os motivos pelos quais a ancestralidade e sua
projecdo na forma da reproducdo se tornou um elemento basilar da tradicdo.
Provavelmente isso ndo importe. Mas o que é fato, € que nao podemos, simplesmente,

abrir mao dessa no¢do em termos tradicionais.

E é na discussdo sobre a ancestralidade que a reproducgdo coloca de maneira
incontornavel os papéis do macho e da fémea da espécie. Para a tradicdo s6 podemos
experimentar um desses papéis. E, a partir desses papéis, outros papéis sociais sdo
determinados, com interditos gerais a qualquer dos papéis. Algumas funcdes sociais sO
podem ser desempenhadas por homens e outras por mulheres e, como para nossas
comunidades tradicionais ndo ha uma distincdo radical entre o espaco ritual e o restante
da vida social, isso se transfere para os cultos. Ha cultos vedados a homens e ha cultos
vedados a mulheres. H& papeis nos cultos vedados a homens e ha outros papéis vedados

as mulheres.

E aqui comeca nossa dificuldade em pensar essa questdo no que diz respeito as
comunidades dos candomblés: Qual o sentido dessas interdicdes? E so para ser coerente
ao ciclo da ancestralidade e da reproducdo que funda papéis? Suponhamos que sim. Se
esse for o caso, naturalmente nenhuma mulher transgénera podera desempenhar um
papel destinado a uma mulher cisgénera, ja que a primeira € terminantemente
impossibilitada de procriar, de constituir descendéncia bioldgica na forma do parir. O
mesmo acontecendo com homens trans, que estariam impossibilitados, como os homens

cis, de inseminarem e fecundarem um 6vulo.

Mas se o critério for esse, logicamente deveriamos interditar que mulheres e
homens estéreis ocupassem qualquer papel em qualquer culto, uma vez que essas
pessoas também sdo impossibilitadas de procriar. Isso parece ndo fazer qualquer sentido
(ou pelo menos ndo vejo ninguém que se disponha a interditar uma mulher estéril ou
uma mulher idosa que ndo teve filhos biolégicos por qualquer outro fator alem da

esterilidade de participar de qualquer culto que seria destinado a qualquer outra mulher).
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Talvez devéssemos nos atentar para a imagem de familia que aparece na
tradicdo africana no Continente Negro e na Didspora: A familia € sempre expandida e a
fungdo de descendéncia ndo é de um individuo, mas da comunidade familiar. Nesse
cenario, a presenca de uma pessoa trans ndo desestabilizaria o critério da descendéncia,
assim como também ndo o faria uma pessoa sem filhos por qualquer outro motivo

(como esterilidade ou decisdo voluntéria).

Parece, entdo, que do ponto de vista do fundamento tradicional da
ancestralidade ndo se sustentaria, por principio, a vedacdo de funcgdes destinadas a

pessoas cisgéneras a pessoas transgéneras.

Segundo elemento: sacralizando o corpo

Outro ponto comumente utilizado para instituir algumas tensées em torno da
presenca das pessoas trans nos candomblés sdo as modificagBes corporais. Estas
transformacdes sao diversas e vao desde a introducdo de silicone para a construcéo de
seios até a cirurgia de readequacdo sexual. Ao que parece, o fundamento tradicional
para essa tensdo é o fato de que para as percepces de mundo africanas que herdamos
nos candomblés ndo h& a dualidade entre corpo e alma (BARROS; TEIXEIRA, 2000, p.
110), e se percebe o corpo da pessoa iniciada como um dos lugares onde habitam as
divindades, “um altar vivo” da divindade, um “corpo-altar” (JAGUN, 2019, p. 77).

Nesse contexto, uma modificagdo implicaria na transformagdo (muitas vezes
vista como uma violagdo) desse corpo-morada, que por vezes se Ié como templo. Acho
esse um dos mais frageis argumentos por duas razdes: a primeira € que um templo nédo
deixa de ser um templo simplesmente porque passou por uma reestruturacdo. E sua
funcionalidade e a relacdo que estabelecemos com ele que faz de um determinado
espaco um templo. A segunda € que n6s somos sujeitos/as a diversas modificacfes
corporais cotidianamente (desde extracGes dentérias, passando por cirurgias diversas
que extirpam partes do corpo — como vesiculas biliares, rins, membros superiores ou
inferiores, Uteros, ovarios, amigdalas, apéndices cecais, seios etc. — até modificacbes
estéticas como lipoaspiracGes e aplicacbes estéticas de silicone no corpo). E,

voluntarias ou nao, essas modificagdes impactam a “configuragdo inicial” do corpo.

Entretanto, como para os candomblés, o corpo ndo é uma propriedade

individual, devemos lembrar que € sempre necessario negociar com os “donos da casa”
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a sua reforma ou modificacdo e que também nem todas as modificacdes ou cirurgias séo
isentas de riscos. Por isso, como Vvarias outras atitudes importantes que tomamos quando
somos parte de um terreiro, devemos consultar as divindades por meio dos oraculos e
ouvir o que elas tém a dizer. E a resposta, como a qualquer consulta pode nos encorajar

a tomar uma decisdo, ou nao.

Se um inquice, orixd ou vodum autoriza que alguém extraia um dente siso,
porque motivo ndo permitiria que alguém retirasse seu pénis ou seus seios’? Se autoriza
a colocacéo de silicone estético num seio pequeno de uma mulher ou no rosto de quem
quer que seja, se autoriza reducdo de estbmago, se autoriza a lipoaspiracao, porque ndo

autorizaria a construgcdo de um pénis protético em um homem trans?

Eu suspeito que essa suposicdo de interdicdo venha da maneira ocidental de
pensar o género colado com o sexo, fazendo uma espécie de analogia entre género-alma
e sexo-corpo. SO que acho que ai incorremos num erro grave. Como ja chamei a
atencdo, ndao had um dualismo entre corpo e alma para nossa tradicdo como ha para a
tradicdo ocidental. Uma prova disso € que quando uma mulher cisgénera “recebe” em
seu corpo a uma divindade entendida como ‘masculina’, como Nkosi ou Ogum, toda a
comunidade tratard essa mulher como um homem, pois quem esta ali ndo € mais a
mulher, mas a divindade. H& um transito que nao separa corpo de alma e nem determina
que género atravessa um determinado corpo (BOTELHO, STADLER, 2012, p. 184-
185). Para a tradicdo o corpo s6 é corpo masculino ou feminino em funcdo da
reproducdo. Se a reproducdo ndo estiver em jogo, como encarar 0 corpo? Essa € uma

questdo que devemos, coletivamente, tentar pensar.

Terceiro elemento: compreendendo os elementos da identidade

Se a epistemologa nigeriana ioruba Oyéronké Oyéwumi (1997) tiver razio, a
ideia de que o género seja um elemento fundamental da identidade de qualquer pessoa é
oriunda do ocidente. Segundo esta abordagem, a identidade de alguém, mesmo fora de
contextos reprodutivos, é completamente determinada pelo tipo sexuado de corpo dessa
pessoa. Uma mulher ndo é apenas uma fémea da espécie, um homem néo é apenas um

macho da espécie: toda a sua identidade é atravessada por sua anatomia genital,

7 E fundamental notar que nem toda pessoa trans deseja fazer a cirurgia de transgenitalizacdo (de
modificacdo da genitalia, também chamada de redesignacdo sexual) ou mastectomia.
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tornando o sexo bioldgico um fundamento incontornavel da identidade, mesmo quando
se possa pensar que os papéis sociais definidos para os tipos generificados de corpos

tenham sido construidos culturalmente.

Esta importancia do corpo sexuado para a identidade das pessoas seria também
presente na organizacdo das sociedades, de modo que haveriam papeis com lugares
diferentes de prestigio, conformando o patriarcado, que confere socialmente lugares
hierarquicamente superiores ao grupo dos homens e de desprestigio ao grupo das
mulheres (OYEWUMI, 1997, p. xii).

Oyéwumi sustenta que essa ideia nao era presente entre os povos iorubas antes
dos contatos coloniais com a Europa. Para esta autora, 0s tipos sexuais dos corpos so
eram frisados no contexto da reproducdo e ndo apontavam nenhum tipo de relagdo de
poder ou lugar importante nas relagdes sociais (OYEWUMI, 1997, p. 12-13). Para ela,
os tipos de corpos apresentados por obinrin e okunrin® seriam melhor entendidos, para
0s povos iorubas, como expressando uma “distingdo sem diferenga social”
(OYEWUMI, 1997, p. 36). E ela, embora ndo faca nenhum tipo de generalizacio em
relacdo a todos os povos africanos em sua analise, nos conta que esta auséncia nédo era,
no continente africano, exclusiva dos povos iorubas, podendo ser encontrada em outras
sociedades africanas (OYEWUMI, 1997, p. xiv).

A autora iorubd nos conta que, em contraposi¢do a organizacdo generificada
das sociedades ocidentais, os iorubds se estruturavam em torno do principio da
senioridade, isto €, da antiguidade relativa a idade cronoldgica, de modo que quanto
mais velha era uma pessoa, mais prestigio e poder ela tinha em relacdo a quem era mais
jovem (OYEWUMI, 1997, p. 40-43). E o fato de que a pessoa mais velha ou mais
jovem fosse um macho anatbmico ou uma fémea anatbmica ndo era determinante para
os lugares de poder e hierarquia antes da colonizacdo. 1sso, porque, para ela, o corpo —e
nem o género — foram “o fundamento do pensamento ¢ da identidade sociais [iorubas]”

(OYEWUMI, 1997, p. X).

Estas discussdes podem nos auxiliar a entender os motivos pelos quais, por um
lado, as mulheres e pessoas homossexuais sempre puderam ocupar lugares de lideranca

nos terreiros, porque seguiam o trajeto de alcance dos lugares de poder e prestigio, isto

8 Obinrin e oklnrin sdo as palavras iorubés que, respectivamente, se referem as pessoas com 0s corpos
sexuados de fémea e macho da espécie humana, em idade adulta. Oyéwumi (1997, p. xii) traduz o
primeiro termo como “fémea anatomica” ou “anafémea” e o segundo como “macho anatdémico” ou
“anamacho”.
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¢, ser “mais velha/o”, e que sua identidade de género ndo fora historicamente uma
questdo. Por outro lado, mostra também os motivos pelos quais o terreiro tem mostrado
uma certa resisténcia de discutir a presenca das pessoas trans na comunidade em termos
de identidade de género, uma vez que o género ndo havia antes sido pensado como
elemento constitutivo das identidades das comunidades candomblecistas, mas era um
elemento entre outros nas histérias de vidas das pessoas. O nucleo da identidade fora
definido pela senioridade nos terreiros e pela prdpria pertenca a comunidade.

Embora essas informagcbes ndo me parecam suficientes para impedir ou
resolver os conflitos, talvez nos oferecam elementos para pensar alguns motivos pelos
quais as discussdes que surgem, por exemplo, ao introduzir categorias das teorias queer
para pensar as experiéncias dos terreiros enfrenta uma série de tensdes, pois parte de
elementos “foraneos” para esse nucleo da organizacdo social das comunidades

candomblecistas.

Isso ndo quer dizer, por outro lado, que estas abordagens teoricas estrangeiras
precisem ser excluidas do debate sobre a experiéncia da transgeneridade nos terreiros,
mas que devem ser sopesadas em sua relacdo com as outras abordagens que a tradicao
manteve e construiu nos terreiros, incluindo as complexas, diversas e multifacetadas
maneiras de se estabelecerem relagcbes entre homens e mulheres, uma vez que 0s
terreiros se constituiram ndo antes da colonizacdo, mas durante seu processo e, de certa

forma, em uma rela¢do com ela, mesmo que seja a de resisténcia.

Quarto elemento: Repensando o simbolico

A questdo mais fragil, e nem por isso menos polémica, na discussdo sobre a
transgeneridade é, sem duvidas, a problemaética das vestimentas. Aos modos de se vestir
no terreiro ultrapassam a funcéo de agasalhar, recobrir, esconder ou proteger o corpo.
As roupas comp8em as tramas simbolicas por meio das quais valores, saberes e crencas
se expressam, além de serem marcadores estéticos dos modos como 0s terreiros
entendem as relagdes entre corpo e experiéncia (SOUZA, 2007, p. 8). Esta dimenséo faz
com que a preocupagdo com as roupas Seja uma marca valorativa nos terreiros de
candomblé. Neste contexto, ¢ possivel afirmar, que “as roupas S0 comunicadoras e
contadoras de histdrias, exercendo papeis de marcadores sociais, culturais e também
religiosos” (PEREIRA, 2017, p. 60).
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Estes marcadores s@o de extrema relevancia na pratica cotidiana dos terreiros,
pois expressam, nos cddigos das vestimentas, diversos lugares na organizagdo de cada
casa ou tradicdo. Posicdes na hierarquia, faixas de idade de iniciagéo, cargos ou fungdes
do terreiro, a situacdo de uma determinada préatica ou ritual estdo inscritos nas roupas. A
posicdo de um laco, torco, o tipo de tecido ou o formato da roupa etc. dizem coisas
sobre quem as usa e sobre o que se passa no terreiro. E esses ditos nas vestimentas

foram construidos e enunciados no interior da tradicao de cada terreiro.

Uma das divisdes usuais, além daquelas que apontam para a idade ou
hierarquia no terreiro, é a que aponta para a vestimenta feminina ou masculina. Ora
carregando sentidos estéticos e identitérios, ora carregando sentidos rituais, as vestes
contam sobre funcgdes que os corpos lidos como femininos e 0s corpos lidos como
masculinos ocupam no terreiro. Usualmente, mulheres usam saia(s), anaguas, cal¢olao,
batas, camisus, pano da costa e torco, ao passo que homens usam calcas e batas e algum
adorno de cobertura da cabeca, como os equetés ou boinas. Apesar de haver variacoes

nesses modelos, o basico se mantém.

Também as divindades se vestem de acordo com esse imaginario relativo a
divisdo sexual, ndo obstante que existam casos em que algumas divindades entendas
como masculinas possam vestir saias, saiotes e anaguas, a depender da tradicdo do

terreiro.

Entretanto, apesar de este estabelecido padrdo de vestimentas, é sabido que ele
é convencionado e responde a imaginarios e ndo a atos meramente rituais. Um dos
exemplos deste processo € o fato de que, muitas vezes, as mulheres e divindades
entendidas como femininas vestem roupas que seguem o estilo baiana, que ndo apenas
ndo € africano, mas aponta para a estética da elite colonial que habitou os primeiros
séculos brasileiros. O mesmo se passa com 0 uso dos tecidos bordados em estilo

Richelieu, bastante usados nos terreiros.

N&o ha nada essencial e imutavelmente masculino ou feminino em vestes. O
que ha sdo convencbes que podem se modificar no tempo, espaco e circunstancias
(SOUZA, 1987). Muito do que conhecemos como vestimentas tradicionais foram
trazidas para o interior das tradicbes em media¢Oes com sentidos de outros lugares néo
africanos. O que podemos perceber é que ha intensas negociacfes sobre 0 que se quer

transmitir com o uso de determinada vestimenta. Embora o que as roupas simbolizem
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esteja ja presente no interior das comunidades de terreiro, 0 modo como essa

simbolizacédo se da, parece aberto a discussdes coletivas.

Em minha percepcéo, a problematica das vestimentas parece ser 0 campo em
que se coloca de maneira mais nitida a possibilidade de uma discussdo sobre o modo
como a identidade de género é experimentada nos terreiros, sobretudo porque a grande
maioria das questdes que estdo envolvidas nos modos de vestir ndo séo vinculadas a

fundamentos rituais.

Por outro lado, essa questdo parece ser tratada de modo essencializado por
parte das pessoas que reivindicam poder se vestir em conformidade com sua identidade
de género. Se no cotidiano fora do terreiro uma mulher transgénera ndo precisa vestir
saias ou vestidos obrigatoriamente, por que isso deveria acontecer no terreiro? As
vestimentas precisam reificar as identidades? Ou elas também podem ser elas mesmas
pensadas desde outras l6gicas que ndo as binarias? Talvez o fenbmeno do vestir-se nos
terreiros possam servir de boa base para que a discussao possa acontecer, sem cairmos
em essencialismos binarios que sdo estranhos as tradicdes dos candomblés e, em certa

medida, ao proprio debate mais politizado das identidades de género.

Quinto elemento: Situando as escolhas e o0s cargos

O ultimo elemento que eu gostaria de trazer para a discussdo € talvez um dos
mais complexos e envolve a presenca das pessoas Nnos cargos na organizacdo e
hierarquia dos terreiros. Os terreiros sdo organizados em torno de uma complexa teia de
funcBes que reproduzem tanto uma estrutura familiar como uma série de cargos que se

vinculam a imagens de senioridade que circulam nos terreiros (LIMA, 2003, p. 53-104).

Essa estrutura ndo apenas organiza, como também distribui o poder no interior
da comunidade do terreiro. Comecando pela lideranca maior, a sacerdotisa ou sacerdote
principal da casa, até as aspirantes a iniciacdo, uma série de rela¢des de poder circula no
terreiro e muitas dessas relacfes se vinculam com os lugares que ocupam 0s cargos.
Depois da mée ou pai de santo, no vocabulario corrente, 0s mais conhecidos cargos sao
0s das pessoas que ndo entram em transe e que sdo chamados de muitos modos nas
diferentes tradi¢des dos candomblés, como, por exemplo, Ekeji, Makota, Og4,

Kambondo etc.

135



Revista Calundu — VVol.3, N.2, Jul-Dez 2019

Enquanto o cargo mais alto, da sacerdotisa ou sacerdote principal, independe
do género, da identidade de género e da orientagcdo sexual da pessoa que 0 ocupe, estes
outros cargos que listei (e alguns outros), sdo distribuidos no terreiro em funcéo do sexo
das pessoas. Tomando os exemplos acima, os cargos de Ekeji (em alguns candomblés
de origem iorubana) e Makota (nos candomblés Angola/Congo) sdo exclusivamente
desempenhados por mulheres, ao passo que Oga (nos candomblés de origem iorubd) e

Kambondo (nos candomblés de linguas bantas) sdo cargos exclusivamente masculinos.

Embora diversos cargos importantes ndo facam distincao relativas ao sexo, um
determinado numero deles o faz. E é em relacdo a estes que habitam os conflitos. Um
homem trans poderia ser um Oga ou um Kambondo? Uma mulher trans poderia ser uma
Ekeji ou Makota? Poderiam ser criados cargos especificos para pessoas trans? Estas sdo
algumas das questdes mais polémicas diante da presenca das pessoas trans nos terreiros

hoje.

Mais do que responder com um sim ou um ndo a essas questdes, penso que
precisamos pensar na légica da atribuicdo dos cargos, mantida nos terreiros. Via de
regra, as funcbes e cargos mais importantes ndo sdo escolhidos pelas pessoas que 0s
ocupam. Elas apenas podem aceitar ou ndo o cargo que lhes é definido. Com um
exemplo pessoal, posso dizer que eu ndo escolhi entrar em transe em vez de poder ser
um Kambondo e tocar os atabaques, ndo escolhi ser do nkisi Nkosi, divindade da guerra
e da tecnologia e, tampouco escolhi 0s cargos que exerco — de Tata ria NKkisi de meus

descendentes e de Tata Ndenge de minha casa.

Assim, podemos dizer que o essencial do que acontece sobre a presenca de
uma determinada pessoa em um terreiro ndo € escolhido por esta mesma pessoa. Sobre
condicdo de entrar ou ndo em transe, ha diversas interpretacdes nas tradicdes, quase
todas elas se remetendo a um periodo anterior ao nascimento. Ja a decisdo sobre a quase
totalidade dos cargos cabe as divindades, que expressam suas decisdes pelos oraculos
ou, em determinados casos, através de sua propria expressdo no transe em iniciadas/os

rodantes (normalmente naquelas/es com um determinado tempo de iniciagao).

Embora possamos discutir se cada cargo especifico é definido pela
comunidade, por quem exerce o sacerddcio mais alto do terreiro ou pela divindade, o
que temos como fendmeno regularmente observado é que ndo ha a escolha de
ter/exercer um determinado cargo por quem o exercera. H4 pessoas que passardo todo o

seu ciclo iniciatico sem ter nenhum cargo, sem que isso comprometa sua importancia na
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comunidade, sobretudo em razéo de seu tempo de iniciacdo e conhecimento acumulado

sobre o funcionamento do terreiro.

Parte do debate em torno dos cargos parece fazer parecer que alguma pessoa —
seja ela cis ou trans — pode escolher, de modo geral, que cargos va desempenhar no
interior do terreiro. Embora algumas fungbes possam ser direcionadas a quem tenha
uma determinada aptiddo afim a tais funges, esta ndo é a regra praticada nos terreiros.
E embora se possa questionar essa aparente divisdo sexual dos cargos, isso ndo modifica
o carater ndo volitivo, em relacdo a quem os exercerd, da atribuicdo destes cargos. Se
considerarmos essa dimensdo, outros termos deveriam fazer parte do debate nos

terreiros.

Penso que esta seja uma das mais importantes formas pelas quais os terreiros
constroem sua maneira nao excludente de lidar com todas as pessoas: ndo deixar que
posicBes individuais de quem exerca uma determinada funcdo ou cargo se sobressaia a
elementos rituais ou comunitarios. Nenhum homem cis podera escolher se é ou nao
“rodante” (nome usual nos candomblés para as pessoas que entram em transe), assim
como ndo podera escolher se exercerd um cargo a ou b. E essa regra também se aplica
as pessoas trans que pertencam aos terreiros; e ndo porque elas sejam pessoas trans, mas
porque a ninguém é oferecida uma regra diferente. Esta é a base de um tratamento
igualitario.

O grande desafio que se coloca para o debate, quando a dimenséo da escolha e
dos cargos é reposicionada é pensar além do tratamento igualitario, mas em termos de
equidade, isto é, tratar as pessoas em funcdo de suas diferencas, rumo a um tratamento
equilibrado em razdo dessas diferencas. E cada casa, cada tradicdo tem seus préprios
termos para pensar a dimensdo da equidade, considerando 0 modo como a diferenca é

tensionada na comunidade.

Consideracoes finais

O candomblé nasce no Brasil como uma experiéncia entremundos. Com isso,
quero dizer que ele se configurou e se configura como uma reconstrugdo, com

elementos africanos e indigenas brasileiros, de uma experiéncia para a preservacdo da
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memoria, mas em circunstancias diferentes daquelas vivenciadas no continente africano

anteriormente a colonizagdao escravagista.

Por isso, os candomblés precisam lidar com a experiéncia ocidental que foi
imposta aqui no Brasil, de modo colonial. Falamos o portugués, nos terreiros,
juntamente com outras linguas africanas. O entorno dos terreiros € conformado pela
construcdo da sociedade nacional brasileira, cuja formacéo foi totalmente colonial. Seria
estranho pensar que o terreiro pudesse ser uma bolha que se isolasse totalmente de todos

esses elementos que o circundam.

Uma das coisas que entraram no terreiro, em sua construcdo, foi a divisdo
generificada da experiéncia, tal como o ocidente a entende. Se Oyéronk¢ Oy&wumi
(1997) e suas fontes e interlocutoras textuais e orais tiverem raz&o — e eu penso que
tenham —, a experiéncia dos povos iorubas (e de alguns outros povos africanos) ndo era
regulada pelo género antes da colonizacdo e do trafico escravagista. Parte dos valores e
crencas desta época anterior ao malfadado encontro com os colonizadores e traficantes
chegou aos terreiros. Mas a experiéncia ocidental chegou junto, trazendo também seus

valores e crencas.

E é exatamente no Ocidente, que, ao termos o género como fator importante da
identidade do ser homem ou mulher (descritos por uma cisnormatividade), que a
problematizacdo da experiéncia trans e a transfobia se tornam um problema. E a recusa
desta experiéncia pode adentrar nos terreiros, quando ja nao adentrou. Isso se da por

que, conforme nos informa Kaio Lemos (2019, p. 129-130),

Mesmo que o candomblé seja uma religido conhecida pelos processos
de inclusdo social, como no caso dos homossexuais e lésbicas, ainda
assim essa religido esta ancorada nas bases do binarismo. Ou seja, no
entendimento de um homem e uma mulher biol6gicos, mais
especificamente de mulheres de vagina e homens de pénis, parecendo
prevalecer esse corpo biolégico e ndo mais a esséncia das pessoas.

Entretanto, parece que esse € um problema que adentra os terreiros porque essa
base binarista é ja colonial em relacdo as experiéncias africanas no passado. Se hoje
encontramos relatos de agressdes simbdlicas ou fisicas a pessoas trans nos terreiros,
devemos ao fato de que ha um conflito entre essa imagem estatica de tradicdo que foi

incutida, naturalizando esse binarismo ocidental, como se universal fosse.

E aqui nos encontramos diante de um grande desafio. Evitar que os terreiros se

tornem transfobicos, como o é o Ocidente, mas sem perder usas bases africanas. Penso
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que hd um conflito também com os termos que circundam o debate, e raramente o
fazemos a partir das matrizes africanas de nossa tradicdo. Como a cisnormatividade é
parte da constituicdo ocidental do pensamento, precisamos retomar nossas origens
africanas para fazer o debate de modo menos perigoso para a propria tradicdo. Na
questdo que nos interessa, a dificuldade dos candomblés em lidar com a transgeneridade
é uma questdo, de fato, advinda dos fundamentos africanos dos terreiros, ou é uma

expressao da transfobia ocidental que busca justificativas na tradigdo?

Por outro lado, em que medida ndo confundimos a importancia que 0s povos
africanos déao a reproducao para a manutencdo da vida da espécie com a distribuicdo de
papéis comunitarios que ndo estdo relacionados com a reproducdo? Serd que ndo se
pode correr o risco de fazer uma leitura biologicista (nos termos ocidentais) das proprias
tradicdes africanas? Penso que € importante fazer o debate, de modo critico,
considerando os elementos das proprias tradicdes africanas pré-coloniais que herdamos
para néo incorrer naquilo que Claudenilson Dias (2017) chamou de “exclusdo e pseudo-

aceitacdo” das pessoas trans.

O debate é complexo e estad por ser desenvolvido. Mas penso que dois alertas
importantes precisam ser feitos sobre a necessidade do debate. O primeiro é que
tenhamos o cuidado de ndo corroborar com a hegemonia de discursos ocidentais como
elementos para pensar a experiéncia dos terreiros. As tradi¢cbes africanas tém
ferramentas potentes para lidar com os diversos conflitos no interior das comunidades e
precisamos retoma-las, em vez de naturalizar uma imagem de uma tradicdo atrasada e

estatica com a qual precisamos lidar.

O segundo € relembrar que a dimensdo da comunidade inclui também inquice,
vodum e orixa. Raramente consultamos essas divindades para poder compreender o que
acontece na comunidade em relacdo a experiéncia das pessoas trans. Em nao ouvi-las,
perdemos uma oportunidade importante de entender como a prépria tradicdo lida com
essas experiéncias que lhe sdo diferentes e corremos o risco de meramente reproduzir

valores externos que pensamos ser essencialmente e estaticamente tradicionais.

Portanto, retomar os debates, tendo as componentes africanas pré-coloniais
como preponderantes e ouvindo as divindades pode oferecer alternativas interessantes
para conduzir esta questdo que é problematica em funcdo das maneiras como o ocidente
construiu as imagens do que seja ser homem e do que seja ser mulher e que tem

provocado sofrimentos de tantas ordens na vida de tantas pessoas.
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RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS E O OLHAR
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Na transigdo entre o final do século XIX e inicio do século XX alguns teéricos
comecaram o estudo das religides afro-brasileiras, tais estudos estavam concentrados no
olhar psiquiatrico-antropoldgico das religiGes. Na Bahia, 0 nome de grande destaque foi
Nina Rodrigues e, no Recife, destacou-se René Ribeiro. Em 1952, René Ribeiro
publicou o livro “Cultos Afrobrasileiros do Recife: um estudo de ajustamento social”.
Em 2014, ano do centenario do pesquisador, a obra foi relancada no livro “René Ribeiro
e a Antropologia dos Cultos Afro-brasileiros”. O livro é importante para entender a
analise patologizante das religiGes afro-brasileiras e a abordagem da democracia racial
no ambito religioso.

Obra publicada apds 20 anos da publica¢do do livro “Os Africanos no Brasil”,
de Nina Rodrigues, o grande interesse de René Ribeiro em “Cultos Afrobrasileiros do
Recife: um estudo de ajustamento social” (1952) ndo é demonstrar 0 transe como
sonambulismo, mas sim relatar sobre a aculturacdo e, principalmente, o ajustamento
social dos negros, a partir da Psiquiatria, da Psicologia e da Antropologia Cultural.

O que René Ribeiro denomina de ajustamento social, “[...] concerne ao
metabolismo (para usar uma metafora funcionalista, abordagem que parece também
influenciar a obra de Ribeiro) interno do grupo de culto, mas também externo, na
medida em que ele dirimiria revoltas e angustias e reservaria sua manifestacdo a um
ambiente controlado” (PORTUGAL, 2014:7).

Os trabalhos de René Ribeiro inauguram um segundo momento dos estudos
psiquiatricos sobre as religides afro-brasileiras, em especial sobre o Xangd de
Pernambuco. Se Nina Rodrigues “apostava” no desaparecimento das religides afro-
brasileiras, em contrapartida René Ribeiro buscava demonstrar que a aculturacdo dos
negros ndo resultou no apagamento dos costumes e das crengas, mas sim permitiu a

integracdo destas em uma nova configuragéo estrutural (PORTUGAL, 2014).

! Doutoranda na Universidade de Brasilia
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O estudo que René Ribeiro apresenta € resultado de trabalho de campo realizado
nos periodos de 1947/1948 e 1951/1952. O autor relata que a maior dificuldade
enfrentada e que ndo foi vencida por Nina Rodrigues era a de ndo ficar subordinado a
hierarquia do culto, aos dominios dos babalorixas. O que garantiu o éxito da pesquisa
foi a sua categoria de confidente-simpatizante em decorréncia da sua atuacéo junto aos
sacerdotes no Servigo de Higiene Mental da Assisténcia a Psicopatas.

O pesquisador ressalta que a protecdo constitucional para a liberdade de culto,
assim como ocorre hoje, ndo era suficiente para impedir a perseguicao e violéncia. Sem
problematizar os dados, ele apresenta o perfil dos locais de culto e dos fregiientadores.
Os terreiros estavam localizados nos subdrbios da cidade, eram frequentados por
populacdo de nivel econémico e social mais baixo, predominantemente por “individuos
negros e mesticos escuros, analfabetos ou com pouca instrucdo” (apesar de possuirem
varios livros sobre o culto) que exerciam profissées humildes (RIBEIRO, 2014).

Ribeiro traz em algumas passagens a afirmagdo que 0s negros se comportam
como brancos desejando ser um deles, conforme transcrito a seguir: “Seu pai,
igualmente a maioria dos antigos sacerdotes, desejava vé-lo bem sucedido em atividade
estranha ao culto e mais acorde com os modelos culturais europeus” (RIBEIRO,
2014:91).

E necessario destacar que, em alguns momentos, Ribeiro denomina os fiéis de
dancarinos e as festas religiosas publicas de festivais publicos. Em mais de uma
passagem o autor relata as punicdes aplicadas aos adeptos faltosos, inclusive punicbes
fisicas. Assim, sem nomear, em alguns trechos fica evidenciado que o autor, assim
como Nina Rodrigues, considera que a religido possui praticas primitivas.

Sdo nas punicdes e no transe que René Ribeiro faz suas analises na area médica
de forma mais clara. A possessao é denominada de obscuro fendmeno psicologico, e da
possessao, segundo o autor, deriva a liberacdo de tensdes psicolégicas, aprovacdo e
consideracdo do grupo. Tal é a importancia psicoldgica da possessdo que a auséncia
dela gera frustracéo.

Apenas no final do livro René Ribeiro apresenta o termo ajustamento, um termo
da area da psicologia. Segundo o autor, a partir da religido afro-brasileira, o individuo
permite a satisfacdo de necessidades psicologicas que sdo indispensaveis a seu
ajustamento social a0 mundo em que vive e se constitui em experiéncias mais

satisfatorias do que qualquer outra que a sociedade possa Ihe proporcionar. A partir da
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religido o individuo nédo s6 tem contato com o sobrenatural, mas também encontra apoio
psicologico para enfrentar os seus problemas diarios.

René Ribeiro coloca os espacos religiosos como locais de transmissdo de
elementos culturais africanos, mas também € possivel perceber certa ironia em sua
analise, vejamos, “Outra sacerdotisa referia muito convicta que os orisha consumiam da
agua depositada em quartinhas de barro poroso diante de seus altares. Chegando no
outro dia, encontrava o nivel do liquido baixo [dada a evaporacdo natural], dai sua
certeza de que a agua fora gasta pelo “santo”...” (RIBEIRO, 2014: 115).

E é razoavel perceber da leitura do livro “Cultos Afrobrasileiros do Recife: um
estudo de ajustamento social” que René Ribeiro busca suavizar a violéncia sofrida pelos
negros, ndo problematizando os dados encontrados quanto a raga e deixando em
evidéncia a questdo econbmica, provavelmente por ser influenciado pelo mito da
democracia racial.

Nas palavras de Portugal, “E interessante perceber que a expressio “democracia
racial” passa a ser utilizada na literatura académica em 1952, o mesmo ano da primeira
publicacao de “Cultos afro-brasileiros do Recife” (1978), uma das principais obras de
René Ribeiro” (PORTUGAL, 2014:6-7). Ainda que René Ribeiro ndo utilize a
nomenclatura “democracia racial” fica cristalino o seu alinhamento a tal corrente ao
escrever a partir do apagamento dos conflitos raciais no Brasil.

Abdias do Nascimento em “O genocidio do negro brasileiro”, na década de 70,
analisava as consequéncias dos estudos sobre os negros. Para ele, René Ribeiro
escreveu monografias descritivas, de pretenso interesse cientifico, de carater académico,
mas que para 0 negro nada trouxe de Gtil. Tais estudos véem o negro como mero objeto
“dissociado de sua humanidade, omitindo sua dinadmica histdrica, e as aspiragdes de
sentido politico e cultural do negro brasileiro. Sdo estudos de vista curta, em geral
considerando os povos africanos e negros como '"interessantes" e/ou "curiosos” ”
(NASCIMENTO, 1978:35).

Além da publicacdo do original do livro “Cultos Afro-brasileiros do Recife: um
estudo de ajustamento social”, o livro “René Ribeiro e a Antropologia dos Cultos Afro-
brasileiros” traz o posfacio de Celina Ribeiro Hutzler, organizadora do livro e filha do
pesquisador; fotografias de Pierre Verger e Cecil Ayres; dois artigos sobre René
Ribeiro, um de Roberto Motta (“René Ribeiro ou a Paixdo do Concreto™) e outro de
Antonio Motta e Renato Athias (“René Ribeiro e a institucionalizagdo da Antropologia

em Pernambuco™); ensaio fotografico da Il Reunido Brasileira de Antropologia, 1958;
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“Notas Biogréaficas sobre René Ribeiro” de autoria de Heraldo Souto Maior; e ao final é
apresentada a bibliografia de René Ribeiro, com as publica¢des do pesquisador de 1935
a1989.

Sem perder de vista a analise patologizante das religides afro-brasileiras, René
Ribeiro traca o caminho para a abordagem da democracia racial no ambito religioso,
compreendendo as religides ndo pelo seu potencial de agéncia negra, mas como
instancia reguladora da populagéo negra. Portanto, o livro é uma fonte bibliogréafica para
entender o tratamento dispensado pela ciéncia e pela academia para as religiGes afro-

brasileiras.
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UN RELATO KIMBANDISTA, UMBANDISTA'Y
BATUQUEIRO DESDE ARGENTINA

Maria Azul di Baja’
DOI 10.26512/revistacalundu.v3i2.27167

Soy Azul, hija de Oxim, Mae Pequefia de la casa de Santo de la Mae Patricia de
Oyé Timboa del 11é Nueva Conciencia.

Conoci la casa de Patricia a mis 17 afios, cuando todavia estudiaba en la
secundaria. En ese entonces la relacion con mi familia era muy distante, casi no hablaba
de las cosas que me pasaban, ni me preocupaba por saber qué les sucedia a ellos. Yo
solo queria estar dentro de la escuela o fuera de mi casa, ya que ahi (en mi casa) no me
sentia comoda.

Un dia mi mama nos dice que iban a venir a casa a hacer una limpieza y que si
queriamos ayudar. Yo sélo estaba pensando en ir a la casa de mi novio, pero ayudé a
preparar las cosas haciendo caso a las indicaciones que nos habian dado.

Cuando estaba por irme, lleg6 la Mae Patricia: una mujer de cabellos colorados
y enrulados, quién se presentd muy amablemente y cuya mirada y expresion llamaron
mi atencion. Saludé a todas las personas que llegaron con ella y me fui.

Una noche, durante la cena, mi mamé& y mi hermana comenzaron a discutir y mi
hermana mostr6 sefiales visibles de que estaba pasando por un momento de angustia
muy grande. Fue asi como mi mama la tom¢ del brazo y le dijo “vamos a lo de la Mae
Patricia”.

Durante semanas posteriores ellas no pararon de hablar de la casa de la Mae y de
lo que ellas llamaban “entidades”. Sus conversaciones se volvieron tan cerradas que yo
no podia participar de ellas. Asi fue como decidi preguntar y me contestaron que alli
incorporaban entidades que ya no estaban en este plano y que éstas se sentaban a fumar,
tomar y hablar. Frente a este relato imaginé una escena en la cual las comunidades
originarias entraban en trance, incorporaban a sus antepasados sentados en una ronda y
fumando pipa. Su relato no me parecid extrafio ni descabellado, pero si desperté mi
curiosidad y, a su vez, el hecho de no poder formar parte de las conversaciones sobre el

tema me estaba incomodando. Por ello, pedi que me llevaran para conocer.

1 Méae Pequefia del 11é Nueva Conciencia.
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Recuerdo a la primera sesion a la que fui, que la llamaban “Kimbanda”. Ni bien
llegué, todas las personas, que no eran muchas, se mostraron con mucha amabilidad. Me
explicaron brevemente lo que sucederia, me pidieron que me sentara fuera de la ronda
en un lugar determinado y que, ante cualquier duda o acontecimiento, preguntara.

Se apagaron las luces y comenzo la sesion. Las personas comenzaron a cantar
una cancién en portugués y la Mae Patricia comenzd a girar en el medio hasta que algo
sucedio en su cuerpo. Fue como si hubiese recibido un golpe fuerte en la nuca que la
obligé a arrodillarse por el impulso. La Mae Patricia se levantd y comenzo6 a caminar de
una manera extrafia con las rodillas semiflexionadas y las manos juntas por detras de la
espalda. Ese ser que se encontraba en el medio de la ronda y se desplazaba por fuera de
ella ya no era la Mae de hace minutos atras.

Cuando regreso al espacio (ese ser o entidad), saludé a todas las personas y se
sentd en un sillon que prepararon para €l. En ronda, todos sentados en el suelo, el sefior
hablando en portugués comenzé a preguntar coémo se sentian y les dio consejos frente a
los problemas que cada uno contaba. Durante la ronda, él me miré a los ojos y me pidid
que me acercara, me ensefid como saludarlo y me pregunté si habia algo que queria
saber. Le pregunté por mi papa, quién habia fallecido cuando tenia 6 afios. Pregunté si
lo volveria a ver. El, con una mirada intensa y honesta, me respondi6 que no. Me quedé
en silencio unos segundos y lo abracé muy fuerte y comencé a llorar. El se quedd
abrazandome hasta que me calmé, nos miramos nuevamente a los 0jos y senti que con
ellos me estaba sonriendo con ternura, volvi a abrazarlo y besé su mejilla. Algo que
parecié extrafiar al resto, ya que nadie solia hacerlo por respeto. Pero yo, desde mi
desconocimiento e ingenuidad me lo habia permitido. Tiempo después entendi quién era
él, cual era su rol y cuan osada habia sido al haberlo hecho. El fue y sigue siendo como
un padre para mi.

Luego se fue ese sefior y llegd la entidad mujer de la Mae Patricia. La sefiora
Maria Padilha entr6 bailando al salén con una sensualidad que jamés habia visto. La
misma captdé mi interés ya que en ese momento la danza era algo que me apasionaba.
Cuando se senté comenzo6 a hablar de la mujer y la fuerza que ésta tiene. Luego me
daria cuenta de que ella seria quién levantaria el primer bastion del feminismo en mi
vida: esa entidad habia liberado, en vidas anteriores, a mujeres que habian sido esclavas
sexuales incitdndolas a que se revelaran contra los hombres que las explotaban. Ella me

ensefid que las mujeres no somos débiles, sino que somos sumamente poderosas y que
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tenemos la capacidad, a diferencia de los hombres, de dar vida si asi lo queremos. Como
entidad y reina que es en el plano astral, jaméas aceptd que nos arrodillaramos ante ella,
como si fuésemos esclavos. Por el contrario, ella quiere que seamos hombres y mujeres
fuertes, que no nos arrodillemos ante nadie. Con ella aprendi a erguirme en el mundo
como mujer adulta.

Luego de esa experiencia me fasciné con las entidades de la casa y la forma en
que éstas se relacionaban con las personas, tanto de Kimbanda como de Umbanda,
como simbolo de fuerza y resistencia. Cada una tenia una historia para contar que
llevaba consigo una ensefianza a partir de la propia experiencia. Cada vez que las
personas tanto de la casa como externas traian una problemaética, ellos tenian una
palabra justa para ayudarlos a sentirse mejor o, inclusive, resolver su situacion. Asi,
entendi la potencia que tiene la palabra para transformar la realidad.

Con el pasar del tiempo, conoci a mis guias y ancestros que me cuidan y
acompafian en mi camino. También fui asistiendo a las entidades para que pudieran
trabajar con las personas, hasta que el Sefior de la Mae Patricia y la sefiora Maria
Padilha me nombraron su cambona, dandome el honor de asistirlos. Fue asi como me
fueron ensefiando a trabajar a partir de la palabra con las personas, sobre la escucha, el
entendimiento de las situaciones y cémo decir las cosas de manera en que se pueda
interpelar al otro.

Nosotros cultuabamos a los Orixas en la Linea de Batugue y realizabamos los
rituales correspondientes al culto, vinculandonos con su energia en el cuarto santo y sus
reinos, pidiéndoles su intervencion en problemas de salud o agradeciéndoles por su
ayuda y presencia en nuestras vidas. Mi Mae Oxum, desde el comienzo fue inflexible
conmigo y no permitié que delegase ninguna responsabilidad ensefidndome a transitar la
vida con seguridad y firmeza, acompafiandome durante todo mi crecimiento a partir del
compromiso, la perseverancia, la sinceridad y el amor.

Tanto los Orixas como las entidades de la casa nos transmitian una filosofia de
vida, ensefidndonos a ser mejores personas y superar nuestros problemas desde el
reconocimiento, la autorreflexién y la accion en pos de atravesar las adversidades. Nos
ensefiaban a ser guerreros.

En un momento de mi vida me encontraba estudiando la carrera de medicina en
respuesta a un mandato familiar vinculado a la ausencia de mi papa ( él habia sido

médico), y me sentia confundida al respecto. Fue asi como el Sefior de la Mae Patricia
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(a quien carifiosamente le decimos “Viejo”, por su antigiiedad, sabiduria y lugar
paternal que ocupa en nuestra vida) me mir6 nuevamente a los 0jos y me aconsejé que
dejara la carrera de medicina y que estudiara algo que tuviese que ver con la actuaciéon y
la danza; es decir, algo relacionado con aquello que me apasionaba. Fue asi como me
inscribi en la carrera de actuacion y no pude ingresar. Luego de mi segundo intento y
casi azarosamente descubri la Expresion Corporal, y me enamoré de ella dejando de
lado el teatro.

Con el transcurso del tiempo mi vinculo con el arte se fue transformando para
dejar de interesarme su rol escénico y enfocarme en su capacidad de transformacion.
Recordando asi la valoracion que el Sefior le da al arte en funcién de la capacidad que
ésta tiene para decir todo aquello que no podiamos poner en palabras y, desde ahi,
procesar ciertas cosas y generar una modificacion en uno mismo y en los otros.

Hasta el dia de hoy encuentro al templo no solo como un espacio de contencion,
sino de constante formacion. Luego de 13 afios, a partir de mi vinculo con lo espiritual,
encontré una manera enriquecedora de transitar mi vida: los ancestros me eligieron y me
dieron el honor de ser sacerdotisa y poder vincularme con ellos desde un lugar mas
intimo y ayudar asi a las personas, terminé una carrera universitaria recibiéndome de
profesora de Expresion Corporal y descubri una pasion en trabajar en territorio con las
problematicas sociales a partir de la escucha, la palabra, la intervencion y el arte, tal
como me ensefiaron la Mae Patricia, mis hermanos y ancestros.

Hoy en dia, en el templo, si bien seguimos invocando a las entidades para
aprender de ellas, ya no cultuamos a los Orixas como tales, cambiando asi nuestra forma
de culto e incorporando nuevas experiencias y ensefianzas. Pero esa ya es otra historia

gue ameritaria un nuevo relato.

Recebido em:15/09/2019
Aceito em: 20/09/2019
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OS DIREITOS DOS POVOS DE TERREIRO NA
ENCRUZILHADA: O USO DO ATABAQUE E O MEIO
AMBIENTE.

Andréa Leticia Carvalho Guimardes!
DOI 10.26512/revistacalundu.v3i2.28958

Os direitos dos povos de terreiro ao longo da historia brasileira encontram-se na
encruzilhada, ou seja, estdo sempre sendo colocados em ameaca pelas concepcdes
hegeménicas da sociedade, que tentam impor a sua compreensdo de mundo como a
unica verdade. Por isso, o que lhe parece “diferente” acaba sofrendo retaliagdes e
mesmo na égide do Estado Democréatico de Direito, essas comunidades tém seus
direitos cotidianamente violados, tendo que lutar por reconhecimento e visibilidade para
que os seus conhecimentos ancestrais ndo desaparecam.

Essa situacdo de luta continua aparece na didspora africana e reverbera até os
dias atuais (HALL, 2003). O Estado brasileiro, diante de vérias casos que
mencionaremos nesta nota, que os povos de terreiro/ religides afro-brasileiras, com seus
atabaques causam “‘perturbagdo do sossego” e “poluicdo sonora”, sobre essa alegagdo
varias casas do Brasil estdo sendo fechadas, ora porque sdo multadas em valores
altissimos, ora porque sdo exigidas adaptacdes das casas impossiveis para essas
comunidades, como, por exemplo, isolamento acustico.

Além do notdrio racismo religioso? que reveste tais praticas, em muitos dos
casos ndo ha a medicdo dos decibéis para comprovacdo das acusacOes e a abordagem
policial e dos agentes publicos ocorre de forma violenta, simplesmente interrompendo
os cultos e apreendendo os atabaques. H& imposicdo de multas altissimas, nédo
permitindo ao menos que as casas se defendam, quando ndo impde a adequacdo dos

cultos a isolamento acustico.

1 Mestra em Direito pela Universidade de Brasilia (UnB). Advogada e professora de Direitos Humanos.
Pesquisadora do Centro Cultural Oré (CECORE) e do grupo CALUNDU.

2 O que se ataca é precisamente a origem negra africana destas religides. Por isso, vejo uma estratégia
racista em demonizar as ‘religides’ de matrizes africanas, fazendo com que elas aparecam como 0
grande inimigo a ser combatido, ndo apenas com o proselitismo nas palavras, mas também com ataques
aos templos e, mesmo, a integridade fisica e a vida dos participantes destas ‘religides’. Portanto, isso que
visualizamos sob a forma da intolerancia religiosa nada mais é que uma faceta do pensamento e préatica
racistas que podemos chamar de racismo religioso (NASCIMENTO, 2016, p. 168, grifo do autor).
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Essa situacdo ocorreu no municipio brasileiro de Florianopolis, em Santa
Catarina. O Férum das Religides de Matriz Africana de Floriandpolis denunciou a
Defensoria Publica da Unido uma série de ataques perpetrados pelo Estado contra as
atividades religiosas e contra os templos afro-brasileiros, a saber, terreiros, casa de
candomblé, batuques e centros espiritas de Umbanda, dentro do Municipio de
Floriandpolis (BRASIL, 2017).

O Poder Publico Municipal negava o reconhecimento aos terreiros como espagos
de culto religiosos, como espagos sagrados, constitucionalmente protegidos. Na
realidade, consideravam como “comércio em geral”, cobrando o cumprimento de uma
série de exigéncias, que acabavam por impedir a livre manifestacdo religiosa das casas
afro-religiosas. Para tanto, utilizavam como fundamento a Lei Complementar Municipal
n°003/99 (BRASIL, 2015) para inviabilizar realizacdo das cerimonias.

Os 6rgdos municipais e também a Fundacdo do Meio Ambiente conjuntamente
com a Policia Militar do Estado de Santa Catarina, aplicavam multas, penalidades e
faziam cessar as atividades religiosas/culturais, agredindo a comunidade afro-brasileira.

Em razdo dessa situacdo, a Defensoria Publica da Unido ingressou com uma
acao civil publica contra a Unido, o Estado de Santa Catarina, 0 Municipio de
Floriandpolis, a Fundagdo do Meio Ambiente (FATMA), Fundacdo Municipal de Meio
Ambiente de Floriandpolis (FLORAM) e IPHAN (Instituto do Patriménio Historico e
Artistico Nacional) com o intuito de salvaguardar as casas que estdo sendo violadas em
seus direitos humanos fundamentais, pois ha uma série de exigéncias absurdas
(BRASIL, 2017). Por exemplo, em relagdo ao barulho (poluicdo sonora), o isolamento
acustico é totalmente impossivel, pois 0 som dos atabaques é elemento fundamental do
culto, responsavel pela comunicagdo espiritual entre o “mundo carnal” e o “mundo
espiritual”. Em outras palavras, isolar acusticamente as casas de axe, casas de santo é
criar “embaragos” para o funcionamento dos cultos afro-brasileiros, em total violagdo ao
art. 19 da Constituicdo da Republica de 19883

Por isso, a A¢do Civil Publica pede a declaracdo de inconstitucionalidade da Lei
Complementar n° 479/2013 (BRASIL, 2015), a qual, imp&e limitacdo de horario de

3 Art. 19. E vedado & Unido, aos Estados, ao Distrito Federal e aos Municipios:

| - estabelecer cultos religiosos ou igrejas, subvenciona-los, embaracgar-lhes o funcionamento ou manter
com eles ou seus representantes relacbes de dependéncia ou alianc¢a, ressalvada, na forma da lei, a
colaboracdo de interesse publico;

Il - recusar fé aos documentos publicos;

111 - criar distingBes entre brasileiros ou preferéncias entre si ( BRASIL,1988).
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funcionamento aos "locais destinados a manifestacdo da cultura religiosa afro-
brasileira”. Conforme assegurado constitucionalmente, o funcionamento dos templos
religiosos ndo pode ser limitado pelo legislador. Confunde-se o funcionamento com
rituais especificos que, estes sim, poderiam sofrer limitacdo. Ha diversas atividades nos
templos que ndo envolvem festividades e batuque, ocorrendo as vezes por dias
ininterruptos e que, por 6bvio, ndo podem se sujeitar a regra municipal.

Nesse sentido, mesmo nos anos 2000 vivenciamos ataques a ritualistica dos
povos de terreiro. Lembrando que o bater do atabaque é elemento indispensavel para o
culto. A interferéncia do Poder Publico, principalmente através de Policia Militar do
Estado, que estaria muitas vezes atuando para fazer cessar as cerimonias religiosas, é
verdadeiro desrespeito ao direito fundamental & liberdade de crenga. O incorreto
enquadramento dos templos religiosos como “"comércio em geral” acaba por ndo
permitir que usufruam da especial previsdo do art. 8°, inc. VII, da LCM n° 003/99
(BRASIL, 2015), que possibilita volume de até 65 dB. A propria FLORAM admite que
lavra as multas sem medicdo dos decibéis, uma vez que o0s terreiros ndo teriam uma
regulamentacéo acustica especifica (DESACATO, 2018).

Felizmente, a 6% VVara Federal de Floriandpolis declarou a inconstitucionalidade
da Lei Complementar municipal 479/2013. A juiza Marjérie Cristina Freiberger a
norma possui “natureza discriminatoria” por limitar apenas o funcionamento dos centros
de umbanda, e ndo das manifestacfes religiosas como um todo. Sdo 109 terreiros na
cidade que serdo beneficiados pela decisdo judicial. O levantamento, feito pela
Universidade Federal de Santa Catarina em parceria com o Instituto do Patriménio
Histdrico e Artistico Nacional (Iphan), faz parte do estudo antropol6gico Territorios do
AXxe, iniciado em julho de 2016. Em dezembro daquele ano, a juiza Marjorie Cristina
Freiberger reafirmou a importancia da concluséo da pesquisa para o julgamento da acao
judicial em curso. Os dados colhidos apontam que 80,47% das 210 casas entrevistadas
ja sofreram alguma forma de intolerancia. Além de Florianépolis, foram levados em

conta os centros em Biguacu, Palhoca e S&o José.

De acordo com Vanda Pinedo, representante do Forum de Religides de Matriz
Africana, “muitos terreiros ndo tém medi¢do [sonora] e foram abordados as 8h, 9h da
noite. Todas as outras religides professam suas fés, fazem caminhadas, tocam seus

sinos, tocam instrumentos de metais, € nds temos instrumentos legitimos.” Ela ressalta o
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tambor como um elemento essencial dos cultos afro-brasileiros. “Retirar o tambor de

nossa pratica (...) ¢ refutar a fundamentacdo e a sobrevivéncia da nossa religido”.

A juiza Marjorie Freiberger determinou o fim da limitacdo de funcionamento
por horario e o fim da exigéncia para Certiddes de Tratamento Acustico, que impecam a
realizacdo de cerimonias religiosas. A Certiddo s6 pode ser demandada se os decibéis
previstos no artigo 8° da Lei 003/1999 forem excedidos, verificacdo que deve ser
realizada por meio de medicdo efetiva. A medicdo também é imprescindivel para
qualquer eventual sancdo devido ao excesso de ruido. Além disso, a juiza afastou a
exigéncia de alvards com os mesmos requisitos de bares e similares e reafirmou o
direito de os centros religiosos utilizarem velas e incensos durante os cultos.

A orientacdo proposta pelas notas técnicas, recomendacdes e pela decisdo
judicial de Floriandpolis sdo relevantes para que as abordagens policiais e dos agende
publicos nos terreiros ocorra de forma respeitosa e em observancia aos Direitos
Humanos. As leis ndo devem ser aplicadas sem considerar as especificidades dessas
comunidades. Como diz Débora Duprat, a Constitui¢do da Republica de 1988 reconhece
a plurietnicidade do Estado Brasileiro e, portanto, os terreiros devem ser reconhecidos
como espagos da diferenca, locus étnico e cultural da formacdo e manutencdo da
ancestralidade africana no Brasil, devendo suas praticas tradicionais serem consideradas
e ponderadas na aplicacdo de normas restritivas de direitos.

Em razdo disso, ha de se estimular o reconhecimento e o respeito mutuo entre as
diversas culturas que coexistem em nossa sociedade. O direito a propria identidade e ao
acesso aos modos de viver, de se expressar e de se portar diante do mundo, de acordo
com essa identidade, devem sempre ser levados em consideracdo pelo Estado,
incumbido de zelar pela preservacdo das minorias e sua identidade cultural.

De acordo com a Convencdo para Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial,
0s instrumentos e as expressdes, assim como as praticas, objetos e lugares a eles
associados, integram esse patrimonio imaterial, 0 que demanda uma acdo do Estado ndo
apenas para protegé-los, mas também para promover sua valorizagdo e sua transmissao.
As minorias étnicas e religiosas tém o direito a preservacao de sua heranca cultural
mediante a protecdo de cada um dos aspectos que integram sua identidade e sua
memoria ancestral.

A partir dessa perspectiva, cabe, portanto, ao Estado brasileiro o dever de

preserva-los. E importante lembrar da Declaracio sobre a Eliminacdo de todas as
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formas de Intolerancia e Discriminacdo Fundadas na Religido ou nas Convicgdes, para
observar que toda pessoa tem o direito de manifestar sua religido através de cultos e do
uso de objetos liturgicos, sendo que qualquer discriminagdo entre as pessoas por motivo
de religido constitui violacdo aos direitos humanos e as garantias fundamentais. Sendo
assim, ha um direito de preservacdo dessas manifestacdes religiosas e culturais, a partir
da continuidade de suas tradicGes e de acordo com as visdes do mundo herdadas ha
séculos. E o que se denomina de heranca cultural.

Nessa linha de entendimento, o Estado ndo deve analisar a questdo utilizando
“lentes” de uma cultura ou religido predominante, mas sim através da oOtica da
pluralidade e do respeito pela diversidade. Com esse pensar, deve-se partir da premissa
de que toda intervencdo nesse patrimonio cultural deve procurar integrar, em seu
processo de decisdo, 0 sentimento de pertencimento que emana do grupo humano que
sofrera as consequéncias em caso de intromisséo.

O Estado Democratico, assim, exige que normas e atos administrativos que nao
sejam capturados ou utilizados por ideologias ou preferéncias religiosas, a fim de
distribuir benesses para uns enquanto cria dificuldades burocréaticas para outros. De fato
ndo ¢ raro verificar a existéncia de atos que, a pretexto de tutelar a “ordem publica” ou a
“paz publica”, inviabilizam a pratica de direitos das minorias ou as empurram para
guetos e rincdes mais afastados. Nesse sentido, normas penais em branco ou com
conceitos juridicos indeterminados podem constituir campos férteis para a
arbitrariedade (BAHIA,2016).

Portanto, para que se possa distribuir justica, equidade e eficiéncia, toda decisao
administrativa deve guardar os principios da razoabilidade e da proporcionalidade,
assegurando que grupos minoritarios ndo se vejam impedidos de manifestar suas
crencas religiosas e de ter acesso a sua propria cultura, por meio do uso de seus objetos
litirgicos. Em outros termos, ndo se pode pretender impor um padrdo de vida a partir de
limitacOes exacerbadas que possam sufocar por completo o exercicio de direitos
fundamentais inerentes a dignidade da pessoa humana.

N&o se quer dizer que préticas tradicionais estejam ou sejam imunes a lei, mas
sim que precisam de uma andlise mais aprofundada, que considere os legados e valores
culturais colocados em risco, e que ndo podem ser aferidos nos parametros cartesiano.

O Poder Publico pode impor restricdes ao exercicio de determinado direito, mas
desde que isso ndo conduza ao patamar de anuld-lo ou descaracteriza-lo. Por isso que,

diante do caso concreto, € necessaria uma analise mais ampla e acurada dos impactos
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envolvendo os rituais religiosos, para que se verifique se ha, ou nao, afronta a liberdade
de culto. Do contrério, o sistema de justica continuard a adotar posturas reticentes e
timidas diante de situacdes complexas que afetam diretamente as religides de matriz
africana e as suas praticas. E necessario que o “rezado baixo de Xangd” assuma outros
contornos, que os sons das palmas sejam somados com o0s sons dos atabaques e que se

permita aos povos de terreiro a real efetividade dos seus direitos.
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