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O rio que fazia uma volta atras de nossa casa era a
imagem de um vidro mole que fazia uma volta atras
de casa.

Passou um homem depois e disse: Essa volta que o

rio faz por tras de sua casa se chama enseada.

N&o era mais a imagem de uma cobra de vidro que

fazia uma volta atras de casa.

Era uma enseada.

Acho que 0 nome empobreceu a imagem.

(Manuel de Barros, 2001, p.25)



RESUMO

Por esse trabalho se navega com o intuito de compreender de que forma os povos de terreiro
concebem acerca de nogdes como lugar, bairro e territdrio tradicional. A partir do terreiro de
umbanda Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente (CCPJO), de conversas com o zelador desta
casa, Ricardo de Moura e de experiéncias proprias, pode-se perceber que a concep¢do de
lugar é bem mais ampla, envolvendo relagbes mdultiplas que se sobrepdem sem se excluirem.
Do bairro Lagoinha, em que esta localizada a CCPJO, tragou-se um percurso em que bairro,
espaco fisico do terreiro, historia, sincretismo, ancestralidade se mesclam para demonstrar
como a cosmologia afro-brasileira é distinta em suas concepg¢des. Por fim, a navegacdo vai em
direcdo aos ventos, que nos levaram a tecer o mapa do territorio de uso tradicional da Casa de
Caridade Pai Jacob do Oriente, 0 que permitiu maior compreensdo das noc¢des de lugar de uso

e de pertencimento deste povo de terreiro.

Palavras-chave: Povo de terreiro. Lugar. Cosmologia afro-brasileira. Territdrio tradicional.



ABSTRACT

Through this work one navigates in order to understand how the people of the terreiro
conceive of notions like place, neighborhood and traditional territory. From the umbanda
terreiro Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente (CCPJO), from conversations with the
caretaker of this house, Ricardo de Moura and from his own experiences, one can perceive
that the conception of place is much broader, involving multiple relations which overlap
without being excluded. From the Lagoinha neighborhood, where CCPJO is located, a path
was traced in which neighborhood, physical space of the terreiro, history, syncretism,
ancestrality merge to demonstrate how the Afro-Brazilian cosmology is distinct in its
conceptions. Finally, the navigation goes towards the winds, which led us to weave the map
of the territory of traditional use of the Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente, which allowed

a greater understanding of the notions of place of use and belonging of this people of terreiro.

Keywords: Terreiro people. Place. Afro-Brazilian cosmology. Traditional territory.
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1 INTRODUCAO A PALAVRA

O cajueiro da minha infancia me deu a vontade da palavra. Poderia ser o siléncio que
me exigia 0 pai, mas aquele cheiro de caju caido produzia tanto barulho que eu desejei
traduzi-lo. As vezes suas folhas conversavam tanto, um som amassado, que eu precisava
achar palavra. E ela aparece na sola dos pés, remonta o prazer de pisar as folhas caidas. E um
solavanco que nunca faz tanto sentido, e nem pretende um lugar. O mais que sei € essa
traducdo do que o cajueiro contava. Ndo cabe na norma, tampouco na expectativa - se sim,
toma a forma de um timulo. De uma tradugdo de nossas conversas, tirei um verbo para ruina:
persistir - até que o siléncio seja generoso, até que o dizer forme o desenho de uma baleia,

palavras juntadas engolindo gentes e jorrando agua.

Foi ali, no toque do tronco em minhas costas, de imaginar a raiz daquela arvore que,
invisivel a mim, tornava-a fixa e nutrida, que desejei ter fé. A raiz, a seiva, o ar, deveriam ser
representacdo do deus para o cajueiro, ou ele préprio inteiro era, aos meus olhos, uma parte de
deus no meu quintal. Foi dizendo, como se lendo, palavras que depois Guimardes Rosa? me

trouxe.

Como ndo ter Deus?! Com Deus existindo, tudo d& esperanca: sempre um milagre é
possivel, 0 mundo se resolve. Mas, se ndo tem Deus, ha-de a gente perdidos no vai-
vem, e a vida é burra. E o aberto perigo das grandes e pequenas horas, ndo se
podendo facilitar, é todos contra os acasos. Tendo Deus, é menos grave se descuidar
um pouquinho, pois no fim d& certo. (ROSA, 2001, p.76).

O decorrer dessa pesquisa, se assim se pode chamar a forma textual que adquire a
experiéncia aqui desvelada, pretende ser um encontro com a palavra a partir da experiéncia da
fe. Aqui a palavra é jangada no mar, langa-se ao movimento e dele volta carregada de
tormentas, alimentos, presencas — é o proprio fluxo. E a palavra que se revela da experiéncia,
de onde os sentidos apuram e traduzem. “E isto, 0 sentido ou o0 sem-sentido, é algo que tem a
ver com as palavras” (BONDIA, 2002, p. 21). Que seja, traducio e desenho, palavra percurso
da vontade.

N&o se trata de dizer sobre o mistério, pois como nos lembra Walter Benjamin (1985,
p.33) “de nada nos serve a tentativa patética ou fanatica de apontar no enigmatico o seu lado
enigmatico; s devassamos 0 mistério na medida em que o encontramos no cotidiano”;
cotidiano dos lugares em que esse mistério circula. Essas palavras, que falam de relagOes

sagradas de um terreiro de umbanda com a cidade, debrugam-se na experiéncia. Experiéncia

2 Grande Sertdo: Veredas.
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para o qual é preciso se expdr, mais do se por, que se trata, como afirmou Bondia (2002, p.
21) daquilo que “nos passa, o que nos acontece, o que nos toca”. Expor-se aquilo que ocorre a

nos mesmo, aquilo que se vivencia, na suspensdo do juizo e da vontade de controle.

A experiéncia interior ou individual, se se pode usar esse termo, do sagrado é dada a
partir de um objeto ou situacdo coletiva. Isto significa que o sagrado tem sua manifestacéo
reconhecida coletivamente, embora a experiéncia dele seja interior. Aqui cabe questionar até
que ponto as ciéncias sociais ndo refutam, em certa medida, tal experiéncia interior,
relegando-a, muitas vezes, ao campo de estudos da psicologia. O que parece, em certa
medida, arbitrario, uma vez que, segundo Georges Bataille (1988), ndo se pode separar a
experiéncia interior das formas objetivas exteriores e nem de sua apari¢do histérica, ou seja,
h& uma relacdo intima entre individuo e coletividade que ndo se pode negar ou simplesmente
relevar. E nesse sentido que se deve fugir de uma objetificacdo que a ciéncia opera quando se

trata da experiéncia do sagrado e dos estudos sobre religido.

Rita Segato (1992) apresenta a importancia de a antropologia considerar a religido
ndo através de uma racionalidade relativista, mas por meio da experiéncia reveladora,
associando a crenca nao a um significante, mas a uma vivéncia. Assim, o antropologo sai da
busca por significante e por significado e, especialmente no campo religioso, recupera o
assombro, permite estar no ndo resolvido criador de vivéncia. Tal evocagdo da vivéncia
remete ao que Jeanne Favret-Saada (2005) considera como ser afetado no trabalho
antropoldgico. Ser afetado abre a possibilidade para o ndo intencional, para outras
comunicacgdes que vdo além da comunicacdo etnografica e traz a experiéncia a tona, pois 0s
afetos estdo livres de representacdo. Tal caminho de se deixar ser afetado apresenta ao
antrop6logo um aspecto opaco do sujeito que, segundo a autora, deve estar no centro das
analises (FAVRET-SAADA, 2005).

Para o encontro com a palavra, tantas vezes foi preciso adentrar minha prépria
opacidade, referente a confusdes afetadas, quase delirios de conversas com muros e janelas.
Nesse trabalho, a palavra assume-se encruzilhada. Aqui, a encruzilhada ultrapassa a dimenséo
espacial e surge como uma simbologia: estar na encruzilhada é ndo pretender resolver uma
guestdo ou escolher um caminho dos muitos que se apresentam ao antropélogo no trabalho de
campo, mas justamente se permitir estar nela, fazer dela o ponto a que se quer chegar, ponto
da confluéncia das possibilidades de uma etnografia, onde é possivel ser tocado, afetado e

encontrado por cada uma das vias.
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A palavra encruzilhada, etimologicamente, provém do latim CRUX, que significa
cruz. CRUX tem algumas significacGes que exprimem a ideia de caracteristica basica ou
critica, bem como o ponto mais dificil de uma escalada. A encruzilhada é o local onde dois ou
mais caminhos se encontram, sendo um ponto critico, neutro, plural. A partir de CRUX
também se origina a palavra crucial, que tem sentido de deciséo critica. Sentido esse ndo
associado a cruz como simbolo cristdo, mas justamente & encruzilhada, local onde a deciséo
crucial deve ser tomada. Estar na encruzilhada é se permitir o incerto de uma situacéo, e €

viver o pluralismo de movimentos.

Nesse texto que se pretende pesquisa - mas é também uma navegacao -, abraca-se a
teoria de José Carlos Gomes dos Anjos (2008), que apresenta como as religides afro-
brasileiras tracam outro percurso em relacdo as diferencas a partir da encruzilhada enquanto
conceito filosofico, sendo esta a confluéncia de pluralidades sem que se opte por alguma
unidade. Segundo o autor, a “encruzilhada como categoria por meio da qual essa formacao
religiosa pensa as diferencas e propde um jogo com a alteridade, deve ser elevada a sua
condi¢do de uma das maiores expressdes de filosofia das diferengas” (ANJOS, 2008, p. 81). A

encruzilhada enquanto conceito filosofico €, assim, nesse navegar, uma espécie de bussola.

Ultrapassando a sua dimensdo espacial, a encruzilhada surge como simbologia, lugar
onde se deve estar e que possibilita pensar algumas relagdes do povo de terreiro® pois é
justamente o ponto em que as alteridades se tocam — o terreiro e 0 meio urbano, 0s homens e
os deuses, 0 eu e 0 outro. Este trabalho pretende ser percurso que revela a experiéncia,
individual e coletiva, das relacdes de povo de terreiro da Casa de Caridade Pai Jacob do
Oriente (CCPJO) tanto com o lugar edificado, quanto com a cidade de Belo Horizonte,

revelando relagdes territoriais em movimento do sagrado com o meio urbano e arredores.

A palavra que se pretende pesquisa é o encontro com aquilo que ainda esta por se
revelar. De um desejo de partida, que nos faz sair em busca de algo, apruma-se o olhar, e nele

a observacédo da calmaria, quem sabe o premeditado, o dito objeto de pesquisa. E, se 0 olho

3 Povo de terreiro é uma das categorias de identificagdo utilizada por pessoas adeptas a religides afro-brasileiras
que cultuam orixas, voduns, nksis (diferentes nomes para as divindades a depender da etnia), entre outras
entidades originalmente africanas. Também sdo comumente chamadas, entre outras denominacdes, de povos de
axé ou povos de santo. Convém destacar a pluralidade de religiGes afro-brasileiras — umbanda, candomblé,
omolokd, quimbanda, babacue, batuque, xamb4, etc. — e de denominacdes para seus adeptos a fim de elucidar
que reduzir toda essa complexidade a uma identidade comum é praticar um reducionismo perigoso, haja vista a
variedade de praticas, crengas e identificacdes. Dessa forma, o trabalho aqui desenvolvido utiliza a categoria de
povo de terreiro apenas como forma de referenciar os adeptos a religides afro-brasileiras, entendendo que isso
ndo deixa de ser limitador para abranger a complexidade de alteridades. As palavras de Roger Bastide (1973,
p.168) “ndo existe uma religido afro-brasileira, mas varias e 0 que é exato para uma nacgdo deixa de o ser para
outra”.
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sabe ver o que busca, aprende a se deparar com rabos de baleia, convite para mergulhos mais
profundos. Assim foi que, ao iniciar minha pesquisa de mestrado sobre 0 uso de espagos
urbanos para rituais sagrados da umbanda, me deparei com um bairro recentemente tombado
pela municipalidade, o bairro Lagoinha. Pensar as implicacGes do tombamento de um bairro
nos rituais de um terreiro passou a ser o meu interesse, permeando as politicas de patrimonio
em relacéo a terreiros de umbanda. Foi assim que conheci a Casa de Caridade Pai Jacob do

Oriente, localizada no bairro Lagoinha.

No entanto, a experiéncia clamou outras direcGes. Se antes pautava compreender o
uso do bairro tombado pelo povo de terreiro, em relacdo as politicas de patriménio, a pesquisa
se direcionou para uma no¢do mais ampla, a de territério do povo de terreiro. Partindo do fato
de que os povos de terreiro sdo entendidos como povos tradicionais pela legislacdo brasileira®,
a experiéncia na Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente direcionou a pesquisa em busca de
compreender o territorio desse terreiro a partir do uso da cidade de Belo Horizonte e
arredores. Foram mapeados lugares de uso sagrado e tradicional, resultando em um mapa

desse territorio que sera aqui apresentado.

N&o se engane o leitor que busque nesse trabalho um territorio fixo, completamente
delimitado e esgotado em si. Mais que se fixar e fazer um territorio, o povo de terreiro navega
pela cidade. Ndo se trata de permanéncia, uso continuo dos lugares, mas de movimento. E
movimento que o direito territorial deve englobar. As rotas dessa navegacdo, desse territorio,

sdo feitas e refeitas a depender das circunstancias!

Bem me dizia o cajueiro, quando falava da 4gua do mar que ndo tem dominios, s
fluxos. O mar ndo pode ser apreendido. Por isso ele nos sopra a brisa, jeito dele de existir na
observacdo. E para ser visto, sdo tantas margens, tantas que a soma é zero mais zero. Esse
zero ndo do “nada ha”, mas zero de “tudo e nada ser”. O zero repleto de contetdos, odisséia
do pensamento! Pense a quimica, vocé vai ver que a agua do mar é uma solucdo, uma mistura
de possiveis. Mas esqueca a quimica quando adentrar o mar. Ela se esquece de dizer que mar
é agua e é também peixe. E corais, caranguejos, mariscos, espumas. Agua s vai. E volta. E
guando volta, esta indo também. Recordo-me dessa conversa tdo rasteira para dizer que o
territério do povo de terreiro € fluxo, linhas em movimento, circulando pela ancestralidade,

pela magia, pelo falar com os orixas.

4 Decreto n° 6.040, de 7 de fevereiro de 2007. Institui a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos
Povos e Comunidades Tradicionais (PNCTC).
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Assim, 0 que se segue no texto dessa pesquisa sdo 0s caminhos até esse mapa e, a
partir dele, os caminhos por qual se entende que os povos de terreiro possuem relacdes de uso
tradicional e afetivo com alguns locais da cidade, engendrando um territério amplo,
complexo, que sempre esta por se fazer. De onde iniciei a navegacdo, da Lagoinha, disponho
algumas informacfes a fim de que sejam pontuadas algumas questfes relativas a nog¢do de
lugar e sobre as politicas de patrimdnio. Pretende-se tecer uma reflexdo da forma como as
politicas de patriménio podem significar um estrangulamento ao ndo considerarem a logica
distinta de pensamento das religides afro-brasileiras que € uma encruzilhada, que preza pela

pluralidade.

Serdo também desenvolvidas algumas noc¢des singulares dos povos de terreiro no
Brasil, a partir da didspora africana, tais como a ancestralidade e o sincretismo nesse percurso
histérico, chegando a uma abordagem do entendimento e do uso dos lugares. Ndo héa
conclusdes, mas caminhos abertos, evocando a encruzilhada como dimensdo conceitual
através da qual se orienta e se busca novas possibilidades; ndo buscar o caminho Unico, mas

estar justamente onde todos os caminhos se cruzam.

2 LAGOINHA: UM LUGAR COM MUITAS PERTENCAS

A Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente esté localizada no bairro Lagoinha, na rua
Fagundes Varela, mais precisamente na Vila Senhor dos Passos, que foi formada em
aproximadamente 1914 (FELIX, 1999). Inicialmente chamada de Buraco Quente, essa vila foi
ocupada entre as ruas Além Paraiba, Alexandre Stockler, Turvo, Fagundes Varela e Pedro
Lessa. Passou a se chamar Vila Senhor dos Passos na década de 1980, quando foi construida a
Capela de Nosso Senhor dos Passos, que pertence a paréquia de Nossa Senhora da Conceicéo,
localizada na Lagoinha®. O terreno onde se situa a vila era uma fazenda que pertencia a um
membro da familia Mata Machado que doou 0 mesmo para a igreja para que o terreno fosse

repassado as familias carentes.

Lagoinha é um bairro pericentral localizado na Regido Noroeste de Belo Horizonte.
Sua ocupacdo e formacdo remetem ao inicio da capital mineira, em 1897. A regido da
Lagoinha foi um importante local de fixacdo de imigrantes que ndo conseguiram se alojar

dentro do limites da Avenida do Contorno nos anos iniciais de Belo Horizonte. Muitos dos

® Relato de Dona Marlene Terezinha, moradora. Disponivel em: <https://vilasenhordospassos.wordpress.com/>.
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habitantes do bairro, originalmente ocupado por imigrantes portugueses, italianos, espanhais,
libaneses, e migrantes do interior de Minas Gerais e de outros estados brasileiros, trabalharam
na construcdo da capital (FREIRE; SALES, 2012).

Para Cintia Freire (2012) o surgimento do bairro Lagoinha esta ligado a sua
localizacdo geogréfica e foi induzido pela municipalidade. Embora ndo haja registros oficiais
que datem o surgimento preciso do bairro Lagoinha, alguns dados indicam que ele surgiu da
regularizacdo de varios nucleos suburbanos, como Carlos Partes e Américo Werneck (antigas
colbnias incorporadas a zona suburbana em 1910 e 1920), quando no inicio do século XX a
municipalidade criou vilas operérias a fim de resolver as questdes relativas & moradia na

capital.

Em 1920, o bairro Lagoinha, que ja abrigava trabalhadores da construcdo civil,
alfaiates, entre outros, passou a servir de moradia para trabalhadores desempregados. Nas
décadas de 1910 e 1920, instalou-se na regido um ramal férreo, que favoreceu o surgimento
de vérios estabelecimentos comerciais. Tal fato contribuiu para maior sociabilidade e
movimentacdo do bairro, o que foi um dos fatores responsaveis para 0 nascimento de uma
zona boémia na Lagoinha. A proximidade com a linha férrea e a Avenida do Contorno
possivelmente foram atrativos para a instalacdo dos primeiros moradores no bairro (FREIRE,
2012).

As sociabilidades de um bairro implicam ndo apenas em seu cotidiano, mas, como
apresenta Graca indias Cordeiro (2001, p. 129), “produzem ainda idéias, imagens, mitos e
narrativas sobre e ele e a cidade”. Lugar de varias narrativas e memorias, o bairro Lagoinha
sempre foi emblematico por apresentar uma relacdo paradoxal: um bairro residencial e ao
mesmo tempo boémio, musical e de prostituicdo. Esse paradoxo, somado a presenca do
Cemitério do Bonfim, auxiliou no processo de estigmatizacdo do bairro, ainda existente
devido a presenca mais recente de varios moradores de rua e de trafico de drogas (FREIRE,
2012). Pode-se dizer que o lugar, o bairro Lagoinha, € uma dimensdo de aproximagao entre
essa grande diversidade que o habita.

As interacOes sociais percebidas no espaco do bairro Lagoinha, de forma geral, séo
traduzidas como algo fragmentado ao considerarmos a diversidade de tipos sociais
transitando nas ruas. O bairro ndo é um conjunto uniforme. Convivem, no mesmo
espaco, moradores de rua, trabalhadores dos ferros-velhos, catadores de papel,
pedintes, 0s sem-casa que chegam ao bairro a procura de abrigo, moradores antigos
que nutrem sentimento de pertencimento ao lugar, moradores ha pouco tempo e que
ndo gostam do bairro ou até mesmo aprenderam a gostar dele, moradores que estdo
de passagem até conseguir moradia “melhor”, que vdo ficando e acabam criando
lagos afetivos e moradores das favelas no entorno, onde o trafico de drogas é intenso
e grande responsavel pela violéncia e pelo perigo que as assola. A Lagoinha, ao
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mesmo tempo e de forma ambigua, tem o poder de atracdo e repulsdo. (FREIRE;
SALES, 2012, p.132)

A partir da década de 1940, o bairro Lagoinha comecou a enfrentar varias
intervencdes urbanas que, intensificadas na década de 1980, auxiliaram na transformagéo do
bairro. Demolicdes, abertura e ampliacdo de avenidas, construcdo de elevados e viadutos
acarretaram um processo de alteracédo significativa do bairro. No entanto, 0 montante de obras
para construcdo do complexo Vviério no local, com consequente alteracdo da Praca Vaz de
Melo, foi engolindo o bairro pouco a pouco (FREIRE, 2012), o que revela como as
intervencdes urbanas podem alterar os modos de vida dos moradores, os lugares e suas

relacdes simbolicas.

A politica municipal de preservacdo do patrimdnio cultural se inicia em Belo
Horizonte em meados dos anos 1980 e se concentrou em agdes de protecdo de edificios ou
lugares que remetessem a histdria da construcéo da cidade, ou seja, locais dentro da Avenida
do Contorno. Foram protegidos varios edificios, arquipélagos importantes pelo seu estilo
arquitetonico e pelas suas formas de ocupacdo. A nogédo de identidade vinculada ao projeto
original da cidade ganhou foco na implantacdo da politica municipal de patriménio cultural a

fim de contar a historia da cidade.

No entanto, os elementos simbdlicos de um bairro ndo dizem respeito apenas a uma
localizacdo ou apreciacbes estéticas, mas passam por aquilo que capta os sentidos
(FORTUNA, 2001), aquilo que faz o espaco um lugar, que lhe retira a rigidez de ser visto em
sua materialidade unicamente, mas também em sua dinamica social. As politicas de
preservacdo ganham, entdo, dimensdes que consideram ndo apenas as permanéncias, mas
também as mudancas dos modos de vida, sendo essa dimensdo do lugar cada vez mais
importante (ARROYO; ANDRADE, 2012).

Em seu art. 88, a Legislacdo de Parcelamento Ocupagdo e Uso do Solo trata o
Lagoinha como area de importancia cultural e econdmica para a cidade e destina a
ela prote¢do como patrimdnio cultural, incluindo a preservacdo da paisagem urbana.
O desenvolvimento econdmico deve, portanto, privilegiar as atividades tradicionais
do bairro e estimular outras compativeis com as existentes, prevendo estimulos por
incentivos fiscais. [...] Nesse sentido, cabe ressaltar as areas de diretrizes especiais
(as chamadas ADEs), criadas como instrumento de protecdo, que tem como objetivo
resguardar &reas de importancia cultural, ambiental, social, fisico-paisagistico e
econdmico da cidade, que devera pautar suas a¢es no ambito do patriménio
cultural, de acordo com os parametros urbanisticos da Lei de Parcelamento,
Ocupacdo e Uso do Solo (Lei 7.166, de 27 de agosto de 1996). Ao todo, sdo 16
ADEs, sendo que a Lagoinha é ADE 12 e ainda ndo foi regulamentado. (FREIRE,
2012, p. 324).
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A partir de 1995, o municipio passou a enxergar a Lagoinha como um bairro
importante para a histéria e memoria de Belo Horizonte. Na gestdo do entdo prefeito Patrus
Ananias implantou-se o Projeto Lagoinha que se pautou nos estudos do Inventario do
Patriménio Urbano e Cultural de Belo Horizonte (IPUCBH), realizados pela Secretaria
Municipal de Cultura. Tal projeto buscava revitalizar a regido a partir de edificagbes que
estavam em estado precario de conservagdo, revitalizar o Mercado Popular da Lagoinha,
construir um elevado, recuperar pracas e fazer inventarios das edificacdes do bairro (FREIRE,

2012). No entanto, tais medidas nao tiveram avancos.

Sessenta e cinco por cento de todos os moradores entrevistados desconhecem as
politicas de protecdo ao patrimdnio da cidade. No caso dos bairros Calafate e
Lagoinha, esse percentual supera 0s 90%. [...] No Lagoinha, € curioso observar que,
mesmo sendo uma ADE, 83,87% dos moradores entrevistados ndo conhecem esse
instrumento.(ARROYO; ANDRADE, 2012, p.78).

Cintia Freire (2012) revela que a maioria dos moradores entrevistados em sua
pesquisa apontou a religiosidade com principal caracteristica do bairro. “J& era considerado
religioso nos tempos de boemia, quando era tido como um lugar das contradi¢Ges (alguns
jornais se referiam a ele como lugar da tradicdo e da transgressao)” (FREIRE; SALES, 2012.
p.133). Sobre a religiosidade ressalta-se a alteridade e a diversidade de praticas existentes no
espaco: convivem na Lagoinha o catolicismo, a umbanda, omolok®d, igrejas evangélicas, entre

outros.

O inventério do bairro Lagoinha, realizado em 1995, apresenta raras menc¢des aos
povos de terreiro que vivem e exercem suas praticas e ritos no bairro. O mapa das religides
elaborado nesse inventario, que apresenta as religides segundo auto-declaracdo dos moradores
entrevistados na pesquisa € pouco significativo em representar a totalidade de terreiros e
praticantes de religides afro-brasileiras. Além disso, engessa todas essas religides no conceito
unico de “espirita”, algo que ndo demonstra a diversidade de praticas e cultos existentes entre

as religides afro-brasileiras.
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Mapa 1: Religiosidade no bairro Lagoinha segundo critério de auto-declaragdo elaborado em pesquisa do
Inventario do Bairro Lagoinha.

I.P.U.C.B.H.
LAGOINHA

RELIGIAO
B Catélica
M. Protestante
& Evangélica
@ Espirita

=l Batista

Fonte; URVEY/94

Fonte: SECRETARIA MUNICIPAL DE CULTURA DE BELO HORIZONTE. Inventario do Patrimdnio
Urbano e Cultural de Belo Horizonte - IPUCBH, 1995, p.102.

Mesma simplificacdo ocorreu em 2003 quando a época a Secretaria Municipal de
Cultura, Geréncia de Promoc¢édo e Valorizagcdo do Patrimdnio e Identidades Culturais, hoje
Fundacdo Municipal de Cultura, realizou o projeto "Cultura e educacdo valorizando o
patrimdnio de Belo Horizonte". Através desse projeto, foi feito um inventario das
manifestacdes culturais de matriz africana, mapeando e registrando as presencas da cultura
afro-brasileira como Candomblé, Umbanda, Capoeira Angola, Reinado e 0 Samba de Roda.
(REZENDE; CASTRIOTA, 2012). Foi a partir desses mecanismos que se possibilitou, por
exemplo, apoio financeiro as festas de lemanja e do Preto Velho em Belo Horizonte, festas
realizadas pela Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente em parceria com outros terreiros. No
entanto, ao se tratar das religiosidades afro-brasileiras, tal inventario cria categorias
essencializantes, enrijecidas em um preconceito das praticas, ndo trazendo a tona a

multiplicidade em jogo.

O projeto em questdo fez a classificagdo da Umbanda da seguinte forma: “a
Umbanda Pura ou Umbanda Branca, em cujo culto predominam as influéncias
catolica e kardecista; a Quimbanda, varia¢cdo da Umbanda Pura, caracterizada por
atuar na Linha das Almas e dos Exus; o Omolocd ou a Umbanda Cruzada,
combinacdo de elementos da Umbanda com o Candomblé, onde se cultuam tanto
orixas do pantedo candomblecista, quanto os espiritos do pantedo umbandista; e a
Embanda, variacdo na qual a presenca de elementos da doutrina kardecista se mostra
com mais vigor”. (REZENDE; CASTRIOTA, 2012, p.10).
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No comeco de 2017 fui convidada a participar de um inventario da religiosidade
afro-brasileira no bairro Lagoinha, proposto pelas liderancas de alguns terreiros. Tal
inventario ndo teve andamento, embora tenham sido realizadas visitas e entrevistas em quatro
terreiros do bairro. Trés desses terreiros se declaravam como omoloké. O omolokd, grosso
modo, parece uma intersecdo entre o candomblé e a umbanda, resguardando o rito iniciatico
de feitura do santo do candomblé, com algumas variaces, e os trabalhos com as entidades da
umbanda. Falar assim j& apresenta um reducionismo, mas ajuda a situar as distin¢fes. No
entanto, cada um desses trés terreiros de omolokd apresentava singularidades proprias. As
entrevistas revelaram que, se em um ponto essas religiosidades afro-brasileiras confluem em

seus sagrados, elas diferem intensamente de casa para casa, terreiro para terreiro.

Em dezembro de 2016, o Conselho Deliberativo do Patriménio Cultural de Belo
Horizonte aprovou o tombamento patrimonial dos bairros Lagoinha, Carlos Prates e Bonfim.
Tal politica teve a justificativa de protecdo e preservacao dos acervos arquitetdénicos dessas
regides, entendidas como de elevada importancia para a histéria e memoria da cidade. O
tombamento implica um novo olhar para esses bairros, trazendo uma percepcéo institucional
sobre as edificacOes, seus usos e regras para construcdo e modificagdes. A noticia publicada
no Portal PBH em dezembro de 2016 afirma a tentativa de consolidacdo da memdria de Belo

Horizonte a partir de politicas de preservacao e tombamento:

O Conselho Deliberativo do Patriménio Cultural de Belo Horizonte aprovou nesta
semana o tombamento patrimonial dos bairros Lagoinha, Carlos Prates e Bonfim. A
justificativa para a proposta é a protecdo e preservagdo de regides que guardam um
acervo arquiteténico de suma relevancia para a historia da cidade. O tombamento de
bairros protege edificacdes que sdo de extremo valor para a histéria da capital
mineira. Ha ainda a implantacdo de regras para as novas construgdes nos bairros
tombados. [...] Segundo o presidente da Fundagdo Municipal de Cultura, Lednidas
Oliveira, o tombamento pelo patriménio historico representa um desenvolvimento
para a cidade. Ele destacou sua crenca na iniciativa conjunta da popula¢do com os
6rgdos publicos para a protecdo da memdria de Belo Horizonte. Conforme previsto
no projeto, os bairros escolhidos se situam nas areas pericentrais de Belo Horizonte,
ndo sdo conhecidos por sua exuberdncia arquitetdnica, mas por preservarem
histdrias, muitas delas simples, porém de extremo significado para a meméria da
cidade. (PORTAL PBH - Publicado em 15/12/2016)

Em visitas a Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente, estabeleci algumas conversas

com o zelador do terreiro®, como se denomina Ricardo de Moura’, aqui referenciado como Pai

6 Zelador é entendido como aquele que zela e encaminha o sagrado.

7 Nessa dissertacdo, sera trazida a voz de Ricardo de Moura como integrante do texto, ndo como citacdo, mas a
fim de criar uma polifonia. As palavras de Ricardo de Moura apareceréo em italico, demarcando suas palavras,
tecendo juntos os percursos dessa escrita. “Entendo a polifonia como procedimento por meio do qual as multipas

vozes que formam um dominio de enunciagdo sdo liberadas da soberania de uma subjetividade transcendental”
(ANJOS, 2006, p.9).
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Ricardo, pois € como é chamado por todos que frenquentam o terreiro, inclusive por mim. Em
varias dessas conversas, o tema do patriménio veio a tona, revelando um incomodo por parte
de alguns praticantes das religiGes afro-brasileiras da Lagoinha com as a¢fes estabelecidas no
bairro. Quando eu soube que a Lagoinha era tombada, eu pensei “uai, mas ninguém me falou
nada, ninguém perguntou se eu queria”. Se a Lagoinha é tombada, eu estou tombado
também? Porque esses prédios que eles vdo tombar foram meus avos, meus bisavls que

construiram. E histéria de quem?®

Naturalmente, que a atividade de culto se insere dentro da vida do bairro, sobretudo,
durante as grandes festas pUblicas em que ha a ocorréncia de grande nimero de
pessoas, membros da comunidade religiosa e ateus que somente vdo apreciar. O
vestuario branco usado nessas ocasides pela maioria das pessoas que participa dos
cultos ou que freqiienta as festas do terreiro, imprime aspecto sui generes ao cenario.
Freqlentemente, o bairro € identificado pela presenca do terreiro ou ele é um
referencial forte no bairro. (NASCIMENTO, 1989, p. 87)

Iris de Oliveira (2007) revela como a presenca dos candomblés em alguns bairros de
Salvador certamente contribuiu para melhorias nos bairros, uma vez que 0S terreiros
aumentavam o contingente habitacional e a demanda por melhorias, pois muitos filhos dos
terreiros iam morar perto dos candomblés, além da presenca de varias pessoas influentes da

cidade que eram atraidas para os cultos.

E muito comum se encontrar na literatura sobre a evolugdo da cidade de Salvador, a
explicacdo de que a abertura de grandes vias de circulagdo, mesmo as estradas de
ferro ou as grandes avenidas, sdo suficientes para esclarecer o processo de ocupacao
da cidade. Ora, ndo se pode negar os efeitos estruturantes dessas vias, no entanto, na
maioria das vezes, quando estas foram implantadas ja existia ocupagdo pela
populacdo pobre e negra da cidade nas areas que normalmente sdo consideradas
desabitadas. Assim, a partir da segunda metade do século XIX, primeiro chegava o
terreiro, depois, a via planejada. (DIAS, 2003, p. 76)

Em seu estudo sobre o bairro portugués Alfama, entendido como bairro relevante na
memoria de Lisboa, Graca Indias Cordeiro e Antonio Firmino da Costa (2003) demonstram

que a memoria de um bairro e de uma cidade envolve distintos discursos e narrativas.

Tal vez en ninguna otra circunstancia se observen con tal nitidez, hoy em dia, los
mecanismos de dominacion simbdlica, paraddjicos a su modo, inherentes a la
produccion de formas usuales de identidad cultural patrimonialista, que en las
acciones pedagdgicas que diversos tipos de agentes —profesores, técnicos,
arquedlogos, animadores culturales y otros— desarrollan con la intencién de “dar a
conocer a la poblacion del barrio sus memorias” o “permitir que esa poblacion se
apropie de su pasado histérico”. (CORDEIRO; COSTA, 2003, p.775).

O que esta em jogo nas relacBes de um bairro € a posi¢do que suscita nos interesses

imobiliarios, na forma como € representado socialmente, e, especialmente, o interesse da

8 Todas as falas nesse trabalho sdo transcrigdes integrais. As falas transcritas de Pai Ricardo se referem a varias
conversas gravadas que tivemos ao longo do desenvolvimento dessa pesquisa, durante os anos de 2017 e 2018.
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preservacao do patriménio cultural (FREIRE, 2012). No caso da Lagoinha, por remontar a
formacéo da cidade, hd um valor do bairro tanto para os moradores quanto para as politicas de
preservacdo. E isso que a gente fala. A Lagoinha foi tombada, mas por qué ela foi tombada?
Pelo seu ar boémio, ndo foi tombada sé por causa das construcGes antigas ndo. Foi por
causa do pessoal da Lagoinha que as vezes ndo reconhece isso. Aquela casa bonita que esta
la com arquitetura antiga, ela ndo tem o mesmo charme se néo tiver uma pessoa da Lagoinha
transitando ou convivendo com aquilo, ou nem motivo para ser tombada. A gente tomba
coisas materiais, mas que levaram processos subjetivos a estar ali, local, pessoas. Aquelas
casas eram grandes por qué? Porque tem uma tradicdo, uma subjetividade de familias
grandes, com influéncias em territérios grandes. Entdo, tem muitas coisas que o equipamento
ndo da conta de pensar. Hoje nds temos um equipamento que é o registro imaterial das
coisas. Mesmo assim, esta registrando uma subjetividade separada da materialidade, quando
a gente esta vendo que € tudo junto. Entdo, vai ser dificil por pessoal dar conta disso, vai
demorar um pouquinho, mas ja estamos caminhando. Entdo, a dificuldade que a gente tem
hoje de acesso, “ah, mas aqui é tombado e ndo pode fazer isso”, tem isso, esse tipo de
proibicdo as vezes. Mas a relacdo do local, das coisas e das pessoas com o local, as vezes

consegue superar isso, as vezes.

Segundo José Reginaldo dos Santos Gongalves (2005 apud MORAIS, 2010),
verificam-se situacfes em que determinadas politicas de patrimdnio ndo encontram respaldo
junto a setores da populacdo. Através dessa experiéncia, entende-se que um patriménio nao
depende apenas da vontade e decisdo politicas de uma agéncia de Estado; faz-se necessario
Uma “ressonancia” junto a seu publico. Os patrimonios culturais poderiam ser concebidos,
segundo o autor, mais adequadamente se situados como mediadores entre diferentes dominios
sociais e simbdlicos, estabelecendo interacdes entre categorias distintas, tais como passado e

presente, mesmo e diferente, deuses e homens, unidade e pluralidade.

Ha que se pensar de que modo 0s bairros se apresentam em termos de referencias
simbolicos para os proprios moradores e para a cidade no geral. A partir desse ponto, se pode
pensar como as politicas de protecdo incorporam esses referenciais e modos de vida, e de que
forma o espaco do bairro é pensado como patriménio cultural. Por quem? A relagdo nossa
com o bairro ela é tdo intima que a gente ndo pensa se tem ou ndo tem o direito. A gente faz
parte do bairro, ndo é uma questdo de ter ou ndo poder. Dessa forma, se faz necessario

perceber em que medida uma “ressonancia” entre as diferentes perspectivas e filosofias
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envolvidas pode ser adquirida e as situagdes em que as politicas de patrimoénio se tornam um

conflito para esses grupos.

A ampliacdo do conceito de patrimdnio cultural numa perspectiva de
democratizacdo das acBes de reconhecimento e protecdo veio acompanhada da
realizacdo de politicas publicas municipais em um processo tanto de reconhecimento
da politica cultural quanto da criacdo de instrumentos de participacdo da sociedade
civil. Entretanto tratar dos aspectos relacionados a democratizacdo, participacéo e
diversidade cultural ainda se coloca como desafio na formulacdo e gestdo das
politicas de patrimdnio cultural. Esse caminho néo se apresenta como tarefa facil de
percorrer, considerando que a cultura, por vezes, ainda é tratada como diletantismo
ou como produto a ser institucionalizado e oferecido. Falar entdo da cultura popular
ou de modos de vida constituidos em areas “lindeiras” ao espago central das cidades
torna-se tarefa desafiadora para as politicas municipais (ARROYO; ANDRADE,
2012, p.74).

Para Gilberto Velho (2006), entender a atividade religiosa dentro da complexidade
urbana na contemporaneidade é importante para a construcdo e para a dindmica desses
grupos, dindmica esta que deve ser considerada pelas politicas de patriménio. Para o autor, 0
patriménio parte de uma escolha que implica “necessariamente arbitrio e, em algum nivel,
exercicio de poder” (VELHO, 2006, p. 246). A memdria que as politicas de patrimonio
pretendem ressaltar e preservar é constituida de muitas possibilidades de acesso, de visdes, de

caminhos que se cruzam — encruzilhadas.

2.1 DA LAGOINHA A ENCRUZILHADA

O espaco urbano, definido e construido por infinitas relacdes que nele se produzem,
ndo possui carater a priori. O sentido que lhe é atribuido é condicionado por uma troca
simbdlica e social que ndo é inerte, molda-se cotidianamente (AGIER, 2011). Como em
qualquer espaco, a cultura € um processo criativo no qual se encontram as interaces entre
individuos e os significados dados as situacGes vivenciadas por meio de interpretacdes e de
representacdes. Para Michel Agier (2011), o meio urbano relne partes dispersas de culturas
que se compdem como em uma bricolage e constituem algo novo e Gnico. Para se pensar um
bairro h& que se considerar o que Agier (2011) entende como situacdo definida a partir das
interagdes, retirando dessa perspectiva os limites espaciais. Dessa forma, “certos lugares
podem ser plurissituacionistas em funcdo do momento do dia e do envolvimento dos atores
presentes” (AGIER, 2011, p. 75).

A memoria abrangida pelas instituicbes e politicas diz respeito a uma parcela de

referéncias e pertencimentos, jamais se refere a uma totalidade. Poderia se afirmar que a
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memoria do bairro revela sobre determinadas interacbes em detrimento de outras, ou sobre
sociabilidades a que essa memoria se vincula. Graga Indias Cordeiro (2003) afirma que o que
se entende por bairro, enquanto unidade permeavel e identificavel, é, na verdade, algo atuante
permanentemente nas narrativas que uma cidade escolhe para dizer sobre si. No entanto, 0s
bairros ndo possuem fronteiras nitidas, pois se trata de sociabilidades, em que o enraizamento
identitario ¢ as demarcacdes sociais sdo feitas em relacdo a terceiros, sendo “mutaveis e

manipulaveis, de carater largamente circunstancial” (CORDEIRO; COSTA, 2003, p. 73).

Pierre Sanchis (2001) afirma que o mundo religioso de matriz africana no Brasil ndo
se consolida a partir de permanéncia e de repeticdo do passado. Ao contrério, ele estad em
movimento, sendo recriado, dindmica e conflituosamente, através de representacdes
identitarias que reivindicam a tradicdo e outras influéncias presentes no espaco religioso do
Brasil. O patrimonio simbdlico desses grupos seria entdo espaco para movimentos e

transformagoes.

E necessario estabelecer uma distingdo entre espaco e lugar. Este, em geral, requer
presenca, memoria, temporalidades e pertencimentos. Para Halbwachs (1990), lugar é suporte
da memdria e de modos de vida. Um espaco adquire a forma de lugar quando se revelam as
relagdes de cooperagdo, comunicagdo, conflitos, permanéncia e afetividade que ali se
encontram. Michel de Certeau (1994) concebe a nocdo de espago praticado, no qual o
movimento, ou melhor, a mobilidade se faz essencial. E o movimento que produz o lugar, o
amarrando nas vestes do tempo. Lugar € multivalente, por onde se escorrem narrativas e

olhares que se intercruzam em conflitos e proximidades. Encruzilhada!

Nesse sentido, é importante também questionar como as politicas de patrimodnio
pensam as permanéncias e modificacbes dos lugares e seus modos de vida. “A Lagoinha
sempre foi mais que espaco, incorporando os significados que Ihe foram atribuidos por causa
da ocupagdo e de seus diversos usos e apropriagdes” (FREIRE, SALES, 2012, p.138).

Paradoxo de lugares, Lagoinha sdo lugares e memorias multiplas.

Através do contraste com a filosofia das praticas politicas usuais, faz se necessario o
entendimento da filosofia politica da religiosidade afro-brasileira, concebida por José Carlos
Gomes dos Anjos (2008), de modo que néo se corra o risco de fixar algo que se orienta pelo
principio da alteridade; que tem na encruzilhada enquanto categoria filosofica uma razdo
distinta de movimento, que ndo se esgota, é continuo e plural. Evocando Deleuze e Guattari
(2011), que procuram entender as dificuldades do pensamento ocidental em torno dos

conceitos de “mesmo” e “diferente”, José Carlos Gomes dos Anjos (2008) afirma que a
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religiosidade afro-brasileira sugere outra logica de dissociacdo entre essas categorias
conceituais, pois apresenta uma forma rizomatica de pensar e trabalhar as diferencas. “A
I6gica rizomética da religiosidade afro-brasileira, em lugar de dissolver as diferencas,
concreta o diferente ao diferente, deixando as diferengas subsistirem enquanto tal”. (ANJOS,
2008, p. 82). Isto é, a l6gica rizomaética das religides afro-brasileiras traduzida na encruzilhada
como conceito filos6fico apresenta, segundo o autor, uma relacéo entre as alteridades que néo
¢ excludente nem dualista, na qual ndo se diz “mesmo ou diferente”, mas sim “mesmo e
diferente”, permitindo que se diga de multiplicidades, que se abrace as alteridades, o que

acredito ficara mais evidente situando-se tal concepg¢éo ao longo do texto.

O rizoma de Deleuze e Guattari (2011) é uma teoria das multiplicidades
substantivadas, em que ndo importa dizer ou ndo dizer sobre as unidades totalizantes; melhor,
em que ndo ha unidades totalizantes. Ndo ha dualismo nas multiplicidades. Nelas, a unidade
sempre esta subtraida do multiplo. No rizoma, qualquer ponto da multiplicidade se conecta a
qualquer outro e ndo pode ser explicado por nenhum principio gerativo. A um rizoma
corresponde entdo um territério com diversas entradas e saidas, linhas de desterritorializacédo
pelas quais ele escapa sem parar. A desterritorializacdo concebida por Anjos (2006) diz de
uma sobreposicdo de territorios e de experiéncias. Através dessas linhas de
desterritorializacdo, as multiplicidades de um rizoma conectam-se com outras e alteram sua
natureza. José Carlos Gomes dos Anjos (2008) exemplifica, através da possessédo, essa l6gica

rizomatica das religiGes afro-brasileiras.

A possessdo pode ser assim analisada como um ritual desterritorializante, em que
um sujeito residual cede o corpo e a consciéncia a uma entidade que ndo mais
coincide com o eu. O sagrado enquanto alteridade é carregado para "dentro" fazendo
explodir a unidade do sujeito. Trata-se de uma vivéncia da alteridade numa
concepcdo de pessoa completamente diferente daquilo que a modernidade ocidental
nos apresenta: o "outro" introduzido no "mesmo" fazendo explodir a mesmidade
como possibilidade de pensar e ser. Que essa operacdo de diferenciacdo tem a ver
com o percurso por um territério de imensas possibilidades de ser, a linguagem
émica o diz na expressdo "se ocupar" - o santo, 0 exu, o caboclo "se ocupa" da
pessoa, faz de seu corpo um territorio no qual pode cavalgar. O corpo, que € o
"cavalo de santo", o terreiro é o lugar da sobreposicéo de territdrios. (ANJOS, 2008,
p. 86)

Ora, se a possessdo enquanto incorporagdo® permite que as alteridades ocupem e
existam conjuntamente, sem excluir um ou outro ponto, mas sendo multiplos diversos, a
mesma ldgica poderia ser pensada para o uso dos lugares pelos povos de terreiro. Para tanto,

pensaremos 0 lugar emblematico para o povo de terreiro: as esquinas. Na maioria das

% Incorporagdo é o termo mais utilizado na Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente.
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esquinas no meio urbano, verifica-se um fluxo de passagem de pessoas e acontecimentos,
sendo raramente marcadas por nome proprio — ao contrario, representadas pelo cruzamento de
duas ou mais ruas. As esquinas caracterizam inicio e fim, ponto de convergéncia do encontro,
embora este seja transitorio. S&o locais em que a confluéncia nédo estabelece unidades, mas
afirma as pluralidades possiveis. Os encontros de vias, caminhos, estradas e ruas que
configuram a esquina serviram como tracado urbanistico para diversas cidades do mundo; em
praticamente todas é possivel perceber que, atraves das esquinas, a cidade ganha corpo e
movimento. Uma esquina encerra e inaugura a cidade, revelando, como um origami que é

desfeito, pouco a pouco, novas possibilidades para a propagacao e a comunicagédo urbana.

A propagagdo de movimentos que a esquina representa ndo se limita ao tragado
urbano, mas abrange também aspectos religiosos distintos. Nos centros urbanos, os locais
comuns, como ruas e esquinas, sao utilizados e transformados pelos povos de terreiro, pois se
tornam sacralizados, espacos de comunicacdo com 0s deuses, propicios a ritualizacéo.
Adotadas no contexto das religides afro-brasileiras, as esquinas séo entendidas como locais de
comunicacdo e movimento, chamadas de encruzilhadas. Ndo por acaso, a encruzilhada é o
lugar onde diferentes pontos se convergem e, a partir dela divergem-se. E onde se encontram
caminhos, sendo estes, nos usos rituais das religides afro-brasileiras, os meios pelos quais se

viabiliza a comunicagdo e a interacdo entre homens e 0s orixas.

As encruzilhadas sdo, no uso ritual, significadas e diferenciadas pelo povo de
terreiro, que atribui a elas importancia de ordem sagrada para seu sistema de praticas e nas
quais situam o mais controverso e fundamental orixa de seu pantedo, Exu. Os gestores e as
pessoas, quando chegam numa encruzilhada de Exu, eles s6 consideram a parte humana.
Quando eu falo de Exu na encruzilhada, a Gltima coisa que eu penso é uma pessoa de carne e
0ss0. E muitas das vezes eu passo por aquela esquina como uma pessoa de carne e 0sso, mas
0 meu entendimento é que eu sou de Exu o tempo todo. Os povos de terreiro afirmam assim
uma significacdo para o carater de passagem das encruzilhadas que néo representa apenas um
principio, mas também um lugar marcado pela presenca e pela possibilidade de contato com o
sagrado (VAGNER SILVA, 2012).

A esquina serve como exemplo primeiro dessa logica rizomatica, em que ndo se opta
por uma possibilidade de ser, mas pela multiplicidade, pelo também ser. Nao se trata de um
uso OU outro, mas um uso E outro. Esquina e encruzilhada e cruzamento e travessia e limite e
comunicacdo e morada de Exu e local de ritualizacdo e... e... e... Eu acho que ela é a esquina

COM Exu, quando passo em uma esquina eu peco licenca a Exu, eu peco licenca a Ogum,
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qualquer esquina. A gente ndo se separa, nem para ir nem para estar. Vocé marca um
encontro comigo em uma encruzilhada, eu vou estar 14 com Exu e com vocé. Se eu for de

terreiro, eu nunca vou estar sem ele.

Um rizoma ndo comeca nem conclui, ele se encontra sempre no meio, entre as
coisas, inter-ser, intermezzo. A arvore é filiagdo, mas o rizoma €é alianga, unicamente
alianga. A arvore impde o verbo “ser”, mas o rizoma tem como tecido a conjungio

“e... e... €...”. Ha nesta conjungéo forga suficiente para sacudir e desenraizar 0 verbo
ser. (DELEUZE; GUATTARI, 2011, p. 48).

E de extrema urgéncia e vitalidade questionar se a forma como o poder publico
atuante nas politicas publicas busca entender e preservar as manifestacdes das religides afro-
brasileiras condiz com a maneira como esse patrimoénio é construido e pensado pelo povo de
terreiro. Convém pensar de que forma as politicas de patriménio cultural material e imaterial,
ainda carregadas por um entendimento politico dos espacgos orientado pela légica hegemonica
ocidental, acabam por fixar e essencializar grupos e suas praticas que se orientam justamente
pelo principio do movimento e da alteridade. Movimento perceptivel no poema abaixo, de
autoria de Mario Cravo Junior, em sua forma ou composi¢cdo de versos, que lembram o
movimento dos redemoinhos, movimento que Exu comanda, roda, tira e bota, através do qual

consegue acertar o alvo de ontem com uma pedra gque lancou hoje.

N&o sou preto, branco ou vermelho.
Tenho as cores e formas que quiser.
Né&o sou diabo, nem santo, sou Exu!
Mando e desmando,
Traco e risco,
Faco e desfaco.
Estou e néo vou.
Tiro e ndo dou.
Sou Exu.
Passo e cruzo.
Trago, misturo e arrasto o pé.
Sou rebolico e alegria.
Rodo, tiro e boto,
Jogo e faco fé.

Sou nuvem, vento e poeira.
Quando quero, homem e mulher.
Sou das praias e da maré.
Ocupo todos os cantos.

Sou menino, avd, maluco até.
Posso ser Jodo, Maria ou José.
Sou o ponto do cruzamento.
Durmo acordado e ronco falando.
Corro, grito e pulo.

Faco filho assobiando.

Sou argamassa
De sonho, carne e areia.

Sou a gente sem bandeira.

O espeto, meu bastéo.

O assento? O vento!

Sou do mundo.
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Nem do campo, nem da cidade.
Né&o tenho idade.
Recebo e respondo pelas pontas,
pelos chifres da nagéo.
Sou Exu.
Sou agito, vida, ag&o.
Sou os cornos da lua nova,
a barriga da rua cheia.
Quer mais? Néo dou,
ndo té mais aqui (JUNIOR, 1933).

Diante da situacdo exemplar que se desenvolve na regido da Lagoinha, e em Vvérias
outras que poderiam ser apresentadas nesse sentido, alguns apontamentos surgem como
possibilidade de contribuir para as politicas de patriménio; estas devem ser postas na
encruzilhada, local onde podem acessar diferentes vias de entendimentos e de acdo. O
tombamento desconsidera os povos tradicionais das coisas que eles possam ter uso ou
necessitar para a sua tradicdo, enquanto o tombamento proibe a cultura tradicional bulir
naquilo. Vocé esta tombando essa casa ai, mas para tombar essa casa, vocé tem que me
considerar como povo tradicional. “Vou tombar essa casa aqui porque o povo tradicional
entende dessa madeira”. Entdo, vocé tem que primeiro me reconhecer, eu COmo PoOvo
tradicional, e reconhecer minha tradicdo. Minha tradicdo que pega aquela madeira, o0 seu
tombamento desrespeita e impede ela. Necessario € que se faca um deslocamento da
vantagem estratégica das instituicdes publicas sobre os outros discursos envolvidos, como o

dos praticantes das religides afro-brasileiras, de modo a fazer com que estes sejam atuantes.

Até aqui riria o cajueiro de toda essa teoria. Ndo um riso debochado, mas aquele riso
de alguma morte, riso preocupado. E que falamos de rizomas; ele, arvore, embora uma arvore
muito da estripulia que crescia seus troncos feito traco maluco, arrastava-se quase ao chdo e
subia e descia e subia de novo. Tao cheio de brincadeiras no solo, pretensdo ser raiz em cada
tronco e cada raiz ser tronco, que perigava desabar as casas e 0s muros. Ai que ele riria disso
tudo, que ele ndo era dado a ser moldado, crescia no impeto da vontade, quase no desejo de
apanhar seu proprio fruto para si. E de Ia, de um tronco que fazia um angulo quase reto, eu
ficava sentada, no meio de um caminho entre ir para a copa ou arriscar algumas folhas
horizontais. Ultima imagem nossa, acho que nem existiu isso de subir assim tdo ligeira,
menina cheia de timidez. Mas eu ndo ia nem ali nem acold do seu tronco, eu ja gostava de

ficar no meio, que era onde chegava o cheiro do caju maduro e a sombra das folhas.

E o cajueiro ele proprio a partida para um encontro com o agora também. N&o que

fosse autoritario, mas era uma ideia plantada, presenca Unica que ndo dava espacos a outras
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prosperidades. A jabuticabeira ndo Ihe desafiava a terra. Ele era meu pai, e minha mée, e
meus irmaos em uma ideia. Como entdo sair do que a arvore dizia e adentrar esses rizomas? O
caminho ndo é tanto de recusa ao que O cajueiro trouxe, mas, a partir do que ele disse,
explorar as diferencas dos discursos. N0Os, habituados a ouvir as unidades, esse punhado de
arvores que se fixam nos quintais, nas ruas, nas cabecas, partamos delas em direcdo a esses
acessos e a essas multiplicidades possiveis. Mas digo dele desde o inicio porque foi o
cajueiro, teimando que era arvore do mar e da fé, que me trouxe a vontade de navegar sem
margens, sO deixar o barco no meio, ser também mar. Ser pessoa-embarcacdo. Nada mais
plantar, nem cenouras como idéias fixas na cabeca. Ter fé. Atraves dela me deixei ao
movimento e alcancei esses rizomas, 0s deuses, a encruzilhada. Desci daquela arvore, adentrei

nas multiplicidades do sagrado.

3 MEMORIAS DA CASA DE CARIDADE PAI JACOB DO ORIENTE

Era festa de lansa a primeira vez em que estive na Casa de Caridade Pai Jacob do
Oriente. As paredes suavam num calor daquilo que se integra. lansa girava ventos, nos
abracava em seu vermelho dendé! Foi na festa que se deu a génese desse encontro com a
palavra desenvolvido nesse trabalho. Ali conheci Pai Ricardo. Em relato desenvolvido no dia
3 de julho de 2017, Ricardo de Moura, que nasceu em 15 de agosto de 1970, no reforco da

memodria, traz a palavra para a histdria do terreiro.

Joaquim Camilo Filho, pai de Ricardo de Moura, nasceu em 1927, em um tempo
po6s-abolicdo da escraviddo no Brasil em uma fazenda em que moravam seus familiares. A
fazenda, localizada na regido de Sd Domingos do Prata (MG) possuia uma casa grande e
uma senzala. A familia de Joaquim Camilo Filho trabalhava em esquema de plantar 0 meio,
que significa destinar metade da plantacdo aos donos da terra e ficar com a outra metade. Ali
aprendeu, ndo com um terreiro edificado, mas com a relagdo com a terra, com a natureza e
com seus antepassados questfes relativas ao sagrado de matriz africana. Pai Ricardo revela
que o sagrado que ele da seguimento hoje € algo constituido ali, j& naquele tempo. Com a
faléncia da fazenda, Joaquim Camilo Filho, com aproximadamente 17 anos, foi para o Rio de
Janeiro. L& conheceu Maria das Dores de Moura, proveniente da regido de Carmo da Mata e
Oliveira (MG). Maria das Dores nasceu em 1946 e era rainha de congado na regido de
Oliveira (MG). Seus antepassados praticavam a religiosidade afro-brasileira a partir do

congado e de seus toques. Maria das Dores foi para o Rio de Janeiro a fim de cumprir
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obrigacdo do santo, realizar o ritual de recolhimento iniciatico, na Roca Ogum Xeroqué'®, em
Madureira.

Foto 1: Joaquim Camilo Filho e Maria das Dores de Moura.
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Na época, Belo Horizonte apresentava muitas frentes de trabalho possiveis, em sua
fase de construcéo e consolidacdo como capital mineira. Joaquim Camilo Filho e Maria das
Dores de Moura se mudaram entdo para o bairro Lagoinha. Ali comecaram a frequentar o
terreiro de Maria Concérdia, localizado no bairro, que estava prestes a se transferir para outra
localidade. O preto velho Pai Jacob do Oriente, uma das entidades recebidas nos trabalhos de
umbanda por Joaquim, pediu que abrissem um terreiro com seu nome. A Casa de Caridade
Pai Jacob do Oriente foi construida em 1966, no mesmo lugar em que até hoje funciona. O
lugar era uma casa alugada que lhes servia de residéncia e, como € comum aos terreiros,
edificaram o sagrado no mesmo lugar. Tal fato revela que o sagrado, nesse caso, ndo é
dissociavel da vida dita comum, do mundo profano. A casa era de um senhor conhecido como

Zé da Bota, que realizava varios trabalhos relacionados a magia, embora nédo tivesse nenhum

10 Casa de candomblé no Rio de Janeiro.
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terreiro edificado. O lugar néo tinha telhado, era coberto por lona, e o altar era feito em cima
de latinhas de 6leo.

Foto 2: Ao centro, imagem do preto velho Pai Jacob do Oriente que fica no altar da CCPJO.

Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Gabriel Ricardo, 2018.

Havia cdrregos, cachoeiras e toda uma possibilidade de contato com a natureza ali
mesmo no bairro Lagoinha. Os médiuns da casa eram pessoas provenientes do antigo terreiro
de Maria da Concordia, amigos da familia e pessoas que participavam dos trabalhos, em geral
moradores da regido. Duas experiéncias distintas, uma confluéncia: Maria das Dores de
Moura criada por tios coveiros, da vivéncia na cozinha no local onde cresceu e aprendeu a
riscar ponto*!, a sentir o barulho do sari‘? que lhe tombava o corpo, como Barravento®! Foi
iniciada no candomblé, filha de Obaluaé, lansd e lemanja. Joaquim Camilo Filho:

feito/iniciado na vida, na histéria, na terra.

A necessidade de territorializacdo desse sagrado, atraves de uma edificacdo, se faz
necessaria para atender as demandas relativas a atendimento das pessoas e para a organizacao
humana. Afora essa necessidade, o sagrado ndo ¢é entendido como algo que depende de um
espaco fisico, mas sim circular. O costume € circular pelas coisas que a gente considera que

ndo tem uma coisa mais importante que a outra, estamos todos ao lado, seja em qualquer

11 Riscar ponto é interagir com o sagrado através de desenhos riscados no chéo.
12 Tipo de fossa ou cisterna.
13 Ritmo ligado a forca espiritual, que produz um barulho estrondoso.
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territorio que for. O costume, a tradicdo sagrada, circula com as pessoas, desde a
ancestralidade. Espaco e tempo sdo circunstancias por onde o sagrado circula. Quando um
lugar vai deixar de existir materialmente de formas corretas, o sagrado volta para a
natureza. Aqui € sagrado porque aqui foi consagrado. A energia que vocé tem aqui ela pode
mudar aqui mesmo. Falar em terreiro enquanto casa € algo além do espaco fisico, é falar de
costumes sagrados. O lugar geografico € uma referéncia por onde esses costumes circulam,

mas circulam também para fora do lugar edificado, como veremos mais adiante.

O terreiro fundado por eles virou referéncia no bairro, mais precisamente na Vila
Senhor dos Passos, onde se localiza, recebendo moradores locais e pessoas de grande
prestigio social de Belo Horizonte, além de promover atendimentos que os servigos publicos
ndo conseguiam assegurar a populacdo da cidade, como tratamentos de salde atraves de ervas
e chas e distribuicdo de alimentos. Servia também como terreiro para praticantes da umbanda

de outras localidades que ndo tinham um espago para trabalharem e tocarem.

Com a morte de Joaquim Camilo Filho, em 09 de agosto de 1978, a transi¢cdo da
lideranca do terreiro se deu naturalmente. Maria das Dores de Moura assessorava, anotava e
traduzia as palavras das entidades incorporadas nas sessdes, por isso era uma lideranca ja
reconhecida pela espiritualidade e assim assumiu o terreiro. Ricardo de Moura tinha quase
sete anos na época, e revela que ndo tinha tempo para pensar em raiz ndo, de onde € que veio.

Tinha que continuar indo.

Maria das Dores passou a auxiliar no transito do axé* local, de seu terreiro e da
Lagoinha para a cidade. Participou da instalacdo da imagem de lemanja na Pampulha e do
busto do preto velho na Praca do Preto Velho, no bairro da Graca. Recebia em seu terreiro
pessoas de outros lugares da cidade e do Brasil (o telhado da casa foi doado por uma pessoa
de Manaus-PA). Pessoas que frequentavam o terreiro sairam dali e abriram terreiros em
outros bairros da cidade e pessoas consideradas de notoriedade publica da Lagoinha tinham
relagfes com o terreiro. O que revela uma dindmica de irradiacdo da religiosidade vivida na

CCPJO para outros lugares da cidade.

14 palavra associada a energia sagrada.



Foto 3: Maria das Dores de Moura em retrato que fica alocado em umas das paredes do terreiro.

. " ' e
it . O

R ——

Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Lania Silva, 2018.
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Foto 4: Pai Ricardo de Moura.

— 2=

Fonte: Arquivo virtual da CCPJO. Autoria desconhecida. Dezembro de 2017.

Pai Ricardo de Moura foi iniciado no terreiro de candomblé angola e de umbanda
Cabana Espirita Nossa Senhora da Gloria, no bairro Sarandi, além de aprender os costumes
sagrados da casa de seus pais. Antes de se tornar zelador da CCPJO, trabalhou como chapista
de gréfica, catador de papeldo e em fabrica de roupa de couro; apds a morte de Maria das
Dores em 2005, encerra sua parte civil, como ele mesmo diz, para se dedicar ao altar. Minha
histéria ndo tem diferenca de eu fora e eu dentro do terreiro. Ndo se pode separar o Ricardo
do zelador, o terreiro é lugar e ritmo de sua histdria. Ali nasceu, ali conheceu sua esposa, ali
teve seu filho, ali seu tempo transcorre. Mais do que uma funcdo, trata-se de um
pertencimento, ao lugar, e mais ainda, ao sagrado. A gente tem mais pertencimento ao lugar

do que lugar ser dono da gente.

3.1 UM LUGAR SAO LUGARES EM EXPERIENCIAS

A Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente se localiza no inicio da Vila Senhor dos
Passos, mais precisamente do Buraco Quente, como ainda é chamada. E como um ponto de
encontro de lugares no mesmo lugar, no mesmo bairro. Dali se distingue e se mistura o

proprio bairro. O terreiro se localiza na entrada da vila, de onde pode se acessar os becos e
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também as ruas principais da Lagoinha. Da sua cozinha sai 0 alimento que comunica, que
espalha e que transita os varios lugares — alimentos que sdo distribuidos a comunidade local e
a bairros vizinhos. Olhar o bairro a partir da CCPJO, ali de sua porta, € justo ser afetado por
esse transito distinto de lugares do bairro, como um leque que se abre em distintas direcdes,
todas de certa forma reunidas e possiveis naquele sagrado, ponto de encontro das alteridades,
ponto de movimento. Houve um fluxo, e acho que a Lagoinha sempre manteve esse raio, essa
fogueira acesa de axé. Fogo que se espalha e que se une, paradoxal e simultaneamente, a

partir do lugar edificado.

Foto 5: Porta de entrada da Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente. Ao lado esquerdo, becos e vielas da Vila
Senhor dos Passos; ao lado direito, as ruas principais do bairro Lagoinha.
O\ T4 4 :

Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Michelle Aradjo, 2018.

A necessidade de se falar de experiéncia, enquanto algo que nos ocorre, vem do fato
de que o mesmo lugar, lugar de sagrado, permite uma infinidade de experiéncias. Da
experiéncia da festa de lansd, passei a frequentar as sessdes do terreiro, que ocorrem
semanalmente as segundas-feiras e quartas-feiras, salvo algumas excecdes. Nas segundas-
feiras, as sessdes trabalham, em geral, com a incorporacdo de pretos velhos e nas quartas-

feiras, em geral, incorporagdo de caboclos, embora isso possa variar em algumas ocasides,
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ocorrendo sessdes com incorporacdo de exus, erés, marinheiros, boiadeiros®®, etc. Essa
experiéncia ndo sO possibilitou outra relagdo com a CCPJO, como também me permitiu
compreender a logica de que o lugar ndo é dono da gente, porque a religiosidade se relaciona
com o lugar edificado de formas distintas e maltiplas — encruzilhadas! Poder-se-ia dizer que o
lugar € algo que nos ocorre, em experiéncias que se constituem e estdo sempre por se fazer a
depender da ocasido. Em cada experiéncia que me ocorreu, um lugar se constituia — um lugar
de muitos lugares. A minha participacdo em cada ocasido era orientada por essa logica de

maultiplos lugares.

Nas festas ha os médiuns e a assisténcial® como nas sessdes, porém a cada ocasio o
mesmo lugar suscita experiéncias distintas com ele. Na festa, recupera-se o mito, que &, como
define Roger Caillois (1988), tanto um estado quanto um periodo, no qual ndo ha
impossibilidades de ser, nenhuma forma fixada ou regra promulgada. Instante da origem do
outro, da supressao do isolamento de si, da génese social, do qual, a partir dele, alcanca-se o
mundo profano cotidiano dos interditos e da vigilancia para um bom estado social. Nas festas
dentro do terreiro que presenciei, - lansd, Xang6, Nand, Obaluaé, Cosme e Damido e Oxum -
em cada uma delas, o espaco do terreiro se modificava, a fim de recriar esse tempo mitico da
festa. Ornamentacdes, comidas especificas, disposicdo dos assentos, vestimentas, pontos
cantados'’, objetos configurando formas e cores, revestiam o lugar edificado de um lugar

especifico preparado para aquela ocasido.

Mas, visto que a recitacdo ritual do mito cosmogdnico implica a reatualizacdo do
acontecimento primordial, segue se dai que aquele para quem se recita o mito é
projetado magicamente in illo tempore, ao “comego do Mundo”, tornando se
contemporaneo da cosmogonia. Trata-se, em suma, de um regresso ao Tempo de
origem, cujo fim terapéutico € comecar outra vez a existéncia, nascer
(simbolicamente) de novo (Eliade, 1992, p. 44).

Se na festa se recria o tempo mitico, o acontecimento primordial, pode-se aferir que
o lugar se constitui também como lugar mitico. Em cada ocasido prevalece o desenvolvimento
de distintas relacdes simbdlicas das pessoas com o sagrado que ali se manifesta naquela
ocasido. Um conjunto de preparacgdes ritualisticas e de fundamentos transforma o lugar do
sagrado das sessbes para um lugar distinto nas festas. E distinto porque a experiéncia €
também distinta, é admitir o ndo controle do que vai nos ocorrer, a ndo espera. Nada antevé a

experiéncia que se terd em cada ocasiéo.

15 Pretos velhos, caboclos, exus, erés, boiadeiros, marinheiros, entre outros, sdo entidades incorporadas nas
sessbes e trabalhos de umbanda. Em geral, se relacionam com o orix4, mas ndo s80 0 mesmo que orixa.
Referem-se também as almas, a ancestralidade, a seres que ja desencarnaram.

16 POblico que participa das festas e das sessoes.

17 Canto de afirmagdo ou invocagdo das entidades e dos orixas.
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Por vezes cheguei a CCPJO esperando conversar com um caboclo em uma sesséo e
tive outra experiéncia: no chdo, agua rolando, os meus pés em contato, recriando outra
sensacdo corporal e de afetacdo com o lugar. Dessa forma, se as ocasides fazem o lugar
através de relacOes distintas, também fazem aquilo que se experimenta. Se o sagrado se
manifesta em tempo e lugares particulares, 0s momentos desse sagrado imprimem tempos e

lugares distintos, e, consequentemente, experiéncias distintas.

Posteriormente passei a experiéncia de estar na CCPJO em momentos mais
cotidianos. Na cozinha, conversas sobre os mais variados temas. Na confeccdo de velas®®
algumas tardes, em que estabeleci também dialogos mais livres, a espera na sala para uma
conversa com Pai Ricardo. Nessas ocasifes, o lugar sagrado se mesclava e participava do
mundo profano, do trabalho, do comedimento, sem grandes dualismos. Bataille (1968) define
0 mundo profano como o mundo do trabalho e da razdo. Era o mesmo lugar e,
simultaneamente, outros lugares, outros tempos, outro ritmo, outras relagdes, mais voltadas ao
trabalho — trabalho que serve de manutencdo as necessidades do sagrado. Da mesma forma,
ocorrem eventualmente alguns cursos e vivéncias na CCPJO que possibilitam diferentes

experiéncias com o lugar.

Foto 6: Cartazes de alguns cursos que ocorreram na CCPJO no més de marcgo de 2018.

Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Lania Silva, 2018.

18 Na CCPJO ha uma magquina para confeccdo de velas que sdo vendidas no proprio terreiro e utilizadas paras as
demandas internas da casa, como rituais, festas, sessdes, etc.
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Foto 7: Maquina de fabricacdo de velas.

Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Lania Silva, 2018.

De um jogo de bazios realizado em uma tarde na CCPJO, passei a ter outras
experiéncias, agora mais orientadas pelo conhecimento dos meus santos de cabeca®®. Por ser
filha de lemanj4, fui convidada a participar do corte®® de lemanja, realizado no dia 01 de
fevereiro de 2018%. “Chegue a tarde, venha de branco”, foi me dito. Eu esperava a
observagdo de pesquisadora e fui confrontada com o “papel” que deveria exercer, pois
naquela ocasido ndo havia premissas para um pesquisador. Nos estudos em religido, se
permitir ser afetado, recuperar o assombro, pois € mesmo contagioso o sagrado. Quando dei
por mim, estava participando como filha da casa?, deitada com o rosto no chdo, como todos
os filhos da casa presentes. Marcel Mauss e Henri Hubert (2005) definem que o sacrificio é
um ato religioso que modifica o estado da pessoa moral e dos objetos em questdo. Assim

também, pode-se aferir que modifica o espaco em que é realizado.

Uma comunh&o com os animais a serem sacrificados, minha testa e as penas destes
se uniram e se transmitiram. Os cantos em iorub, o contato direto da minha respiragdo com o

chéo do terreiro - tudo isso também foi outra experiéncia com o mesmo lugar, que ali ja ndo

19 Cada pessoa possui orixas que seriam seus pais, que estaria presentes em sua cabeca e guiam seu modo de agir
€ Seu percurso no mundo.

20 Sacrificio de animais que se destinam como oferendas a algum orixa.

21 Dia anterior a data em que se comemora o dia de lemanja anualmente, 02 de fevereiro.

22 Os iniciados sdo conhecidos como filhos da casa.
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era mais o lugar da sessdo nem o da festa, mas algo completamente novo. No centro, aquilo
que se destinava a lemanja em sacrificio; no entorno, varios corpos que, deitados, produziam

efeitos de um mar que leva o que deve ser entregue.

Posteriormente, me deparei com o periodo da quaresma cristd que suscita
experiéncias distintas no terreiro. Durante os quarenta dias da quaresma, os atabaques da Casa
de Caridade Pai Jacob do Oriente, cobertos por um pano branco, ndo tocam. As imagens de
santos catolicos, assim como as imagens dos orixas, sdo retiradas do altar, este também
coberto por um pano branco. Na Ultima semana, semana das dores, o altar € coberto por um
pano roxo. A imagem de lemanja ndo estd em sua piscina, a pedreira de Xangd se encontra
apenas com as imagens de caboclos e 0 machado, sem a imagem de S&o Jeronimo. O mesmo
ocorre com varios altares laterais e outras partes do terreiro, em que algumas imagens e
objetos sagrados sdo recolhidos, ficando apenas alguns visiveis. As Unicas imagens que ficam
visiveis no altar sdo as imagens dos pretos velhos e dos caboclos, que sabem filtrar as
energias que circulam nesse periodo do ano. Periodo de obrigacdes especificas, de restricbes
aos corpos, de interditos. Ndo ha sessdes de caboclos nas quartas-feiras como de costume,

apenas de exus e pombagiras.

Foto 8: Altar da Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente na Gtlima semana da quaresma, conhecida como
semana das dores.

Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Lania Silva, 2018.
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Foto 9: Atabaques cobelrtos durante todo o periodo da quaresma.

Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Lania Silva, 2018.

Na Sexta-feira da Paixao, ao chegar a Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente, o chdo
com pontos riscados? para cada orixa e o canto “Bendito, louvado seja, louvado seja! Oremos
a Deus para sempre, amém, louvemos a Deus para sempre, amém”. Os presentes realizam a
comunhdo com o corpo e o sangue do Cristo, cantam as dores da Virgem Maria, a0 mesmo
tempo em que afirmam e invocam 0s orixas e os pretos velhos. No mesmo lugar se diz amém,
se diz sarava! Lugar do sincrético que nesse terreiro se compreende por confluéncia —

historica, étnica e religiosa.

23 Assim como 0s pontos cantados sdo afirmacdo ou invocacéo da divindade, os pontos riscados com giz no chdo
cumprem a mesma funcgéo.
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Foto 10: Pontos riscados para a Sexta-feira da Paixdo na CCPJO.

Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Lania Silva, 2018.

Foto 11: Sexta-feira da Paixdo na CCPJO: lugar de confluéncia, de ponto riscado no chdo para cada orixa ao
mesmo tempo em que se realiza a comunh&o com o Cristo.
L 4

Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Gabriel Ricardo, 2018.
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Foto 12: Altar coberto com pano roxo na Sexta-feira da Paixdo, com os atabaques cobertos com pano branco
ao lado esquerdo.

Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Lania Silva, 2018.



Foto 13: Altar central com as imagens dos santos visiveis ap6s o fim da quaresma.
T i S

Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Lania Silva, 2018.
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Foto 15: Imaiens de Ieman'lé na‘piscina apos a quaresma.
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Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Lania Silva, 2018.

Foto 16: Pedreira de Xangd sem a imagem de S&o Jerénimo durante a quaresma, apenas imagens de caboclos
e boiadeiro.

—

Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Lania Silva, 2018.
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Foto 17: Imagem de Sdo Jerbnimo ao centro na pedreira de Xangd, acompanhada das imagens de Santa
Barbara (lansd) e Nossa Senhora da Conceigdo (Oxum). Abaixo se vé as imagens dos caboclos que na
guaresma estavam na parte de cima.
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Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Lania Silva, 2018.

A pluralidade de experiéncias que faz perceber o lugar também como um lugar
plural, marcado por multiplas possibilidades, traz a tona uma concep¢ao distinta entre mesmo
e diferente: voltemos a esquina, que ndo é apenas uma esquina, mas é, também -
conjuntamente e ao mesmo tempo — a encruzilhada, polivaléncia, que permite a comunicagéo

com 0s orixas; 0 caminho em que se deve estar, onde as alteridades se tocam.

Essa l6gica conceitualmente traduzida pela encruzilhada permite entender que os
principios que regem os povos de santo sdo distintos aqueles que orientam as instituicdes
sociais (ANJOS, 2008). Para José Carlos Gomes dos Anjos (2008, p. 83), “o patrimonio
étnico é o lugar de viagens mdaltiplas de seres nomades”. N6mades que recriam distintos

lugares a depender das especificidades do sagrado.

Nunca a histéria compreendeu o nomadismo, nunca o livro compreendeu o fora. Ao
longo de uma grande historia, o Estado foi o modelo do livro e do pensamento: o
logos, o filésofo-rei, a transcendéncia da ldeia, a interioridade do conceito, a
republica dos espiritos, o tribunal da razdo, os funcionarios do pensamento, o
homem legislador e sujeito. E pretensdo do Estado ser imagem interiorizada de uma
ordem do mundo e enraizar o homem. (DELEUZE; GUATTARI, 2011, p. 48).

Pela encruzilhada filosofica, a pluralidade é a regra: uma coisa ndo é apenas uma

coisa, mas sdo varias coisas, paradoxal e simultaneamente. A casa ndo é s6 o lugar edificado.
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A casa é tudo que vocé encontra dentro dela, sdo os costumes e a tradicdo. Um lugar ndo €
apenas um lugar, mas varias possibilidades de lugares. A geografia do terreiro impde entdo
gradientes de intensidades espaciais (ANJOS, 2006), de acordo com 0s momentos. Promove-
se assim outra forma de se relacionar entre si, enquanto grupo, e com as alteridades, além de

expressar outro entendimento e uso dos lugares, dos territérios e dos espacos urbanos.

Deste modo, embora o terreiro possa ser um conjunto apreendido por critérios
geotopogréficos (lugar fisico delimitado para o culto), ndo se deve entretanto ser
entendido como um espaco técnico, suscetivel de demarcacBes euclidianas. Isto
porque ele ndo se confina no espaco visivel, funcionando na pratica como um
“entrelugar” — uma zona de interse¢do entre o invisivel (orum) e o visivel (ai€) —
habitado por principios cosmicos (orixas) e representacdes de ancestralidade a
espera de seus “cavalos”, isto ¢, de corpos que lhes sirvam de suportes concretos. O
espaco sagrado negro-brasileiro é algo que refaz constantemente 0s esquemas
ocidentais de percepcdo do espaco, os esquemas habituais de ver e ouvir. Ele fende,
assim, o sentido fixo que a ordem industrialista pretende atribuir aos lugares e,
aproveitando-se das fissuras, dos intersticios, infiltra-se. H4& um jogo sutil de
espacos-lugares na movimentagio do terreiro. (SODRE, 1989, p.75)

O lugar do sincrético, da confluéncia, da ancestralidade — passado e presente — do
sagrado e do profano simultaneamente, revela essa mescla de territérios e de experiéncias.
Michelle Aradujo, filha da casa desde 2012, que frequenta a casa desde 0s seis anos de idade,
revela como a vivéncia do sagrado traz a tona essa multiplicidade de experiéncias e lugares

€m um mesmo Iugar.

Para mim, ele muda sempre. Toda festa eu acho que ele muda. E sessdo, pra mim, eu
acho que esse lugar € menor, ai dia de festa eu acho que esse lugar é maior. Ai
quando tem, por exemplo o batizado, ai eu acho que esse lugar também multiplica
de tamanho absurdamente.(MICHELLE ARAUJO, 12/09/2018).

Através de suas incorporacles, desterritorializacdo enquanto sobreposicdo de
territorios, como concebe José Carlos Gomes dos Anjos (2008), Michelle Araujo possibilita

gue essa polivaléncia de lugares se evidencie:

Eu aprendi assim, quando era para eu incorporar eu tinha que firmar em alguma
coisa. Entdo quando for preto velho, os pretos velhos falavam assim “agora eu vou
girar vocé, ai vocé firma em uma senzala”. Ai eu firmava na senzala e ai a energia
comecgava a Vvir. Entdo, todas as incorporaces, eu acho que todo mundo tem disso,
de buscar em algum lugar. Entdo, quando eu vou incorporar com a minha preta
velha, hoje é uma coisa que ndo é uma senzala propriamente dita, entendeu? Quando
eu fecho meu olho, eu imagino como se fosse um quilombinho a beira-mar. Eu
tenho isso na minha cabega. Eu sinto que eu vou pra esse lugar. Ai, por exemplo,
quando eu vou incorporar com o caboclo de Ogum, ai eu sinto que eu estou em um
descampado, sabe? Num lugar como se fosse realmente um campo de batalha assim,
um lugar muito aberto. [...] Quando eu comecei a desenvolver eu ndo tinha muita
nog¢do de espaco, tanto que muita gente cai. Por exemplo, quando eu comecei a girar
para poder incorporar com Exu, eu girava girava girava girava e nao tinha nocdo de
onde estava. A minha sensag&o era que eu ia cair dentro de um buraco. E como se eu
visse um buraco no chéo. [...] Ai vem as ekedis, né? Ai vem minha mée e a Xana,
que ensinam pra gente, que pega pela barra da saia e ensina. Leva a gente no altar,
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leva a gente na pedreira, leva a gente no atabaque, leva a gente la na porta. A gente
ndo tem nocéo de lugar. (MICHELLE ARAUJO, 12/09/2018).

Cada entidade a ser incorporada, no caso de Michelle Araujo, traz consigo o lugar
que é dela. Nao h& uma regra, cada médium tem uma busca singular desses lugares ou dessas
entidades, que pode ser através de objetos, cores, etc., fazendo com que a possesséo relativize
a coeréncia e a constancia, trazendo a pluralidade de formas em um sujeito (ANJOS, 2006). O
exposto elucida a nocédo de circularidade desse sagrado. O sagrado que circula na natureza, no
mar, por exemplo, circula também no terreiro, nos pontos cantados que falam do mar, nos

lugares em que os médiuns acessam para incorporar entidades ligadas ao mar.

Por tudo exposto até aqui, percebe-se que o0 povo de terreiro carrega em seu proprio
corpo, cada qual com suas singularidades, a multiplicidade dos lugares, a multiplicidade dos
encontros, as multiplicidades desse sagrado. O préprio corpo €, entdo, posto na encruzilhada
de subjetivacdes, “o braco se transforma na espada de Ogum, na lanca de Ox0ssi, se requebra
e retorna ao estado de braco da mesma forma que o raciocinio vai por cascatas, hesita e
bifurca em cada nivel” (ANJOS, 2006, p.20).

Sobreposicédo de territérios, sobreposicao de experiéncias. O sagrado ndo é uma coisa
OU outra, mas uma coisa E outra. Ndo se trata de formulacdes distintas ou contrarias do
mesmo sagrado, mas que esse sagrado possibilita singularizacbes em movimento e em
momentos. Promove-se assim outra forma de se relacionar entre si e com as alteridades, além

de expressar outro entendimento do sagrado e uso dos territorios.

4 “A BATINA DO PADRE TEM DENDE”?4

O percurso da constituicdo do povo de terreiro no Brasil esta relacionado a diaspora
da Africa, onde as divindades eram cultuadas e integravam uma forma de relagio com o
mundo natural e social. Nesse processo, varias etnias foram trazidas ao territério brasileiro
para embasar o colonialismo portugués através da mdo-de-obra negra escravizada. A
populacdo negra que sobrevivia as precarias condi¢es de viagem nos pordes dos navios
provinha de varios locais do continente africano, sendo as principais etnias os bantos e 0s
sudaneses. Segundo Vagner Silva (2005), os sudaneses eram originarios da Africa Ocidental,

onde territérios como Nigéria, Benin e Togo foram constantemente ponto de trafico de méo-

24 Trecho de um ponto cantado de Exu.
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de-obra a ser escravizada no Brasil. Entre eles, destacavam-se os iorubas ou nagds (queto,

ijexa, egbd, etc), os jejes (ewe ou fon), e os fanti-achantis.

Essas populagdes tiveram que sobreviver em um novo territério, em um colonialismo
que pretendia isola-las de tudo que lhes atribuia sentido de mundo, escravizadas em um
regime que ndo lhes conferia status de pessoa e forgadas a viver em condi¢Ges desumanas de
vida e de trabalho. Segundo Vagner Silva (2005), uma das leis da Coroa Portuguesa e da
Igreja Catodlica consistia em batizar o negro escravizado num prazo maximo de cinco anos
depois de sua chegada ao Brasil. Dessa forma, atraveés dos sacramentos do batismo,
transformavam o que entendiam como pecadores e pagaos em novos cristaos, atribuindo-lhes
novos nomes, em geral biblicos, forcando o encobrimento de tudo que eram e de tudo que
viviam em seus territdrios originais. Suas praticas religiosas sé eram aceitas quando
entendidas como folclore ou quando vinculadas ao catolicismo europeu. Todos 0s aspectos

magicos das religides africanas foram duramente combatidos.

Durante as Visitagdes, o Tribunal do Santo Oficio da Inquisicdo perseguiu e
condenou muitos negros por ver seus encontros (com cantos e dangas frenéticas)
como envocagdes do demonio, espécie de orgias & semelhanga dos sabas eurupeus.
Os transes dos negros eram vistos como demonstracdo de possessdo demoniaca e as
adivinhagdes, sacrificios e outras praticas magicas eram bruxaria ou, entdo, “magia
negra” (como se convencionou a chamar a magia feita para o mal). (SILVA, 2005,

pp.35).

As religides afro-brasileiras conseguiram se incorporar no Brasil e nos meios
urbanos, apresentando seu carater dinamico de adaptacdo, mesmo que por vezes depreciadas
como feiticarias maléficas (SILVA, 2012). Determinar historicamente o inicio da umbanda no
Brasil seria, imagino, como tentar determinar a idade de um rio. Uma pesquisa a fundo levaria
a incertezas desnecessarias. Como afirma Gabriel Ricardo, filho consanguineo de Pai Ricardo
“o processo formativo da umbanda é um processo continuo”?®. Sabe-se que a umbanda tem
um maior crescimento no territdrio brasileiro nas décadas de 1920-1930. Durante o Estado
Novo?8, regime politico que vai de 1937 a 1945, a umbanda passou a ser inserida nas paginas
policiais dos jornais, uma vez que suas praticas eram consideradas caso de policia que
deveriam ser cerceadas. No entanto, nas palavras de Léa Freitas Perez (2011, p.165), “o vigor
e a poténcia daquilo que pretende criticar, o discurso moralista e moralizador é impotente para

calar o que o suplementa”.

25 Em conversa gravada no dia 26 de outubro de 2018
26 Regime politico ditatorial conduzido a partir de um golpe de estado de Getulio Vargas.



52

No que comumente se chama de sincretismo religioso, aparece a umbanda, religido
que, segundo uma visdo comum, teria surgido no movimento sincrético como sobrevivéncia a
perseguicdo as praticas religiosas de matriz africana. Dessa forma, essa mesma visdo entende
que a umbanda é algo que se cria nesse territorio brasileiro. Embora tenha relagdo com o
processo histérico dos africanos nesse territorio, essa visdo por si sé faz crer que uma arvore
nasceria sem sementes. Pai Ricardo amplia essa no¢do do sincretismo, o entendendo mais
como estrategia de resisténcia e de continuidade do que imposi¢do de uma colonizacdo. N&o
seria 0 surgimento de algo novo, a invencao da roda, a gente tem nocéo que a gente ndo esta
descobrindo a roda, mas mantendo ela rodando. O sincretismo enquanto uma estratégia, em
que cultivar sincretismo é ndo desprezar a matuteza?’ dos ancestrais. N3o criou essa
matuteza aqui, aqui foi onde a gente tem noticia e historia da pratica dessa matuteza com
mais resultados incisivos na sobrevivencia de nossos costumes e cultura. Meu ancido néo

chegou aqui e criou Tranca-rua?, ele precisou da energia dele aqui®.

Essa perspectiva retira o véu colonizador sobre a umbanda, quando esse véu nos faz
entender o sincretismo como submissdo. Ter a imagem de S&o Jer6bnimo no culto a Xangd
representaria resquicios de uma religido que foi colonizada? De maneira alguma, como nada
que possa estar dentro da nossa experiéncia de axé, como nada que possa estar dentro do
nosso cotidiano de terreiro de matriz afro-indigena-brasileira, nés somos colonizados. E
desde o inicio jamais fomos colonizados. Nds fomos escravizados. Esse sincretismo que na
cabeca de todo mundo passa por apenas a parte de sobrevivéncia e garantia e recurso, vai
pra nos, no enxergar, no transmitir, de ter esse entendimento, que Nand vai ser realmente
Sant’Ana. Lbgico, isso é muito regional também, as comparacgdes com orixa, mas a energia €
Unica.

Parece demasiado simplista imaginar que o sincretismo religioso, quando se trata da
umbanda, seria apenas associacdo dos orixas aos santos catélicos por ocasido da violéncia
simbolica praticada no processo de escraviddo no Brasil. Essa perspectiva retira da histéria os
sujeitos, os colocando apenas em um lugar sem acgdo. Pois se a colonizacdo portuguesa fez
ressoar seus efeitos sobre o terreitdrio, sobre os povos indigenas que aqui viviam e sobre as
populagdes africanas que foram trazidas para serem escravizadas, compreender o sincretismo

unicamente como efeito da colonizacdo poderia levar a um entendimento erréneo da umbanda

27 Palavra que traz o sentido de sabedoria e esperteza.

28 Uma forma da entidade Exu.

29 Falas gravadas nos dias 23, 24 e 25 de fevereiro de 2018 em vivéncia sobre Historicidade e cultura afro-
brasileira realizada na CCPJO.
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enquanto religido de colonizados. Ha que se proceder uma distingdo entre ser escravizado e

ser colonizado.

Pois se marxismo, antropologia social ou durkheimianismo concordam, grosso
modo, em atribuir a “base” uma precedéncia e um poder de determinagdo sobre as
“representagdes”, o que fazer de um conjunto religioso que, ao ser arrancado,
literalmente a forca, de sua base, em lugar de desaparecer parece, ao contrario,
insistir em se manter?” (GOLDMAN, 2011, p.412)

A resposta vem com a proposta de Roger Bastide (2001) de que ndo é a morfologia
social que determina 0 mundo mistico, mas o aspecto mistico que domina o social. Dessa
forma, as religides de matriz africana teriam escapado da determinacdo infraestrutural. E aqui
relembrando Durkheim (1978, p. 166) “a verdadeira fungdo da religido ndo é a de nos fazer

pensar [...], mas de nos fazer agir, de nos ajudar a viver”.

A matuteza dos que chegaram dos territorios africanos em entender o momento e
encontrar solucBes na sabedoria da confluéncia. Confluéncia parece uma palavra mais
acertada para se pensar o sincretismo da umbanda. Confluéncia que se da ndo s6 dos orixas
com os santos catdlicos, ou com o kardecismo - com seus valores de caridade - mas também
com o contato com diferentes etnias indigenas brasileiras, representadas nos cultos da
umbanda pelas entidades dos caboclos®, e com os povos ciganos que pelo Brasil viveram. O
povo cigano que mais trafega pelas encruzilhadas, mais que povo de terreiro, 0 povo cigano
é némade.

O terreiro faz das racas e das nagBes um patrimdnio simbdlico, espagos para
percursos némades, dessencializados. [...] O que se desprende dos jogos das
diferengas na religiosidade afro-brasileira € uma modalidade de ndo-essencializagéo

das racas, que nem por isso deixa de se fazer como espaco de devir histdrico das
racas. (ANJOS, 2006, p.23).

Teve a confluéncia com o povo indigena que nos levou no territorio, que nos mostrou
0 que era uma onca, o que era uma folha venenosa, o que era uma folha de comer. O que é
um terreiro de umbanda cantar “‘defuma com as ervas da jurema’? Isso é pindorama®, isso
é Brasil, é Africa. Aqui convém citar a importancia de trabalhos que abordam a questdo da
relacdo afroindigena, pois que ultrapassa o identitarismo, e se situa no ambito das relacdes, da
articulacdo das diferencas (GOLDMAN, 2017). Relagbes que surgem do encontro entre
grupos indigenas e africanos no territério que hoje é o Brasil e que, como afirma Marcio

Goldman (2017), foram tratadas, sociopoliticamente, como subordinadas a um terceiro

30 Entidade incorporada em sessdes da umbanda relacionada aos espiritos indigenas.
31 Nome com o qual algumas etnias indigenas se referiam ao territério brasileiro.
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elemento estruturante: o branco europeu. Buscando outras alternativas para se pensar a
complexidade dessas relag@es afroindigenas, Goldman (2017, p.12, grifo do autor) prop&e que
esse encontro ‘“nao ¢ apenas determinado por circunstancias historicas particulares, mas ¢&,

sobretudo, determinante de tudo que acontecera depois”

Goldman (2017) também prop@e outras vias que ndo a homogeneizagdo nas relacoes
e a ideia de um encontro completamente harmonioso, pois que em determinadas situacoes, a
mescla poderia ser desastrosa. E, entdo, uma relacio que ndo apenas suscita algo novo, mas
que propde um modo possivel de articular as diferencas. Trazendo a perspectiva deleuziana
para pensar a relacdo africano E indigena, em que a articulagdo ‘E’ ndo se transforme no
verbo ‘E’, mas no possivel de ser ambas as coisas, Goldman (2017) afirma que a relago
afroindigena, e todo o sincretismo, pode ser pensada através de modulagdes, ou de ontologias
modulatérias “em que tudo pode aparecer de diferentes maneiras, ou melhor, em que 0s seres
sO podem existir aparecendo de diferentes maneiras” (GOLDMAN, 2017, p. 22, grifos do
autor). Se a ontologia diz acerca do sentido de ser, as ontologias modulatérias propdem um

sentido que assume as diferencas de modos de ser.

Assim se compreende que o rizoma deleuziano evoca que 0s contatos entre as linhas
ndo podem ocorrer sem mutagdes, mas em um processo de desentendimentos produtivos,
surgindo contextos criativos a partir da inser¢do de novas forgas. Transfere-se conceitos de
um dominio a outro. E dai algo surge! O proprio conceito de confluéncia elaborado pelo
pensador quilombola Négo Bispo (SANTOS, 2015), revela que “nem tudo que se ajunta se
mistura, ou seja, nada ¢ igual”. Como diz Pai Ricardo, algumas coisas sdo feitas ao mesmo
tempo sem misturar. E justamente a possibilidade de admitir as alteridades, deixar que elas
coexistam. E ai novamente a matuteza daqueles que existem justamente na confluéncia, ou,
talvez melhor, daqueles que existem e se deixam estar na encruzilhada. O sincretismo
religioso “ndo ¢ simplesmente um modo de incorporar a religido e os valores brancos, mas,
bem ao contrario, um modo de, ao fazé-lo, ser capaz de manté-los a uma certa distancia e
submetidos a uma ldgica que ndo ¢ a deles” (GOLDMAN, 2017, p. 18).

Na macumba, ou melhor, na linha cruzada, a nocdo de encruzilhada substituia a
sintese mestica, propondo um outro equacionamento das diferencas entre as
tradigdes religiosas. A linha cruzada constitui um territorio onde as diferentes linhas
se cruzam sem a fusdo numa sintese. (ANJOS, 2006, p.60).

A matuteza desses caras, fenomenal. Falar assim: vocés sdo bobos, igualzinho tirar

bala de crianga. Vou rezar aqui para lansé na frente de Santa Barbara. Vocé é tdo bobo que
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vocé ndo consegue dar conta disso meu como eu dou conta disso do seu, sem tirar o meu.
Tranca-rua ganhou cachaga ndo levou para Marabd® benzer, levou para o padre. Ele
procurou uma confluéncia. Confluéncia que lembra o poeta popular Anténio Vieira quando
diz:

A nossa poesia é uma so

Eu ndo vejo razdo pra separar

Todo o conhecimento que esta ca

Foi trazido dentro de um sé moco

E ao chegar aqui abriram o0 n6

E foi como se ela saisse do ovo

A poesia recebeu sangue novo

Elementos deveras salutares [...]
(VIEIRA, Antbnio. Acessado em: 11/04/2018).

Ainda soma-se outro fator ao sincretismo presente na umbanda que € entender o
papel da personificacdo da divindade. N&o é pela forca da opressdo que se diz que lansa sera
Santa Barbara, Ogum sera S&o Jorge, se diz porque de fato assim também pode ser dito, pois a
personificacdo em imagens é apenas uma das formas de exiténcia da divindade, ela € muito
mais uma manifestacdo, com imensas variagdes regionais e particularidades, tantos caminhos
apontados de uma encruzilhada. A personificacdo € apenas uma das formas da realizacdo das
subjetivacdes dos orixas. Assim, desmonta-se a pretensdo de representante do santo branco
nos ritos afro-brasileiros (ANJOS, 2006). “Se 0 ogum é uma individualidade com referéncia
antropomorfica no soldado romano, ele deve se multiplicar em processos de individuagdo que
escapam a toda pretensdao de unidade de uma subjetividade “o Eu como orixa”. (ANJOS,

2006, p. 84).

Eu tenho Ogum fazendo machado, martelos, serrote, enxada e eu tenho 0 mesmo
Ogum langando 6nibus espaial, fazendo Sputnik. Essas coisas para a nossa cultura vao para
além da personificacdo do que a gente chama de orixa, que a gente chama de inquices, de
deuses, voduns. A gente tem mais essa manifestacdo na realizacdo do que na personificacéo.
Se Oxo6ssi € Sdo Sebastido ndo € pelo fato de imposi¢cdo, mas sim porqué o €,
simultaneamente, plural, assim como é também as matas, a caca — varias possibilidades de
manifestacdo e existéncia, e especialmente, de alteridades. Dessa forma, “a logica da
representagdo como encobrimento ¢ substituida pela representacdo como expressao” (ANJOS,
2006, p.80). Os meus fizeram questdo de colocar aquela imagem 1& ndo é porque s6 podia ser

aquela imagem néo, é porque aquela imagem nos representava. Para antes das imagens ou

32 Qutra manifestagdo de entidade da linha dos Exu.
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dos retratos, formas de pessoas vestidas imantadas de orixa, a gente entende de energia, a
gente entende do que faz.

Esse sistema de representacdo que “faz a cabeca” do iniciado se recusa em conferir
um rosto a presenca do sagrado. A distancia entre o representado e a representacdo é
praticamente anulada no acuté. E toda a presenca do orixa em sua singularizacio que
reside nessa pedra sagrada. Restabelecendo a comparacdo com a héstia, diria que na
cosmologia catdlica se constitui um mediador simbdlico entre o além a realidade
visivel; o mediador é propriamente o representante de uma individualidade que
transcende a concretude da hdstia. No caso da cosmologia Afro-brasileira, o orixa
ndo é uma individualidade, mas sim uma linha de repeticdo de singularidades na
qual o acuta é um momento. (ANJOS, 2008, p. 91).

Em um momento em que discursos de purismo das religides afro-brasileiras tecem
criticas ao sincretismo de algumas delas, acessa-se aqui outra possibilidade: bendizer o
percurso sincrético de uma ancestralidade em terra brasileira, em que o distinto, a alteridade e
o0 simulténeo se confluem e se deixam estar onde se encontram 0s caminhos - na encruzilhada.
Entender a religiosidade afro-brasileira, em suas diversas complexidades, ndo enquanto
“esséncias identitarias pertencentes a individuos, mas territérios simbolicos de intensidades
diversas, passiveis de serem percorridos por multiplicidades de ragas e individuos” (ANJOS,

2006, p.22).

Dessa forma, é a partir da encruzilhada que se deve pensar o sincretismo, nao
enquanto situacdo critica que precise ser resolvida. Nao ha resolugdo: posto na encruzilhada
esta no melhor dos lugares. E nela que os movimentos se iniciam e se convergem, morada de
Exu, justamente onde se deve estar, sem se pretender uma escolha em detrimento de outras,
uma experiéncia sagrada em detrimento de outras. Naquele tempo eu era obrigado, e hoje?
Hoje todo mundo sabe que eu ndo sou obrigado a louvar Sao Sebastido como Oxdssi, ndo sou
obrigado. O colonizador ndo da conta disso, sabe, ndo da conta de eu me sentir bem em

i)

“Senhora do Rosario foi quem me trouxe aqui, a dgua do mar é santa, eu vi vi vi”’. Léa Perez
(2011, p.162) quando escreve sobre a umbanda, diz que “mais complexidade e
confusdo/transito de personagens, de mundos, de cosmologias, impossivel”. Nao se trata de
ver como uma situacdo que foi imposta, mas uma situacao que ultrapassou as determinacdes
infraestruturais, em que 0s aspectos misticos dominaram o social, conforme nos lembrou

Roger Bastide (2001).
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O ponto cantado “Tranca-rua ganhou marafa, levou para o padre benzer, sacristdo
saiu dizendo que a batina do padre tem dendé*” revela a nogdo dessa confluéncia que se
verifica na umbanda. O fato de se afirmar que a batina do padre tem dendé quebra a l6gia da
opressao como causa, pois revela que é um sagrado que entende de energia e esta se manifesta
e estd presente em Vvarios lugares, contextos e momentos, ndo estando fixada a uma
representacdo. A batina do padre, simultaneamente, teria a dgua benta e o dendé! O
movimento de Exu é justamente a pluralidade e a possibilidade de tudo e nada ser,
simultanemante, sem que se exclua isso em detrimento daquilo. Baita entendimento da
existéncia concomitante das alteridades! Exu, aquele que comunica, fez o transito religioso. E

é certeiro, pois sacristdo sai dizendo que na batina do padre tem dendé.

4.1 BENCAO AOS MAIS VELHOS, BENCAO AOS MAIS NOVOS

O sincretismo religioso no territério brasileiro seria o percurso de uma
ancestralidade em terra de pindorama brasileira, territorio em que essa ancestralidade teria
agido. Eduardo David de Oliveira (2003) revela que na cosmovisdo africana de algumas
etnias iorubas ndo havia concepcdes dualistas entre sagrado e profano e 0 homem s6 podia ser
pensado em relages com todo 0 meio natural e social que o cerca. Havia um entendimento de
que a palavra era portadora da forca que anima e vitaliza 0 mundo. O tempo néo seria linear,
mas um tempo mitico, que engendra retornos e re-atualizagcbes — assim, o passado mitico

orienta o presente.

O tempo mitico é reatualizado nos rituais, onde os personagens herdicos dos mitos
indica os comportamentos e atitudes que os individuos devem tomar frente a uma
determinada situacdo. Os individuos encontram nos mitos o sentido da vida e
descobrem como atuar frente aos mistérios que se lhes vdo aparecendo.
(OLIVEIRA, 2003, p.23).

O mito é uma das mais privilegiadas manifestagdes da vida imaginéria, na qual se
aprende o psiquismo individual e as pressdes mais atrozes da existéncia social (CAILLOIS,
1972). O conhecimento de um mito propicia um agir a ele relacionado, o que explica a
necessidade de se trazer o mito para a realidade contemporanea, uma vez que ele ndo diz
respeito unicamente ao passado, ndo pode ser entendido como algo passivo, mas como algo

que participa de forma ativa.

33 Tipo de azeite africano. No sentido metaférico, dendé quer dizer energia perceptivel ao povo de santo. Como é
uma religido que entende e trabalha com a nocéo de energia circulante, reconhecer o dendé na batina do padre é
perceber essa energia ali.
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O aspecto sagrado do mito surge quando ele é dado como poder, como possibilidade
de saturamento de ser, equivalendo a realidade, aquilo que é o inicio e o fim, que funda e
destroi 0 mundo a partir do momento em que fixa os limites do que Mircea Eliade (1992)
entende como ordem cosmica. E eficacia e destino de vida, propiciando orientacdo diante de

uma realidade absoluta.

A funcdo mais importante do mito €, pois, “fixar” os modelos exemplares de todos
os ritos e de todas as atividades humanas significativas: alimentacdo, sexualidade,
trabalho, educacédo etc. Comportando-se como ser humano plenamente responsavel,
0 homem imita os gestos exemplares dos deuses, repete as a¢des deles, quer se trate
de uma simples funcdo fisiologica, como a alimentacdo, quer de uma atividade
social, econdmica, cultural, militar, etc (ELIADE, 1992, p. 51).

Dai se conclui que a realidade mitica possui um valor e uma fungdo exemplares para
0 agir e por isso é sempre reatualizada. Todas essas relacbes com o tempo, além de
concepcdes sobre morte, familia, producdo, poder na cosmovisdo africana tem a
ancestralidade como orientagdo. Tanto a tradigdo nagd como a jejé e a congo-angola
apresentam como fundamento o culto aos ancestrais. Ancestralidade tanto consaguinea como
ancestralidade espiritual, que pode se dar através de aspectos naturais, como rios, pedras,
matas, etc. As palavras “Kosi ewé, kosi orisa”, isto ¢, “Sem folha, sem orixa” expressam bem
a concepcgdo de uma ancestralidade ligada ao mundo natural; divindade e natureza sdo, pois,
muitas vezes, uma e mesma coisa. Nas palavras®* de Makota Valdina, do Terreiro Tanuri

Junsara, localizado no bairro Engenho Velho da Federacdo, em Salvador:

O tempo para a cultura bantu, a cultura do Congo, é muito profundo, porque a
formac&o de tudo, eles imaginam que muito tempo passou. O tempo, teve um tempo
que ndo foi 0 nosso tempo, o tempo do humano, que ai é que é a ancestralidade.
Quando a gente fala que, usando a linguagem mais conhecida, o orix4 é ancestral, 0
nkisi é ancestral, o vodun é ancestral, é porque eles vieram antes. E ai, se a gente
olha o que é a esséncia mesmo do orixa, do vodun, do nkisi, eles vieram antes,
porgue a natureza veio antes do ser humano. Quando surgiu, segundo os bantus, o
protétipo do ser humano, que eles chamam de Mahungu, ja existia tudo para
possibilitar a vida do ser humano. Entéo, terra, agua, planta, tudo que o homem néo
fez e que para a evolugéo e para o desenvolvimento da raga humana foi necessério,
ja existia. E isso é que é a esséncia de orixa. Todo mundo fica ai em lenda, mito.
Quem quiser que fique com suas lendas e seus mitos, mas ndo sao, nenhuma lenda e
nenhum mito é esséncia de orixa. E no caso de nkisi que ndo tem nem as lendas e
nem os mitos que tem ai, como tem nos iorubas. Mas tem a natureza e é onde esta a
esséncia do que a gente cultua no candomblé. E ai, porque eles chegaram antes, sao
ancestrais. A gente é o resultado de toda essa natureza criada antes que a gente ndo
da conta. A gente especula, a gente cria as culturas, as vérias culturas, se criam
histdrias, se cria lendas para se falar desse tempo, mas ninguém tava l& para saber
como foi. Entdo tudo é histdria criada. Mas é um tempo que é hoje também, ai é que
ta, € que € 0 x da questdo: esse tempo ancestral é o tempo de hoje também! Se a
gente vive porque a gente precisa até do vento, que € o tempo, que é Tempo, ndo o

34 Transcricdo da fala de Makota Valdina em video que faz parte do espetaculo Benca, do grupo Bando de Teatro
Olodum, 2010.
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tempo, mas que é Tempo. Pelo menos na minha na¢do angola, o tempo é o vento, o
vento é Tempo. E quem é que ndo precisa do vento? Quem €é que vive sem respirar?
Ninguém! (MAKOTA VALDINA, 2010).

Pai Ricardo revela que essa ancestralidade se expressa também em saberes e em uma
materialidade, o que significa que alguns objetos estariam imbuidos de ancestralidade. Se
vocé chegar ali e por o pé naquele toco, vocé toma uma péa®. As vezes a gente desconsidera
um toco de um preto velho ancestral. Essas coisas sdo magnetizadas, ndo por ter forcas
magicas e misticas s6, mas porque ali encerra todo um conhecimento ancestral, todo um
viver para trabalhar um toco onde o preto velho senta. Os objetos trazem uma palpabilidade a
ancestralidade e permitem a continua atualizacdo da presenca ancestral. Objetos que como
lembra Baudrillard (1973, p.82) “nédo ¢ nem afuncional nem simplesmente decorativo, tem a

funcdo bem especifica dentro do quadro do sistema: significa o tempo”.

O que foi inserido ali de ancestralidade, de forga, de energia, de vivéncia, de
sacrificio, isso é ancestral. Dessa forma, a ancetralidade perpassa todo o0 sagrado na umbanda,
seja em memdria, seja na re-atualizacdo do tempo mitico, seja na oralidade ou na
materialidade de alguns objetos. Também esta em algumas relagdes espirituais de heranga, em
que uma entidade ou orixa sao transmitidos entre as geragdes, como € o caso do Exu Toninho

Babdo, entidade que Pai Ricardo incorpora e que era incorporada por seu pai quando Vvivo.

Assim também sdo alguns objetos, alguns locais, alguns momento do tempo, sdo
ancestrais para n6s. Meu pensamento vai no primeiro atabaque da casa, no primeiro couro
usado para encourar o atabaque. Através dos objetos, a histéria e os conhecimentos acerca
do sagrado também sdo transmitidos, sdo pois meios de passar sabedoria, meios de continuar
uma vivéncia. Pode-se dizer que o culto aos deuses é um culto aos ancestrais, 0 que corrobora
com a ideia de uma familia de santo, tdo presente nas religides afro-brasileiras. Da nossa
ancestralidade, a gente consegue sentir, a gente consegue sentir por ela. E consegue entender
que ela ndo tem um papel, ela € uma significancia para a gente. No sentido antropologico,

aquilo que ¢ significante.

A nossa ancestralidade afro, a gente tem que considerar também que é a histéria
dessa ancestralidade nessa terra de Pindorama, como diz os indigenas, ou de Vera Cruz,
como quiseram empurrar, e é aceitavel tambem. A nossa ancestralidade é de muito antes
para frente. A partir disso se entende que essa ancestralidade estaria relacionada ao processo

histérico da diaspora africana no territorio brasileiro, onde se cultuam alguns orixas distintos

35 Um impedimento.
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dos cultuados na santeria cubana, por exemplo, que evoca outro processo historico de
didspora em outro territorio, conforme elucida Reginaldo Prandi (2001a). Dessa forma, o
terreiro de umbanda seria um lugar de ancestralidade, onde o passado se interpde ao presente,
em gue 0s proprios objetos ancestrais tambem configuram lugares distintos dentro do sagrado

dessas religides.

Foto 18: Alguns brinquedos postos em um altar lateral ao altar central que perteciam ao Eré (entidades
de criancas que séo incorporadas) da mée de Ricardo de Moura.

Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Michelle Aradjo, 2018.
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Foto 19: O tecido marrom dependurado com as guias pertenceu ao pai de Ricardo de Moura, que usava-o em
suas incorporacdes, e é até hoje utilizado por Ricardo de Moura.

v
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Fonte: Arquivo de registros do campo. Autoria: Gabriel Ricardo, 2018.

Das afetacbes da etnografia, adentrar na ancestralidade enquanto orientadora do
sagrado das religiosidades afro-brasileiras me trouxe um entendimento que é mais emoc¢édo do
gue razao. Foi ali naquele terreiro que reencontrei a minha avd, Cacilda. Ela que em sua
destreza diante de tantas situacGes conturbadas da vida, me dava orientacdo, norte, vontade
qguando eu era criangca. A minha avo que em algum momento de sua vida pisou 0 chdo de
alguns terreiros e que, em outros momentos, adentrou as clinicas de alguma psiquiatria. Ela
que gostava tanto das palavras, debrucava-se nos dicionarios no écio. Canhota, prendiam-lhe
a mao esquerda na infancia para “ensina-la” o uso da direita. Pois que em uma crise, se € que

de crise se tratava, deu-me algo que era dela: um pote pequeno e delicado de porcelana azul e
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branco. Sempre o guardei no fundo do meu armario. Era como se dele pudesse sair qualquer
ventania, tormenta indizivel. E ela se encantou, eu quase ndo a rememorava mais. E entdo sou
eu quem piso o chéo de um terreiro e, com algum tempo, tiro o pote do fundo do armario. N&o

havia nada dentro dele, apenas o desejo de elo.

Revirei as caixas da familia atras de imagens para reconstruir memdrias tao
incrustadas em mim que ja eram silenciosas, parte integrante que nem precisava mais vir a
tona. Essas memorias sdo alguma espécie de ritmo interno. Essa ancestralidade ndo me fala de
destino, mas de percursos, de navegacdes por essa vida. Nosso DNA que traz as identificacbes
também é justamente a presenca do mesmo e do diferente. E agora l4 esta, o pote imbuido de
noés duas, meu bad ancestral que preenchi com nomes das tias, avés, avés, bisavés, até onde
alcancou a busca. Caleidoscopio do tempo, vinculamo-nos ali. E, em alguma medida, uma

conciliacéo!



Foto 20: Minha av6 materna Cacilda em sua juventude.

Fonte: Arquivo pessoal da minha familia. Nao ha registros do ano e da autoria.
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5 “E QUANTO MAIS REMO, MAIS REZO, PRA NUNCA MAIS SE ACABAR ESSA
VIAGEM QUE FAZ O MAR ENTORNO DO MAR”%

Se hé vela nesse navegar etnogréfico, até aqui ela apontou ora o mar, ora a praia.
Saimos da Lagoinha para falar do terreiro, tecendo desde compreensfes mais localizadas,
como a historia da Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente, até algumas mais amplas, como o
sincretismo e a ancestralidade. Tudo conversa entre si, a vela colhendo os ventos, a fim de
revelar as multiplicidades dessa ldgica rizomética das religibes afro-brasileiras, como ja
demonstrado. Agora o mar se abre, faz sol e as ondas estdo calmas. Vamos mais adiante da

praial

Durante todo o percurso dessa dissertacdo, entre falar do bairro e do terreiro —
lugares -, chegamos a nocéo de territorio do terreiro, territrio que abrange escalas muito mais
amplas do que a do bairro e do proprio lugar edificado. Desde o0 ano de 2013 trabalho no
Programa Mapeamento de Povos e Comunidades Tradicionais de Minas Gerais, coordenado
pelo Prof. Aderval Costa Filho, do Departamento de Antropologia da UFMG. Entre indas e
vindas, porque e feita de movimentos a prdpria vida, me envolvo desde entdo com
comunidades tradicionais do estado de Minas Gerais. Esse envolvimento revela que a maior
parte dessas comunidades tradicionais passa atualmente por processos de reivindicacdes do

territorio de uso tradicional.

Povos e comunidades tradicionais®’ s3o compreendidos enquanto grupos
diferenciados social, cultural e historicamente. Possuem especificidades nas relagcbes com o
territorio, relacdes que vao desde a afetividade até a utilizacdo de recursos naturais, em que 0
territorio esta correlacionado aos modos de vida e a reprodutibilidade social. Sdo grupos que
possuem estreitas relagdes com seu territdrio, sendo este uma concepc¢do que extrapola suas
préprias dimensdes fisicas, permeando significados simbdlicos desenvolvidos com o lugar e
no lugar, a partir das relagdes homem-natureza (ROCHA, 2010). Aderval Costa Filho (2015)
apresenta como 0s povos e comunidades tradicionais tém modos de ser, fazer e viver
distintos, o que faz com que esses grupos se autorreconhegam como portadores de identidades

e direitos proprios.

36 Musica Timoneiro, de Paulinho da Viola

37 As informacdes acerca dos povos e comunidades tradicionais, bem como sobre as legislacdes, nesse capitulo
foram retiradas da Cartilha de Direitos dos Povos e Comunidades Tradicionais elaborada em 2013 pelo
Programa de Mapeamento de Povos e Comunidades Tradicionais, do qual faco parte, em parceria com a
Coordenadoria de Inclusdo e Mobilizagdo Social (CIMOS), do Ministério Piblico de Minas Gerais (MPMG).
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O Brasil engloba um nimero complexo e expressivo de categorias acerca dos povos
e comunidades tradicionais. Além dos povos indigenas, hé ainda os seringueiros, ribeirinhos,
pescadores artesanais, quebradeiras de coco babacu, quilombolas, ciganos, pomeranos,
geraizeiros, povos de terreiro, comunidades de fundo e fechos de pasto, faxinalenses,
pantaneiros, vazanteiros, veredeiros, apanhadores de flores sempre vivas, familia circense,
caatingueiros, dentre outros grupos sociais tradicionais e identidades coletivas objetivas em
movimento (COSTA FILHO, 2015).

As relagBes com o territorio desses grupos fazem com que os lugares sejam mais do
que bens econémicos, apresentando dimensdes simbolicas. Através do territério, 0s povos e
comunidades tradicionais acionam acontecimentos, fatos histéricos, memdrias, relaces
simbolicas, ancestrais e sagradas. Ele participa dos modos de vidas e das relacBes entre o
grupo e o mundo. Pela experiéncia com varios grupos, frequentemente os territorios
tradicionais ultrapassam as fronteiras e os limites municipais, estaduais e, em alguns casos, as
internacionais. A distribuicdo no territorio ndo esti, no caso de povos e comunidades

tradicionais, implicada pelas defini¢cGes do Estado, mas sim de sua reproducao social.

Convem destacar também que os povos e comunidades tradicionais possuem uma
producgéo, que engloba o extrativismo, o plantio, a criago, o artesanato, etc. — orientada pelas
relacbes sociais que lhe sdo proprias, destinada as praticas sociais como ritos, festas,
procissdes. E comum que as praticas produtivas se associem ao calendario religioso e festivo.
Isto é, a producdo é voltada para a garantia de realizacdo de suas atividades sociais. Sado
grupos que possuem expressdes ligadas a mitos, ritos, ancestralidades que intermediam as

relacOes especificas entre si, com 0s outros e com o territério.

Uma das caracteristicas dos povos e comunidades tradicionais € a relagdo em
familias extensas, que atende as necessidades culturais desses contextos. A familia é uma
nocdo central que organiza a vida, assim como a ancestralidade, ndo estando separada do
territorio. Embora a nocao de familias extensas privilegie as relagfes consanguineas, no caso
dos povos de terreiro, familia ndo se configura apenas em contexto consaguineo, mas pelas
relagbes entre as pessoas que possibilita a organizacdo social e que compartilham nogoes,

praticas, dimensfes simbdlicas comuns a todo o grupo.

S&o grupos amparados pela legislacdo internacional, nacional e estadual. A propria
Constituicdo Federal de 1988 resguarda alguns direitos desses grupos, através do artigo 215
que entende que é dever do Estado proteger as manifestacdes culturais populares, indigenas e

afro-brasileiras, além das manifestagdes de outros povos e comunidades tradicionais.
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Art. 215. O Estado garantira a todos o pleno exercicio dos direitos culturais e acesso
as fontes da cultura nacional, e apoiara e incentivara a valorizagdo e a difusao das
manifestacBes culturais.

§ 1° - O Estado protegera as manifestagoes das culturas populares, indigenas e afro-
brasileiras, e das de outros grupos participantes do processo civilizatério nacional
[.-]

Art. 216

Constituem patriménio cultural brasileiro os bens de natureza material e imaterial,
tomados individualmente ou em conjunto, portadores de referéncia a identidade, a
acdo, a meméria dos diferentes grupos formadores da sociedade brasileira, nos quais
se incluem:

| - as formas de expressao;

Il - os modos de criar, fazer e viver;

I11 - as criagdes cientificas, artisticas e tecnoldgicas;

IV - as obras, objetos, documentos, edificacdes e demais espacgos destinados as
manifestacBes artistico-culturais;

V - 0s conjuntos urbanos e sitios de valor histdrico, paisagistico, artistico,
arqueolégico, paleontoldgico, ecoldgico e cientifico.

§ 1° - O Poder Publico, com a colaboragdo da comunidade, promovera e protegera o
patriménio cultural brasileiro, por meio de inventarios, registros, vigilancia,
tombamento e desapropriacdo, e de outras formas de acautelamento e preservagéo.
(BRASIL, Constituicdo Federal, 1988 apud MINISTERIO PUBLICO DE MINAS
GERAIS, 2013).

No ambito internacional, destaca-se a Convengdo 169 da Organizagdo Internacional
do Trabalho (OIT). Tal Convencdo elucida sobre terras tradicionalmente ocupadas, em que
essa ocupacdo € orientada principalmente por fatores étnicos e no advento de novas
identidades coletivas. Entende que os povos e comunidades tradicionais Sdo grupos “cujas
condigBes sociais, culturais e econdmicas os distingam de outros setores da coletividade
nacional, e que estejam regidos total ou parcialmente por seus proprios costumes ou tradicoes,

ou por legislagdo especial”. Da Convencao 169, destacam-se 0s seguintes itens:

Artigo 70

Os povos interessados deverdo ter o direito de escolher suas proprias prioridades no
que diz respeito ao processo de desenvolvimento, na medida em que ele afete as
suas vidas, crengas, instituicdes e bem-estar espiritual, bem como as terras que
ocupam ou utilizam de alguma forma, e de controlar, na medida do possivel, o seu
proprio desenvolvimento econémico, social e cultural. Além disso, esses povos
deverdo participar da formulacéo, aplicacdo e avaliacdo dos planos e programas de
desenvolvimento nacional e regional suscetiveis de afeta-los diretamente.

PARTE Il - TERRAS

Artigo 14

1. Dever-se-4 reconhecer aos povos interessados os direitos de propriedade e de
posse sobre as terras que tradicionalmente ocupam. Além disso, nos casos
apropriados, deverdo ser adotadas medidas para salvaguardar o direito dos povos
interessados de utilizar terras que ndo estejam exclusivamente ocupadas por eles,
mas as quais, tradicionalmente, tenham tido acesso para suas atividades tradicionais
e de subsisténcia. Nesse particular, devera ser dada especial atencdo a situagdo dos
povos ndmades e dos agricultores itinerantes. (OIT, Convencdo 169, 2002 apud
MINISTERIO PUBLICO DE MINAS GERAIS, 2013)

Em abril de 2004, o decreto presidencial n® 5.051 cria a Comissdao Nacional de

Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais e em 2007 institui-se a
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Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais
através do decreto n° 6.040. Tal decreto traz consideragdes acerca desses grupos, afirmando

que séo

grupos culturalmente diferenciados e que se reconhecem como tais, que possuem
formas proprias de organizagdo social, que ocupam e usam territorios e recursos
naturais como condicdo para sua reproducdo cultural, religiosa, ancestral e
econdmica, utilizando conhecimentos, inovagOes e praticas gerados e transmitidos
pela tradicdo (BRASIL, Decreto 6.040, art3°, §1°, 2007).

Tal politica torna explicito o reconhecimento de povos e comunidades tradicionais

By

por parte do Estado e atesta o direito a protecdo de grupos culturalmente diferenciados
participantes do processo civilizatorio brasileiro, para além de indigenas e quilombolas. Ainda
versa sobre a definicdo de territorios tradicionais enquanto “espagos necessarios a reproducao
cultural, social e econdbmica dos povos e comunidades tradicionais, sejam eles utilizados de
forma permanente ou temporéria [...]” (BRASIL, Decreto 6.040, art3°, §2°, 2007).

Esse decreto ainda versa sobre o desenvolvimento sustentavel desses grupos,
correlacionando-0 ao uso dos recursos naturais do territério como garantia de reproducao
social. Os pontos norteadores da Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos
Povos e Comunidades Tradicionais sdo a reproducdo social desses grupos através da
seguranca alimentar e do acesso as necessidades essenciais de povos e comunidades
tradicionais, reconhecendo demandas e a auto-indentificacdo. Dentre os objetivos especificos,
destacam-se:

Objetivos especificos:

Il - solucionar e/ou minimizar os conflitos gerados pela implantacdo de Unidades de
Conservagao de Prote¢do Integral em territorios tradicionais e estimular a criacéo de
Unidades de Conservagdo de Uso Sustentavel;

I11 - implantar infra-estrutura adequada as realidades sécio-culturais e demandas dos
povos e comunidades tradicionais;

IV - garantir os direitos dos povos e das comunidades tradicionais afetados direta ou
indiretamente por projetos, obras e empreendimentos;

V - garantir e valorizar as formas tradicionais de educacdo e fortalecer processos
dialégicos como contribuicdo ao desenvolvimento préprio de cada povo e
comunidade, garantindo a participacdo e controle social tanto nos processos de
formacéo educativos formais quanto nos ndo-formais;

VI - reconhecer, com celeridade, a auto-identificacdo dos povos e comunidades
tradicionais, de modo que possam ter acesso pleno aos seus direitos civis individuais
e coletivos;

[.-]

XIII - garantir aos povos e comunidades tradicionais o acesso e a gestdo facilitados
aos recursos financeiros provenientes dos diferentes 6rgdos de governo;

X1V - assegurar o pleno exercicio dos direitos individuais e coletivos concernentes
aos povos e comunidades tradicionais, sobretudo nas situacBes de conflito ou
ameagca a sua integridade;

XV - reconhecer, proteger e promover os direitos dos povos e comunidades
tradicionais sobre 0s seus conhecimentos, praticas e usos tradicionais;



68

XVI - apoiar e garantir o processo de formalizacdo institucional, quando necessério,
considerando as formas tradicionais de organizac&o e representacao locais; e

XVII - apoiar e garantir a inclusdo produtiva com a promocdo de tecnologias
sustentaveis, respeitando o sistema de organizacdo social dos povos e comunidades
tradicionais, valorizando os recursos naturais locais e praticas, saberes e tecnologias
tradicionais. (BRASIL, Decreto 6.040, 2007)

No ambito estadual, foi promulgada em Minas Gerais, em 14 de janeiro de 2014, a
lei n® 21.147, que institui a Politica Estadual para o Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e

Comunidades Tradicionais de Minas Gerais. De acordo com a referida lei:

Art. 6° — O Estado identificard& os povos e as comunidades tradicionais e
discriminara, para fins de regularizacdo fundiaria, os territorios por eles ocupados,
localizados em areas publicas e privadas.

§ 1° — A regularizacdo fundiaria dos territorios tradicionalmente ocupados pelos
povos e pelas comunidades tradicionais é considerada de interesse social e objetiva o
cumprimento da funcdo social da propriedade, a garantia das condi¢fes necessarias a
reproducdo cultural, social e econdmica dessas populagdes e a preservacdo dos
recursos ambientais imprescindiveis ao seu bem-estar.

§ 2° — A discriminacdo e a delimitacdo dos territérios de que trata o caput se dardo
com a participagdo das comunidades beneficiarias e respeitardo as peculiaridades
dos ciclos naturais e a organizacdo local das préaticas produtivas. (MINAS GERAIS,
Lei 21.147, 2014)

Destacadas as legislacdes acima, ainda cita-se de extrema importancia a criagéo,
através da lei n° 10.678, de 23 de maio de 2003, da Secretaria Especial de Politicas de
Promocdo da Igualdade Racial (SEPPIR); a Convencdo sobre a Protecdo e Promocdo da
Diversidade das Expressdes Culturais, assinada pelo Brasil em 2007, tendo seu cumprimento
através do decreto n°® 6.177, de 1° de agosto de 2007; a Convencéo da Diversidade Bioldgica -
CDB -, validada no Brasil através de Decreto n° 2.519, de 16 de mar¢o de 1998; o Estatuto da
Igualdade Racial, instituido pela lei n°® 12.288, de 20 de Julho de 2010; a criagdo da Comissédo
Estadual para o Desenvolvimento Sustentivel dos Povos e Comunidades Tradicionais do
Estado de Minas Gerais, instituida pelo Decreto Estadual n°. 46.671/2014, na qual povos e

comunidades tradicionais tem assento.

Todas essas leis, convengdes e decretos asseguram direitos dos povos e comunidades
tradicionais no Brasil e em quase todos € possivel ver referéncias aos territorios
tradicionalmente ocupados por esses grupos. E ideal que o acesso a direitos seja feito com a
participacdo desses grupos. Cabe ao Estado resguardar a garantia de acesso ao territorio
tradicional e aos recursos tradicionalmente utilizados por esses povos e comunidades a fim de

garantir sua reproducao socio-cultural.

Os povos de terreiro estdo inclusos nas categorias de povos e comunidades

tradicionais do Brasil e estdo amparados pelas politicas que dizem respeito a esses grupos.
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Das caracteristicas desses povos e comunidades, pode-se dizer os povos de terreiro
apresentam configuracdo de familia, a familia de santo, orientadas hierarquicamente entre 0s
pais e maes de santo, maes pequenas, padrinhos e madrinhas, filhos de santo, embora essa
conformacdo varie de terreiro para terreiro e entre as varias configurac@es religiosas, dentro
do escopo de religides afro-brasileiras. O ritual iniciatico da feitura de santo ou do batismo,
que é o que ocorre na Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente, ndo é apenas 0 momento de
relacdo subjetiva com 0s orixas, mas traz a tonica coletiva, de se adentrar a um terreiro, de
compartilhar costumes; trata-se, pois de pertencimento, ndo sé a religido, mas também de
pertencimento familiar. Na Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente, Ricardo de Moura é
chamado de Pai Ricardo por todos do terreiro. Sua esposa e as médiuns mais velhas sao
chamadas de Mae. Entre os filhos, € comum que dirijam entre si enquanto irméos. Ndo é uma
relacdo consanguinea, embora haja lagos de sangue entre alguns membros, mas uma relacéo

de compartilhamento de um costume ancestral.

Quero dizer que entre pai e filho-de-santo ndo temos duas pessoas autocentradas
capazes de avaliar o valor da manutencéo da relacdo e de decidirem pela ruptura ou
pela continuidade da relagdo. O ritual de iniciagcdo é um processo de constitui¢do da
pessoa (do filho-de-santo) numa relacdo com o terreiro e com o pai-de-santo que
tende a tornar definitivo o lago entre os parceiros dessa relagdo. (ANJOS, 2006, p.
95).

A maior parte da producdo da casa € destinada as praticas internas, como festas, ritos,
atendimentos. Aqui se toma o exemplo da colheita de folhas que sdo amplamente utilizadas
em rituais, sessbes e festas do terreiro. Em cada festa ha a entrega de lembrancinhas
relacionadas ao orixa da festa. Essas lembrancinhas sdo delicadamente confeccionadas por
muitas maos de filhos da casa e entregues aos participantes ao fim da festa. Se entendidos
como povos e comunidades tradicionais, quais sdo as relacGes territoriais que 0s povos de
terreiro desenvolvem? Que territorio é esse? Foram essas questdes que permearam essa
pesquisa a partir de certo ponto, resultando na elaboracdo de uma nova rota de navegacao que

conflui com minha propria experiéncia profissional.

Pensar o territério de um povo de terreiro €, no entanto, tarefa por demasiada
complexa, uma vez que esse territorio parece ndo estar por inteiro facilmente delimitado.
Como visto nos capitulos anteriores, as religides afro-brasileiras tragcam outro percurso em
relacdo as diferencas e concebem a individuagdo de formas distintas, em que 0 eu e 0 outro
subsistem. E o que José Carlos Gomes dos Anjos (2008) denominou enquanto filosofia
politica das religides afro-brasileiras. “Todo rizoma compreende linhas de segmentaridade

segundo as quais ele é estratificado, territorializado, organizado, significado, atribuido, etc.;
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mas compreende também linhas de desterritorializacdo pelas quais ele foge sem parar”
(DELEUZE, GUATTARI, 2011, p.25). De que modo essa ldgica rizomética de pensar a si,
que traz tantas desterritorializagcdes enquanto sobreposicoes de territdrios, pode engendrar um

territorio de uso tradicional?

Ora, estamos falando de multiplicidades, de multiplas possibilidades em relacdes
com o sagrado. Onde é que esse rizoma se territorializa? Nesse sentido, chegamos ao mapa.
Deleuze e Guattari (2011) recomendam que dos rizomas sejam feitos mapas, ndo decalques,
ndo porcdes, pois 0 mapa nao é reproducdo, mas construcao de si mesmo; nao é competéncia,

mas sim performance.

Ele contribui para a conexdo dos campos, para o desbloqueio dos corpos sem
6rgdos, para sua abertura maxima sobre um plano de consisténcia. Ele faz parte do
rizoma. O mapa é aberto, é conectdvel em todas as suas dimensdes, desmontavel,
reversivel, suscetivel de receber modificacbes constantemente. (DELEUZE;
GUATTARI, 2011, p.30).

A demarcacdo do mapa desse territério tradicional, ou desse rizoma, depende entdo
da composicdo das multiplicidades e das intensidades envolvidas, com fronteiras movedicas,
passiveis de se alterarem a todo tempo, com multiplas entradas e saidas e suas linhas de fuga,
através das quais ele se desterritorializa (DELEUZE; GUATTARI, 2011). Esse mapa esta em
movimento, com alteracdes e permanéncias, onde sempre ha um fluxo que conecta 0 mundo

fisico e 0 mundo espiritual.

Em um estudo realizado na cidade de Salvador, Iris de Oliveira (2007) faz uma
reflexdo sobre os espacos urbanos ocupados e utilizados nas praticas do povo de terreiro,
revelando um uso distinto dos locais da cidade. Segundo a autora, pais, mées e filhos-de-santo
praticavam os lugares da cidade de forma singular. Algumas regibes tidas como profanas
pelos moradores que ndo frequentavam os terreiros da cidade eram vividas pelos povos de
terreiros de forma sacralizada, trazendo sua concepcao religiosa de mundo para determinados
locais. “Nesse sentido, mar, lagoas, feiras, florestas e até mesmo templos catolicos,
compunham um universo particular para aquela Salvador dos candomblés” (OLIVEIRA,
2007, p. 21-22).

A partir de seu estudo em Salvador, Oliveira (2007) torna possivel compreender que
0s povos de terreiros ndo vivem fechados em seus espacos edificados e em suas comunidades
religiosas, mas praticam a sua religiosidade em outros lugares da cidade, lugares a que séo
atribuidos significados singulares a partir da concepgdo religiosa desses grupos. Na

experiéncia da cidade, os povos de terreiro participam dos cotidianos urbanos, dos comércios,
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das festas religiosas, dos lazeres, das politicas e essa participagdo €, em certa medida,
relacionada e marcada pela religiosidade que praticam.

O comércio de bens a serem sacralizados, assim como a visita aos mercados, também
era permeado pela religiosidade, pois a esses lugares vinculam-se entidades do pantedo afro-
brasileiro costumeiramente convocadas por aqueles que iriam fazer compras ou por quem
comercializava nas feiras. “Por essas e outras, era recomendavel ir a feira sempre bem
acompanhado, e para atender as dinamicas e necessidades daquele espaco, ninguém melhor
que Exu, o dono do mercado, o Oloja”. (OLIVEIRA, 2007, p.155)

A presenca de adeptos do candomblé nos mercados populares da cidade de Salvador
ndo se limitava ao ato de compra e venda de alimentos votivos. E necessario
compreender que este comércio de objetos, que seriam sacralizados, oferecia uma
configuracdo especial aqueles espagos. (OLIVEIRA, 2007, p 149).

Assim como demonstra com o uso dos mercados de Salvador, Oliveira (2007) revela
que varios outros lugares da cidade eram significados pela religiosidade dos povos de
terreiros, como matas, florestas, fluxos de agua, ruas, becos, esquinas, e mesmo a praia e 0
mar. “Desta forma, naquela Salvador da década de 1930, orixas, voduns, caboclos, inquices e
eguns povoavam praticamente todo o territorio urbano levando seus filhos a praticar, de
maneira diferenciada, lagoas, encruzilhadas e templos cristdos” (OLIVEIRA, 2007, p.182).
Igrejas catdlicas também participavam desses lugares de uso tradicional dos povos de terreiro,
0 que ndo deve chamar a atencdo visto o exposto acerca do sincretismo. Mesmo em alguns
conjuntos religiosos afro-brasileiros entendidos como “puros”, as igrejas catolicas também
sdo lugares para a devocdo e a pratica religiosa dos adeptos. Em Salvador, templos como o do
Senhor do Bonfim ndo eram apenas visitados, mas constituiam-se enquanto territorio de

praticas dos povos de terreiros.
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5.1 “VOU SEGUIR O CORTEJO PELA BEIRA DO MAR ATE O PE DA IGREJA DE PAI
OXALA"%®

Como é o lugar

guando ninguém passa por ele?

Existem as coisas

sem ser vistas?*°

H& tempos essa questdo do territorio da Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente veio
me permeando. Conversei algumas vezes com Pai Ricardo e ele topava a feitura. Mas como
fazer? Depois de uma conversa com o Prof. Aderval Costa Filho apds uma reunido de
trabalho fui orientada carinhosamente pelo mesmo a fazer esse mapa do zero. De novo, ndo o
zero em que nada ha, mas o zero de onde tudo se desenvolve. A partir de um GPS, a ideia era
acompanhar os passos de Pai Ricardo pela cidade e ir tracando esse mapa, coletando os

pontos que configuram esse territorio.

Aqui convém explicitar minha adogdo metodoldgica por coletar os pontos
referenciados pelos passos de Pai Ricardo. Isso porque esses pontos dizem respeito as préaticas
mais amplamente coletivas do sagrado desse terreiro, uma vez que se referem a lugares que
permitem a manutencdo e a reproducdo social da casa. Os filhos da casa e a propria
assisténcia também utilizam a cidade, significando lugares a partir das concepcbes sagradas,
realizando rituais e compras, mas em um ambito de necessidades mais individuais, a fim de
resolver demandas pessoais. Tracar o uso da cidade do maior nimero de filhos e adeptos seria
uma missao inacabada, uma vez que hd uma grande variabilidade de lugares que dizem
respeito as dindmicas das vidas dessas pessoas. Por isso, procurou-se tracar os lugares a partir
dos pontos que se referem mais a logica da organizacdo coletiva da casa e que servem as

demandas da casa como um todo.

Também convém destacar, antes da apreciacdo do mapa em si, que os lugares
pontuados sdo lugares circunstanciais, referenciando-se a um periodo de coleta que foi de
agosto a outubro de 2018. Isto significa dizer que os lugares de uso na cidade variam de
acordo com as circunstancias, com as necessidades e as demandas envolvidas e com o
possivel para aquele momento. Tentei tragar 0 maximo desse territério, mesmo quando o
lugar marcado no mapa ndo estava sendo utilizado no momento da coleta do ponto. No
entanto, esse € um mapa que apenas comeca. Acredito que ele nunca termine, haja vista a

dinamicidade que orienta esse sagrado. Ele nunca se encerra em lugares ja utilizados, mas esta

% Trecho da musica Cortejo, de Roque Ferreira
3 Trecho do poema A suposta existéncia, de Carlos Drummond de Andrade.
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sempre possivel em outros tantos lugares, a cidade inteira quica! Um poste com luz é um lugar
para eu fazer alguma coisa. Abrir uma cerveja e por trés moedinhas embaixo do poste
iluminado. Luz elétrica. Pois que é um sagrado que opera com energias circulantes, que

rodeiam por tantos lugares quanto as multiplicidades de um rizoma.

Dessa forma, esse mapa ndo deve ser tratado metodologicamente enquanto um todo
em si mesmo, uma vez que um mapa € também, em alguma medida, artificial, pois revela
sempre uma construcao social dependente das for¢as em jogo, em que outras possibilidades
sdo minimizadas. Mas tratemos esse mapa, essa construcao social, enquanto instrumento
coletivo e politico que o mapa é. Aqui recordo uma conversa informal com Pai Ricardo em
que ele disse que sempre olhava os mapas da cidade de Belo Horizonte e ndo se via nele, pois
nada ali remetia a uma marcacdo de presenca da religiosidade afro-brasileira. Foi um apelo
porque eu ndo me vi representado por mapa, la tava assim Vila Senhor dos Passos, mais
nada. Ai quando cheguei no mapa e olhei Praca da Liberdade, 14 tinha a Igreja. Onde tem
terreiro podia ter um atabaque. Por que eu ndo posso estar no mapa, sendo que eu sou um
mapa? O mapa é entdo uma profundidade geogréafica da historia da casa, um equipamento de
resisténcia. Sobretudo, esse mapa é a narrativa de uma tradicio que resiste. E contar de uma

tradicdo em relagdo com a espacializagé@o urbana.

Foram escolhidas seis simbologias para os lugares marcados no mapa. S&o lugares
que se relacionam com o terreiro a fim de alimentar o sagrado que ali se pratica. A simbologia
marcada com pontos em azul escuro sdo 0s pontos que se referem ao préprio espaco edificado
do terreiro. Foram marcados trés pontos enquanto espaco fisico que se referem ao terreiro em
si, a um barracdo a frente ao terreiro em que armazenam Varios itens e também uma casa na
mesma rua do terreiro, Fagundes Varela, no bairro Lagoinha, em que também armazenam

alguns objetos.



Mapa 2: Territério de uso e pertencimento do terreiro Casa de Caridade Pai Jacob do Oriente

‘Territorialidade da Casa de Caridadé Pai Jacob do Oriente

Legenda
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‘ Territério
Organizagdo: Lania Mara Silva Vi
Cartografia: Gabriela Lima Diniz 1as
Datum: Sirgas 2000
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Fonte: Elaborado por Gabriela Lima Diniz, 2018. Organizac¢éo de Léania Silva e Ricardo de Moura.
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A simbologia marcada em pontos amarelos revela acerca dos comércios, lugares em
que compram itens essenciais para as préaticas religiosas, tais como alimentos, flores, animais
para 0s cortes, tecidos, micangas, e outros materiais especificamente utilizados em
fundamentos, como obis, dendé, etc. Embora as necessidades ou circunstancias fagam com
que os lugares para compra de materiais possam variar, algo que ocorre na preparacdo das
festas, por exemplo, os pontos marcados no mapa expressam lugares em que 0 comércio €é
mais frequente e tradicionalmente estabelecido, seja por relagbes de confianca e afinidades
com o comerciantes, seja por beneficios recebidos dos comerciantes, como ocorre com a
compra das flores em uma floricultura no bairro Santo André em que as flores a serem

descartadas também sdo doadas ao terreiro.

Em uma tarde de agosto fui com Pai Ricardo, seu filho Gabriel e a filha da casa,
Michelle, comprar galinhas para um corte para a festa de Obaluaé. Pude perceber que a
tradicionalidade de comprar em determinados lugares se da por varios motivos, tais como
proximidade, preco, confianga em um bom produto, relagbes com o0s comerciantes. Pai
Ricardo escolheu duas galinhas para o ritual. Saiu, observou-as com muito zelo, detalhe por
detalhe, virou e mostrou que, com aquele olho, uma delas ndo servia. Escolheu outra. O
mesmo zelo e atencdo sdo dedicados a compra de todos os itens, revelando que, mesmo 0s

materiais mais gerais como vegetais e frutas, apresentam tracos que orientam a sua escolha.

A simbologia marcada com pontos em azul claro trata de 4guas utilizadas em alguns
rituais e preparos, retiradas de minas d’agua, cachoeiras, rios, etc. Agua de mina é utilizada
em algumas ocasifes de festas, como a celebracdo da Sexta-feira da Paixdo e o batizado de
novos filhos da casa, além de alguns rituais e banhos. E de suma importancia a existéncia e a
manutencdo dessas minas d’agua no meio urbano para as praticas de varios terreiros, bem

como dos rios e cachoeiras nas proximidades de Belo Horizonte.

A outra simbologia marcada com pontos verdes aborda a colheita de folhas, que sdo
utilizadas em varios momentos. As folhas séo essenciais enquanto fundamento das religides
afro-brasileiras, sendo amplamente utilizadas em varios rituais, cerimonias, sessdes, banhos,
atendimentos; em praticamente todas as a¢Ges sagradas é preciso de folhas. Catar folhas é
carregado de interacio com as matas, e com a macaia*’. Algumas coisas sdo regras. Tem
folhas que vocé pode catar qualquer hora, mas determinadas funcGes tem que ser ali, tem que
ser daquele jeito, as vezes sO a pessoa pode fazer. Tem folha que ndo pode ser queimada.

Cada especificidade de folha para vocé acessar o valor energético espiritual e o valor de

40 Nome a que se referem alguns povos de terreiro a todo ecossistema completo.
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cura dela, por exemplo, quando precisa da flor de uma planta, cata na lua cheia, entdo a
gente pega no apice da alta da seiva, quando esta com o maior poder. 1sso sdo coisas da
tradicdo, da observacdo, do saber tradicional, que nem todo saber tradicional tem que estar
envolvido com orixa ndo, tem que estar envolvido com a observacdo humana também, que ao

mesmo tempo esté envolvida com orixa.

Pensa numa mata. Agora pensa que vocé conhece tudo que é folha. Ai vocé chega na
mata e vocé vai querer catar aquela folha, mas vocé conhece a mata mas a mata néo
te reconhece. Entdo vocé pode saber que o camboata é bom para n coisas, que 0
pessoal chama de pau magro, pode saber que a gameleira é boa pra n coisas , pode
saber que o barbatiméao é bom pra n coisas, pode saber que o barbatiméo é bom para
curar ferida, pode saber que a gameleira pde na cabeca pra oxala, pode saber que a
folha santa é uma folha que vai em quase todos os banhos de santo. VVocé pode
conhecer as folhas todas, mas se a mata néo te reconhecer, ela ndo te mostra onde
estdo as folhas. (GABRIEL RICARDO, filho de Ricardo de Moura, 26/10/2018).

Para cada orixa ha determinadas folhas e plantas que vibram a sua energia, além de
que as folhas atendem a propositos variados tais como cura, limpeza, abertura de caminhos,
etc. “Sem folha ndo se faz nada” é uma expressdo corriqueira na religiosidade afro-brasileira,
dimensionando a importancia que as folhas tem para o sagrado dessas religifes. Ha alguns
pontos especificos de colheita, especialmente de folhas de manga que é necessaria em cada
festa da casa. Embora haja também lugares varidveis nessa categoria, alguns sdo sempre
visitados para colheita, respeitando os limites da natureza, em uma relagdo de sustentabilidade
e de conservacdo de todo o meio natural. Tudo que eu pego na natureza, eu devolvo pra

natureza.

Em conversa informal com Michelle Aradjo, filha da casa, ela revela aspectos do uso
desses lugares ao contar que na ultima colheita de folhas de manga, foram filhos mais novos e
tiraram muito mais folhas do que era necessario, 0 que ndo € a regra da casa. Retira-se 0
guanto precisa. Ha4 uma alternancia, adequando as demandas de colheita a capacidade de
retirada de cada arvore; assim, se nesse més vdo a uma arvore colher folhas, na proxima vez
procuram outras arvores para que haja tempo de recuperacao entre elas. Revela-se com isso
que a relagdo com o meio ambiente se pauta numa relacdo de respeito, de manutencgéo e de
sustentabilidade. A percepcdo do uso tradicional e sustentdvel da natureza difere-se do
proibitivismo e do isolamento. O que eles estdo fazendo para conservar? S6 ndo deixar
frequentar? Ndo é conservar. Proibir ndo é conservar. “Ah ndo, essa mata aqui é protegida,
ndo pode tirar uma folha”. Tudo bem, mas o que vocé esta fazendo pra isso? Protegida pra
qué? Porque a interacdo minha, de forma educativa e disciplinar e saudavel com a mata,
mesmo que seja para tirar uma folha, € um processo de conservagdo também. Ela me

sustenta e eu sustento ela. As vezes vocé proibir, vocé ndo esta conservando.
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A quinta simbologia utilizada no mapa marcada com pontos marrons diz sobre
lugares de rituais, onde ou realizam todo o ritual, ou onde o entregam*’. A nocéo de ritual é
muito mais ampla para Pai Ricardo, pois catar uma folha também é um ritual, assim como
acender uma vela, mas essa categoria de rituais foi escolhida para dizer sobre lugares que se
relacionam diretamente com momentos dos rituais realizados dentro do terreiro, lugares em
que entregam & natureza a materialidade do ritual feito dentro do terreiro e mesmo lugares em
que realizam todo o processo ritualistico. Aqui estdo abrangidos como rituais as oferendas
(ebds) aos orixas, sacudimentos, trabalhos para algum fim, limpezas, etc.; toda a sorte de
rituais feitos pelo terreiro. Tudo isso é entregue a natureza para se integrar a ela, para voltar a
ela. Ai se estabelece uma relagdo entre corpo e natureza, mundo material e mundo espiritual,
pois em geral o ritual envolve homens, elementos, objetos, meio natural e a espiritualidade.
Nesse sentido, é constantemente afirmado por Pai Ricardo que tudo que se entrega a natureza
é 0 que ela d& conta de consumir, buscando sempre se orientar por objetos ndo poluentes e de
facil degradacgdo, evitando-se a0 maximo o uso de materiais como plésticos, vidros, etc. Isso
demonstra um uso amplamente sustentavel da relacdo com a natureza e mesmo com a cidade.
Preserva-se a natureza, preserva-se a cidade, preserva-se o territorio, preserva-se o sagrado,

assim preservando a si mesmo, uma vez que ndo existe umbanda sem natureza.

Nessa categoria, estdo abrangidas matas, rios, pedreiras, brejos, encruzilhadas
urbanas e de terra, cemitérios, igrejas, pracas, trilhos de trem, toda uma imensa variabilidade
de lugares. Em conversa informal com Pai Ricardo em uma tarde de agosto de 2018, minha
ansiedade de que ele definisse lugares fixos para a ritualizacdo causava-me imenso incomodo.
Quando iniciei, acreditava que chegariamos a lugares fixos e pré-estabelecidos para todas as
praticas. Perguntei-lhe quais eram as encruzilhadas usadas para rituais, esperando resposta
objetiva, com endereco certo. E a que esta permitida, é a que tem acesso. Quis desistir da

empreitada. Depois a gente se abre, navegando, estamos em movimento.

Quando ele diz que a encruzilhada do ritual € a que se permite, ele ndo esta dizendo
que possa ser qualquer uma. Ha algumas regras que orientam o uso das encruzilhadas e de
todos os lugares de ritual. A primeira regra é respeito. Cada lugar tem o seu cddigo, pra
entrar e pra sair. O que é feito em cada lugar depende do que cada casa, cada zelador, cada
povo tradicional entende do uso dos lugares. Na pratica, as encruzilhadas sdo lugares

determinados de entregas a Exu, Exu e Pombagira. Os orixas ndo tem limites e eles ndo tem

41 Fazer uma entrega € literalmente entregar o ritual realizado ao lugar de destino. A entrega se relaciona ao ato
de entregar a propria materialidade do ritual. E comum se referir aos itens e materiais depositados em um lugar
enguanto entrega, despacho, e de uma forma por vezes pejorativa como macumba.
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uma questdo proibitiva. Os orixas tem as questBes respeitadas. Xang6 pode chegar e pedir
licenca a Exu e a Ogum e energizar ou fazer alguma coisa na encruzilhada. Em algumas
entregas, ndo podem ser feitas em encruzilhadas proximas ao terreiro. Em alguns sentidos
também se observa o formato das encruzilhadas. Tem algumas encruzilhadas urbanas que a

gente prioriza nos trabalhos de abertura caminho, de movimento de coisas de comércio.

A encruzilhada que esta permitida é a que estd mais possivel dentro de um escopo
imenso de possibilidades, observando-se as regras necessarias. De toda forma, ha ainda assim
algumas encruzilhadas que sdo mais amplamente utilizadas por Pai Ricardo e sdo elas que
estdo pontuadas nesse territorio. O mesmo ocorre com 0 uso ritualistico de igrejas catolicas,
pracas, jardins, cemitérios, matas, rios para rituais. Os cemitérios mais comumente utilizados

e pontuados nesse mapa sdo o do Bonfim e o Cemitério da Paz.

Nesse mapa tentou-se buscar os lugares mais expressivamente utilizados, mas isso
ndo significa que outros ndo sejam possiveis. Outras encruzilhadas, outras igrejas, outros
cemitérios, outros mercados, por vezes sdo também utilizados. Entdo, essas coisas sdo muito
de um pouco de facilidade de acesso a elas. Por exemplo, ali na Usiminas tem uma mata
linda atrds da Usiminas. Eu preciso p6r uma coisa na mata da Usiminas, se eu ndo criar
relacdo com o porteiro, com o diretor, da minha tradi¢do até 14, eu ndo vou acessar. Como,
se ela € toda cercada, vigiada? “Ah, pai, mas isso ai se a gente ndo bater de frente ”. Entao
eu vou pular o muro, arriscar tomar um tiro. Hoje a gente tem um lugar especifico que
coloca isso. A gente coloca la em Moeda, que a gente tem um espaco 14 e tem uma mata e na
mata tem uma arvore que tem um assentamento. A arvore veio e fez uma mesa assim e depois
continuou descendo. E s6 vocé chegar e arriar comida em cima, cortar em cima. Tanto é que
alguns cortes