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RESUMO

Este estudo procurou apontar caminhos que indicassem que as politicas de
preservacdo do patrimonio adotadas em nosso pais t€m tido, no decorrer de nossa
histéria, grandes dificuldades de uma maior aproximag@o no que se refere as culturas
afro-brasileiras. Acreditamos que este fato se deve, principalmente, pela diferenciacao
basica, apontada por muitos autores, entre uma visdo de mundo de base religiosa,
sagrada, propria dessas culturas, e uma visdo dessacralizadora, profana, que seria
caracteristica da cultura e da era moderna. Tal constatacdo, por sua vez, nos levaria
também a entender que existem modos de percepc¢do do tempo e do espaco, também
distintos, principalmente no que se refere a relacdo homem/natureza. Para elucidar esta
questdo, e embasar esta pesquisa que se remete a visdo espacial da cultura tradicional
afro-brasileira, tomou-se como caso de estudo o Terreiro DeDiCo — Despertar da Divina

Consciéncia.

Palavras-chave: Culturas afro-brasileiras, patrimonio, natureza.



ABSTRACT

This paper sought to point out ways to indicate that the policies adopted for the
preservation of heritage in our country have had in the course of our history, great
difficulties for a better approach regarding African-Brazilian cultures. We believe this is
due mainly to the basic difference, as suggested by many authors, between a view of the
world on sacred, religious base, typical of these cultures, and a profane, worldly
asceticism view, that would be characteristic of the culture and the modern era. Since
such a finding would lead us to understand that there are ways of time and space
perception, wich are distinct, especially in regard to the relationship man / nature. In
order to enlight and give support to research which refers to the spatial vision of the
African-Brazilian traditional culture, it was decided to take the study case Terreiro

DeDiCo — The Awakening of the Divine Consciousness.

Key-words: Afro-Brazilian culture, heritage, nature.
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1 INTRODUCAO

“Ad maiora nati sumus.”

Em latim: Nascemos para coisas mais elevadas.

O presente estudo procura delinear um caminho a ser percorrido, tendo como
foco a percepcao do espaco em nosso pais e suas possiveis referéncias a natureza,
sobretudo quando vistos sob o prisma das culturas afro-brasileiras. Para abarcar o tema,

desenvolvemos esta pesquisa em trés momentos, a saber:

O primeiro capitulo, Patrimonio e Cultura Afro-brasileira, procurara verificar qual é
o lugar reservado a cultura afro-brasileira no campo do patrimdnio nacional, onde sera
abordado também o caso de Belo Horizonte. As culturas afro-brasileiras, por se
definirem como culturas tradicionais, se baseiam em visOes de mundo e em valores
distintos daqueles enunciados pela cultura moderna; assim, avaliaremos como as
condutas patrimoniais em nosso pais t€ém reconhecido estas diferencas. Veremos que o
que as culturas tradicionais afro-brasileiras entendem como valor, de totalmente
negligenciado, passou ao logo de nossa historia, a ser “notado” de diferentes formas,
sem, contudo, se conseguir uma real aproximacdo por parte das condutas patrimoniais
nacionais. Sao analisados os avancos alcancados nos termos da abrangéncia e definicdo,
procurando delinear um panorama de como a cultura afro-brasileira tem sido tratada pelos
Orgdos publicos brasileiros, pontuando as principais mudangas e ganhos ocorridos no campo

legal, politico e social de alguns dos momentos histéricos mais relevantes para esta cultura.

No segundo capitulo, apresentaremos o tema O Sagrado e o Profano: a visdo
religiosa do mundo, onde procuraremos langar as bases filos6ficas que irdo embasar
nossas argumentagdes, que sugerem a existéncia de uma diferenca fundamental entre
uma visao tradicional (de base religiosa) e uma visao moderna (que busca dessacralizar
o mundo). Veremos que, na modernidade, a natureza é dessacralizada e transformada
em objeto de dominagdo pelo homem. Veremos autores como Eliade, com sua defini¢do de

hierofania, e Yifu Tuan, com seus estudos sobre topofilia, além de nos apoiarmos também na
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antropologia filosoéfica de Cassirer e outros. Procuraremos apontar as bases tedricas que
indicam a existéncia de diferentes visoes de mundo, diferentes valores e contextos culturais
que estabelecem, pelas palavras de Eliade, que “o sagrado e o profano constituem duas

modalidades de ser no mundo”.

Partimos entdo, para o terceiro capitulo: O Espaco Sagrado na perspectiva Afro-
Brasileira, onde focamos a pesquisa no terreiro caso de estudo, levantando os principais
rituais, Orixds e outros dados que comprovem a estreita ligacdo que esta tradicdo mantém
com a natureza, de forma a estabelecer uma codificagcdo espacial e conseqiiente visdo de
mundo préprias e que, em muitos aspectos, difere da visdo de mundo do homem
contemporaneo. Neste momento, ressaltamos a importancia de se estudar a cultura afro-
brasileira sob a perspectiva espacial. Muniz Sodré fala sobre a territorizagdo como forga viva
que assegura a identidade de um povo. Segundo ele, para se sentir fazendo parte, € preciso ser
capaz de ler o espaco, colocar a sua marca, sua impressao, para que o espago se torne “lugar’.
E no que diz respeito ao patrimonio, ele argumenta que “na verdade, o patrimonio, qualquer

patrimonio, pode ser mesmo concebido como um ferritorio” (SODRE, 2002, p.52).

Em se tratando da cultura afro-brasileira, a incorpora¢do do espaco em uma leitura
propria, fundamentada em sua cultura, seria a ultima fronteira a ser transposta para a
erradicacdo do estigma de inferioridade e para a consolidacdo de uma identidade auto-
consciente. ‘“Para todo e qualquer individuo da chamada periferia colonizada do mundo, a
redefinicdo da cidadania passa necessariamente pelo remanejamento do espaco territorial em
todo alcance dessa expressao” (SODRE, 2002, p.19). Parece-nos entdo, que a medida que o
individuo € capaz de construir sua identidade com maior clareza, ele passa a reivindicar um
espaco maior, menos periférico, sua zona de influencia se alarga e ele é capaz de sobrepor sua
visao de mundo ao mundo exterior, mesmo que este tenha sido construido com outras grades
de valor. Desta forma, ele des-constréi os significados externos para depois abarca-los e

reconstrui-los a sua maneira, dentro do seu mundo.

Tragco peculiar desse “homem africano” é que uma certa “conquista de espago”
acompanha toda operac@o sua de acesso ao conhecimento. Por meio da inicia¢do, o
corpo do individuo torna-se lugar do Invisivel. Deslocar-se pela casa ou por seus
espagos naturais de habitagdo e, a partir dai, ampliar o territdrio fisico-internacional
proprio “as mais elevadas dimensdes césmicas”. (SODRE, 2002, p.65).

Mas para tanto, é preciso primeiramente reconhecer onde se encontra o valor

para estas culturas. Na 14a Assembléia Geral e Cientifica do Simpdsio do ICOMOS
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(International Council on Monuments and Sites), Olabiyi Babalola J. Yai, delegado
permanente do Benin para a UNESCO (United Nations Educational, Scientific and
Cultural Organization), apresentou um importante discurso em que se discutia a relacdo
entre a dimensao material e imaterial na cultura africana. Neste ponto, entendemos que
as culturas afro-brasileiras também parecem se apoiar em tal visdao, podendo mesmo, a
nosso ver, se perceber uma similaridade que vai para além da simples descendéncia de
povos, para se ancorar no cerne que define o homem das culturas tradicionais.

Sabemos que as condutas patrimoniais sempre tiveram uma enorme dificuldade
em compreender o processo pelo qual se conformam as culturas tradicionais, ndo
sabendo, por isso mesmo, reconhecer o que elas entendem como valor. Haja vista que o
conceito atual de patrimonio €, como nos mostra bem Francoise Choay (2001), uma
invencdo moderna, e muito bem datada. Contudo, o que o discurso de Yai vem
denunciar é a incompatibilidade de tais politicas patrimoniais frente aos valores
africanos, que sdo pautados, sobretudo, segundo Yai, na compreensdo da “vida como

um rio”, onde “tudo estd em tudo”, de modo que ‘“o imaterial estd no material, € o

material estd no imaterial”.

E necessério dizer a esse propésito, como é reveladora a dificuldade que se
tem de se traduzir nas linguas africanas, as noc¢des de “Patrimdnio Cultural
Material” e/versus “Patrimonio Cultural imaterial”. E o preco de uma
gindstica lingiiistica perigosa em locugdes que estas duas nog¢des ndo
poderiam ser traduzidas sem danos para as nossas linguas Africanas. Poderia
parecer que os intelectuais sdo mololingues (que se tornaram tradicionalistas,
por exemplo), ou seja aqueles que pensam, teorizam e concebem as nossa
linguas, acham suspeito, ou na melhor das hipéteses, bizarra, esta oposicdo
dicotdmica. Nio por, que fique bem entendido, que o africano seja incapaz de
conceber categorias aristotélicas. Todo o ser humano é capaz entender outro
cendrio conceitual ou filosofia. Mas € necessario se render a evidéncia de que
os fatos das categorias aristotélicas nfo sfo universais filoséficos, e que eles
se enquadram mal nas premissas bdsicas das filosofias da tradi¢do africana,
para as quais TUDO ESTA EM TUDO (YAI, 2004 ).

Yai (2004) aponta que o tipo de pensamento africano ndo € compativel com a
l6gica aristotélica, na qual as condutas patrimoniais t€ém se apoiado até entdo, e que este
fato mostra, num sentido mais profundo, a dicotomia existente entre dois modos de se
colocar no mundo, através do Sagrado e do Profano, pensamento que serd abordado no
Capitulo II deste trabalho. Através de uma metafora fluvial, Yai explica a dimensao
sagrada vivenciada pela cultura africana: “Os seres humanos s@o os elementos no rio da

existéncia e, por este fato, ele ndo tem que submeter os outros elementos com os quais
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eles partilham o ase ou forga vital’(YAI 2004). Ele frisa a importancia dos rituais para
ativar esta dimensdo imaterial desta cultura e declara que os “Monumentos aos Mortos”

erguidos em vérios pontos da Africa pelos colonizadores, principalmente depois da 2°

(X3

Guerra, ndo sdo reconhecidos como tais pelo povo africano exatamente por nao “se
inscreverem no regime de historicidade africana” e ndo terem passado pelo
indispensavel processo de “ancestralizacdo”. Mas ele aponta também que esta postura
ndo é exclusivamente africana e que culturas tradicionais como o Japao e a Coréia ja

nos chamaram a aten¢ao para esta aparente incompatibilidade.

Nao é por acaso que a consciéncia da insuficiéncia da nossa idéia de
patrimdénio e daquela necessdria ao recentramento sobre o "patrimOnio
cultural intangivel" veio do Japdo e da Coréia, paises tecnologicamente
avangados, certo, mas que conservaram religides do tipo Xintoismo com seus
espiritos/deuses ou Kami, que aos nosso olhos sdo equivalentes aos orixds
africanos. Talvez exista ai uma correlagcdo, que deveria ainda determinar a
natureza, em religides e ideologias ditas "pagds politeistas" e uma
consciéncia aguda da memdria dos lugares. Ou, inversamente pode ser
encontrada uma correlacdo entre a repressdo ao paganismo e da perda das
memorias dos lugares (YAI 2004).

E € neste ponto que colocamos também a nossa hipétese, de que as culturas
tradicionais afro-brasileiras pelo seu processo de sacraliza¢do, possuem uma “memoria
viva”, e por isso sdo capazes de dotar alto valor aos seus lugares. Acreditamos também,
que apesar de grandes esforcos terem sido empreendidos, as atuais condutas
patrimoniais parecem ainda ndo terem despertado completamente para mais esta
“realidade”, ainda tdo distante do que tem sido contemplado com os instrumentos de

protecdo patrimoniais. Yai também € categorico a este respeito:

Como por exemplo, identificar uma paisagem cultural, e entdo, determinar a
zona tampdo, porque a nogdo de limite € no espirito, intangivel, assim, muito
mais do que as expressas fisicamente no terreno? O que significa
"documentacdo” em um contexto africano? Nao seria necessirio promover,
em grande escala, uma versdo africana dos "Tesouros Humanos Vivos" e
monumentalisar a memdria no espirito e na consciéncia das geracdes atuais e
futuras? Uma aproximagdo cldssica, isto €, européia da documentacio
poderia levar & produ¢do de documentos escritos submetidos a critica cupins.
Melhor ou pior, ndo sei, uma aproximagdo ndo-africana da documentacdo
poderia levar a producdo de documentos audiovisuais ou digitais cujo
originais seriam guardados na Smithsonian ou o0 Museu do Homem, com em
duas geracdes, a possibilidade, a probabilidade mesmo que estas institui¢des,
os re-exportassem sob a forma de Kits pedagdgicos para ensinar os jovens
africanos sobre o seu patrimonio. E necessdrio uma nova epistemologia,
novas metodologias e novas pedagogias sobre o Patrim6nio Cultural
Imaterial, da memoria dos lugares como novas aproximagdes ao segredo e ao

siléncio (YAIL 2004 ).
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O que vamos perceber no decorrer deste trabalho, é que pelos métodos e
abordagens convencionais 0 nosso objeto de estudo se perde, e ficamos incapacitados de
encard-lo frente a frente. Para fazer frente a esse desafio, foi preciso, entdo, um
mergulho, e podemos dizer mais, foi preciso sair de “dentro” da tradi¢do estudada para
constatar, o que Yai (2004) apontou como incompatibilidade de valores. Sabemos que
muitos pesquisadores foram suficientemente ousados para arriscar uma “‘técnica”
assim'. Elevado espirito cientifico? Talvez. Mas aqui ndo nos propomos a tanto. Nossa
histéria parece ser mais simples. Nosso objeto caso de estudo € o terreiro de Umbanda
Oriental Despertar da Divina Consciéncia - DeDiCo, onde a grande parte dos dados foi

coletada a partir de uma “observacao participante’.

Cabe aqui ressaltar que todas as informacdes referentes aos Orixds e as tradi¢des
do Terreiro DeDiCo foram relatadas pela Mae Norma e pela Mae B4, lideres daquele
terreiro, devendo ser direcionados a elas todos os méritos e acertos na descricdo desta
tradicdo. Quanto aos erros e distor¢des que possam se mostrar neste trabalho, que sejam
atribuidos a mim. As ilustragdes referentes aos Orixds, pertencem ao arquivo particular
deste terreiro, tendo sido também generosamente cedidas para a elaboracdo deste

estudo.

Contrariamente ao que se poderia esperar, pela posicdo de Mae pequena que
ocupo neste terreiro, ndo fui criada dentro desta tradi¢do. Venho de uma familia
catdlica, onde convivi com exemplos muito préximos de uma vida mondstica catdlica,
com um tio padre e uma tia freira, tendo crescido observando os rituais desta tradi¢do,
por meu pai ter sido também seminarista. Ainda guardo na memoria as oragdes

familiares direcionadas por meu pai, que as fazia em latim.

! Pierre Fatumbi Verger, fotégrafo e etndlogo autodidata, franco-brasileiro, em 1953, foi iniciado na
Africa na religido dos povos Yorubds como Babalad, Pai de Santo (Fatumbi, em ioruba significa "nascido
de novo gragas ao If4"); Roger Bastide, soci6logo francés, foi iniciado no candomblé da Bahia; Mircea
Eliade romeno naturalizado norte-americano, historiador, romancista e filésofo das religides, foi
iniciciado nas doutrinas da Yoga na India; Muniz Sodré de Aratjo Cabral, jornalista, sociélogo e tradutor
brasileiro, foi feito Ogd do Terreiro Casa Branca, em Salvador; Gisele Omindarewd Binon Cossard,
escritora francesa, Iyalorixd do Candomblé do Rio de Janeiro; Jilio Santana Braga, antropdlogo e
escritor, sacerdote Mogbd Sangé no Candomblé e diretor geral do Instituto Patrimdnio Artistico e
Cultural (IPAC), em Salvador; dentre outros.
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Dentro deste ambiente me criei, aprendendo ainda um pouco mais sobre a
disciplina e os “bons costumes”, dada a carreira militar de meu pai e pela formacgao
educacional de minha mae. Em 1991 engrecei na Escola de Engenharia da Universidade
Federal de Minas Gerais (UFMG). Passados dois anos e meio de curso, decidi rever
minha escolha e pedi re-op¢do para o curso de Arquitetura da UFMG, onde fui aceita

em 1993 e obtive graduacdo em 1998.

Durante este periodo havia procurado outras abordagens que pudessem
acrescentar novas cores a0 meu modo de ver o mundo. Procurei estudar um pouco do
Budismo, do Hinduismo, o livro do I Ching, indo me deparar com o Feng Shui, que me
despertou enorme interesse € uma maior dedicacdo. Me maravilhava o0 modo como esta
visao de mundo entendia arquitetura e religido de modo tdo reciprocamente inerente e

parecia oferecer uma chave rica de leitura do mundo .

Em 2001, a convite de um amigo arquiteto fui conhecer a Casa de Oxum por
ocasido da Festa de Santa Sarah Kali, padroeira dos ciganos. O primeiro contato com o
terreiro foi revelador, tudo me parecia tdo vibrante e vivo. Os ciganos traziam a alegria
e a simplicidade da vida, traduzidos pela reveréncia pura. Neste clima de
(13 2 : : :

encantamento” fui convidada a fazer parte desta casa na qual sou integrante deste

entdo, e que hoje chama-se DeDiCo.

Através da tradicdo e dos rituais da Umbanda, um mundo de significados novos,
estranhamente familiares crescia e tomava forma, reconhecendo novas conexoes
simbdlicas e uma visdo de mundo extremamente coerente, capaz de enquadrar num
mesmo panorama mundos muitas vezes distintos, como por exemplo, o da Arquitetura e
o da Religido. Aos poucos este universo foi se mostrando aos meus olhos como um
Cosmos revelado e eu sentia a necessidade de se compartilhar tdo preciosa perspectiva.
Contudo me inquietava descobrir como “falar” de algo sagrado em uma linguagem
cientifica, reconhecidamente profana. Muito se tem falado da dificuldade de se fazer
estudos sérios a respeito de culturas tradicionais usando os métodos e técnicas forjadas
dentro da cultura ocidental moderna. Quase sempre estas tradi¢des sdo alvo de sérias
distorcdes, sendo muitas folclorizadas e transformadas em souvenir, para se

enquadrarem em uma economia de consumo massificante.
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Um estudo que se apdie, sobretudo em dados coletados a partir de uma
observacdo participante pode sempre ser alvo de criticas que questionam sua validade
cientifica no que diz respeito a imparcialidade e ao distanciamento requerido pelo
pesquisador. Admitimos, contudo, que é um risco que optamos por assumir, pois se a
falta de distanciamento pode contaminar os resultados, por certo que a extrema assepsia
também leva a distor¢des na leitura do objeto estudado. Assim, estudos que almejem
uma abordagem interdisciplinar pedem um olhar mais abrangente e menos tendencioso
sobre os fatos. “Um sinal evidente da pregnancia deste habitus é a recorrente
adverténcia quanto ao ‘perigo’ do uso de modelos estabelecidos a priori (para usar uma
formula consagrada: quanto ao ‘risco de se ajustar os fatos aos modelos, € ndo o

contrario’)” (MATA, 2002, p. 28).

A cultura afro-brasileira vista pelo enfoque do ambiente construido, nosso objeto
de estudo, constitui um exemplo claro de como os métodos e abordagens tedricas
tradicionais por vezes esbarram no limite do palpavel, ou do material, o que nos induz a
procurar outros caminhos mais flexiveis, talvez por flertarem com o intangivel, com o
imaterial. Mas se estes sao menos amparados pela teoria mais reconhecida, por outro
lado eles podem abrir possibilidades para uma aproximac¢do menos distorcida dos

valores cultuados nas tradi¢des afro-brasileiras. Desta forma, procuramos uma interface:

Em oposi¢do as metafisicas com espagos homogéneos e universais, a no¢ao
de interface nos forca pelo contrdrio a reconhecer uma diversidade, uma
heterogeneidade do real perpetuamente reencontrada, produzida e sublinhada,
a cada passo e tdo longe quando se vd. Se todo processo é interfaceamento, e,
portanto traducdo, é porque quase nada fala a mesma lingua nem segue a
mesma norma, € porque nenhuma mensagem se transmite tal qual, em meio
condutor neutro, mas antes deve ultrapassar descontinuidades que a
metamorfoseiam. A prépria mensagem ¢ uma movente descontinuidade sobre
um canal e seu efeito serd o de produzir outras diferencas. A teoria da
comunicagdo, apesar de todas as suas insuficiéncias, havia sugerido uma
ontologia baseada em acontecimentos, puramente relacionais, € que portanto
ndo sio nem materiais nem espirituais, nem objetivos nem subjetivos (LEVY,
1994, p. 183).

Em se tratando do objeto do patrimdnio, seja material ou imaterial, haveremos
de ver que as regras fixas ndo se enquadram e que a experi€ncia estara sempre a frente
da teoria. Por certo que em se tratando do campo do conhecimento da Arquitetura como
ciéncia social aplicada, haverd sempre uma leitura que a aproxima muito do mundo das artes.
Para abracarmos a realidade da sociedade brasileira no contexto socio-cultural-religioso, se

faz necessdria a incorporacao de conceitos que apontam necessariamente para a diversidade, o
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entrelacamento de culturas e a porosidade de identidades religiosas. Trilhar este caminho é
abrir seu universo para um mundo polifonico, intrincado, que se revela e se esconde, num
jogo que exige do pesquisador grande preparo, como a do mestre Guimardes Rosa, nosso
“feiticeiro das palavras”, “caboclo universal”. Por ser, a principio, mais aberta aos valores
simbdlicos que a “realidade” nos revela, a literatura muitas vezes nos mostra a real natureza
do homem, como aponta Ernst Cassirer (1977), quando coloca 0 homem como um animal
symbolicum, em oposi¢ao a classificagdo mais restritiva de animal rationale. Um bom objeto
de estudo precisa ser capaz de representar a sintese deste contexto de forma a realmente
abranger os aspectos e nuances que a pesquisa exige. “O que causa impressao € que a idéia de
que a categoria sincretismo esteja ‘superada’ possa adquirir forca num pais como o nosso.
Basta lancar um olhar atento sobre o cotidiano para se perceber como diz Flusser %(1994), que
o conceito de ‘sintese’ tem muito mais a ver com o Brasil” (apud DA MATA, 2002, p. 55).
Num pafs como 0 nosso, como aponta Sérgio da Mata, a busca pela leitura do espacgo pede,
assim, um olhar eclético que abranja os vdrios aspectos culturais da formacdo do povo

brasileiro, marcado pela comunhao de povos e culturas e pela proximidade com a Natureza.

Desta forma, se o tema por si mesmo ja nos parecia plural, da mesma maneira, 0s
papéis que proponho abracar, o de arquiteta pesquisadora associada ao de Mae Pequena junto
a casa de Umbanda em estudo, ndo fazem a tarefa facil nem tampouco comoda. Mas se foi a
Arquitetura quem primeiro me conquistou e se tive o privilégio de ter arquitetos mestres que
me ensinaram sobre a capacidade do homem criar “lugares”, o que os aproxima um pouco do
aspecto divino da criagdo, reconheco com reveréncia, que foram os Mestres da Umbanda
quem me trouxeram a realidade dos sonhos e a dos ideais que por vezes se distanciam tanto
da teoria. Teoria e pritica devem ser vetores convergentes que se distanciam da demagogia

improdutiva ou da exaustdo descompromissada.

Porém se as tantas dificuldades poderiam minar nossos esforcos, seja pela busca
calcada em um espirito cientifico, seja pela fé no cumprimento de algo maior, fato é que
dentro das limitacdes do momento o projeto pdde ser realizado. Se conseguimos chegar
a algum “lugar”? Esperamos poder responder com ares de satisfacdo que nao. E Olabiyi

Yai, provavelmente concordaria conosco, afinal a vida € s6 um rio que corre...

2 FLUSSER, Vilém. <<Brasilianische Stadte>>. In: Flusser, V. Brasilien oder die Suche nach dem neuen
Mensche:. Fur eine Phanomenologie der Unterentwicklung. Mann-heim: Bollmann, 1994, p.35.



2 PATRIMONIO E CULTURA
AFRO-BRASILEIRA

O Brasil, com sua fina armadura moderna, como uma
chapa metdlica sobre esse imenso continente de forcas
naturais e primitivas, me faz pensar num edificio,
corroido cada vez mais de baixo para cima por tragos
invisiveis. Um dia o edificio desabard e todo um
pequeno povo agitado, negro, vermelho e amarelo
espalhar-se-d pela superficie do Continente, mascarado
e munido de langas para a danga da vitoria.

Albert Camus, em visita ao Brasil em 1949.
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As politicas de preservacdo do patrim6nio adotadas em um pais refletem de
modo substancial de que maneira a questdo da cidadania, e seus desdobramentos em
relacdo a identidade, recebem a atengdo e a relevancia necessdrias para a consolidacao
da verdadeira democracia (FONSECA, 1996). Reconhecer em que ponto essas politicas
se encontram no Brasil é delinear um quadro claro dos avangos e lacunas que envolvem
a questdo da identidade nacional, em especial no caso da cultura afro-brasileira. Hoje,
quando se firma entre nds o conceito ampliado de patrimdnio, salta aos olhos como a
imagem construida pela politica de patrimonio “conduzida pelo Estado por mais de 60
anos” no Brasil, ainda estaria “longe de refletir a diversidade, assim como as tensdes e
os conflitos que caracterizam a producdo cultural do Brasil, sobretudo a atual, mas
também a do passado”. (FONSECA, 2003, p. 56)

No que se refere a cultura afro-brasileira € importante perceber que essa quase
ndo aparece como tal num primeiro momento no ambito das politicas de patrimdnio,
sendo mesmo vista como uma cultura inferior e suspeita, tendo, por isSo mesmo, 0s
cultos afro-brasileiros sofrido inimeras persegui¢des, inclusive policiais durante muitas
décadas. Fato curioso, no entanto, € que os primeiros bens méveis brasileiros tombados
vao ser objetos de cultos afro-brasileiros apreendidos pela Policia de Civil do Estado do
Rio de Janeiro, que impunha uma forte repressao ao que era classificado "o espiritismo,
a magia e seus sortilégios,..." De diferentes maneiras, durante os varios periodos de
nossa historia, 0s movimentos negros comecaram a se organizar de forma a requerer o
espaco e o reconhecimento de suas culturas no cendrio nacional. Mas somente em 1984,
ocorreram 0s primeiros tombamentos representativos da cultura afro-brasileira: o terreiro da
Casa Branca, em Salvador - Bahia, e a Serra da Barriga, em Unido dos Palmares — Alagoas,
que, embora hoje sejam vistos como marcos da politica de preservagdo brasileira, na época
provocam grande polémica. A partir do ano 2000, abrem-se novas perspectivas, com o
advento do chamado “patrimdnio imaterial” e seus registros e inventdrios. Em Belo
Horizonte, em 1995, a Secretaria Municipal da Cultura promove o primeiro Festival de
Arte Negra - FAN, como parte das comemoragdes do Tricentendrio de Zumbi dos
Palmares, buscando um reconhecimento da arte e cultura da comunidade negra, que
elege como Patrimonio Cultural de Belo Horizonte, a Comunidade banto-catdlica
“Irmandade de Nossa Senhora do Rosdrio do Jatobd” e o Terreiro de Candomblé “Ilé

Wopo Olojukan”.
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Este capitulo pretende mapear como as politicas de preservacdo no Brasil tém
tratado a questdo da memoria das comunidades afro-brasileiras, tanto em seus aspectos
materiais, quanto imateriais. Para isso, serdo analisados os tombamentos feitos pelo
Instituto do Patrimonio Histérico e Artistico Nacional - IPHAN, que atua desde 1937,
bem como o recente Programa Nacional do Patrimonio Imaterial - PNPI, que, desde
2000, vem promovendo o registro cultural de alguns poucos bens brasileiros. Como
efeito de comparacdo, o trabalho vai verificar também como essa questdo vem sendo

tratada pelo servigco de patrimdnio municipal em Belo Horizonte.

2.1 O Patriménio Afro-Brasileiro Numa Perspectiva Nacional

Entende-se que a visdo sobre o patrimdnio por parte das politicas publicas
brasileiras de preservacdo sofreu e tem sofrido mudancgas significativas, que refletem
um processo de amadurecimento da gestdo dos 6rgdos competentes, bem como das
comunidades envolvidas. Se percorrermos o processo vivido até hoje no campo do
patrimdnio em nosso pais, poderemos reconhecer um gradual avango em termos de
abrangéncia do conceito de patrimOnio nas politicas nacionais e intra-nacionais,
entendendo que o processo de se re-conhecer € continuo e tanto mais representativo

quanto maior € a inclusdo social. Como observa Maria Cecilia Londres Fonseca:

Pesquisar a sistemdtica dos processos de tombamento, a origem as
motivacdes da demanda, e apreender os critérios de valoracdo e selecdo que
tém presidido as tomadas de decisdo, constituem, a meu ver, recursos viaveis
e frutiferos para se avaliar em que medida a politica federal de preservagado se
tornou, nas ultimas décadas — e como era a proposta do discurso oficial —
efetivamente mais democratica. (FONSECA, 1996, p.157).

Desta forma, poderiamos reconhecer que o que se coloca como principal desafio
no campo do patrimdnio para gestdo publica é estabelecer condi¢des para promover a
verdadeira inclusdo social, o que desencadearia um processo de valorizacdio do
Patrimonio Nacional de forma abrangente e representativa, levando em conta também
efetivamente as contribui¢des dos diferentes grupos étnicos e culturais que conformam a
nacao brasileira, o que, por sua vez, poderia contribuir para reforcar a propria identidade

desses grupos.
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Se a legislacdo atual possibilita a constitui¢do de um patrimonio democrético, cabe as
praticas politicas procurar a sua exata execu¢do para que se possa almejar a expressiva
ampliacdo e a consolidacdo do patrimonio brasileiro. Abordar o tema do patrimonio e das
estratégias de preservacao sob a dtica politica do exercicio da cidadania € hoje uma discussao
das mais atuais, se efetivando entdo, como um desdobramento natural da efetivacio de certos
direitos universais do ser humano, como comenta Maria Cecilia Fonseca, quando descreve o
processo de ampliacdo dos processos de tombamento em nosso pais, sobretudo no chamado

patrimonio cultural ndo-consagrado.

A preservag@o de bens naturais e culturais se justifica, hoje, como condicio
para garantia de certos direitos universais do ser humano, que transcendem as
particularidades nacionais ou locais: direito as condicdes materiais e
espirituais de sobrevivéncia, a qualidade de vida, a memoria, ao exercicio da
livre criacdo e fruicao de bens culturais. (FONSECA, 1996, p.153).

As politicas publicas de preservacao devem ser capazes de incentivar e fortalecer
a identidade de todas as comunidades em um exercicio de cidadania e, a0 mesmo
tempo, revelar potencialidades ofuscadas ou negligenciadas pela conduta patrimonial
adotada nos periodos anteriores. Para tanto, a consolidacdo da democracia se mostra
invariavelmente como caminho a ser trilhado para se alcangar a representatividade e
valoriza¢do do patrimdnio nacional.

Entendemos que houve mudancgas no que diz respeito a nog¢do de propriedade3,
uma vez que a propriedade privada ou publica, de intocédvel e absoluta passou a sofrer
limitagdes em favorecimento ao interesse social, de modo que o interesse publico passa
a sobrepor ao interesse privado. Trata-se da chamada “funcdo social” da propriedade,

como consta na Constitui¢cao de 1988, nos art. 5, inciso XXII e inciso XXIII:

XXII: - é garantido o direito de propriedade;
XXIII: - a propriedade atenderd a sua funcao social.

? Frangoise Choay, em A alegoria do patriménio (2001), desenvolve o conceito sobre a propriedade no
contexto da ampliacdo do que hoje se entende como patrim6nio. Segundo ela, originalmente, a palavra
patrimonio se referenciava “as estruturas familiares, econdmicas e juridicas de uma sociedade estdvel,
enraizada no espaco e no tempo.” No decorrer da histéria, o conceito de patrimdnio foi aos poucos se
voltando, ndo mais para pardmetros puramente estéticos e histéricos, mas para uma leitura dindmica que
compreendesse a unido de trés esferas, sejam elas, o Patrimonio Histérico, o Planejamento Urbano, e a
Preservacdo Ambiental.
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Esta defini¢do se integra aquela dada pela Constituicdo ao patrimdnio cultural,
onde o cidaddo pode efetuar a sua real cidadania (ARAIjJO, 2002, p.43). O Poder
Publico entdo, assume um importante papel, seja pela legalidade conferida pela

Constitui¢do ou através da legitimacao concedida pelos cidadaos. Ele passa a ter o dever

N

de intervir e limitar toda propriedade que tem valor social referente a “identidade, a
acdo, a memoria dos diferentes formadores da sociedade brasileira”, como consta na

Constitui¢do de 1988, nos art. 215 e 216:

Art. 215. O Estado garantird a todos o pleno exercicio dos direitos culturais e
acesso as fontes da cultura nacional, e apoiard e incentivard a valorizacdo e a
difusdo das manifestagdes culturais.
—1° O Estado protegerd as manifestagdes culturais populares, indigenas e
afro-brasileiras, e das de outros grupos participantes do processo civilizatdrio
nacional.

—2° A lei dispord sobre a fixagdo de datas comemorativas de alta significacdo

para os diferentes segmentos étnicos nacionais.
Art. 216. Constituem patrimdnio cultural brasileiro os bens de natureza
material e imaterial, tomados individualmente ou em conjunto, portadores de
referéncia a identidade, a acdo, a memoria dos diferentes formadores da
sociedade brasileira, nas quais se incluem:
I - as formas de expressao;
II — os modos de criar, fazer e viver;
III — as criagdes cientificas, artisticas e tecnoldgicas;
IV — as obras, objetos, documentos, edificagdes e demais espacos destinados
as manifestacdes artistico-culturais;
V — os conjuntos urbanos e sitios de valor histérico, paisagistico, artistico,
arqueoldgico, paleontoldégico, ecoldgico e cientifico;
—1° O Poder Publico, com a colabora¢do da comunidade, promoverd e
protegerd o patrimdnio cultural brasileiro, por meio de inventarios, registros,
vigilancia, tombamento e desapropriacdo, e de outras formas de
acautelamento e preservagao.
—2° Cabem a administragdo publica, na forma de lei, a gestdo da
documentacdo governamental e as providéncias para franquear sua consulta a
quantos dela necessitem;
—3° A lei estabelecerd incentivos para a producio e o conhecimento de bens
e valores culturais;
—4° Os danos e ameacas ao patrimonio cultural serdo punidos, na forma da
lei; —5° Ficam tombados todos os documentos € os sitios detentores de
reminiscéncias histéricas dos antigos quilombos.

A Lei outorga ao Estado a protecdo dos bens componentes do patrimodnio
histérico e artistico nacional, uma vez que estes refletem a identidade da nacdo
brasileira e, por conseqiiéncia, devem ser preservados. O interesse da nacao a frente do
interesse individual, pela sua nocdo primeira de pertencimento e origem (SCHIMITT,
2008). Neste sentido, comparada as Constituicdes anteriores, no que diz respeito ao

patrimOnio nacional, a Constitui¢do Federal de 1988 evoluiu bastante quando define a
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cultura brasileira entendida no plural, pois ndo se trata agora apenas da idéia de nacao,
mas se fala da “identidade” da “acdo” e da “memoria” dos “diferentes formadores da
sociedade brasileira”, numa formulacdo muito mais abrangente. Percebe-se ai, que a
idéia de quem seriam os formadores da sociedade brasileira, sofreu mutacdes onde antes
havia um favorecimento velado das elites dominantes, agora ¢ afirmado o papel
igualitdrio de todas as classes, etnias, credos, e religides dentro do panorama da cultura
nacional.

A Constitui¢ao Federal de 1988 também obteve real avanco a medida que ao
explicitar no §1° do art. 216 “os instrumentos que auxiliam o Estado no exercicio de sua
prote¢do, o texto constitucional estabelece comandos abstratos que devem se concretizar
no plano material. Como? Por meio de politicas publicas, acdes estatais, que os tornem
reais, palpdveis, ao homem comum, cidadao brasileiro”(ARAfJJO, 2002, p.46). Estes
instrumentos sdo colocados como “inventdrios, registros, vigilancia, tombamento e
desapropriacdo, e de outras formas de acautelamento e preservacdo’.

A Lei estabelece ainda que compete ao Poder Publico “com o auxilio da
comunidade”, promover e proteger o patrimdnio cultural brasileiro. O incentivo da
participacdo popular neste processo € de vital importancia, podendo ocorrer pela
participacdo da comunidade organizada nos conselhos de cultura e nos organismos que
decidem os objetos material ou imaterial a serem preservados; ou pela utilizacdo de
mecanismos legais, tais como a acdo popular para coibir os atos politicos que ponham
em riscos os valores de importancia cultural definido pela coletividade. Ela € inovadora
também quanto a abrangéncia, uma vez que procura englobar as vdrias formas de
manifestacdo do patrimdnio material, e também, do patrimodnio imaterial, citadas como
“as formas de expressdo; os modos de criar, fazer, e viver; as criagdes cientificas,
artisticas e tecnoldgicas; as obras, objetos, documentos, edificacdes e demais espacos
destinados as manifestagcdes artistico-culturais; os conjuntos urbanos e sitios de valor
histdrico, paisagistico, artistico, arqueoldgico, paleontolégico, ecoldgico e cientifico”,
defini¢dao que confere a Lei uma real expansao em relagdo ‘a situacao anterior.

O Estado poderd ainda utilizar outras formas de preservacao através de isengdes
fiscais aos proprietdrios de bens culturais de interesse da coletividade, assim como,
incentivar a participacdo dos grandes grupos econdmicos no financiamento de trabalhos

que visem a identifica¢do de bens de interesse cultural.
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Outro ponto a se reforgcar é o reforco na Constituicao de 1988 ao poder local,
que, exercido pelos 6rgdos de protecdao ligados ao Municipio, vai ser de fato nas
‘ultimas décadas central para as politicas de patrim6nio em nosso pais, definindo
mesmo, a maior possibilidade de preservacdo da identidade cultural dos diversos
segmentos do povo brasileiro. De fato, vai ser no contexto das cidades, onde se pode
concretizar com mais eficiéncia e proximidade com os grupos envolvidos o disposto do
artigo 216, pardgrafo lo. da Constituicao Federal, que atribui ao poder ptblico, com a
colaboracdo da comunidade, a protecao do patrimdnio cultural (RODRIGUES, 2002).

Fica claro, entdo, que o aparato legal, regido pela Carta Maior de nossa nagdo,
prevé a efetivacdo do carater democrético de nosso patrimonio. A atual Constitui¢do
proporciona as bases de apoio juridico nas quais devem se apoiar as politicas publicas
para a real participagdo de todos os seguimentos da populacdo, de diferentes classes,
credos e etnias (SCHIMITT, 2008). Ela estabeleceu novos parametros para a cultura
onde os 6rgdos competentes podem se amparar nas suas concepgdes. Essa abertura
conceitual e juridica possibilitou recentemente, o reconhecimento de que os bens
protegidos pela Unido até recentemente ndo eram representativos de toda a cultura
brasileira, assumindo-se mesmo, que o dito patrimOnio nacional se vinculava aos
interesses de uma pequena classe dominante, e que as politicas publicas referentes a sua
preservacdo, até aquele momento, indicavam também processos de exclusdo social. Esta
constatacdo impulsionou a criacdo de instrumentos legais e institucionais que
possibilitassem a identificacdo e a valorizac¢do de bens culturais antes nao reconhecidos.

Cabe ressaltar ainda que, pela atual Constituicdo, no que se refere ao
patrimdnio cultural brasileiro, a simples “existéncia” do bem portador de referéncia a
identidade, a acdo e a memoria do povo brasileiro, o protege legalmente. Visto desta
forma, os tramites institucionalizados de promogdo e prote¢do, sejam eles inventarios,
registros, vigilancia, tombamento e desapropriacdo, entre outras formas de
acautelamento e preservacgdo, sdo referidos como meios de se acatar a Lei. “Agora, o
poder publico tem um papel declaratério no reconhecimento dos valores gerados pelos
diversos grupos formadores da sociedade brasileira” (MENESES, 2008, p.03).

Neste sentido, o Decreto-Lei 25/1937, que continua a reger o tombamento
como politica publica de prote¢do ao patrimdnio nacional, ndo se configura como sendo

o mais apropriado quando define como patrimdnio histérico e artistico nacional somente
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aqueles bens ligados a fatos memordveis ou de excepcional valor, e que ja tenham sido

contemplados pelo instrumento do tombo:

Constitui o patrimo6nio histérico e artistico nacional o conjunto dos bens
mobveis e imdveis existentes no Pais e cuja conservacdo seja do interesse
publico, quer por sua vinculagcdo a fatos memordveis da histéria do Brasil,
quer por seu excepcional valor arqueoldgico ou etnografico, bibliografico ou
artistico.

As expressoes “tombamento” e “livro de tombo” provém do Direito Portugués,
onde a palavra tombar significava inventariar, arrolar ou inscrever nos arquivos do
Reino, os quais eram guardados na Torre do Tombo (TELLES, 1992). A respeito dos
principais efeitos produzidos pelo tombamento do bem, destacamos a inalterabilidade
do bem tombado, limites a alienabilidade, a insuscetibilidade de desapropriacdo, a
fiscalizacdo do Poder Publico, e as restricdes aos imodveis vizinhos. Destacam-se
também os efeitos produzidos ao proprietario do bem inscrito no Livro do Tombo, como
também aos bens sujeitos ao tombamento provisério, uma vez que este ndo poderd em
hipétese alguma demolir, destruir ou mutilar, reparar ou simplesmente pintar o bem,
sem prévia autorizacdo do Poder Publico, sob pena de multa de 50 % do dano causado.
Por sua vez, € dever atribuido ao Poder Publico - em ambito federal através do IPHAN,
orgdo que se vincula ao Ministério da Cultura; e no ambito estadual e municipal através
dos 6rgaos criados para esse fim - no que se refere ao bem tombado: executar obras de
conservagdo quando o proprietario ndo puder fazé-lo ou tomar as providéncias cabiveis
a sua desapropriacdo, vigiar e inspecionar permanentemente os bens tombados e
providenciar a inscri¢do do tombamento na matricula do bem imével tombado (Decreto-
Lei 25/1937).

Considera-se que, de fato, o tombamento pode restringir a propriedade privada,
embora este ndo configure exatamente um confisco, de modo que o proprietdrio ou
proprietarios possam ser “sacrificados” em nome dos interesses comuns. Se isto ocorrer,
esta “lesdo” aos interesses desta minoria, deflagrada na forma de despesas extras para a
conservacdo do bem, ou quando o tombamento provocar a interdicio de seu uso ou
prejudicar sua normal utilizacdo, poderd ser adotada uma acdo de indenizacdo como
forma de minimizar as conseqiiéncias depreciadoras decorrentes ao tombo.

Por sua vez, é importante perceber que o “valor” do Patrimdnio, pela perspectiva

ampliada que se pretende, assume carater cada vez mais relativo. Sempre que tratarmos
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da questdo do Patrimdnio, estaremos enunciando uma matriz de valores agregados,
eleitos por um grupo de “especialistas” como os mais relevantes de uma época e de uma
cultura especifica. Hoje, percebe-se a precariedade e a limitacdo dos parimetros
adotados, até data bem recente, para se definir o que deve ser caracterizado como
patrimdnio de um povo. Alois Riegl, pensador austriaco do inicio do século XX,
adiantou a atual visdo sobre o patrimdnio, marcada hoje, pelo relativismo. Em sua obra
O culto moderno dos monumentos (1903), ele estabelece uma mudanca de paradigma
em relacdo aos valores, colocando-os nao mais como entes intrinsecos ao objeto, mas
antes, como algo que vem de fora, uma atribuicdo, uma projecao cultural de valor. Desta
forma, quando Riegl explicita que os valores, e conseqiientemente o que se elege como
patrimdnio, sdo resultados de uma apropriacdo, nos confrontamos com um ponto nevral
nesta discussdo: a politica. Quem decide o que deve ser preservado? Quais os
parametros adotados? Que valores sdo projetados sobre o objeto de apreciacdo e se
serdo estes os mais “adequados”?

Entendemos que os valores sdao mutdveis no tempo, tanto em suas referéncias
definidoras quanto na hierarquia que se estabelece entre eles. Se o Estado é responsavel
pela protecdo do patrimdnio nacional, uma vez que se reconhece o valor social de um
bem, entendemos também que este valor pode, por vezes, conflitar com outros valores,
também legitimos, que poderdo ser preteridos frente aquele eleito pela autoridade legal
vigente no ato da decisdo. Assim, existirdo sempre valores distintos nestes processos,
sendo que no caso de conflito de interesses, se exigird dos responsaveis ponderacao e
lucidez para abracar melhor e mais amplamente os interesses da coletividade.

Choay (2001) discute a questdo do patrimoénio vista na atualidade, recorrendo a
autores como Riegl para fundamentar o relativismo e a abrangéncia que o termo

incorporou no decorrer da historia.

A andlise de Riegl revela, pois, as exigéncias simultaneas e contraditérias dos
valores de que o monumento histérico foi cumulado ao longo dos séculos.(...)
Riegl mostra que eles ndo sdo, contudo, insoliveis e em verdade dependem
de compromissos, negocidveis em cada caso em particular, em funcdo do
estado do monumento e do contexto social e cultural em que se insere. A
andlise axioldgica do historiador vienense funda uma concep¢do ndo
dogmdtica e relativista do monumento histérico, em harmonia com o
relativismo que ele introduziu nos estudos da histéria da arte. (CHOAY,
2001, p.170).
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Entender o papel do profissional do patriménio como mediador de esferas
dialéticas distintas onde os valores, interesses, necessidades e urgéncias muitas vezes se
mostram conflitantes, exige um olhar mais alongado e desmistificado sobre a realidade.
Para tanto, deve ser almejado um estreitamento nas relacdes entre a populagdo
envolvida — na qual se encontram os verdadeiros atores do “teatro da vida” que € a
cidade - e 0 governo e seus agentes do patrimodnio - como produtores e diretores da peca
histérica vivenciada, esperando que estes mantenham uma postura nao tendenciosa a
fim de descortinar valores e alinhar pensamentos, focando em uma leitura de resgate da
memoria, que poderd exigir uma movimentacdo nos usos € uma reflexdo sobre os
valores atribuidos ao objeto analisado, como aponta Leonardo Castriota, quando diz que
a resposta a esse tipo de problema “parece-nos estar em politicas que valorizem a
‘memoria do lugar’, perspectiva que retine a histéria social e a preservacdo urbana e
arquitetonica, num processo que ‘ancora’ espacialmente a memoria dos diversos
grupos.”(CASTRIOTA, 2004, p.84).

Independentemente do grupo de interesses favorecido frente a apropriacdo de um
bem tomado como patrimonio, e considerando que em muitos casos hd um conflito
de interesses, 0 que se revela como mais importante € a manutengdo e o resgate do
“lugar” de modo a ser mais representativo, mais abrangente, mais democratico. Em
se tratando do espago nacional brasileiro, como comenta Julio Braga, € inegavel o
peso que a cultura afro-brasileira tem na defini¢ao de sua histéria e da memoria da

populagao.

A estruturacdo de uma nitida consciéncia ancestral afro-brasileira elabora-se em
oposicdo aos diferentes mecanismos de resisténcia processados por outros
componentes étnicos face a presencga dessa ancestralidade, geradora e mantenedora
de valores culturais e particularizantes da cultura negra no cendrio nacional. A
nogdo de ancestralidade, problematizada na reflexio sobre o contetido e significado
das culturas africanas no processo civilatério brasileiro, tende a evidenciar, e até
mesmo resgatar, a totalidade continua da presenca e participagdo do negro na
formacdo de uma sociedade marcada pela assimilacdo de contribuicdes étnicas as
mais diversas. (BRAGA, 1990, p. 45).

2.1.1 As primeiras acoes do SPHAN: os tombamentos
Desde a sua fundagdo, em 1937, o Servigo de Patrimodnio Histérico e Artistico

Nacional (SPHAN) se voltou muito pouco para os bens culturais derivados das diversas
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outras culturas e etnias conformadoras da sociedade brasileira, além da branca de
origem portuguesa. Ou, como bem formula o arquiteto e urbanista Italo Campofiorito,
integrante da Novacap e antigo colaborador de Oscar Niemeyer, responsivel pela

inclusio de Brasilia como Patrimonio Histérico e Cultural da Humanidade na Unesco:

A mestigcagem brasileira foi quase sempre tratada com certo constrangimento
ou como 4libi da nacionalidade, a partir de Gilberto Freire, restando, no caso
quase unico de Mdrio de Andrade, um pouco de conhecimento orgulhoso de
causa. Gilberto Freire, apesar de todo o sabor e a importincia de Casa Grande
e senzala e Sobrados e mucambos, sé passa ao Patrimdnio que o sistema
patriarcal transformara as relagdes de "donos de casas-grandes com escravos
de senzalas ou quilombolas de mucambos; de brancos com pretos;
de.europeus com indigenas..." em uma "familia socioldgica" dotada de;
"solidariedade simbidtica". Assim, a defesa do passado transmite ao gosto
pelo patrimdnio cultural um edulcoramento geral: tudo fica doce e suave, os
portugueses € os componentes mogdrabes, os mulatos contribuindo com o
"amolecimento”, e até o Brasil virando o "pais escravagista da primeira
metade do século XIX, de senhores mais suaves e de escravos mais
protegidos com costumes igualmente suaves....". Oposta a essa, e
ideologicamente marcada, é a atitude de Mario de Andrade, falando do seu
padre Jesuino do Monte Carmelo, "filho de parda, neto de parda. Negro".
"Jesuino Franco é mais do povo e gosta dos enfeites e das cores do povo",
"no meu estudo da obra dele, veio se afirmando aos poucos em minha
convic¢do o mulatismo revoltado do artista", "este verdadeiro complexo de
inferioridade convertido em afirmagdo orgulhosa do eu". Assim, a destituicao
cultural das matrizes indigenas e negras de nossa cultura ficaram por

4
estudar .

Mas esta negligéncia velada por parte dos érgdos nacionais de cultura, se deve
também a uma postura hegemodnica assumida pelos seus dirigentes, que eram ligados a
um movimento que se dizia nacionalista e moderno. Ainda hoje, constatamos a
influéncia dessas idéias, desses valores, que segundo Campofiorito, foram criados pelo

pensamento modernista que “descobrindo o Brasil de novo, forjou seu préprio passado”:

O que era essa tradi¢do, finalmente? Numa lenta elaboracdo conceitual,
basicamente feita por Dr. Licio, mas adotada por todos, foi-se juntando, entre
1919 e 1952, a simplicidade desataviada e popular da arquitetura portuguesa
na coldnia, o temperamento torturado do Aleijadinho, a concep¢do dindmica
e sensual do barroco, o equilibrio e a serenidade do neocldssico e o
modernismo de Niemeyer. Vale a pena enumerar alguns adjetivos, para
configurar "a nossa arquitetura"; como "robusta, forte e maciga", de linhas
"calmas, tranqiiilas", onde tudo é "simples, nada perndstico", como em
Portugal, onde se adivinha "uma satde pléstica perfeita", mantendo-se fiel a
"tradicdo portuguesa de ndo fingir", e isso "através das vicissitudes por que

4 CAMPOFIORITO, ltalo. Muda o mundo do patriménio. Notas para um balango critico. Revista Brasil,
Rio de Janeiro: Governo do Estado do Rio de Janeiro/ Secretaria de Ciéncia e Cultura, s/d. Disponivel
em: <http://www.ivt-rj.net/museus_patri/antariores/mac/artigo.htm>. Acesso em 31 de jul. 2008.
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passou, até meados do século XIX"'. S6 no inicio da era republicana,
perdera-se, tanto "o apego as formas de fei¢do tradicional, quanto a fecunda
experiéncia neocldssica dos inimeros discipulos de Montigny e, do permeio,
a modalidade peculiar de estilo prépria do casamento dessas duas tendéncias

||5
opostas"”.

Desta forma foi se constituindo um perfil do que seria o patrimOnio nacional,
baseados na estrutura social de um Pais que pouco se conhecia ou re-conhecia, e que
ainda sofria dos traumas e conflitos de identidade que a colonizac¢do deixou. Como foi
dito, o processo gradual de democratizacdo que nosso pais viveu e ainda vive, reflete-se
diretamente na forma em que se € tratado e reconhecido o patrimonio nacional.

O tombamento era, naquela época, reconhecido como unico meio de se efetivar
e proteger o valor de um bem. Se assim era entendido, o SPHAN tombou, e tombou
muito. “Este conjunto documenta fatos historicos, lugares hegemodnicos e subalternos,
mapeando ndo apenas um passado, mas o passado que essa geragdo tinha olhos para ver
e, assim, deixar congelado”(RUBINO, 1996, p. 97). Mas mesmo o que era tido caro a
idéia de patrimdnio nacional,

esbarraram na limitacdo das liberdades do pensamento politico ainda
dominante e na persisténcia de certos condicionamentos e hdbitos
burocraticos da Administracdo Federal. S6 floresceu e amadureceu
plenamente, com suas certezas e preferéncias, a fase de lideranga de Rodrigo
Melo Franco de Andrade, entre 1937 e 1968/69 (datas curiosamente ligadas a
histéria do pas). ®

Para uma andlise dessa politica, podemos recorrer aos quadros comparativos dos
tombamentos efetuados no Brasil até 1967, organizado por Silva Rubino, e até 1986,

organizado por Italo Campofiorito (Tabela 1 e 2). Mesmo encontrando algumas

incompatibilidades nos dados, concordamos com Campofiorito quando diz que:

Assim, simplificando (mas nem tanto), é facil desenhar o perfil histérico do
bem cultural considerado de valor: uma igreja, certamente setecentista,
situada no Rio, em Minas ou na Bahia. E é essa exatamente a idéia que se fez
em geral sobre a prote¢do nacional do patrimonio histérico e artistico. A
simples observacdo de que a média de tombamentos, por lustro, nestes 39
ultimos anos, caiu de 129 (1948/52) para 39 (1978/82), demonstra que o
universo de bens culturais em sua acep¢do ortodoxa foi sendo esgotado, e
justifica a reivindicacdo geral dos jovens e lideres comunitarios em geral, de
uma abertura dos critérios de valor para a incorporacio de outras formas e de
categorias arquitetdnicas mais populares, de conjuntos urbanos mais triviais,

> CAMPOFIORITO, ftalo. Muda o mundo do patriménio. Notas para um balanco critico. Revista Brasil,
Rio de Janeiro: Governo do Estado do Rio de Janeiro/ Secretaria de Ciéncia e Cultura, s/d. Disponivel
em: <http://www.ivt-rj.net/museus_patri/antariores/mac/artigo.htm>. Acesso em 31 jul. 2008.
6

Ibdem.
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de bens espirituais mais expressivos da criatividade dos segmentos
traumatizados da sociedade brasileira, ou seja, de tudo que foi oficialmente

discriminado, menosprezado e oprimido.

Mas isso faz parte da histéria: sdo marcas de um pais que ainda hoje tenta se

construir, procurando tapar as rachaduras das paredes brancas e alvas de sua sala de

jantar, onde o recalque da fundagdo parece agora comecar a se mostrar mais evidente.

Avangos houveram também neste periodo, e havemos sempre de lembrar de nomes

herdicos como Mério de Andrade e Aloisio Magalhdes, dentre outros, que ja pareciam

ver com mais clareza a cara do Brasil. Mas as atuais conquistas e reformulacdes do que

se entende hoje como patrimdnio apontam para as necessarias mudancas que houveram,

mas para muitas que ainda precisam se concretizar para se assegurar a identidade do

Brasil.

Vé-se como, nesse tempo todo, tanta coisa foi admirdvel. Como se dizia dos
reis: o patrimdnio morreu, viva o patrimdnio! Para recomecar pelo comego -
de que é que tem que tratar o mandamento constitucional da prote¢do a
cultura? Basicamente, de preservar a identidade cultural do Brasil. De
configurar e nutrir um rosto em que o pais se reconheca perante os demais, e,
entre todas as fei¢des possiveis, afirmar aquela que o povo prefira para o seu
gaudio préprio e para o finca-pé de sua defesa como nacdo que tem um
projeto intencional para si prépria. Nada mais bonito do que ter combatido a
redugdo reaciondria do Brasil a carruagens imperiais e a lougas blazonadas e,
nessa marola, ter desenhado o pafs com a cara de uma arquitetura caiada de
branco, plasticamente sauddvel, forte e tranqiiila. As urupemas dos indios, as
trelicas e os doces muxarabis mogdrabes, o amolecimento trazido pela mao-
de-obra negra - dos negros que, de bocais, ja tinham sido promovidos a

. o " . w8
ladinos a que o Patrimonio elevou a "mestigos bem dotados".

" CAMPOFIORITO, ftalo. Muda o mundo do patriménio. Notas para um balanco critico. Revista Brasil,
Rio de Janeiro: Governo do Estado do Rio de Janeiro/ Secretaria de Ciéncia e Cultura, s/d. Disponivel
em: <http://www.ivt-rj.net/museus_patri/antariores/mac/artigo.htm>. Acesso em: 31 jul. 2008.

8 Ibdem.



TABELA 1
Segundo Levantamento de Rubino (até 1967)

Periodo No %
Sem data precisa 36 3,8%
XVI 45 4,7%
XVII 101 10,6%
XVIII 377 39,6%
XIX 124 13,0%
XX até 1967 6 0,6%
Total 689 100%

Tipos de bens No %0
Bens moveis 2 0,3%
Conjuntos 26 3,8%
Arquitetura Urbana 128 18,6%
Arquitetura Rural 33 4,8%
Arquitetura ligada ao Estado 34 4,9%
Arquitetura Religiosa 31 4,5%
Arquitetura Militar 5 0,7%
Parques/dreas naturais 5 0,7%
Ruinas/remanescentes 17 2,5%
Fontes/chafarizes 24 3,5%
Detalhes 8 1,2%
Pontes/arcos 6 0,9%
Outros 29 4,2%
Total 689 100%

Estados da Uniao No %
Alagoas 5 0,7%
Amazonas 1 0,1%
Amapd 1 0,1%
Bahia 131 19,9%
Ceara 3 0,4%
Distrito Federal 1 0,1%
Espirito Santo 11 1,6%
Fernando de Noronha 1 0,1%
Goids 17 2,5%
Maranhao 8 1,2%
Minas Gerais 165 23,9%
Mato Grosso 1 0,1%
Pari 16 2,3%
Paraiba 15 2,2%
Pernambuco 56 8,1%
Piauf 6 0,9%
Parana 8 1,2%
Rio de Janeiro 140 20,3%
Rio Grande do Norte 10 1,5%
Rio Grande do sul 13 1,2%
Rondo6nia 1 0,1%
Santa Catarina 8 1,2%
Sao Paulo 41 6,0%
Total 689 100 %

Fonte: RUBINO, 1996, p. 98, 99, 102.
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TABELA 2
Segundo Levantamento de Campofiorito (até 1982)

Periodo No %
Antes de 1938 242 25,4%
1938 até 1942 242 25,4%
De 1942 a 1982 468 49,2%
Total 952 100%
Tipos de bens %
Arquitetonicos 94%
Bens moveis 4%
Paisagisticos 2%
Total 100%
Estados da Uniao No %0
Rio de Janeiro 214 22.5%
Minas Gerais 190 20,0%
Bahia 171 18,0%
Pernambuco 76 8,0%
Outros Estados 300 31,5%
Total 952 100%

Fonte: Elaborado pela autora segundo CAMPOFIORITO, (200-).

Segundo o levantamento de Rubino, quase 40% dos tombamentos tomaram bens
culturais do século XVIII, sendo privilegiada a Arquitetura Urbana (18, 9%), havendo
maior concentracdo nos Estados de Minas Gerais (23,9%), Rio de Janeiro (20,3%) e
Bahia (19,9%). Campofiorito também averiguou, que até 1982 foram tombados 952
bens, onde 40% destes sdo de arquitetura religiosa, 94% dos bens tombados sdo
arquitetonicos, 4% sao bens moéveis e 2% sao paisagisticos. E em relacdo ao territorio
nacional, 25% dos bens tombados ficam na 6* Diretoria Regional, sendo que 22,5% se
localizam no Rio de Janeiro, 20% sao em Minas Gerais, 18% na Bahia ¢ 8% em
Pernambuco. Os tombamentos nos ultimos 39 udltimos anos daquele periodo cairam de
129 (1948/52) para 39 (1978/82), demonstrando que “o universo de bens culturais em

"9 o que abriu margem para que outras

sua acep¢do ortodoxa foi sendo esgotado
minorias étnicas reivindicassem que os bens representantes de sua cultura também

fossem reconhecidos como patrimonio nacional.

2.1.1.1 Revisitando o passado

® CAMPOFIORITO, {talo. Muda o mundo do patrimdnio. Notas para um balango critico. Revista Brasil,
Rio de Janeiro: Governo do Estado do Rio de Janeiro/ Secretaria de Ciéncia e Cultura, s/d. Institurto
Virtual de Turismo. (200-). Disponivel em <http://www.ivt-
rj.net/museus_patri/antariores/mac/artigo.htm>. Acesso em: 31 jul. 2008.
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Apesar de a cultura negra fazer parte indissocidvel da conformacio da cultura
brasileira, e embora haja amparo legal, ela ainda ndo recebeu o devido reconhecimento
para a sua plena manifestacdo, em cariter de equivaléncia a outras culturas mais
reconhecidas e consagradas como a cultura branca catdlica. Por certo, que os resquicios
da colonizagdo e séculos de escravidao e subjugacdo cultural ndo se apagam facilmente.
Historicamente, a economia escravagista forjou a situagdo socio-econdmica-cultural do
negro brasileiro ', que desde entio foi colocado em situacdo de desigualdade no

contexto da sociedade brasileira.

[...] € evidente que o que interessa aos brancos ndo € a propria religido, mas o
perigo que ela possa apresentar para a seguranca publica e a economia
escravagista. E assim que, na vereanga de 25 de maio de 1748, o procurador
denuncia a Camera [...], e fazendo referéncia as Atas v. XII, p.522,[...] que
era contra o bem comum os negros que se ajuntam em maloca a jogar pelos
arredores da cidade, e com batuques, e juntamente as regras dos tabuleiros o
sairem fora dos rios da cidade, porque costumam avisar os calhambolas, e
fazer outros maleficios mais contra a lei de Deus. (BASTIDE, 1973, p. 194).

O socidlogo francés Roger Bastide estudou durante muitos anos as religides
afro-brasileiras, tendo sido iniciado no Candomblé da Bahia. Ele pode efetuar, através
dos arquivos da Policia de Costumes de Sao Paulo entre a década de 1930 e 1940, um
levantamento esclarecedor sobre certos cultos negros existentes na capital paulista''.
Foram levantados quadros estatisticos referentes ao sexo, profissdo, idade, grau de
instrucdo, residéncia, entre outros dados daquele periodo, onde nos deparamos com o
impressionante dado de que a maioria das deten¢des efetuadas era de brancos (TAB. 3).

Nao se trata aqui, de uma andlise profunda deste estudo de tao alta importancia,
mas a simples transcricdo de alguns dados mais relevantes, como forma de estabelecer
uma referéncia histérica minima que ird nos ajudar a concluir outros fatos no decorrer
desta pesquisa. Um levantamento como este pode nos conduzir a conclusdes
interessantes, sem, contudo, ter o intuito de esgotd-lo. A propria designa¢do do mistico

brasileiro, independente do grau de estigma conferido, recebe vérias distingdes, a nosso

' Para maiores informagdes ver as obras de Roger Bastide, Estudos Afro-Brasileiros. Sio Paulo: Editora
Perspectiva, 1973; e de Renato Ortiz, A morte branca do feiticeiro negro: umbanda e sociedade brasileira. Sdo
Paulo: Brasiliense, 1991.

" Outras fontes também foram consultadas para o estudo que Roger Bastide entitulou como A Macumba
Paulista: publicacdes do Arquivo do Estado; cole¢des de velhos jornais paulistas; colecdes de jornais da
época; e um certo nimero de investigagdes pessoais ou feitas por antigos alunos seus, a seu pedido, seja
na capital ou em algumas cidades do interior (BASTIDE, 1973).
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ver, ndo muito claras, nem tdo bem delimitadas e nem tdo pouco excludentes. Esta
dificuldade de se nomear categoricamente os cultos afro-brasileiros, ainda pode ser
percebida nos dias atuais, seja por leigos, na figura do cidadao comum, seja por
estudiosos da drea que muitas vezes ndo comungam com uma mesma classificagdo. A
nosso ver, esta indefinicdo pode ser causada pela matriz de valor adotada, onde o cerne
de cada culto pode ndo estar sendo visto como o valor preponderante, ou como Bastide

comenta, que “essas distingdes sao mais tedricas que reais” (BASTIDE, 1973, p.202).

TABELA 3
Prisdes efetuadas pela Policia de Costumes de Sdo Paulo desde o inicio do fichamento até 1944.

Sexo Brancos 5
2 8 g £ g _ g & iz
s 5 E ® = F : £ €&
= § E £ E = & 2 F°
= = 2 A& =
1. Curandeiro 321 233 88 105 64 169 29 9 114
2. Feiticeiro 137 87 50 31 16 47 23 3 64
3. Curandeiro e feiticeiro 17 15 2 3 4 7 3 2 5
4. Curandeiro e charlatido 1 1 _ _ _ _ _ _ 1
5. Curandeiro e baixo-espiritismo 13 9 4 2 8 10 1 _ 2
6. Curandeiro e libidinagem 1 1 _ _ _ _ _ _ 1
7. Curandeiro e cartomante 2 1 1 1 1 2 _ _ _
8. Feiticeiro e cartomante 5 _ 5 2 1 3 _ _ 2
9. Charlatiao 3 3 _ 1 2 3 _ _ _
10. Macumbeiro 5 3 2 _ 1 1 _ 1 3
11. Baixo-espiritismo 50 33 17 11 17 28 14 6 2
12. Baixo-espiritismo e macumba 1 _ 1 _ _ _ 1 _ _
13. Macumbeiro e feiticeiro 1 _ 1 _ _ _ 1 _ _
14. Cartomante e macumbeiro 1 _ 1 _ 1 1 _ _ _
15. Feitigaria, macumba e libidinagem 1 1 _ _ _ _ 1 _ _
Total 559 387 172 156 115 271 73 21 194

Fonte: BASTIDE, 1973, p. 201.

No que se refere a constatacdo de que a maioria das prisdes efetuadas era de
brancos, Bastide (1973) argumenta a existéncia de um curanderismo de origem branca
desde tempos coloniais, mas que o nimero de negros aumenta proporcionalmente
quanto mais se aproxima do que foi definido como macumba. O alto nimero de
estrangeiros detidos também confirma que o imigrante se introduz nas formas
deturpadas da religido negra, como forma de se adaptar ao meio social, trazendo um

pouco de sua cultura folk, sua magia rural e seus remédios caseiros, trazendo sua



40

contribuico étnica para o intrincado sincretismo catélico-fetichista'> que se estabelece
no Brasil.

Para uma melhor visualizacdo dos dados mencionados, no que se refere aos
curandeiros e macumbeiros listados por esta pesquisa na capital paulista, deste o inicio

do fichamento até 1944, reproduzimos o mapa por ele elaborado (FIG. 1).

. Distritos onde existem 1 a 2
i macumbeiros e curandeiros

i macumbeiros e curandeiros

Distritos com mais de §
macumbeiros e curandeiros

Localizacio dos Macumbeiros
e Curandeiros
Canpital

FIGURA 1 - Prisdes efetuadas pela Policia de Costumes de Sdo Paulo
desde o inicio do fichamento até 1944.
Fonte: BASTIDE, 1973, p. 207.

Estudos recentes do antrop6logo Reginaldo Prandi (2005) s3o também
esclarecedores quanto a formacao religiosa da populagao brasileira. Contudo, ele aponta
que hé ainda certa dificuldade de se avaliar com clareza os dados coletados pelo tltimo

Censo. Segundo o autor,

"2 Desenvolveremos mais o assunto do sincretismo religioso brasileiro mais adiante nos apoiando nos
apontamentos do préprio Roger Bastide.
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€ muito comum — mesmo atualmente, quanto a liberdade de escolha religiosa
j4 faz parte da vida brasileira — muitos seguidores das religides afro-
brasileiras ainda se declaram cat6licos, embora sempre exista uma boa parte
que assume seguir a religido afro-brasileira que de fato professa. (PRANDI,

2005, p. 216).

Deste modo, os dados coletados pelo Censo ndo mostram com clareza o real

perfil religioso do brasileiro, podendo ser considerada mesmo, uma estimativa

superficial. Mas mesmo com esta constatacdo, Prandi (2005) aponta que os adeptos das

religides afro-brasileiras tém diminuido recentemente, € que embora possa haver

inimeras razdes para este fato, ele acredita que esta baixa estd associada ao recente

crescimento de algumas religides no contexto do mercado religioso brasileiro, como por

exemplo, os evangélicos (TAB. 4,5,6 ¢ 7).

TABELA 4

Religides declaradas nos censos do Brasil, em 1980, 1991 e 2000

(populagdo residente)

Religiao 1980 1991 2000
Catolica 89,2 83,3 73,7
Evangélica 6,6 9,0 15,4
Espirita 0,7 1,1 1,4
Afro-brasileiras 0,6 0,4 0,3
Outras religides 1,3 1.4 1,8
Sem religido 1,6 4.8 7,4

Total 100% 100% 100%

Fonte: IBGE, Censos demograficos, apud PRANDI, 2005, p. 220.

TABELA 5

As Religides afro-brasileiras nos censos do Brasil, em 1980, 1991 e 2000

(populagdo residente)

Religiao 1980 1991 2000 Incremento %

1980- 1991-

1991 2000

Religides afro-brasil. 678.714-0,57% 648.475-044% 571.329-0,34%  -4,5 -11,9
Candomblé %) 106.957-0,07%  139.328 — 0,08% *) +31,3
Umbanda %) 541.518-0,37%  432.001 — 0,26% *) -20,2
Populagio total do Brasil 119.011.052 146.815.788 169.799.170 +23,4 +15,7

100% 100% 100%

(*) Dado nao disponivel.
Fonte: IBGE, Censos demograficos, apud PRANDI, 2005, p. 223.
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TABELA 6
Cor declarada dos seguidores de varios grupos religiosos (Brasil, 2000)

Religiao Brancos Pretos Pardos Amarelos Total (*)
Catodlica romana 54,5 5,8 38,2 0,4 100%
Evangélicas 52,8 6,4 39,2 0,2 100%
Evangélicas histéricas 61,2 4,9 32,3 0,3 100%
Evangélicas 49,3 7,0 42,3 0,2 100%
pentecostais 75,6 4,6 18,5 0,5 100%
Espirita 50,4 18,2 29,8 0,3 100%
Afro-brasileiras 37,4 22,8 37,6 0,3 100%
Candomblé 54,5 16,7 27,3 0,3 100%
Umbanda 44,5 9,3 44,0 0,6 100%
Sem religido

Total para o Brasil 53,7 6,2 38,5 0,4 100%

Fonte: IBGE, Censos demograficos, apud PRANDI, 2005, p. 225.

TABELA 7
Meédia dos anos de estudos em diferentes grupos religiosos. Brasil, 1991 e 2000 P

Religiao 1991 2000

Catolica romana 4,6 5,8
Evangélicas 4,7 5,8
Evangélicas histéricas 5,8 6,9
Evangélicas pentecostais 4,0 5,3
Espirita 8,3 9,6
Afro-brasileiras 6,3 7,4
Candomblé *) 7,5
Umbanda *) 7,3
Sem religido 5,1 5,7

Total para o Brasil 4,7 5,9

(*) Dado nao disponivel.
Fonte: IBGE, Censos demograficos, apud PRANDI, 2005, p. 227.

1.1.2 Trés museus, trés posturas

Os primeiros bens moveis brasileiros tombados pertenciam a Policia Civil do
Estado do Rio de Janeiro, que segundo a lei vigente da época no artigo 157 da lei penal
impunha uma forte repressdo ao que era classificado "o espiritismo, a magia e seus
sortilégios,...". A cole¢do € constituida por objetos de cultos afro-brasileiros apreendidos
pela policia no inicio do século XX, a qual mais tarde, foi reconhecido o valor
etnografico desse patrimonio, sendo anexada ao museu e preservado até 1938, quando o
Delegado Silvio Terra requereu ao IPHAN o seu tombamento definitivo. O acervo foi
registrado no Livro Arqueoldgico, Etnografico e Paisagistico, Inscricao: 001, no dia

cinco de maio de 1938, no Processo 0035-T-38.
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Atualmente o acervo se encontra inacessivel por estarem sendo preparadas
instalagdes mais compativeis a0 museu na nova sede da policia no prédio historico da
Rua da Relagdo, transferido para o local em 1999. O Museu de Magia Negra, como &
chamado, foi criado em 1912 e possui, ao lado deste do acervo afro-brasileiro, vasto
material referente a atuacdo da policia em diversas dreas como a Policia Técnica,
Medicina Legal, Policia Politica e policia ostensiva uniformizada, onde encontramos,
segundo informacdes da policia, objetos apreendidos entre 1939 e 1945, “como
calcados infantis com desenho da cruz sudstica, bandeira e flamulas nazistas, material
de propaganda do Partido Comunista e do Movimento Integralista e o mobilidrio
original do gabinete do Chefe de Policia, datado de 1910.”** Além de uma colecdo de
armas de diversas épocas e objetos relativos a falsificacdes e toxicologia, e pecas que
contam a Histéria da Policia Civil do Rio de Janeiro. Pelo que se configura o acervo
deste museu fica claro o estigma de inferioridade e marginalizagdo de que a cultura
afro-brasileira era alvo (FIG. 02, 03 e 04 — ndo se encontram disponiveis fotos
referentes ao acervo das religides afro-brasileiras). Mas hoje parece haver um esforco
para comecar a mudar esta mentalidade, tendo sido por exemplo, nesse sentido,
preparada uma cartilha “fruto dos encontros da Policia Civil do Rio de Janeiro com
liderancgas religiosas, no ano passado, que teve com objetivo tragcar projetos e agdes
visando sensibilizar os agentes a compreenderem melhor a diversidade religiosa,
aprimoramento nas delegacias ao atendimento a populacio do Estado do Rio” ™.
Contudo, seria relevante nos perguntar se os referidos objetos de cultos afro-brasileiros, tidos

como os primeiros bens moveis tombados no Brasil, ainda hoje, se enquadram nesta

exposicao de carater tao claramente repreensivo?

" POLICIA CIVIL DO ESTADO DO RIO DE JANEIRO. Museu. [200-]. Disponivel em:
<www.policiacivil.rj.gov.br>. Acesso em: 31 jul. 2008.
" Ibdem. Acesso em: 20 jan. 2009.
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FIGURA 2 - Peca do acervo da Policia Civil do Rio de Janeiro: cartomancia.
Fonte: POLICIA CIVIL DO ESTADO DO RIO DE JANEIRO, [200-].

FIGURA 3 - Peca do acervo da Policia Civil do Rio de Janeiro: sapatos infantis com emblemas nazistas.
Fonte: POLICIA CIVIL DO ESTADO DO RIO DE JANEIRO, [200-].
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FIGURA 4. - Peca do acervo da Policia Civil do Rio de Janeiro:
Soco inglés 3 em 1 (soco inglés, revolver e faca).
Fonte: POLICIA CIVIL DO ESTADO DO RIO DE JANEIRO, [200-].

Encontramos muitos estudos que se debrucaram sobre a histdria da repressdao
dos cultos afro-brasileiros'’. Do ponto onde estas culturas eram vistas como “caso de
policia”, fase que estendeu por um longo periodo, aos poucos foi ocorrendo uma
mudanca de postura numa tentativa de contemporizar a repressdo policial declarada,

1 2 . , . .
16 Quando, porém, a industria do turismo

para um controle do tipo “medicalizador
comega a ganhar peso na década de 1950, a cultura afro-brasileira passa a ser vista
como um meio de se obter lucro, sendo vista puramente como folclore e ainda com forte
estigma de inferioridade, ou de no maximo, uma cultura exética. S a partir da década
de 1980 € que se comeca a efetivar o reconhecimento histérico da cultura afro-brasileira
e de outras minorias étnicas nacionais, mas esta valorizagdo deste importante patrimonio

ndo se deu sem conflitos, e ainda hoje, € pauta de acalorados debates nas esferas das

iniciativas patrimoniais em todo o pais.

"> A este respeito ver também as obras de Dério de Bittencourt, A liberdade religiosa no Brasil: a
macumba e o batuque em face da lei. : O Negro no Brasil, 2° Congresso Afro-Brasileiro, Civilizagdo
Brasileira (1940); Beatriz Go6is Dantas, De feiticeiros a comunistas, Dédalo, 23 (1984); Jodo José Reis e
Eduardo Silva, Negociagdo e conflito: a resisténcia negra no Brasil escravista, Companhia das Letras
(2005).

' Ver a obra de Gilberto Freire, Nina Rodrigues recordado por um discipulo, Bahia e baianos, Fundagio
das Artes (1990); e de Ordep Serra, Sobre Psiquiatria, Candomblé e Museus, Caderno CRH, v. 19, n. 47
(2006).
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Apenas para efeito de comparagdo, podemos tomar dois outros museus, ja
montados nas ‘ultimas décadas, que também se debrucam sobre o universo da cultura
afro-brasileira: o Museu Afro-Brasileiro - MAFRO, em Salvador € o Museu Afro Brasil
de Sao Paulo, implantado em 2004 em Sao Paulo.

O primeiro deles, 0o MAFRO, Museu Afro-Brasileiro, € um dos poucos no pais a
tratarem exclusivamente da cultura afro-brasileira (FIG. 5). Foi criado em 1982, através
de convénio firmado entre os Ministérios das Relacdes Exteriores e da Educacgdo e
Cultura, o Governo da Bahia, a Prefeitura da Cidade do Salvador e a Universidade
Federal da Bahia - UFBA, a partir do Programa de Cooperagao cultural entre o Brasil e
paises da Africa e de estudos realizados sobre a cultura afro-brasileira. Em 1997, o
museu foi totalmente reestruturado, sua museografia foi atualizada priorizando uma

abordagem conceitual mais atualizada.

Seu acervo é composto de pegas da cultura material de origem ou inspiracido
africana, representativas da vida cotidiana, dos processos tecnolégicos, do
sistema de crencas, das manifestacdes artisticas e da tradicdo oral na Africa
tradicional. Sdo esculturas, madscaras, tecidos, cerdmicas, adornos,
instrumentos musicais, jogos e tapegarias, provenientes do continente
africano, adquiridos na década de 70, pelo Ministério das Relagdes
Exteriores, ou através de doacdes das diversas embaixadas dos paises da
Africa. Ha, por outro lado, objetos de origem brasileira, relacionados a
religido afro-brasileira na Bahia, suas divindades e sacerdotes. Sdo os
atributos iconograficos e os adornos dos principais orixds e roupas de maes e
pais de santo de alguns terreiros de Salvador. Merece destaque especial o
conjunto de talhas em cedro, do artista plastico Carybé, com dimensdes
monumentais (2 e 3 metros de altura) retratando 27 orixds e que constitui

.. ~ [ 17
uma das mais importantes obras da arte contemporanea brasileira.

O Centro de Estudos Afro-Orientais - CEAQO, 6rgao suplementar da Faculdade
de Filosofia e Ciéncias Humanas da UFBA, exerce importante papel nas atividades
deste museu, onde é o organismo responsavel. O Governo da Bahia, juntamente com a
Universidade Federal da Bahia, a Fundacdo Palmares, dentre outros o6rgdos nao
governamentais que visam a protecdo das minorias étnicas em nosso pais, tem
conseguido, neste estado importantes avangos que visam resgatar a cultura afro-

brasileira.

17 CEAO - UFBA. Museu Afro-brasileiro. [200-]. Disponivel em:
<http://www.ceao.ufba.br/mafro/welcome.htm>. Acesso em: 12 jan. 2008.
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FIGURA 5 - Pecas do acervo do MAFRO - Museu Afro-brasileiro: painéis em madeira de cedro, com
trabalhos de entalhe e incrustacdes de materiais diversos do artista Carybé.
Fonte: CEAO — UFBA, [200-].
Nota: Num total de 27 os painéis representam os orixds do Candomblé da Bahia, cada qual com suas
armas e animal litirgico. Foram confeccionadas, para atender a uma encomenda do antigo Banco da
Bahia S/A, atual Banco BBM S/A, que os instalou em sua agéncia da Avenida Sete de Setembro, no ano
de 1968, mas que por ocasido da inauguracdo deste Museu, em 1982, passaram a compor a sua exposicao.
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Um outro museu que gostariamos de destacar, pelo seu cardter mais avangado no
que diz respeito a visao patrimonial, na abrangéncia e na proximidade que instaura junto
a populacdo, é o Museu Afro Brasil de Sdo Paulo, implantado em 2004 com os recursos
de patrocinio da Petrobrés, através dos incentivos da Lei Rouanet, do Ministério da
Cultura — MinC. A gestdo do projeto foi de responsabilidade do Instituto Florestan
Fernandes, através de termo de colaboracdo com a Secretaria Municipal de Cultura,
institui¢do esta administrada pela Associacdo Museu Afro Brasil, qualificada como
Organizagdo da Sociedade Civil de Interesse Publico e tem o apoio, através de Termo
de Parceria, da Secretaria Municipal de Cultura de Sao Paulo e da Divisdo de
Iconografia e Museus — DIM / DPH.

O que aparentemente poderia ser um paradoxo, um museu de motivos negros em
uma cidade de declarada ascendéncia bandeirante, acabou por se constituir no mais bem
sucedido exemplo de museus afro-brasileiros nacionais. Sdo Paulo como metrpole
brasileira, ndo foge a regra, ¢ um exemplo claro do retrato do povo brasileiro marcado
pela mistura de ragas e etnias, por isso “Sao Paulo é uma cidade-sintese, que resume em
si toda a riqueza da diversidade étnica e cultural de nosso pais, e que, por sua condi¢ao
cosmopolita, ndo a isola da realidade do mundo globalizado em que vivemos”. B0 que
nos chama a aten¢do neste museu € a postura assumida frente ao que seria a identidade
brasileira, como amdlgama das mais diversas culturas, como diz Emanuel Aratjo, seu

curador:

Sendo um museu brasileiro, o Museu Afro Brasil ndo pode deixar de ser
também um museu da didspora africana, pois a presenca do negro, no Brasil
e nas Américas, € indissocidvel da experiéncia de desenraizamento de
milhdes de seres humanos arrancados aos seus lugares de origem gragas a
institui¢do da escraviddo. E a escraviddo que, na didspora, forca o contato e o
intercdmbio entre membros de diferentes nagdes africanas e produz as mais
diversas formas de assimilac@o entre suas culturas e as de seus senhores, bem
como de resisténcia a dominacdo que estas lhes impdem. O Museu Afro
Brasil ¢ um museu da didspora e, como tal, devera registrar ndo s6 o que de
africano ainda existe entre nés, mas o que foi aqui apreendido, caldeado e
transformado pelas mdos e pela alma do negro, a miscigenacdo e a
mesticagem que contribuiram para a originalidade de nossa brasilidade. O
Museu Afro Brasil serd, assim, um museu histérico que fale das origens, mas
também registre as lutas que prosseguem ainda hoje. Um centro de referéncia
da memoria negra, que reverencie a tradicdo que os mais velhos
dolorosamente souberam guardar, mas faca reconhecer os negros ilustres, na

vida publica, nas ci€ncias, nas letras e nas artes, no campo erudito ou popular.

"8 MUSEU AFRO BRASIL. Acervo. [200-]. Disponivel em: <http://www.museuafrobrasil.com.br/index_01.asp>.
Acesso em: 20 jan. 2008.
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Um museu etnografico que exponha com rigor e poesia ritos e costumes que
traduzem outras visdes de mundo e da histéria, festas que evidenciam o
encontro e a fusdo de culturas africanas e luso-afro-amerindias para formar a
cultura mestica do Novo Mundo, mas que também registre a dindmica da
cultura negra na didspora hoje. Um museu de arte, passada e presente, que
reconhega o valor da recriacdo popular da tradicdo e reafirme enquanto negro
o talento de formacdo erudita, nas artes pldsticas e nas artes cénicas, na

P 19
musica COmo na danga

Seu acervo inicial, cedido em regime de comodato a Secretaria de Cultura do
Municipio de Sdo Paulo, contém 1100 obras, que fazem parte do acervo pessoal do artista
plastico, curador e diretor de museus Emanoel Aradjo, que durante mais de 20 anos,
reuniu uma importante cole¢cdo de mais de 5000 obras, entre pinturas, esculturas,
gravuras, fotografias, livros, videos e documentos, de artistas e autores brasileiros e
estrangeiros, relacionados com ao tema.

Hoje, Emanoel Aradjo atua como curador-chefe do Museu Afro Brasil que
possui mais de 3.000 obras catalogadas. Ele ampliou o nimero de obras de sua colec¢ao
cedidas em comodato, e acrescentou outras, através de doagdes e aquisicdes (FIG. 6 a
9). Diferentemente do museu MAFRO em Salvador, que prioriza a linha de
descendéncia puramente africana, destacamos a presenca de vdrias pecas religiosas de
fundo sincrético tipicas das religides afro-brasileiras mais recentes, como as vdrias

linhas da Umbanda, o Maracatu, e as tradi¢cdes catdlicas populares.

' MUSEU AFRO BRASIL. Acervo. [200-]. Disponivel em: <http://www.museuafrobrasil.com.br/index_01.asp>.
Acesso em: 20 jan. 2008.



FIGURA 6 - Peca do acervo do Museu Afro Brasil: Cosme Damido.
Fonte: MUSEU AFRO BRASIL, [200-].

FIGURA 7 - Peca do acervo do Museu Afro Brasil: Sao Jorge.
Fonte: MUSEU AFRO BRASIL, [200-].
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FIGURA 8 - Peca do acervo Sagrado e Profano do Museu Afro Brasil:
Guerreiro de langa Maracatu Rural, Pernambuco.
Fonte: MUSEU AFRO BRASIL, [200-].

FIGURA 9 - Peca do acervo Sagrado e Profano do Museu Afro Brasil:
Detalhe de Cruzeiro Monumental do Martirolégio de Cristo.
Fonte: MUSEU AFRO BRASIL, [200-].
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A histéria oral também € abordada neste museu como forma de ‘“registrar,
documentar, preservar e divulgar relatos e histérias de vida, seja de comunidades negras
brasileiras, como os quilombos, ou de personalidades negras importantes, na vida e na
histéria dos grupos afro-brasileiros, sdo as tarefas que o Nucleo de Histéria Oral do
Museu Afro Brasil tem como desafio desenvolver.”?’ Esta iniciativa constata a visdo
aberta que o museu tem diante do patrimOnio que se revela através de seus valores

materiais, mas também, dos imateriais e intangiveis (FIG. 10 e 11).

FIGURA 10 - Museu Afro Brasil: Nicleo de Histéria Oral. Encontro dos Quilombolas, 2005.
Fonte: MUSEU AFRO BRASIL, [200-].

FIGURA 11 - Museu Afro Brasil: Educador com alunos em visita orientada.
Fonte: MUSEU AFRO BRASIL, [200-].

* MUSEU AFRO BRASIL. Acervo. [200-]. Disponivel em: <http://www.museuafrobrasil.com.br/index_01.asp>.
Acesso em: 20 jan. 2008.
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Vistos estes exemplos vemos que o didlogo entre culturas se dd em um longo
processo de avancos e retrocessos de todas as partes envolvidas. Um trabalho continuo
de resgate e valorizacdo ¢ indispensdvel para a consolidacdo da auto-imagem de um
cidaddo de postura madura, consciente dos direitos e deveres de uma comunidade afro-

descendente, que, vias de fato, todos fazemos parte.

1.1.3 Os primeiros tombamentos

Apesar de o Brasil ter sido o primeiro na América Latina a institucionalizar a prote¢ao
aos bens culturais, movimento iniciado em 1937, somente em 1984, ocorreram os primeiros
tombamentos representativos da cultura afro-brasileira: o terreiro da Casa Branca (FIG. 12 e
13), em Salvador - Bahia, e a Serra da Barriga, em Unido dos Palmares — Alagoas. Estes
tombamentos sdo considerados marcos da politica de preservacdo brasileira, sobretudo o

primeiro, que provocou grande polémica.

FIGURA 12 - Vista parcial da Praca de Oxum do terreiro da Casa Branca.
Fonte: CASA VIA MAGIA, [200-].
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FIGURA 13 - "Coroa de Xangd" do Terreiro da Casa Branca, em Salvador.
Fonte: TERRA MAGAZINE, [2008].

Parte importante desta histéria foi se delineando com a evolucdo das politicas publicas
patrimoniais adotadas no Brasil, como descreve Ordep Serra *', antropélogo, professor
doutor do Departamento de Antropologia da Universidade Federal da Bahia e Oga da
Casa Branca. Ele aponta como marco fundamental que deflagra uma nova etapa nas politicas
publicas de protecdo do Brasil, a criacdo da Fundacdo Nacional Pr6-Memoria - FNPM, que
deu inicio as suas atividades em 1981, sob a presidéncia de Alofsio Magalhaes, nomeado
também diretor do IPHAN desde 1979 e titular da Secretaria da Cultura do Ministério da
Educacdo - MEC, naquela época (SERRA, 2005, p.171). As iniciativas patrimoniais de
Magalhdes com relacdo ao povo-de-santo foram vitais para o inicio do reconhecimento destas
culturas. Esta articulagdo comecou a ser delineada ainda em 1975, quando Magalhaes
coordenou o Centro Nacional de Referéncia Cultural - CNRC, sendo este dltimo o precursor
da FNPM. No mesmo ano de sua fundacio, a FNPM, a Prefeitura Municipal do Salvador e
a Fundacdo Cultural do Estado da Bahia, realizaram parceria para a realizacdo de um
projeto que pretendia identificar e mapear os principais sitios € monumentos religiosos

negros da Bahia, que,

2’1 SERRA, Ordep. Monumentos negros: uma experiéncia. Bahia: Universidade Federal da Bahia, Afro-
Asia, n. 033, p. 169-205, p. 2005.
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Segundo a perspectiva adotada no documento inicial do referido projeto,
além de representarem centros religiosos, os terreiros vém a ser uma forma de
assentamento de populacdes pobres, negras ou negro-mestigas, tanto em
Salvador como em outras urbes brasileiras: assentamentos com um arranjo
especifico, com um tipo de manejo caracteristico de seu espaco, de seu
entorno. Sublinhou-se no referido texto o imperativo de levar em
consideracdo esse tipo especial de assentamento no planejamento urbano da
metrépole baiana. Insistiu-se também na categorizacio dos sitios em apreco
como bens de cultura dignos de preservacido. (SERRA, 2005, p. 171).

Pela Fundac@o Nacional Pro-Memoria foi desenvolvido também o Projeto Etnias e
Sociedade Nacional, coordenado pelo antropdlogo Olympio Serra, inicialmente voltado para
a valorizagdo e resgate da cultura indigena, mas que posteriormente também comega a
realizar importantes iniciativas com relacdo a cultura afro-brasileira. Em 1980, as iniciativas
deste projeto, além de importante mobilizacdo de liderancas negras de respaldo nacional,
foram responsaveis pela realizacdo da histérica reuniao em Unido dos Palmares, Alagoas.
Desta iniciativa originou o Memorial Zumbi, que sob a presidéncia de Serra, reuniu
importantes representantes de diversas organizagdes anti-racistas, lideres da comunidade
negra, grupos envolvidos com a luta pelos direitos humanos, e vérias pessoas engajadas na
protecao da cultura negra. Desde a promulgacdo do memorial, todos os anos no dia 20 de
novembro, sao realizadas peregrinagdes civicas a Palmares, onde entdo se consagrou este dia
como o Dia Nacional da Consciéncia Negra. Em 1981 foram feitos rituais em homenagem a
Zumbi em Palmares, com a participagdo de Antdnio Angelo Pereira, presidente da Sociedade
Sao Jorge do Engenho Velho, vinculada ao Terreiro da Casa Branca e recentemente integrado
ao Conselho do Memorial Zumbi, e da Ialorixa mae Hilda, do Terreiro 1/é Axé Jitolu,

Segundo Serra, Olympio Serra ainda serviu de inspiracdo para que ele e o arquiteto
Orlando Ribeiro de Oliveira implementasse o importante Projeto de Mapeamento de Sitios e
Monumentos Religiosos Negros da Bahia - MAMNBA, realizado em 1981 por convénio
entre a FNPM, a Prefeitura Municipal de Salvador e a Fundagao Cultural do Estado da Bahia.
Os idealizadores deste projeto propunham o resgate e a valorizagdo do patrimdnio afro-
brasileiro através de levantamentos e pela adocdo de medidas concretas de protecao, € como o
proprio Ordep Serra aponta que ‘“em Salvador, como em todo o Brasil, apenas os
monumentos relacionados com a histdria dos setores dominantes vinham merecendo atencao,
enquanto muitas vezes se reduziam ao mero registro folcldrico as referéncias comuns a

memoria do negro e de outras etnias dominadas”’(SERRA, 2005, p.174). Além de outras
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importantes iniciativas, o MAMNBA desenvolveu um aprofundado estudo sobre o
conjunto monumental do Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho, o IIé Axé lya
Nasso Ok4, que se mostrou vital para o posterior tombamento do terreiro pelo IPHAN,

devido ao sistemadtico levantamento realizado e a mobilizac¢ao da sociedade envolvida.

Iniciou-se por uma andlise de levantamentos anteriores, feitos em diferentes
épocas, da distribuicdo dos centros de culto afro-brasileiro na cidade do
Salvador, passando a um estudo sincrénico da mesma, com base na relacio
dos terreiros afiliados a Federacdo Baiana dos Cultos Afro-Brasileiros
(FEBACAB) e em dados complementares colhidos em campo. Estudou-se
essa distribuicdo levando em conta o recorte analitico do complexo urbano de
Salvador em wunidades espaciais definidas segundo o Plano de
Desenvolvimento Urbano de Salvador (PLANDURB); foi considerada ainda
a categorizacdo dos centros em apreco de acordo com o indicativo das
“nagdes” em que o proprio povo-de-santo os classifica. Em seguida, a equipe
do Projeto MAMNBA empreendeu dois estudos de caso sobre importantes
conjuntos que se achavam em situacdo critica no momento. Um desses
estudos resultou no primeiro plano sistemdtico de preservacdo do Parque de
Sao Bartolomeu, trabalho que ndo chegou a ser executado, mas até hoje é
considerado uma referéncia importante pelos técnicos e grupos empenhados
na defesa da reserva. O outro estudo teve como objeto o conjunto
monumental do I1é Axé Iyd Nassé Okd. (SERRA, 2005, p. 174).

Na ocasido do estudo empreendido pelo MAMNBA, Serra (2005) declara que o
Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho passava por sérias dificuldades. O terreno
em que ele estava localizado constava como proprietirio o nome de Hermdgenes
Principe de Oliveira, que cobrava dos dirigentes do terreiro arrendamento de seu uso.
As autoridades do Terreiro defendem que o ilé foi fundado a quase dois séculos, mas
alguns membros dizem ter mais de 350 anos, como anuncia matéria publicada em

21/06/1993 no jornal Correio da Bahia:

Terreiro com mais de 350 anos

Conta-se que o Il€ Iyd Nassd Ok4 funcionou, durante certo tempo, escondido
debaixo da terra, num terreiro subterraneo no qual se entrava por um buraco
na arvore. H4 quem garanta que este candomblé bate ha mais de 350 anos e
que sua origem estd atrelada aos primordios da escraviddo. Histéria e lenda
misturam-se aqui, mas o certo é que o Terreiro da Casa Branca é o mais
antigo do Brasil, e talvez da América Latina. (SERRA, 2005, p. 187).

Mas se a lei assim rezava, o proprietdrio legal do terreno vendia e arrendava lotes da

area original do Terreiro a pessoas que nao faziam parte daquele culto, chegando ao ponto de
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um posto de gasolina ser instalado em plena Praca de Oxum, logo na entrada do Terreiro Casa

Branca. A esta altura a comunidade se mobilizou tentando acordos:

A Direcdo da associacgdo civil que representa esse grupo de culto, chamada, a
época, Sociedade Beneficente e Recreativa Sao Jorge do Engenho Velho, fez
apelos, tentou acordos. Os advogados José Borba Pedreira Lapa e Moutinho
Dourado procuraram defender os direitos do candomblé. Mas com o arremate
da urbanizacdo da Vasco da Gama, a progressiva valorizagdo das terras fez
crescer o interesse na exploracdo comercial da drea e as pressdes sobre o
povo-de-santo da afamada Casa se tornaram cada vez maiores. Em 1981, ja
era claro que os planos do proprietirio implicavam em irremedidvel
mutilacio do terreiro: envolviam a implantagdo de edificios
multirresidenciais na area. (SERRA, 2005, p. 175).

Foi neste ponto que o projeto MAMNBA foi crucial para dar novo folego ao povo-de-
santo do Terreiro. Iniciou-se uma decisiva luta de resisténcia, comenta Serra, que se via

limitada pelos transmites legais e pela urgéncia de se resguardar o terreno do Terreiro:

Estudou-se a possibilidade de enquadrar o caso do I1é Axé Iy4d Nass6 Oka no
artigo 550 do Cdédigo Civil vigente (recorrendo, pois, ao instituto da
usucapido), mas o fato de até muito pouco tempo antes a comunidade ter
continuado a pagar o arrendamento cobrado era um O&bice decisivo.][...]
Decidiu-se logo buscar uma outra solucdo e reclamar, a0 mesmo tempo, a
isencdo do Imposto Predial e Territorial Urbano incidente sobre o Il€é Axé,
um templo religioso. No entanto, havia problemas também neste particular,
como ponderou um dos diretores da sociedade, o advogado Azylton Silvany,
na mesma reunido. O artigo 81 do Cédigo Tributdrio do Municipio faculta a
isen¢do de pessoas juridicas sem fins lucrativos, e também a de templos
religiosos; ora, o I1é¢ Axé é, sem duvida, um templo, e a Lei Municipal n°® 759,
de 12 de setembro de 1956, reconhecera a Sociedade Beneficente e
Recreativa Sdo Jorge do Engenho Velho como de utilidade publica; mas
dava-se que o registro do terreno do 1€ Axé Iyd Nass6 Oka na Prefeitura
Municipal de Salvador estava feito em nome de Antonia Maria dos Anjos,
uma venerdvel sacerdotisa da Casa, ja desde muito falecida. Por outra parte, a
lei municipal sé facultava a transferéncia de registros mediante a
apresentacdo de titulo de posse perfeitamente legalizado... Um impasse
parecia bem caracterizado: o advogado Silvany declarou néo ver solugdo para
o problema. Depositou suas esperangas em novos entendimentos que o
presidente Antonio Agnelo Pereira deveria buscar com o Sr. Hermégenes
Principe de Oliveira. Mas o elemaxd ja nada esperava de tal negociag@o.
(SERRA, 2005, p. 176).

A equipe do MAMNBA, coordenada por Serra, orientou que se pensasse em uma
outra alternativa, que acabou por resultar no Decreto Municipal n°® 6.634 de 04/08/1982,
publicado em 08/08/1982, onde a Prefeitura Municipal de Salvador declara o sitio do
candomblé da Casa Branca tombado para a preservacdo de sua memoria histérica e

cultural, como “4rea de preservacdo simples” do municipio. Desta forma entra em jogo
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a esfera politica, onde o municipio assume importante papel como mediador de

interesses conflitantes.

Em 7 de agosto de 1983, o prefeito Renan Baleeiro visitou o famoso terreiro
e anunciou aos presentes este “tombamento municipal”’. Embora a Prefeitura
soteropolitana de fato ndo contasse com um livro de tombo de monumentos,
nem com leis de preservagdo de patrimdnio cultural, o ato teve eficdcia
politica: colocou o municipio como parte interessada na questdo e serviu para
deter a ameaca imediata. Na oportunidade dessa visita, o presidente Antonio
Agnelo Pereira fez entrega ao prefeito de um memorial pedindo a
desapropriacdo do terreno da Casa Branca e sua doacdo a Sociedade
Beneficente e Recreativa Sao Jorge do Engenho Velho. (SERRA, 2005, p.
176).

Outro aspecto decisivo na histéria deste tombamento, foi a grande mobilizacao
nacional alcangada, onde a comunidade do Terreiro Casa Branca se uniu a liderangas de
outros Terreiros, ONGs, intelectuais, artistas, varios grupos organizados da comunidade
negra e de outras minorias étnicas, e o cidaddao comum que via ali um pouco da sua
histéria. A repercuss@o na imprensa também foi grande e conquistou grande apoio da

comunidade. Chegou a ser encaminhado ao Prefeito de Salvador um abaixo-assinado,

[...] subscrito por pessoas de destaque da Bahia: autoridades religiosas como
as ialorixds mae Stella de Oxdssi e mae Menininha do Gantois, mais o abade
Dom Timéteo Amoroso Anasticio; intelectuais como Jorge Amado, Hector
Bernabd Carybé, José Carlos Capinan, Pierre Verger, Pedro Agostinho da
Silva, José Borba Pedreira Lapa, Romulo Almeida, Eduardo Almeida e
muitos outros, que pediam providéncias para a preservacdo do templo
ameacado. As mais variadas manifestacdes neste sentido alcancavam as
autoridades. De todo o pafs, dezenas de telegramas chegavam diariamente ao
prefeito de Salvador, com a mesma solicitacdo. O Memorial Zumbi
mobilizou os movimentos e entidades negras, além de varias ONGs
empenhadas na defesa dos direitos humanos. Também o IPHAN e a
Secretaria da Cultura do Ministério da Educacdo eram instados a intervir.
(SERRA, 2005, p. 178).

Foi notével o envolvimento da sociedade brasileira de modo geral. Podemos mesmo
dizer, que o que iria instaurar a Constituicdo Federal de 1988 cinco anos mais tarde, no que
diz respeito a participacdo da comunidade no processo decisivos do patrimonio, ja estava
sendo ali efetivada de forma nunca antes vista.

Em 1983, como comenta Serra, depois de uma profunda discussao do assunto com a
comunidade, encaminhou-se ao IPHAN o pedido da Sociedade Sao Jorge do Engenho
Velho de tombamento do conjunto monumental do IIé Axé Iya Nassd6 Ok4d como

patrimOnio histérico do Brasil. Apesar do atual diretor do [IPHAN, Marcus Vinicius
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Vilaga, ser favordvel ao tombamento, houve inimeras dificuldades. No mesmo ano o
Presidente da Sociedade Sao Jorge do Engenho Velho, o coordenador do Projeto
MAMNBA e o coordenador-geral do Projeto Etnias foram chamados pelo IPHAN a
uma reunido na sede da Casa da Cultura, no Rio de Janeiro. Tratava-se, como se pode
perceber, de um fato novo na histéria do patrimonio brasileiro. E uma vez que os
tombamentos realizados pelo IPHAN até entdo, tinham um perfil bem diferente daquele,
o proprio instrumento do tombo parecia ndo se enquadrar muito bem naquele caso.
Como vimos, até entdo, o tombamento havia sido realizado para proteger bens de
explicito valor material e o que se via ali, apesar da inegédvel urgéncia de se preservar o
aparato fisico que possibilita o culto, era uma realidade que os técnicos ndo valoravam,
sobretudo por se tratar, na verdade, de valores materiais que encobriam valores

imateriais e intangiveis.

A idéia de tombar um candomblé os incomodava muito. Era, a seus olhos,
inteiramente absurda. Negavam estes técnicos que o I1é Axé Iya Nassd Oka
tivesse importincia histérica e sublinhavam a pobreza de suas edificacdes,
“sem valor arquitetonico”. Alegavam também que o culto do candomblé é
muito dindmico e mutdvel, de modo que o instituto do tombamento ndo
poderia ser aplicado a seus monumentos sem desmoralizar-se. Apontavam
ainda como um grave ébice a adocdo da medida solicitada o fato de que o
terreno desse ilé axé ndo pertencia a comunidade interessada no tombamento,
embora ela ocupasse o sitio desde muito tempo. Em dltimo caso, admitiam
esses técnicos apenas a inscri¢do do Terreiro da Casa Branca do Engenho
Velho no Livro de Tombo Etnogriafico. A oposicdo era forte... O
reconhecimento do valor histérico do terreiro parecia muito dificil. (SERRA,
2005, p. 180).

Desta forma, estaria contornado o principal obsticulo para o tombamento colocado
pelo IPHAN, que alegava que o Terreiro era propriedade de um terceiro e que este ndo tinha
interesse no tombamento. A promessa proferida pelo Prefeito de Salvador, comenta Serra,
acabou sendo encaminhada ao presidente do Conselho em forma de um bilhete assinado no
qual ele assumia o compromisso de desapropriar o terreno onde se situa o Terreiro Casa
Branca e doé-lo a Sociedade Sao Jorge do Engenho Velho. Marcus Vinicios Vilaca, que
segundo Serra estava profundamente empenhado em efetivar o tombamento, leu essa
mensagem e logo depois iniciou-se a votacdo, onde seu voto de Minerva decidiu pelo
tombo com apenas um voto de diferenca. O Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho
se encontra registrado no Processo n° 1.067-T-82, Inscricdo n°® 93, Livro Arqueoldgico,

Etnografico e Paisagistico, fl. 43, e Inscricdo n® 504, Livro Histérico, fl. 92. Data: 14.



60

VIIIL. 1986. Este tombamento teve lugar em maio de 1984 e foi homologado em 27 de
junho de 1986 pelo entdo ministro da Cultura, Celso Monteiro Furtado, nos termos da
Lei n°® 6.292, de 15/12/1975, e para os efeitos do Decreto-Lei n® 25, de 30/11/1937.
Com certeza ali se inaugurava uma nova fase para politicas patrimoniais no Brasil.

Passados vinte anos do tombamento, Gilberto Velho, relator daquela se¢cdo comenta,

Havia um grupo de atores bem definido com opinides e mesmo interesses nao
s6 diferenciados, mas antagdnicos em torno de uma temdtica que se revelava
emblemdtica para a prépria discussio da identidade nacional.
Independentemente de aspectos técnicos e legais, o que estava em jogo era,
de fato, a simbologia associada ao Estado em suas relagdes com a sociedade
civil. Tratava-se de se decidir o que poderia ser valorizado e consagrado
através da politica de tombamento. Reconhecendo a valida preocupagdo de
conselheiros com a justa implementagdo da figura do tombamento, hoje é
impossivel negar que, com maior ou menor consciéncia, estava em discussio
a propria identidade da nacdo brasileira. A rdpida passagem do Cardeal
Primaz na histérica reunido ndo disfarcava que os setores mais conservadores
do catolicismo baiano e, mesmo nacional, viam com maus olhos a

valorizagdo dos cultos afro-brasileiros. (VELHO, 2006, p. 240).
A comunidade comecava perceber que o instrumento do tombamento poderia ser
usado como um importante instrumento de afirmacdo social e cultural. Embora desde o
inicio da formagdo do SPHAN, em 1938, tenha sido deixado claro que qualquer pessoa
poderia entrar com um pedido de tombamento, na prética essa iniciativa partia quase
sempre dos especialistas da instituicdo e privilegiava bens representativos da elite
dominante, ligados quase sempre ao Clero e ao Estado. Foi preciso uma grande
mobilizacdo da comunidade negra, de politicos, de intelectuais e da imprensa para
conseguir ser aprovado estes tombamentos, pois eles representavam uma ruptura com 0s
antigos padrdes valorativos e colocava em cheque a prépria nocdo de nacionalidade
cultural. Sobretudo o caso do Terreiro da Casa Branca gerou uma discussdo acalorada
sobre sua inscricdo devido ao seu valor histérico e ndo sé etnografico. O que se
questionava, na verdade, era se o Terreiro, representante da cultura afro-brasileira,
poderia ser considerado como bem integrante da histéria do Brasil, e contribuinte ativo
e reconhecido da conformacdo da sociedade brasileira. Era como se questionassem se
aquele tradicional retrato sob o mével da sala de jantar, antigo, desbotado e palido, no
qual alguns brasileiros reconheciam sua histéria, na verdade tivesse sido privado de

demonstrar suas outras cores, como a negra, a amarela, ou a vermelha. O tombamento
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feito apenas por seu valor etnogrifico, nega a comunidade afro-descendente e as tantas
outras, o direito a participacdo da histdria de sua nagao.

A maior participacdo da sociedade nos pedidos de tombamento, reivindicando o
reconhecimento de bens até entdo ignorados pelos especialistas do patrimonio,
demonstra o cardter limitado e elitista que o patrimdnio nacional até entdo assumia.
Tratava-se do que os técnicos comecavam a definir como “patrimdnio cultural nao-
consagrado”, como aqueles bens que, ndo fazendo parte do patrimdnio histérico e
artistico nacional, at¢é o momento, seriam considerados somente pelo seu valor
etnografico. “Valorizar tudo bem, mas dai para dar a mesma importancia histérica? Isto
j4 era demais!” Estava incluida ai toda manifestacdo das minorias étnicas, “excluidas”
da histéria oficial, como os negros, indigenas, populagdes rurais, imigrantes etc. O valor
etnografico distingue, mas de forma alguma deve ser visto como separagdo, estando
intrinsecamente ligado ao valor histérico, sobretudo em se tratando de nossa sociedade,

marcada pelo encontro da vdrias etnias.

A crenga no parentesco de origem — sendo indiferente que seja fundamentada
ou ndo — pode ter conseqii€éncias importantes, especialmente para a formagao
da comunidade politica. Chamaremos grupos étnicos aqueles grupos
humanos que, fundamentados na semelhanca do tipo fisico ou dos costumes,
ou em ambos, ou em memorias da colonizagdo e migragdo, abrigam uma
crenca subjetiva em uma procedéncia comum, de tal sorte que a crenca é
importante para a ampliagdo das comunidades.”

Ao abordar este caso tao significativo na trajetdria da preservacdo do patrimonio
afro-brasileiro, ndo podemos deixar de levantar algumas questdes relacionadas ‘a
propria esséncia do instrumento do tombamento quando aplicado a bens culturais da
natureza dos terreiros de candomblé e umbanda. A época ja se polemizou a respeito,
mas nunca é demais chamar a atencao para a dificuldade de se utilizar um instrumento
pensado para a protecdo de bens materiais, dentro de uma concepcdo reificada da
cultura, entendendo-se esta como a soma de bens significativos e excepcionais, para o
reconhecimento e prote¢ao de bens culturais cuja principal dimensdo nao vai ser
justamente a material. E mais ainda: bens culturais cujo agenciamento espacial tem, em

si mesmo, a necessidade de certa mutabilidade, de certa “plasticidade”, como fica claro

2 WEBER, Max. Economia y sociedad. México:Fondo de Cultura Econdmica, 1977.
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em recente entrevista para a revista Terra Magazine™, da atual lider espiritual do
Terreiro da Casa Branca, a Iyalorixd Stella de Oxossi (FIG. 14), na qual ela chama a
atencdo para alguns pontos importantes que devem ser considerados para a efetivacdo
de uma protecao patrimonial alinhada com as especificades desse tipo de bem cultural.
Na entrevista, ela diz ter feito inicialmente uma “forcinha” para ndo se tombar o
Terreiro, e que uma vez efetivado o tombo, os técnicos do patrimdnio acabavam por
interferir, e de certa forma limitar, certas movimentagdes que a tradicio do Candomblé
necessita. Ela confirma também que o tombamento do terreiro foi necessario, do seu
ponto de vista, para assegurar a sua integridade fisica que estava abalada, como foi dito,
pela especulagdo imobilidria e pela intolerancia religiosa. Quando Mae Stella de Oxossi
foi perguntada se ela tinha efetuado o tombamento do Terreiro Casa Branca, a resposta

foi:

Foi. A principio, eu ndo queria muito o tombamento porque... Sabe aquele
negécio de tombamento? Quando eu era garota, ouvia dizer: a Igreja de Sdo
Bento tombada, entdo chegou d. (Timéteo) Amoroso, ele era inovador, que é
que ele fez? Ele foi, tirou os santos, mudou o altar, o patrimdnio chegou 14 e
mandou botar tudo no lugar! (risos). Ele botou. Entdo, ndo gostaria. Gosto de
um movimento de vez em quando. A coisa que fica inerte, estdtica, ndo
evolui. Tem que mexer. Inclusive por causa da energia, vocé mexe aqui, tira a
energia negativa. E preciso viajar, se deslocar! E preciso viajar, saber outras
coisas, respirar outros ares, conversar com outras pessoas, em outros idiomas.
E muito bom. Fiz uma pressiozinha pra que isso aqui ndo fosse tombado,
mas, depois, na situacdo em que nds estamos, da falta de respeito, da
especulacdo imobilidria... Chefes de Estado que mentem pra populagdo,
dizendo que estdo adotando uma religido que € contra tudo, entendeu? Entao,
ndo pode ser. A gente fica com medo, né? Em Salvador, a especulacio
imobilidria estd passando por cima de tudo? Horrivel, horrivel, horrivel. A
gente tem que ver porque o Estado... Antigjmente, ha muitos anos, a Igreja

mandava no Estado. Agora, pelo contrario.

2 TERRA MAGAZINE. Made Stella: "Candomblé ndo é brincadeira’. [2008]. Disponivel em
<http://terramagazine.terra.com.br/interna/0,,012215213-E16581,00.html >. Acesso em: 20 jan. 2009.
24

Ibdem.
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FIGURA 14 - Mae Stella de Oxossi, cercada de criangas do 11€ Axé Opd Afonja.
Fonte: TERRA MAGAZINE, [2008].

Segundo o CEAO/UFBA, instituicdo contratada pela Semur para a execucdo do
cadastro e mapeamento, os terreiros da Regido Metropolitana de Salvador somam 1.386
terreiros cadastrados, de um total de aproximadamente 1.500. > Sabe-se que ainda hoje
eles sofrem com as agressdes das igrejas neopentecostais € com a especulacdo
imobilidria. Se na época do tombamento houve uma imensa mobilizacdo da sociedade
brasileira para que o processo obtivesse sucesso, atualmente ainda sdo necessdrias
medidas de urgéncia para assegurar os direitos destas comunidades. De acordo com a
entrevista citada, Mae Stella comenta que se sentiu obrigada a murar o Opd Afonjé e a
aceitar o tombamento do terreiro, o que demonstra que o tombamento era uma solugao
emergencial, Unica possibilidade vista na época que poderia garantir de alguma forma
que aquela comunidade pudesse continuar sua tradicao naquele local. O tombamento do
Terreiro Casa Branca, efetuado pelo IPHAN, inclui uma area de 6.800 m2 com as
edificacOes, as arvores e principais objetos sagrados. Mas mesmo com a protecao legal
conquistada, em 2008 houve uma grande agitacdo pela ameaca feita pelo atual prefeito
de Salvador de se leiloar os objetos de culto desta comunidade, pela falta de pagamento

do IPTU.

O prefeito Jodo Henrique Carneiro (PMDB) enfrenta protestos do povo-de-
santo por ter enviado uma cobranga de IPTU (Imposto Predial e Territorial
Urbano) ao Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho, o Ilé¢ Axé Iy4d Nasso
Oka. Cifra elevada: R$ 840 mil. Sacerdotizas idosas se assombraram com a
"divida".[...] Atualmente, a Procuradoria da Fazenda do Municipio requereu a
suspensdo da execucdo fiscal contra a Casa Branca, pois em 20 de junho de
2008, a Casa Branca entrou com o processo 35057/2008, solicitando o
reconhecimento da imunidade tributéria - informa a advogada e subsecretaria

» Segundo o recente mapeamento da CEAO - UFBA. Terreiros. [200-]. Disponivel em:
<http://www.terreiros.ceao.ufba.br>. Acesso em: 21 jul. 2008.



64

da Reparacdo de Salvador, Maria Alice Pereira da Silva. A Prefeitura sustenta
que a "imunidade fiscal ndo é concedida ex-oficio". Para obté-la, o terreiro
precisa entrar com um processo formal. O caso foi levado ao Ministério
Publico. No sdbado, 9 de agosto, as 10h, intelectuais, simpatizantes e
seguidores do Candomblé se retinem em solidariedade a Casa Branca. Igrejas
neopentecostais também atacam os filhos-de-santo da Bahia. *°

Percebe-se que apesar da protecio do tombamento, as iniciativas para se
reafirmar a importancia da cultura afro-brasileira no panorama nacional ainda sdo
extremamente necessarias. Recentemente, em uma iniciativa recente em Salvador, os
terreiros de candomblé de Salvador foram oficialmente reconhecidos como patrimdnio
histérico e cultural de origem afro-brasileira através do Decreto n° 17.709, publicado na
edicao de 13/11/2007 do Diério Oficial do Municipio. O decreto prevé a criagdo do
Cadastro Geral das Comunidades Religiosas de Referéncia da Cultura Afro-brasileira
daquela cidade, sejam elas denominadas "Terreiros de Candomblé", "Terreiros de
Umbanda" e outras denominagdes congéneres. O Decreto foi assinado pelo prefeito
Jodo Henrique e os secretdrios Gilmar Santiago (Governo), Antonia Garcia (Reparacao)

e Angela Gordilho (Habitagdo), o decreto contempla 55 sitios urbanos:

Bate Folhinha (Manso Banduquemquim N“Saba), Caboclo Catimboid, Casa
Branca do Engenho Velho, Casa dos Olhos do Tempo que Fala da Nacdo
Angolao Paquetan, 1€ Axé Oba Tadé Patiti Oba, I1€é Axé Oid6 Bomin, 11&€ Axé
Abassd de Ogum, I1é Axé de Oya, I1€ Axé Giocan, 1€ Axé Jitolu, I1€ Axé
Kalé Bokum, 1€ Axé Karé Lewi, 1lé Axé Maroid Laji (Alaketu), 1€ Axé
Maroketu, I1é Axé Oba Fé Konfé Olorum (Casa de Maria de Xang0), 11&é Axé
Oba Yni, I1é Axé Obaniré, 1€ Axé Odé Mirin, 11é Axé Odé Tol4, 11é Axé
Olorum Oya, I1& Axé Olunfa Anassidé Omim, I1é Axé Omin Funjé Loiassi,
[1& Axé Omin J'ob4, I1&é Axé Omo Ewa, I1€ Axé Oninj4a, I1&é Axé Opd Afonja,
[1&é Axé Oxumaré, I1€ Axé Oya, I1€ Axé Oya Deji, 11é Axé Oya Leci, [1€ Axé
Oya Tunj4, 11é Axé Oyassiabadg, I1€ Axé Togum, Il1€é Axé Yji Ati Oya, I1€ Iya
Omi Axé Iyamassé (Terreiro do Gantois), I1€é Ob4d do Cobre, Ladé Padé
Omin, Manso Dandalunga Cocuazenza, Mansubamdu Kuékué Doinkuabebe,
Mocambo - Unzu Ngunzo Dandalunga Ye Tempo, Ninfa Omim, Nzo Kwa
Mpaanzu, Ogum Kariri Com Ians3a, Oxald (Babakan Alafin), Oxossi
Mutalambo, Senzala Religiosa Mukunndewd, Sogboada (Guerebetd Jume
Sogboadd), Terreiro de Ogunjid,Tumba Jussara, Unzo de Angord, Unzé
Indebwa Kaamumzambi, Unzo Ngonzo Kwa Kayongo, Unzo Tumbancé,
Vintém de Prata, Yaominide.

Foram dados alguns passos, indubitavelmente, com a incorporacdo do
patrimOnio ndo-consagrado ao patrimdnio nacional, mas ainda havia e hd muito a

caminhar para chegarmos a consolidar uma politica democratica. A conformacgdo da

% TERRA MAGAZINE. Prefeitura admite isencdo fiscal de terreiro. [2008]. Disponivel em
<http://terramagazine.terra.com.br/interna/0,,013056503-E16578,00.html >. Acesso em: 20 jan. 2009.
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cultura brasileira s6 pode ser entendida pelo prisma da diversidade e da interac@o ativa. Nada
€ definitivo ou estatico e, nem ao menos uniforme ou adaptivel a uma mega-teoria. A
representatividade do patrimdnio nacional, dada a diversidade de nosso pats, fica questionada
se ele abranger somente os interesses de uma determinada classe ou seguimento social.

Atualmente, 23 anos depois do primeiro tombamento, o Iphan conta com apenas
seis terreiros tombados. O primeiro, j4 mencionado, foi o terreiro da Casa Branca do
Engenho Velho. Seguiram-se os terreiros baianos do 11&é Axé Opd Afonja (1999), o do
Gantois (2002), ambos do rito nago-kéto (tradi¢ao iorubd), e o maranhense Casa das
Minas (2001), representante do rito jéje (tradicdo fon). Em 2003 foi homologado o
tombamento do primeiro terreiro de Candomblé do rito congo-angola, da tradicao banto,
o Bate Folha Manso Banduquenqué, em Salvador. E o mais recente tombamento do
Terreiro Olga do Alaketo, ou Ilé Maroié L4ji, situado no bairro de Matatu, em Salvador
(2004), que € reconhecido como um dos mais antigos templos afro-brasileiros ainda
atuantes no pais.

Ao que parece, o instrumento do tombamento € visto como meio de afirmacgdo
social e de garantia de continuidade de uma tradi¢dao. Embora os terreiros tombados, ja
possuam uma estrutura organizacional e fisica mais consolidada, por terem sidos
fundados ha bastante tempo — apesar de ndo haver comprovacio oficial, dirigentes do
Terreiro Olga do Alaketo asseguram que sua funda¢do foi ha mais de 300 anos — hé de
se concordar que a dinamica dos espacos destas tradi¢des seguem caminhos distintos
dos de outras tradi¢des, como as igrejas catdlicas por exemplo, e dentre tantas razdes,
salientamos a diferenca entre o proprio investimento financeiro disponivel. Desta forma,
ao efetuar o tombamento destes terreiros nos confrontamos com outros valores e
parametros diferenciados daqueles usados tradicionalmente no uso do instrumento do
tombo. A insisténcia em se ler espacos distintos, pautando-se somente no que a “pedra e
cal” aparentemente informam, demonstra uma postura ainda arraigada em visdes

patrimoniais ultrapassadas e ndo democraticas.

I..1.4 Novas posturas
Recentemente, o IPHAN efetuou o tombamento da Casa de Chico Mendes e seu
acervo (FIG. 15), em Xapuri. Esta iniciativa vem demonstrar a crescente movimentagao

presente nos 6rgao publicos e na populacdo em geral, em favor da adoc@o de politicas
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patrimoniais mais democraiticas, que possam abarcar melhor o atual conceito de
patrimdnio. Ulpiano Toledo Bezerra de Meneses, como conselheiro do caso, fez
importante reflexdo acerca do patrimdnio nacional em defesa da promulgacdo deste

tombamento.

FIGURA 15 - Casa de Chico Mendes.
Fonte: IPHAN, [2008].

Meneses (2008) faz referéncia direta ao art. 216 da Constituicdo federal,
ressaltando a “referéncia a identidade, a acdo, a memoéria dos diferentes grupos
formadores da sociedade brasileira”, que todo bem deve ser portador para se constituir
patrimOnio nacional. Em relacdo a identidade e a memoria, foram feitas consideragdes
muito pertinentes que me privo de comentd-las aqui. Mas no que se refere a agdo, a
transcri¢do do seu parecer nos parece demasiado importante para auferir credibilidade

ao estudo que empreendemos.

A cultura ndao € um espaco de simples fruicdo passiva de significados e
valores, mas um potencial de qualificacdo de todos e quaisquer segmentos de
nossa existéncia. Ela inclui, portanto, a agdo como um de seus frutos mais
importantes. A vida cultural é ativa. Ndo vivemos num mundo de puras
significagdes transcendentes que nos monitoram, mas conservamos,
reciclamos e criamos significagdes e valores que possam qualificar
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diferencialmente as instancias e circunstancias de nossa existéncia, para lhes
dar sentido - e for¢ca. (MENESES, 2008, p.4)

Alfredo Bosi ja esclarecia sobre a diferenca existente entre duas visdes de
cultura, uma reificada, vivenciada a partir de uma coisificacdo da cultura, e outra
ergotica, vivenciada a partir de uma cultura como vida pensada (BOSI, 1987). A
referéncia a acdo se faz mister no entendimento do patrimonio pelos parametros atuais:
0 processo toma a cena e se desfoca o olhar sobre o produto, como pano de fundo. O
imaterial se sobrepde ao material.

Meneses (2008) argumenta que as “referéncias” que julgamos reconhecer nas
coisas em geral, provém de uma atribui¢cdo simbdlica, ou seja, de valores imateriais e
intangiveis. Estas idéias serdo mais desenvolvidas no terceiro capitulo deste trabalho,
quando estudarmos os conceitos de topofilia de Yi-fuTuan, e hierofania de Mircea
Eliade, mas podemos também recorrer ao pensamento de Riegl sobre a formulacdo do
atual conceito dado ao patrimonio. Para qualquer um destes autores, somos nods, e cada
um diferenciadamente, € que atribui valor as coisas. Nada € capaz de constituir um valor
per se. Desta forma, reconhecer se um bem € portador de referéncia cultural, como
requer a Constituicdo, é saber ler o imaterial no material. E admitir uma outra referéncia
possivel que ndo a prépria. Mas por outro lado, o imaterial e intangivel se apdia no
material.

Assim, todo ato de preservacdo patrimonial que se diz puramente material, na
verdade, estd também inserida uma preservacdo imaterial. O imaterial por sua vez,
necessita de uma projecdo material para se concretizar. Em se tratando de valores
puramente religiosos, seria a constatacdo de que o sagrado se manifesta em algo
profano. Mas o homem moderno, como veremos, também & capaz de atribuir outros
valores aquilo que seria puramente material. Em se tratando do tombamento da Casa de
Chico Mendes e seu acervo, percebemos que foram considerados muitos outros valores
atribuidos ao valor material imediato, e que ndo haveria maneira de se proteger todo
esse referencial cultural se ndo passar também pelo lado material que lhe é suporte.

Como bem define Meneses (2008) neste acertado parecer a favor do tombamento:

Afinal, ndo se tombam processos de memoria, processos identitirios ou
pragmadticos, mas se tombam casas e seus pertences se os diversos segmentos
da sociedade brasileira nisso reconhecerem que portam valores de referéncia.
Nao basta, portanto, substituir o indispensdvel exame da mediag¢do desses
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bens materiais na alimentagc@o e sustento da memdria, identidade e agc@o por
uma cOmoda declaracdo de “bens simbdlicos”! Como se houvesse bens
mobilizados para expressar valores que ndo fossem simbdlicos! A natureza
de um bem cultural é, essencialmente, em todos os casos, uma questdo de

. ~ . .~ . 1 27
significacdo, sentido, visdo de mundo - simbdlica, portanto.

Assim, se nos pautarmos numa visdo retrégada em relacdo ao instrumento do
tombamento, incoeréncias podem existir para os 6rgaos de preservagdo, que necessitam
por vezes, efetuar adaptagdes nas construcdes tombadas, para garantir a perpetuacao de
suas tradicdes, caracterizadas, sobretudo, por seu cardter processual e dindmico e se
referirem a cultura como vida pensada. Visto desta forma, o Decreto-Lei 25/1937, que
rege o tombamento, merece reflexdo para que se possa seguir as diretrizes normativas
da atual Constituicdo. Campofiorito ja dizia da limitacdo que o uso do tombamento
sofreu, reduzido a “congelamento” ou a “imutabilidade”. Como ele bem diz, o que

realmente manda a Lei é que se proteja a cultura nacional.

Tudo isso e a rotina administrativa sujeitaram o conceito do tombamento, e
com ele o de bem cultural a mais fatal das metonimias. Manda a Lei que se
proteja a cultura e, para isso, se listem, arrolem, tombem os bens de valor -
seja qual for o suporte fisico em que se encarnem, a significacdo que os
ilumine, ou os usos e fungdes que os tenham destacado. Décadas de
discriminacdo em favor de edificagdes, cuja preservacdo buscou sempre a
fixagdo material de suas formas, mudaram o campo semantico da palavra
tombamento, reduzida a congelamento ou imutabilidade de bem cultural,
fossilizando-se o significado original de simples inventdrio das coisas a fatos
da cultura, inclusive as que se movem, t€ém vida propria, ou valem em fun¢do
de essencial e constante mutabilidade. Por um lado, virou tabu entre os

... . 28
iniciados o trato do item tombado.

O que ficou estabelecido € que a cultura era uma “coisa”, um objeto, um
edificio, ou seja, simplesmente o lado material, o artefato; dai a idéia de congelamento
da cultura, que vai ser entendida como palpdvel e puramente visivel. O homem
moderno, como veremos adiante no Capitulo II deste trabalho, prioriza a visdao frente
aos outros sentidos, o que poderia explicar a dificuldade de se ver “valor” em algo
visivelmente “tao pobre”, tdo imaterial. Percebe-se até certa facilidade de se reconhecer

valor em festas; certamente, as fotos ficam muito bonitas. Mas quando o registro do

* CAMPOFIORITO, ftalo. Muda o mundo do patriménio. Notas para um balanco critico. Revista Brasil,
Rio de Janeiro: Governo do Estado do Rio de Janeiro/ Secretaria de Ciéncia e Cultura, s/d. Institurto
Virtual de Turismo. [200-]. Disponivel em <http://www.ivt-
rj.net/museus_patri/antariores/mac/artigo.htm>. Acesso em: 31 jul. 2008.

* Ibdem.
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bem € mais sutil ... quando os olhos modernos realmente ndo puderem ver? Os valores
tidos antigamente como ‘“‘excepcionais” e dignos de preservagdo, hoje estdo sendo
questionados. Afinal, pergunta-se, ‘“‘excepcionais” para quem? Parece que estamos

comecando a perceber.

2.2.1. Novos instrumentos: inventarios e registros

Os inventdrios ja eram usados hd mais tempo em vdrios paises, como a Franca e
a Inglaterra, usando critérios diferenciados. Mas s6 em 1964, como comenta
Campofiorito (2008), através do Conselho de Cooperacdo Cultural da Europa, é que é
proposta uma uniformizagao de critérios para o inventdrio do patrimonio cultural, sendo
esta iniciativa aprovada em 1965 em Barcelona. Também em 1964, a Carta de Veneza
da Unido Internacional dos Arquitetos recomenda a ampliacdo do conceito de
patriménio, onde se reconhece valor monumental a "obras modestas" que tivessem
adquirido através do tempo "significacdo cultural e humana". Outros documentos
internacionais também devem ser citados neste processo: Quito (1967), Bruxelas

(1969), Amsterda (1975), Nair6bi (1976).

Progressivamente vai surgindo o pensamento contemporaneo do Patrimdnio:
“valorizacdo dos conjuntos urbanos triviais e vulgares, porém significativos
ainda que de valor ndo excepcional; prioridade urbanistica para a reabilitacao
de centros tradicionais e bairros antigos, como estruturas urbanas vivas, em
constante e desejadvel mutacdo fisica e social; abandono, pouco a pouco, da
estética modernista que, em seu otimismo progressista, acabara por
acumpliciar-se com a tecnocracia” »

Tardiamente no Brasil, para comecar a cobrir esta lacuna, entre a Constitui¢do de
1988 e as politicas publicas efetivamente adotadas no que se refere ao patrimonio
principalmente de natureza imaterial, foi promulgado o Decreto 3551/2000, que institui
o Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial, o Inventdrio Nacional de
Referéncias Culturais - INRC, instrumento legal e técnico respectivamente, € o

Programa Nacional do Patrimonio Imaterial - PNPI, como estratégia de salvaguarda.

¥ CAMPOFIORITO, ftalo. Muda o mundo do patriménio. Notas para um balanco critico. Revista Brasil,
Rio de Janeiro: Governo do Estado do Rio de Janeiro/ Secretaria de Ciéncia e Cultura, s/d. Institurto
Virtual de Turismo. [200-]. Disponivel em <http://www.ivt-
rj.net/museus_patri/antariores/mac/artigo.htm>. Acesso em: 31 jul. 2008.
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O Decreto 3551/2000 foi instituido para seguir o que € estabelecido pela atual
Constitui¢do, onde “o Poder Publico, com a colaboracdo da comunidade, promovera e
protegerd o patrimdnio cultural brasileiro, por meio de inventdrios, registros, vigilancia,
tombamento e desapropriacao, e de outras formas de acautelamento e preservagio”.

E neste sentido, o PNPI, numa tentativa de calibragcdo, representa um avango.
Ele viabiliza projetos de identificacdo, reconhecimento, salvaguarda e promocdo da
dimensao imaterial do patrimdnio cultural. O patrimdnio cultural imaterial pode estar
representado na cultura brasileira em diversos formatos, tais como: as praticas, as
formas de ver e pensar o mundo, as cerimonias (festejos e rituais religiosos), as dancas,
as musicas, as lendas e contos, a histéria, as brincadeiras e modos de fazer (comidas,
artesanato, etc.), junto com os instrumentos, objetos e lugares que lhes sd@o associados —
cuja tradigdo € transmitida de gera¢do em geracao pelas comunidades brasileiras.

Os bens sdo registrados, segundo sua natureza, nos seguintes livros: Livro de
Registro dos Saberes, para os conhecimentos € modos de fazer enraizados no cotidiano
das comunidades; Livro de Registro de Celebracdes, para os rituais e festas que marcam
vivéncia coletiva, religiosidade, entretenimento e outras praticas da vida social; Livro de
Registros das Formas de Expressdo, para as manifestacdes artisticas em geral; e Livro
de Registro dos Lugares, para mercados, feiras, santudrios, pracas onde sdo
concentradas ou reproduzidas praticas culturais coletivas, podendo ainda serem criados
novos livros para abarcar melhor as especificidades do patrimdnio. J4 se encontram
registrados 15 bens como Patrimo6nio Imaterial, enquanto permanecem em andamento

14 processos de registro (QUADRO 1).
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QUADRO 1
Livros de Registro do PNPI

Denomingao Registro Representatividade data UF
1 - Oficio das Paneleiras de Goiabeiras Saberes Indigena 2002 ES
2 - Kusiwa — Linguagem e Arte Grafica  Formas de expressao Indigena 2002 AM
Wajapi
3 - Cirio de Nossa Senhora de Nazaré Celebragdes Catdlica 2005 PA
4 - Samba de Roda do Recdncavo Formas de expressdo Afro-brasileira 2004 RJ
Baiano
5 - Modo de Fazer Viola-de-Cocho Saberes Catélica 2005 MT/MS
6 - Oficio das Baianas de Acarajé Saberes Afro-brasileira 2005 BA
7 - Jongo no Sudeste Saberes Afro-brasileira 2005 RIJ/SP
8 - Cachoeira de lauareté Lugares Indigena 2006 AM
9 - Feira de Caruaru Lugares Popular 2004 PE
10 - Frevo Formas de expressao Afro-brasileira 2006 PE
11 - Tambor de Crioula do Maranhdo Formas de expressdo Afro-brasileira 2007 MA
12 - Samba do Rio de Janeiro Formas de expressao Afro-brasileira 2006 RJ
13 — Modo artesanal de fazer Queijo de Saberes Popular 2008 MG
Minas, nas regides do Serro e das
serras da Canastra e do Salitre
14 - Registro da Capoeira e Oficio dos Saberes Afro-brasileira 2008 Nacional
Mestres da Capoeira Formas de expressdo
15 - Modo de Fazer Renda Irlandesa Saberes Popular 2008 SE
16 - Complexo Cultural do Bumba-meu- pendente MA
Boi
17 - Festa do Divino E. Santo de pendente GO
Pirenépolis
18 - Registro da Localidade de Porongos pendente RS
19 - Festa de Siao Sebastido, Ilha de pendente PA
Marajé
20 - Registro das Festas do Rosdrio pendente MG
21 - Registro da Capoeira pendente  Nacional
22 - Ritual Yakwa do povo Enawené pendente  Nacional
Nawe
23 - Artesanato Tikuna pendente AM
24 - Farmacopéia Popular do Cerrado pendente  Nacional
25 - Circo de Tradi¢cdo Familiar pendente  Nacional
26 - Lugares Sagrados dos xinguanos pendente MT
27 - Linguagem dos Sinos pendente MG
28 - Registro do Mamulengo pendente PE
29 - Feira de Sdo Joaquim, Salvador pendente BA

Fonte: Elaborado pela autora segundo IPHAN, [2008].

O decreto preveé que o IPHAN faca uma avaliagcdo periddica desses bens, de no

méximo a cada dez anos, para retificar ou ratificar o titulo a ele conferido de Patrim6nio

Cultural do Brasil. Esta determinagao se d4 pela compreensdo de que o registro nao

estabelece um “‘congelamento” do patriménio, como inicialmente poderia ser

interpretado os casos de tombamento. Tais instrumentos possibilitaram a identificacdo e

a prote¢cdo mais adequada do patrimonio imaterial, que € constituido por bens de

natureza processual e dindmica, sendo muito diferenciado, necessitando de politicas
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distintas que possibilitem a adaptabilidade necessdria para que seja viabilizada sua
preservacdo. Segundo os objetivos do IPHAN no estabelecimento do decreto, “a
inscricdo num dos livros de registro terd sempre como referéncia a continuidade
histérica do bem e sua relevancia nacional para a memoria, a identidade e a formacdo da
sociedade brasileira.” (Decreto n® 3.551. Art. 1°, § 2°).

E importante perceber que este instrumento d4 legitimidade e promogio ao bem
como sendo integrante do patrimonio cultural do Brasil; contudo o Governo passa a ter
uma responsabilidade menos ativa, ou menos direta com relagdo a sua protecdo,
passando a ser mais um viabilizador do processo. Se no caso do tombamento, o poder
publico e o proprietidrio eram co-responsaveis pela protecdo do bem, no caso do
registro, se estabelece uma politica de promoc¢ao dos bens culturais, através do seu
reconhecimento e valorizagdo como patrimdnio nacional, com o objetivo de impulsionar
parcerias com outros seguimentos, como a industria do turismo ou universidades, por
exemplo, de forma a estabelecer condicdes de sustentabilidade. Como bem se define, o
Programa Nacional do Patrimdnio Imaterial, vinculado ao Ministério da Cultura
(MinC), teria como principal objetivo: “promover a implantacio de uma rede de
parceiros que, somando esforcos, contribuam para a ampliagcdo e a valorizacdo de nosso
patrimdnio cultural, de modo a torni-lo efetivamente representativo da diversidade
étnica e cultural do Brasil” (MinC, 2003, p.35).

Porém, mesmo com todo o amparo legal, a falta de condicdes dos orgaos
competentes em fazer uma fiscalizacdo rigorosa e continua dos bens, tanto através do
instrumento do tombamento ou do instrumento do registro, se configura como um dos
maiores inibidores deste processo, sendo a dentncia proveniente dos cidaddos, ainda o
maior recurso existente para garantir a integridade do patrimonio.

Por sua vez, o Inventario Nacional de Referéncias Culturais (INRC) foi

desenvolvido pelo IPHAN (2000), e segundo o definiram, tem como objetivo:

[...] produzir conhecimento sobre os dominios da vida social aos quais s@o
atribuidos sentidos e valores e que, portanto, constituem marcos e referéncias
de identidade para determinado grupo social. Contempla, além das categorias
estabelecidas no Registro, edificacdes associadas a certos usos, a
significacdes histéricas e a imagens urbanas, independentemente de sua
qualidade arquitetdnica ou artistica.
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E importante a abrangéncia que este tipo de inventdrio assume com relago a
delimitacdo da 4rea de interferéncia da manifestacao cultural abordada. Ela ocorre em
funcdo das referéncias culturais presentes num determinado territério e podem ser
reconhecidas em diferentes escalas, ou seja, podem corresponder a uma vila, a um
bairro, a uma zona ou mancha urbana, a uma regido geografica culturalmente
diferenciada ou mesmo a um conjunto de segmentos territoriais.

O instrumento do inventdrio tem sido visto como uma alternativa de grande
potencial para se obter informagdes preciosas a respeito de certas faces da vida urbana,
de modo a servir de pardmetros de conduta para a aplicacdo de politicas urbanas e
patrimoniais mais alinhadas com a cultura nacional®. Sua metodologia tem a liberdade
de ir do geral ao particular, do material ao imaterial, da tradi¢do a reinvengao, pois nao
se prende a nenhum paradigma imobilizador ou a nenhuma utopia museificante. Ele
parte do principio que entende a cultura como um processo vivo, € “no limite, ele
propde, em seu conjunto, o que chamaria de uma epistemologia com base nas
ontologias ou nos conhecimentos produzidos sobre cada um dos bens
inventariados”(OLIVEIRA, 2004, p.3).

Com esta nova postura balizadora, ndo cabe mais aqui a simples catalogagdo dos
fatos culturais — se este procedimento os levariam ao esquecimento e os esvaziariam do
seu valor por estarem desligados do seu contexto; e tampouco podemos nos permitir
pensar a cultura como algo inerte e imutdvel, pertencente ao passado, para que nao
vejamos 0 nosso presente “‘numa perspectiva passadista, muitas vezes melancdlica
baseada no sentimento de perda de algo que nos pertencia, por isso mesmo capaz de
obscurecer a percepcdo do presente em transformagdo inexordvel ao
futuro”(OLIVEIRA, 2004, p.4).

Em alguns paises como a Franga, o inventério em si ja € tido como uma protecao
legal que o governo dispensa ao bem. Mas no caso do Brasil, este instrumento € visto
como uma medida cautelar, sendo utilizado somente como uma listagem de bens, que
sao devidamente registrados podendo posteriormente serem tombados. Salientamos que
o inventdrio possui alto potencial para interligar as politicas patrimoniais com as

politicas urbanas, podendo ser mesmo um diagnéstico detalhado de édreas e de

30 Ver Leonardo Barci Castriota, Inventdrios Urbanos como Instrumentos de Conservacdo, in Espago e
cidade: conceitos e leitura / organizacdo Evelyn Furquim Werneck Lima, Miriam Roseira Maleque — Rio
de Janeiro: 7Letras, 2004.
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comunidades importantes para a estruturacdo da cidade. Porém, no Brasil s@o poucos os
exemplos em que houve esta interagdo tdo promissora. Um caso favoravel, onde se
tentou seguir esta interface foi o Inventario de Patrimonio Urbano e Cultural de Belo
Horizonte - [PUC-BH, desenvolvido desde 1993, inicialmente pela Prefeitura Municipal
e, posteriormente, pela Universidade Federal de Minas Gerais, como comenta Castriota

a respeito do inventario:

[...] o IPUC-BH constitui-se numa pesquisa sistematica que, ao reconhecer e
documentar o patrimdnio, entendido em sua forma mais abrangente e
contemporanea, possibilita a elaborar¢do de propostas de preservacio
integradas com a politica urbana geral para o municipio. Para isso, procurou-
se desenvolver uma metodologia de diagndstico urbano, que permitisse tanto
entender e registrar minuciosamente as dreas estudadas, quanto propor
alternativas de politicas de desenvolvimento compativeis com as suas
especificidades. Associando pesquisa documental e trabalho de campo, o
IPUC-BHI elabora, entdo, diagnosticos das localidades estudadas, a partir de
seus aspectos arquitetdnicos, histéricos, socioldgicos, antropolégicos e
econdmicos, numa tentativa de criar um instrumento que, a0 mesmo tempo,
consiga registrar o patrimonio urbano e cultural em seu sentido mais amplo e
possa servir de base para um planejamento mais cuidadoso, que leve em
consideracdo as particularidades e identidades préprias dos diversos pedacos
da metrépole. (CASTRIOTA, 2004, p. 75).

O Programa Nacional do Patrimo6nio Imaterial j4 realizou sete Inventérios e 25 se
encontram em andamento, enquanto quatro foram realizados em parceria com 6rgao

publicos ou filantrépicos (QUADRO 2).
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QUADRO 2

Inventédrios do PNPI
Denominaciao UF
1 - Cirio de Nossa Sra. de Nazaré — Belém PA
2 - Oficio das Baianas de Acarajé — Salvador BA
3 - Viola de Cocho MS/MT
4 - Jongo RIJ/SP
5 - Ceramica Candeal MG
6 - Bumba-Meu-Boi MA
7 - Museu Aberto do Descobrimento BA
8 - Povos Indigenas do Alto Rio Negro em Manaus AM
9 - Ilha de Marajé PA
10 - Tacacd PA
11 - Cuias de Santarém PA
12 - Farinha de Mandioca PA
13 - Natividade TO
14 - Centro Histérico de Sdo Luis MA
15 - Rio de Contas BA
16 - Rotas da Alforria — Cachoeira e Sdo Félix BA
17 - Regido do Cariri CE
18 - Festas do Largo de Salvador BA
19 - Feira de Caruaru PE
20 - Comunidades Quilombolas de Pernambuco PE
21 - Feiras do Distrito Federal DF
22 - Congo de Nova Almeida — Serra ES
23 - Bom Retiro — Sdo Paulo SP
24 - Festa do Divino Maranhense no Rio de Janeiro RJ
25 - Povo Guarani — Sao Miguel das Missdes RS
26 - Sitio Histérico de Porongos — Pinheiro Machado RS
27 - Viola Caipira do Alto e Médio Sdo Francisco MG
28 - Lapa PR
29 - Levantamento de documentos sobre o Estado de Sergipe SE
30 - Ceramica de Rio Real BA
31 - Queijos Artesanais MG
32 - Toque dos Sinos MG
33 - Comunidades Impactadas pela Usina Hidrelétrica de Irapé — Regido do Médio MG
Jequitinhonha/MG (em parceria com CEMIG)
34 - Porto Nacional (realizado pela Fundac¢do Cultural do Estado do Tocantins com recursos dessa ~ TO
Fundacio)
35 - Parque Nacional Grande Sertdo: Veredas/MG (em parceria com a Funatura) MG
36 - Medicina Tradicional/RJ — (realizado pela ONG Rede Fitovida com recursos proprios) RJ

Fonte: Elaborado pela autora segundo IPHAN, [2008].

Estes iniciativas geram como sub-produtos outros importantes instrumentos

institucionalizados pelo IPHAN como Planos de Salvaguarda, que atuam na melhoria

das condigbes sociais € materiais de transmissdo e reproducdo que possibilitam a

existéncia do bem cultural de forma a apoiar sua continuidade de modo sustentivel.

Esse apoio pode acontecer de variadas formas, podendo viabilizar desde a ajuda

financeira a detentores de saberes especificos, objetivando a sua transmissdo, a

organizacdo comunitdria ou a facilitacdo de acesso a matérias primas. O Programa
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Nacional do Patrimonio Imaterial j4 realizou os seguintes Planos de Salvaguarda: Arte
Kusiwa — Pintura corporal e Arte grafica Wajapi; Samba de Roda do Reconcavo baiano;
Oficio das Paneleiras de Goiabeiras; Viola-de-Cocho.

Dadas as ampliagdes requeridas no entendimento do patrimdnio imaterial, os
instrumentos criados para sua protecdo, através do PNPI, representam conquistas
significativas para a incorporacdo e reconhecimento da cultura das minorias étnicas,
mas ainda passam por um processo natural de calibragdo (o primeiro registro foi feito ha
menos de sete anos). Deste ponto para cd, nos referimos mais a preservacao do que a
protecdo dos bens, rompendo com a perspectiva congelante do tombamento. A cada
novo processo, sdo requeridas novas adaptacdes e aprendizados, que acabam por
institucionalizar novas formas de leitura e interven¢do no patrimonio imaterial, devido a
sua singularidade e particularidade, sobretudo, no que diz respeito a interpretacdo do
bem de interesse, para que ele seja entendido e valorado em seu real contexto.

Mas se estes novos instrumentos patrimoniais parecem apontar para uma conduta mais
democratica, se aproximando daquela instituida pela nossa Lei Maior, poderiamos
também dizer que toda a sociedade também se revestiu de tamanha maturidade cidada
que o simples uso destes novos instrumentos seriam suficientes para garantir os direitos
culturais de seus detentores? Para investigar o uso desses novos instrumentos, vamos
analisar agora trés registros recentes de bens culturais ligados a matriz afro-brasileira,
realizados pelo IPHAN, tecendo comentdrios também sobre a importante atuacdo da

Fundagdo Palmares.

a. Oficio das Baianas de Acarajé

De acordo com este registro realizado pelo IPHAN, o sistema culindrio passa a
ser reconhecido como valor imaterial da cultura brasileira a partir do conceito de
“instrumento de identificacdo social”, isto €, ao tornar-se comida o alimento (o acarajé)
deixa de ser considerado por si mesmo e passa, entdo, a integrar um sistema culindrio,
ou seja: torna-se “parte insepardvel de um sistema articulado de relacdes sociais e de
significados coletivamente partilhados” (GONCALVES, 2002, p.9).

Em Salvador, o acarajé foi instituido como patrimonio cultural, de acordo com o
Projeto de Lei Municipal n° 229/01, porém o registro do Oficio das Baianas de Acarajé

no Livro de Saberes do IPHAN significa o reconhecimento de sua dimensao mais ampla
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em nivel nacional. E perceptivel o fato de a preservacio do valor patrimonial desse bem
estar relacionada a atencdo ao universo da baiana de acarajé, a valorizagdo e transmissao
permanente dos saberes associados a esse universo. Além do reconhecimento oficial
pelo IPHAN ser de suma importancia para salvaguardar estes valores tradicionais, as
acOes de salvaguarda subseqiientes e complementares ao Registro desse bem estdo
sendo implantadas pelo Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular/IPHAN no
sentido de proporcionar apoio oficial as entidades relacionadas as baianas de acarajé,
para que tenham condi¢cdes de manter e promover a transmissdo dos saberes
relacionados ao bem cultural em questao.

Imerso na dinamica cultural das grandes metrépoles brasileiras, sobretudo em
Salvador, o acarajé (bolinho de feijao de corda frito no azeite de dend€), foi trazido para
o Brasil pelas escravas negras no periodo colonial. Desde entdo, esta pratica vem sendo
reproduzida por vdrias geracOes através da oralidade. Pela tradicdo do Candomblé, o
acarajé sempre esteve associado a ritual um ritual sagrado, sendo ofertado aos Orixas,
que segundo o dossi€ do IPHAN, principalmente a Xangd (Alafin, rei de Oyd) e a sua
mulher, a rainha Oia (Iansd), mas também a Oba e aos Erés, O oficio das Baianas de
acarajé em Salvador, Bahia, consiste em uma pratica tradicional de producdo e venda
em tabuleiro das chamadas comidas de baianas (Figura 17). Vale lembrar que a
confeccdo do acarajé concentra e reproduz praticas culturais coletivas realizadas por
elas. No decorrer dos séculos o acarajé teve uma origem sagrada, associada ao culto das
divindades de Candomblé, se definindo ndo somente pelo seu valor alimentar mas
também pela sua religiosidade (FIG. 16 e 18).

Com o passar dos anos, o processo de producdo e comercializacdo do acarajé
mudou. Se nos periodos colonial e imperial caracterizava-se por chegar ao espaco da rua
ja frito, no século XX, passou a ser frito nas ruas onde as baianas instalam seu ponto.
Outra mudanca na tradi¢do da atividade ou na obrigacdo feminina, nos dltimos anos
tem sido desempenhada também por homens que, ndo s6 assumem o oficio como
incorporam os simbolos identitdrios, como as roupas de origem africana. Porém a
principal mudanca ocorreu na década de 1970, com a substitui¢do do moinho de pedra
pelo moinho elétrico e a introdu¢do de novos equipamentos, quando o acarajé comecgou

a ser visto com maior potencial de meio de vida.



FIGURA 16 - Acarajé oferecido em oferenda, Salvador, Bahia.
Fonte: IPHAN, [2008].

FIGURA 17 - Baiana de acarajé em seu tabuleiro. Salvador (BA), 1983.
Fonte: IPHAN, [2008].

78



79

FIGURA 18 - Festa de Santa Barbara no mercado de Santa Barbara,
baixa do sapateiro, Salvador (BA), 2004.
Fonte: IPHAN, [2008].

Segundo o IPHAN o crescimento de produgdo e consumo foi acompanhado de
redimensionamento do universo simbdlico e de configuracdo especifica do campo de
tensoes, conflitos e controle. Isto €, inicialmente o acarajé era comercializado por
mulheres pela “obrigacdo ou relacio com o Santo” passa a ser exercido ndo apenas
pelas filhas -de -santo, mas por mulheres e homens sem interacdo religiosa com o
Candomblé. Observa-se também que mesmo a comercializacdo passou a ser realizada
por individuos com outras convicgdes religiosas, como € o caso do chamado “acarajé de
Jesus” vendido pelos evangélicos. Os planos de salvaguarda relacionados ao Registro
desse bem estdo sendo implantadas pelo Centro Nacional de Folclore e Cultura
Popular/IPHAN com o objetivo de proporcionar apoio oficial as entidades relacionadas
as baianas de acarajé, de forma que elas tenham condi¢des de manter e promover a

tradicdo do acarajé.
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b, Oficio dos Mestres de Capoeira

O Oficio dos Mestres da Capoeira foi incluido no Livro dos Saberes, e a roda de
capoeira foi incluido no Livro das Formas de Expressao, no volume primeiro, do
IPHAN, instituidos pelo decreto niimero 3.551, de 4 de agosto de 2000. O registro desta
manifestacdo foi votado no dia 15 de julho de 2008, em Salvador, pelo Conselho
Consultivo do Patriménio Cultural do IPHAN. E interessante notar que a capoeira foi
considerada pratica criminosa no século passado (chegou a ser incluida no cédigo penal
da Republica Velha), hoje € reconhecida como patrimoénio cultural. Este registro,
definido como o instrumento legal assegura a preservacdo do patrim6nio cultural
imaterial, isto €, sendo uma vez registrado o bem, € possivel elaborar projetos e politicas
publicas que envolvam agdes necessdrias a preservagao e continuidade da manifestagao.

Segundo as pesquisas realizadas para a conexdo do referido documento, a
divulgacdo e implementagdo dessa atividade em mais de 150 paises se deve aos mestres
de capoeira que tiveram sua habilidade de ensino reconhecida em todo o mundo (FIG.
19 e 20). Segundo o ministro interino Juca Ferreira (2000), o reconhecimento deste
patrimdnio cultural pode ser considerado como uma forma de reparacdo em relagdo a
esta prdtica afro-descendente. “NOs estdvamos devendo isso aos mestres de capoeira,
responsdveis por uma das manifestacoes mais plurais e brilhantes de nossa cultura”, ele
afirma. Nos rumos desta politica de salvaguardar, o plano de preservacdo ¢ uma
conseqiiéncia do registro, e prevé as seguintes medidas de suporte a comunidade
capoeiristica: um plano de previdéncia especial para os velhos mestres; o
estabelecimento de um programa de incentivo desta manifestacdo no mundo; a criagdo
de um Centro Nacional de Referéncia da Capoeira; e o plano de manejo da biriba -
madeira utilizada na fabricacdo do instrumento - e outros recursos naturais, dentre

outras.
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FIGURA 19 - Mestre Curi6 e seu pai Martinho - Pelourinho - Salvador, BA.
Fonte: IPHAN, [2008].

FIGURA 20 - Roda de Capoeira do Mestre Jodo Grande - Manhattan, Nova York, EUA, julho de 1999.
Fonte: IPHAN, [2008].
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c. Samba de roda do Recéncavo Baiano

O samba de roda do reconcavo baiano foi registrado como patriménio cultural
do brasileiro pelo IPHAN em 2004, sendo incluido no Livro das Formas de Expressao,
no volume primeiro, do IPHAN, instituidos pelo decreto nimero 3.551, de 4 de agosto
de 2000. Ele também foi proclamado Obra-Prima do Patriménio Oral e Imaterial da
Humanidade’ pela UNESCO em 2005. A singularidade do samba de roda para seus
praticantes tem relacdo com a maneira como este permeia as mais diversas expressoes
do rico patrimdnio imaterial da Bahia, e em particular na regido do Reconcavo. Nota-se
a presenga do samba de roda nos mais variados eventos do calenddario festivo religioso
ou civil da Bahia, sempre marcado pela musicalidade e alegria. Esta posicao especial
faz também do samba de roda a forma mais comum e tradicional de o povo baiano
festejar em seu dia-a-dia. H4 sempre um evento diferente para se fazer um samba, tudo
pode se tornar um motivo: um batizado, uma reuniao de moradores da comunidade, etc.
O samba de roda é uma manifestacdo musical, coreografica, poética e festiva, que em
sua defini¢do minima constitui-se da reunido, que pode ser fixada no calendario ou nio,
de grupo de pessoas para performance de um repertério musical e coreogrifico (FIG. 21
e 22). O plano de salvaguarda do samba de roda se estrutura em torno das seguintes
linhas de acdo: pesquisa e documentagdo, reproducao e transmissao as novas geragoes,

promocao, e apoio.

*! Lista mantida pela UNESCO, que procura “distinguir os exemplos mais notdveis de espagos culturais
ou formas de expressdo popular e tradicional tais como as linguas, a literatura oral, a musica, a danca, os
jogos, a mitologia, rituais, costumes, artesanato, arquitectura e outras artes, bem como formas tradicionais
de comunicacdo e informagdo”. Foi iniciada em 1999 com 19 itens, e em 2003 foram acrecentados mais
28. Em 25 de Novembro de 2005 foi publicada nova lista..
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FIGURA 21- Samba Suerdieck , cachoeira. Foto: L u i z Santos.
Fonte: IPHAN, [2008].

FIGURA 22 - Pessoal do grupo do Samba Chula de Maracangalha
Fonte: IPHAN, [2008].



84

d. Fundagdo Cultural Palmares

Uma outra instdncia que tem trabalhado na preservacdo e valorizacdo do
patrimdnio afro-brasileiro vai ser a Fundacao Cultural Palmares - FCP, criada em 1988,
como uma entidade publica vinculada ao Ministério da Cultura e instituida pela Lei
Federal n° 7.668, de 22.08.88, tendo o seu Estatuto aprovado pelo Decreto n° 418, de
10.01.92. Esta Fundag¢do tem a funcdo de criar meios para garantir os direitos
constitucionais, sejam eles, a cidadania, a identidade, a acdo e a memoria dos segmentos
étnicos dos grupos formadores da sociedade brasileira, além de garantir também o
direito de acesso 4 cultura e a indispensdvel acdo do Estado na preservacdo das
manifestacdes afro-brasileiras. Desta forma, ela objetiva "promover a preservacido dos
valores culturais, sociais e econdmicos decorrentes da influéncia negra na formacgao da
sociedade brasileira". A Fundacdo Palmares tem autonomia para formular e implantar
politicas publicas a fim de potencializar a participacdo da populacdo negra brasileira no
processo de desenvolvimento e conformacao da histéria nacional. Neste sentido ela vai
de encontro ao que dita o artigo 215 da Constitui¢cdo Federal de 1998, onde afirma que o
"Estado garantird a todos o pleno exercicio dos direitos culturais e acesso as fontes da
cultura nacional, e apoiard e incentivard a valorizacdo e a difus@o das manifestacdes
culturais populares, indigenas e afro-brasileiras, e de outros grupos participantes do
processo civilizatorio nacional". Segundo o Art. 2° do Decreto que a institui, a Fundagao

Palmares podera atuar em todo o territério nacional de forma a:

I - promover e apoiar eventos relacionados com os seus objetivos, inclusive
visando a integracdo cultural, social, econdmica e politica do negro no
contexto social do Pais;

IT - promover e apoiar o intercimbio com outros paises e com entidades
internacionais, através do Ministério das Relacdes Exteriores, para a
realizacdo de pesquisas, estudos e eventos relativos a histéria e a cultura dos
pOVOS Negros.

IIT - realizar a identificacdo dos remanescentes das comunidades dos
quilombos, proceder ao reconhecimento, a delimitacdo e a demarcacdo das
terras por eles ocupadas e conferir-lhes a correspondente titulacdo.

Sao intimeras as atuagdes que a Fundacdo Palmares tem efetuado desde a sua
institui¢do. A comunidade afro-descendente brasileira tem recebido um real apoio
quanto a busca de reconhecimento e valorizacdo cultural em nosso pais. Em 2008, a
FCP certificou 37 comunidades como remanescentes de quilombo. Do total, 14

comunidades sdo do Maranhio, 9 da Bahia, 3 da Paraiba, 3 do Rio Grande do Sul; e 2
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em Pernambuco e Minas Gerais, cada uma. Os estados de Goias, Ceara, Rio de Janeiro
e Tocantins tiveram uma comunidade remanescente de quilombo reconhecida em cada
estado. Esta iniciativa possibilita direitos iguais a estas comunidades, que poderao, por
exemplo, fazer parte de programas governamentais, como o Fome Zero e o Luz para
Todos. A Fundagdo Cultural Palmares tem exercido um papel fundamental na questdao
da titulacdo de terras remanescentes de quilombos e também na édrea da educacio,
através da elaboracdo de material didatico, atividade que ganhou ainda mais relevancia
com a institui¢ao da lei 10.639 que tornou obrigatodria, a partir de 2003, a presenca da
histéria da Africa e da cultura afro-brasileira nos curriculos escolares.

Em 2008, na ocasido de seu décimo aniversdrio, foi langcada a revista Palmares -
Cultura Afro-Brasileira, onde Ubiratan Castro de Araujo, editor-chefe da revista e

presidente da Fundagao Cultural Palmares, afirma:

Acreditamos que o papel de uma fundacdo publica de cultura negra é
promover a producdo e circulacdo de idéias referenciadas no patrimonio
cultural que nos foi legado por nossos antepassados africanos, capazes de
fortalecer nossa identidade e, a0 mesmo tempo, estabelecer o didlogo com
todos os componentes da diversidade cultural brasileira. (ARAUJO, 2008).

2.2. O CASO DE BELO HORIZONTE

Passaremos agora a analisar o caso das politicas publicas de patrimdnio voltadas
para a heranca afro-brasileira no municipio de Belo Horizonte. Neste municipio, a
protecdo ao patrimOnio s6 comeca a se articular a partir dos anos 1980, sendo a
demoli¢do do Cine Metrépole em 1983, protegido através do instrumento do
tombamento pelo Instituto Estadual do Patrimonio Histérico e Artistico — IEPHA, um
marco que determinou as bases do que seria a atual politica patrimonial da cidade. A
intensa mobilizacdo que este episdédio da histéria patrimonial de Belo Horizonte
ocasionou, proporcionou o envolvimento politico e social necessarios para um novo
impulso nas politicas patrimoniais daquele municipio. O Cine Metrépole, antigo Teatro
Municipal, construido em 1906, foi vendido ao Banco Bradesco que queria a sua
demoli¢do para a construcdo de uma nova sede. Segundo Botelho (2005), houve
inimeras manifestacdes contra a demolicio do Cine Metrépole, e foi redigida uma

Carta-Manifesto de Belo Horizonte assinada por 42 entidades dentre as quais
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destacamos o Diretério Central dos Estudantes, a Associacdo Mineira de Imprensa, a
Associacdo Mineira de Defesa do meio Ambiente, e o Instituto de Arquitetos do Brasil -
IAB-MG. Apesar do IEPHA ter aprovado por unanimidade o tombamento do prédio do
cinema, o entdo governador Tancredo Neves, foi quem deu a decisdo final sobre o seu
destino. Segundo o texto do seu despacho de 23 de agosto de 1983, “deixa de
determinar o tombamento do prédio do Cine Metrépole, nesta Capital” (PBH, 1993, p.
73 apud BOTELHO, 2005).

Esta mobilizac¢do possibilitou a criacdo da legislagao que hoje rege o patrimonio
municipal, a Lei no. 3.802 de 06 de julho de 1984, que organiza a protecdo do
patrimOnio cultural e cria o proprio Conselho Deliberativo do Patrimonio Cultural de
Belo Horizonte - CDPCBH, que teve seu regimento interno aprovado em 1986, através
do Decreto no. 5.531 de 17 de dezembro de 1986. Desta forma, segundo o referido

Decreto, compete ao Conselho, dentre outras atribuicoes:

I - promover e preservar a heranga cultural do Municipio;

II - proteger, em nivel municipal, pelo Instituto do Tombamento,
monumentos, obras, documentos, bens e conjuntos de valor histérico,
artistico, arqueoldgico, etnografico, bibliografico, documental e paisagistico,
a que se refere o artigo 1° da Lei Municipal n° 3802, de 06 de julho de 1984;
IIT - estimular, visando a preserva¢do do patrimdnio cultural, a utilizacdo
combinada do tombamento com outros mecanismos, de ordem urbanistica e
tributaria;

IV - estimular o planejamento emento urbano como meio de alcancgar os
objetivos da preservagdo do patrimonio cultural, notadamente pela inser¢ao
de tal preocupacdo entre as varidveis consideradas pela Lei de Uso e
Ocupacao do Solo de Belo Horizonte;

V - sugerir ao Executivo Municipal, e dela participar, a formulacdo de uma
politica cultural para o Municipio;

VI - decidir, de oficio, a vista dos elementos técnicos fornecidos pela
Secretaria Municipal de Cultura e Turismo, pelo tombamento de bens
publicos;

VII - decidir, a vista dos elementos técnicos fornecidos pela Secretaria
Municipal de Cultura e Turismo, pelo tombamento voluntirio ou
compulsério, em cardter provisério ou definitivo, de bens pertencentes a
pessoa natural ou a pessoa juridica de direito privado, na forma e no prazo da
lei;

VIII - conhecer da impugnacdo a processos de tombamento e deliberar a
respeito no prazo legal;

IX - definir, a vista dos elementos técnicos fornecidos pela Secretaria
Municipal de Cultura e Turismo, o perimetro de prote¢do do entorno de bens
iméveis tombados, estabelecendo as limitagdes administrativas decorrentes,
em conformidade com a legislagdo aplicavel;

X - decidir pelo cancelamento de tombamento, submetendo-se a decisdo a
homologac¢do do Chefe do Executivo Municipal.
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Segundo Botelho (2005), até 1990, o CDPCMBH muito pouco atuou. Entre
1990 e 1992, ele efetuaria o tombamento de 20 imdveis, em sua maioria pertencentes ao
poder publico estadual: colégios (Arnaldo, Marconi, Sagrado Coracdo de Jesus e
Sagrado Coragdo de Maria), um tradicional clube da cidade (o Minas Ténis Clube), um
prédio da época da constru¢do da cidade (chamado de Castelinho, na esquina da
Avenida Afonso Pena com a Rua Espirito Santo), entre outros. O tnico conjunto urbano
tombado foi o da Praca da Liberdade, em 4 de dezembro de 1991, que inaugura a idéia
da conservacdo de conjuntos arquitetonicos e paisagisticos em substitui¢do a pratica
corrente de preservacao de bens isolados.

Ja em 1994, se efetuou o tombamento de mais onze conjuntos urbanos na area
central da cidade: Praca Rui Barbosa e adjacéncias; Praca da Liberdade—Avenida Joao
Pinheiro e adjacéncias; Praca da Boa Viagem e adjacéncias; Avenida Afonso Pena e
adjacéncias; Rua da Bahia e adjacéncias; Rua Caetés e adjacéncias; Avenidas Carandai,
Alfredo Balena e adjacéncias; Praca Floriano Peixoto e adjacéncias; Praca Hugo
Werneck e adjacéncias; Avenida Alvares Cabral e adjacéncias; Avenida Assis
Chateaubriand e adjacéncias.

Outro importante marco que iria influenciar a histéria patrimonial do municipio,
comenta Botelho (2005) foi a vitéria da Frente BH Popular, no ano de 1993. Com a sua
gestdo as reunides passaram a ser abertas ao puiblico e comecaram a serem estabelecidas
as praticas das “negociagdes urbanas”. “Elas constituiam um instrumento de didlogo
entre os interesses dos proprietdrios e as politicas do conselho, permitindo que se
abrissem algumas excegdes, como a de altimetria, em troca de uma contrapartida pelo
proprietario, que poderia ser a restauracdo de um bem tombado”’(BOTELHO, 2005,
p-94). Com base nas informacgdes coletadas na Geréncia de Patrimonio Histérico
Urbano (Gephu) — antigo Departamento de Memdria e Patrimonio Cultural (DMPC),
Botelho pdde obter um perfil dos imdveis tombados e da evolugdo do tombamento
desde que se iniciou tal politica pela Prefeitura Municipal de Belo Horizonte até

principio de 2001. Foram identificados 618 iméveis (TAB. 8 e 9):
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Tabela 8
Bens im6veis tombados segundo o conjunto urbano - Gephu

Conjunto urbano No %

Praga Rui Barbosa 26 4,21
Praca da Liberdade 61 9,87
Praga Hugo Werneck 14 2,27
Praca Floriano Peixoto 15 2,43
Bairro Floresta 185 29,94
Comissao Construtora 93 15,05
Avenidas Carandai / Alfredo 42 6,80
Balena 59 9,55
Rua dos Caetés 11 1,78
Praca da Boa Viagem 13 2,10
Rua da Bahia 21 3,40
Avenida Alvares Cabral 57 9,22
Avenida Afonso Pena 21 3,40
Tombamentos isolados

Total 618 100%

Fonte: Elaborado pela autora segundo BOTELHO, 2005.

Tabela 9
Bens iméveis tombados segundo o ano do tombamento e o tipo de propriedade Gephu
Ano do Clube ou Sem Total
tombamento Particular  Estado Religioso  associacdo informacio No %o
1994 64,6 20,4 4.4 5,3 5,3 113 28,0
1995 84,2 0,0 2,5 0,0 13,3 120 29,7
1996 67,8 5,6 5,6 0,0 21,1 90 22,3
1997 75,0 0,0 0,0 25,0 0,0 4 1
1998 29,2 41,7 8,3 6,3 14,6 48 11,9
1999 76,5 0,0 5,9 0,0 17,6 17 4,2
2000 75,0 16,7 8,3 0,0 0,0 12 3,0
Total %0 67,8 12,4 4,7 2,5 12,6 100
No 274 50 19 10 51 404

Fonte: Elaborado pela autora segundo BOTELHO, 2005.

2.2.1. As primeiras acoes

No que se refere ao patrimdnio afro-brasileiro, j4 em 1995, a Secretaria
Municipal da Cultura promove o primeiro Festival de Arte Negra (FAN), como parte
das comemoracdes do Tricentendrio de Zumbi dos Palmares, buscando um
reconhecimento da arte e cultura da comunidade negra. Como uma das principais

conquistas do evento, destaca-se a inscricio como Patrimonio Cultural de Belo
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Horizonte, tornando-se inscritos no Livro de Tombo I, referente aos Bens de Natureza
Arqueoldgica, Etnogréfica e Paisagistica, e Tombo II, referentes aos Bens de Natureza
Historica, a Comunidade banto-catdlica “Irmandade de Nossa Senhora do Rosario do
Jatobd”(FIG. 23 e 24) e o Terreiro de Candomblé “Ilé Wopo Olojukan” (da lingua
1orubd para o portugués: Casa do Trono de Oxossi), incluindo também o tombamento do
acervo de bens culturais méveis referentes a estas comunidades. E preciso anotar ainda
que antes destes tombamentos, apenas trés exemplares da cultura afro-brasileira haviam
sido tombados pelo IPHAN, a Serra da Barriga, em Alagoas, o Terreiro Casa Branca,

em Salvador, na Bahia, e o monumento a Iemanj4, em Belo Horizonte.

A1

FIGURA 23 - Comunidade banto-catdlica “Irmandade de Nossa Senhora do Rosario do Jatoba”.
Fonte: PBH, [200-].
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FIGURA 24 - Joao Lopes, lider da comunidade banto-cat6lica
“Irmandade de Nossa Senhora do Rosario do Jatoba”.
Fonte: PBH, [200-].

O monumento a Yemanjd estd localizado na orla lagoa da Pampulha, no
contexto conjunto arquitetonico e paisagistico da Pampulha também tombado pelo
IPHAN em 1994. Em comemoragdo ao cinqiientendrio do monumento, no dia dezoito
de agosto de 2007, foi inaugurado o Portal da Memoria, como um simbolo de protecdo a
Iemanjd, monumento de autoria do artista plastico Jorge dos Anjos, em memoria dos

orixds. Para o artista o monumento "¢ um marco para lemanji, ¢ um ponto de

religiosidade"(FIG. 25 e 26).
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FIGURA 25.- Monumento a Yemanja — BH.
Fonte: Produzida pela autora.

FIGURA 26 - Monumento a Yemanja — BH.
Fonte: Produzida pela autora.

Ja a Serra da Barriga estd situada no municipio de Unido dos Palmares, distante
100 kms de Maceid, é um sitio histérico onde se localizava o Quilombo dos Palmares
(FIG. 27 e 28). Na década de 80, foi reconhecida pelo governo federal como
monumento histérico, e em 21 de marco de 1988 passa a ser considerada como

monumento nacional pelo Decreto n® 95.855.
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FIGURA 27 - Serra da Barriga, municipio de Unido dos Palmares.
Fonte: FUNDACAO CULTURAL PALMARES, [2006].

FIGURA 28 - Parque Histérico Serra da Barriga, municipio de Unido dos Palmares.
Fonte: FUNDACAO CULTURAL PALMARES, [2006].

O terreiro “Ilé Wopo Olojukan” é considerado o mais antigo de Belo Horizonte,
tendo sido construido em 1964, com a regéncia de Carlos Ribeiro da Silva, cujo nome de
batismo nesta tradicdo era Olojukan, e que atualmente, estd sob a regéncia de Sidney
Ferreira da Silva. Estd localizada no bairro Aardo Reis, na divisa com o municipio de
Santa Luzia, na Regido Metropolitana de Belo Horizonte. Apesar de sua localizagdo

inicial ser considerada zona periférica da cidade naquela época, o crescimento da cidade
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foi trazendo o terreiro cada vez mais perto da urbanizacdo, e dos problemas por ela
gerados. Atualmente, algumas importantes vias de transito passam proximo ao Terreiro
Casa do Trono de Oxossi, como a Cristiano Machado, um dos principais acessos as
regides Norte e Venda Nova e ao Aeroporto Internacional Tancredo Neves, situado no
municipio de Confins, e a Via 240, que faz a ligacdo entre Belo Horizonte e os
municipios de Santa Luzia e Sabara.

De forma semelhante ao caso analisado do Tombamento do Terreiro Casa
Branca, em Salvador, também aqui, o rdpido crescimento urbano da cidade ameacava a
integridade deste Terreiro. Com a proposta da constru¢do da Via 240, a prefeitura
pretendia abrir uma avenida que dava para os fundos do terreiro, e com isso, parte
importante da propriedade do Terreiro de Candomblé IIé Wopo Olojukan seria
desapropriada. Seriam mais de 2 mil metros quadrados referentes a uma mata onde
aquela comunidade realizavam os cultos aos seus Orixds. Deu-se entdo, uma grande
movimentacdo daquela comunidade que comecgou a se articular com outras
organizagdes que poderiam apoiar a sua causa. Naquela época, em 1995, foi realizado
o primeiro Festival de Arte Negra (FAN), evento que promovido pela Prefeitura de
Belo Horizonte, que ofereceu amplo apoio a esta comunidade e que desempenhou
papel crucial quanto a defini¢do pelo tombamento (LOTT e BOTELHO, 2004).

O FAN reuniu celebridades da cultura negra, artistas e estudiosos da Africa e do
Brasil para a realizacdo de shows, oficinas, conferéncias, semindrios e mostras de artes
plasticas e de cinema. Em meio a esta movimentacdo cultural, foi realizada uma elei¢ao
onde foi escolhido as duas comunidades negras que se tornar oficialmente patrimonio
cultural de Belo Horizonte. Efetivado o tombamento, o terreiro conseguiu evitar a
desapropriacdo do seu terreno, o que tem servido de referéncia para as comunidades
relacionadas aos cultos afro-brasileiros de Belo Horizonte. Vale a pena ressaltar a
justificativa adotada pela Prefeitura daquele periodo, pela ndo desapropriacao.
Segundo a Prefeitura, ndo foi feita a desapropriacdo pois o Axé foi plantado no local
escolhido por Oxossi; sendo assim, ndo se poderia alterar a localizacdo do mesmo. “O
Axé que esta plantado € o Axé coletivo, ndo € individual. O critério do Axé plantado é
fundamental para o tombamento. Esse axé coletivo é fundamental” (PBH, 1995 apud
LOTT e BOTELHO, 2004). Independentemente se os técnicos responsdveis
acreditavam ou compreendiam do que se tratava aquele Axé, fato € que a

movimentacdo da comunidade conseguiu evitar a desapropriacao.
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Segundo a Prefeitura do municipio, a partir desse tombamento, o II€é Wopo
Olojukan ja efetuou importantes parcerias com organizagdes sociais € com o poder
publico para assegurar a promocdo do patrimdnio, tanto fisico, quanto simbdlico.
Exemplos destas agdes sdo o projeto Sabores da Africa no Brasil, que deu origem a
dois produtos fundamentais para a valorizacdo e promog¢do do patrimoénio afro-

brasileiro, o livro Sabores da Africa no Brasil e o video Aje Awo.

Por certo que a articulacio dos movimentos negros, principalmente apds a
vitdria da Frente BH-Popular, liderada pelo Partido dos Trabalhadores, impulsionou este
processo de ampliacdo da apropriacdo do patrimonio pela comunidade. A inclusdo, que
poderiamos dizer “pacifica”, dos bens pela sua natureza arqueoldgica, etnogréfica,
paisagista e, também historica, se diferenciando dos polémicos casos de tombamento
nacionais, poderia indicar uma postura mais aberta e democréatica da Prefeitura de Belo
Horizonte diante do patrimdnio cultural. Mas segundo Lott e Jesus (2005), estes novos
tombamentos poderiam apontar para duas causas: eles refletiriam uma tendéncia das
politicas patrimoniais de Belo Horizonte de voltar o olhar para a diversidade cultural,
abrindo espago para a inser¢do do outro no registro oficial da memoria da cidade, ou,
numa outra hipdtese, tratava-se de uma resposta a uma reivindicagdo das comunidades
em questdo, de se fazerem atores oficiais do patrimonio de Belo Horizonte?

De qualquer maneira, estes dois tombamentos constituiram um importante
marco na consolidacdo do patrimdnio afro-brasileiro em Belo Horizonte. Mesmo se
nestes casos, tenha sido preciso jogar novas luzes para uma interpretacdo mais
abrangente do instrumento do tombamento, com o objetivo de se proteger e ou afirmar a
validacdo destas manifestacdes culturais, pelo seu cardter dinamico e diferenciado,
podemos vé-los como ganhos de representatividade e afirmacdo cultural. E importante
observar também que naquele momento nio se dispunha ainda de outros instrumentos
legais além do tombamento, que s6 vao ser regulamentados mais tarde, no inicio da

préoxima década, como veremos.
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2.2.2 Novos instrumentos
Desde a promulgacdo da Constituicdo Federal em 1988, o conceito de
patrimdnio cultural incorporou, além dos bens méveis e imdveis, os bens de natureza
processual, reconhecendo-se o valor do patrimoénio da cultural popular. Muitas das
tradi¢des negras, na dindmica da cultura nacional, sio manifestacdes processuais do
patrimonio cultural brasileiro, que hoje possuem condi¢des legais para a manutencao

de sua identidade cultural.

Seguindo o mesmo caminho das iniciativas nacionais, em Minas Gerais,
algumas politicas publicas de protecdo aos bens imateriais, também foram
institucionalizadas pelo Decreto n° 42.505, de 2002, que institui o Registro de Bens
Culturais de Natureza Imaterial do estado, bem como o Programa Estadual do
Patrimonio Imaterial. Aqui também, os bens s@o inscritos num dos quatro livros de
registro recebendo o titulo de Patrimo6nio Cultural de Minas Gerais, o que os atribui
notoriedade dentro do universo do patrimonio do estado, além de ser implementada uma
documentacdo que servird de parametros para as politicas de preservacdo. Os bens
inscritos num dos quatro livros estardo sujeitos a revalidagdo pelo IEPHA, a cada dez
anos. O Programa Estadual do Patrim6nio Imaterial, tem a funcdo de implementar as
iniciativas de salvaguarda e promocdao do patrimonio contemplado pelo Decreto. Os
mecanismos de protecdo e registro juntamente com as leis municipais garantem, por
exemplo, apoio financeiro as festas de Iemanja e do Preto Velho, entre outras agdes.
Uma outra iniciativa viabilizada pelo registro € a criac@o do titulo Mestre das Artes de
Minas Gerais, concedido a personalidades de destaque no campo do patriménio
imaterial, seja pela por sua exceléncia criativa ou exemplaridade(Decreto n°42.505, art.
9°).

Uma importante iniciativa do governo municipal de Belo Horizonte foi levada a
cabo em 2003, pela extinta Secretaria Municipal de Cultura, Geréncia de Promocao e
Valorizacdo do Patriménio e Identidades Culturais, hoje Fundacdo Municipal de
Cultura, apoiado pelo Ministério da Justica, Fundo de Direitos Difusos, o projeto
"Cultura e educacdo valorizando o patrimdnio de Belo Horizonte". Este projeto teve
como objetivo promover um inventdrio das referéncias culturais de matriz africana,
documentar os bens culturais encontrados nesses ambientes, e fundamentar projetos de

protecdo e apoio as suas manifestacdes, além de possibilitar o acesso direto da
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populacdo em geral ao conhecimento produzido por estas comunidades, através do
mapeamento e registro da presenca da cultura afro-brasileira.

Mesmo que de forma ainda superficial, a politica de preservacdo de Belo
Horizonte parece alcancar com este inventdrio, uma abrangéncia e uma articulacao
considerdveis. E isto ndo apenas pelo nimero expressivo de manifestacdes culturais
inventariadas, mas também pela sua diversidade, com a inovagdo conseguida no
processo, de se registrar e apoiar manifestacdes culturais que rompem com as formas

tradicionais de preservagao.

O maior mérito deste inventdrio, além da investigacdo documental, é
recuperar a auto-estima dos grupos detentores de conhecimentos tradicionais
que habitam em Belo Horizonte, resgatar seus saberes e fazeres, e promover
seu patrimonio histérico e cultural, através de sua meméria coletiva. >

O projeto de valorizacdo do patrimonio afro-brasileiro de Belo Horizonte,
realizado pelo governo municipal, parte do estudo de cinco manifestacdes tradicionais
de fundo religioso: o Candomblé, a Capoeira Angola, o Reinado, o Samba de Roda e a
Umbanda (Anexo A). Cabe ressaltar que foi considerada a manifestacao religiosa da
Umbanda que, segundo o levantamento, aparece em nimero bastante expressivo,
contrastando fortemente com o que foi apresentado a nivel nacional, onde esta
manifestacao tem sido praticamente ignorada.

A titulo de exemplificacdo, o jornal a Folha de Sao Paulo, do Domingo do dia 30
de Marco de 2008, publicou uma reportagem pelos 100 anos da Umbanda onde fica
claro uma postura diferenciada. E importante salientar, que uma corrente de
estudiosos dos assuntos afro-brasileiros consideram a Umbanda uma distor¢ao do
Candomblé, e somente este dltimo o realmente auténtico, além de normalmente
definirem a Umbanda com os mesmos atributos ligados a magia negra, o que é um
erro capital. Mas mesmo se a Umbanda fosse referenciada de forma mais acertada,
com seus conceitos e principios préprios, com todo o seu sincretismo e associagdes
nitidamente brasileiros, mesmo assim, vé-la como cultura distorcida nos levaria a um

assunto muito polémico, embora atual, a “autenticidade”.

32 PBH. Bens culturais de natureza imaterial de Belo Horizonte. [200-]. Disponivel em
<http://portal5.pbh.gov.br/fan/pesquisar.do?method=startSearch> Acesso em: 12 jan. 2008.
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Visto que nossa tese coloca o problema da integracao da religido umbandista
na sociedade brasileira, pareceu-nos interessante comparar a Umbanda com
as praticas do candomblé. Esta comparacdo permite ressaltar as diferencas
entre duas modalidades religiosas, que, embora tenham raizes comuns,
encontram-se hoje em oposi¢do. Com efeito, pode-se opor Umbanda e
candomblé como se fossem dois pdlos: um representando o Brasil, o outro a
Africa. A Umbanda corresponde 2 integracio das praticas afro-brasileiras na
<<moderna>> sociedade brasileira; o candomblé significa justamente o
contrdrio, isto é, a conservacdo da memoria coletiva africana no solo
brasileiro. E claro que ndo devemos conceber o candomblé em termos de
<<pureza>> africana; na realidade ele ¢ um produto afro-brasileiro resultante
da <<bricolage>> desta memdria coletiva, sobre a matéria nacional brasileira
que a histdria ofereceu aos negros escravos. Entretanto, pode-se afirmar que
para o candomblé a Africa continua sendo a fonte privilegiada do sagrado, o
culto dos deuses negros se opondo a uma sociedade brasileira branca ou
embranquecida. Desta forma uma ruptura se inscreve entre a Umbanda e o
candomblé: para a primeira, a Africa deixa de se constituir em fonte de
inspiracdo sagrada, o que € afro-brasileiro torna-se brasileiro. (ORTIZ, 1978,
p.13-14).

Seguindo a linha de avaliagdo que Ortiz aponta, poderiamos questionar a
categoria Candomblé/Umbanda apontada no inventdrio realizado pela Prefeitura de
Belo Horizonte. Pela inspiragdo primeira, ndo poderia um mesmo terreiro praticar
cultos de Candomblé e de Umbanda, sem adulterar uma das duas matrizes religiosas.
Alguns terreiros de Umbanda adotam a sabedoria dos Orixds Africanos em seus ritos,
mas hd com certeza uma imprescindivel adaptacdo. Como por exemplo, na
substituicdo dos sacrificios animais por outros procedimentos ritualisticos, na
flexibilizac@o da hierarquia, no uso da lingua portuguesa, ficando o dialeto de origem
africana reservado para alguns rituais, dentre outras. Poderiamos também avaliar a
presenca dos caboclos (e até mesmo de preto velhos) em certos terreiros que se auto-
denominam Candomblé. O Caboclo das Sete Encruzilhadas® é considerado por
muitos, o “fundador” da Umbanda, ou pelo menos, o legitimizador desta doutrina. A
imagem do indio brasileiro ¢ uma referéncia imediata, sendo menos comum na cultura
africana.

Roger Bastide (1973), também fez extenso estudo sobre o sincretismo da
Umbanda, onde entende que o pensamento sincrético de tradicdes como esta, funciona
por analogia, “vai do semelhante ao semelhante”. Chamamos a estrela central do
nosso sistema planetdrio de Sol, os americanos chamam de Sun, os italianos chamam
de Sole, etc., nos referenciamos ao mesmo “valor” com varios nomes. Por este

pensamento, na tradicdo da Umbanda, o Orixd guerreiro Ogun, também pode ser

A este respeito falaremos mais tarde no capitulo 4, referente ao espago sagrado na perspectiva afro-brasileira .



98

chamado de Sao Jorge, ou em algumas regides do Brasil, de Santo Ant6nio, mesmo
que nenhum destes santos tenham pisado em terras africanas. Ou mais ainda, segundo
Bastide (1973), nos primeiros estudos de Nina Rodrigues (1900), aparece a associacio
do Orix4 Xangd, de carater masculino, com o de Santa Barbara, uma santa catdlica do
sexo feminino, onde a analogia do valor € mais forte do que a propria diferenciagdo do
sexo. O pensamento sincrético religioso da Umbanda — Bastide (1973) verificou a
existéncia de vdrios tipos de sincretismos - difere do fetichismo na medida que
desloca o foco de seu interesse para além de sua representacdo, se apegando tdo
somente ao seu significado, como chama nossa atencdo Bastide quando diz que “em
todo caso, aqui o sincretismo ndo é nem correspondéncia, nem acumulacdo, mas
solidariedade étnica. Nao € mais classificacdo primitiva, nem aumento do poder
magico, mas sim aglutinacio de palavras e de realidade sociais de cultura em
contato”(BASTIDE, 1973, p. 191).

Segundo o levantamento realizado pela Prefeitura local, no que se refere as
manifestacoes religiosas, foram consideras também outras manifestacdes, ndo se
deixando muito claro do que se trata. Mesmo nestes casos, sdo usadas as mesmas
informacdes gerais, dos casos do Candomblé e da Umbanda. De certo modo, na
defini¢do da Umbanda, aqui também ocorreram algumas generalizacdes que acabam
nos levando a enganos em relacao a esta tradicao. Esta classificac@o varia de autor para
autor, sendo algumas até mesmo contraditérias, dependendo da matriz de valor usada

para o estudo. O projeto em questdo fez a classificacio da Umbanda da seguinte forma:

[...] a Umbanda Pura ou Umbanda Branca, em cujo culto predominam as
influéncias catdlica e kardecista; a Quimbanda, variacdo da Umbanda Pura,
caracterizada por atuar na Linha das Almas e dos Exus; o Omoloco ou a
Umbanda Cruzada, combinagdo de elementos da Umbanda com o
Candomblé, onde se cultuam tanto orixds 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 (PBH, 2003).

Embora haja uma tendéncia a se generalizar tudo ndo muito definido como
Umbanda, caracteristicas mais simples e menos fundamentalistas poderiam definir se
uma casa pratica ou ndo esta tradi¢ao, além € claro, da presenca indissocidvel da figura
arquetipica dos Pretos Velhos (associados a linha dos Erés), dos Caboclos e dos Exus —
nio existe Umbanda sem Exu, assim como ndo existe mitologia grega sem Hermes.

Mas por definicdo, o pagamento pelas consultas espirituais e a pratica de sacrificio
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animal definiriam, sem maiores complicagdes, o ndo pertencimento aos principios
basicos da Umbanda, o que levaria a uma outra classificacdo. Independente do carater
ético que estas casas religiosas adotem, se visam ao aprimoramento do ser humano, ou
a solugdo rapida de seus problemas, como por exemplo, nas promessas de se “trazer a
pessoa amada em 7 dias” (ou sete minutos, a globaliza¢do € impressionante!), devem
ser feitas as devidas distin¢des, por dever social, uma vez que estas informagdes estardo
abertas ao piblico como um todo.**

Embora dificil e intrincada, mesmo que um levantamento de ordem publica
tenha o compromisso de ser imparcial e ndo avaliativo, essas distincdes se fazem
necessarias para um levantamento mais acertado do que constitui com mais realismo, o
tdo caro patrimonio afro-brasileiro, ou como poderia dizer Ortiz em relacio a
Umbanda, o patrimonio brasileiro. Mas € compreensivel que seja complicado realizar
uma defini¢do categdrica nos registros destas tradi¢des, uma vez que alguns de seus
proprios praticantes ndo possuem ou nao assumem uma auto-imagem bem definida.

Apesar das ressalvas, cabe anotar que a realizagdo de projetos como este vem
confirmando a importante e expressiva presenga da cultura afro-brasileira em nossa
sociedade. Em Belo Horizonte, foram registradas quase duzentas casas religiosas de
culto afro-brasileiro, embora saibamos que existam mais, em contraponto com as 139
Igrejas Catdlicas reconhecidas pela Arquidiocese local®. Salientamos ainda, que o
Terreiro de Umbanda Oriental DeDiCo, tomado como caso de estudo no capitulo 4,
ndo consta neste levantamento realizado pela Prefeitura de BH, o que confirma o seu
carater limitado. Embora os dados levantados merecam maior andlise, ainda apontam
para a real dimensao da presenga destas culturas em nossa sociedade.

O projeto "Cultura e educagdo valorizando o patrimonio de Belo Horizonte"
registrou oito Formas de Expressdo afro-brasileiras e 197 Manifestacdes Religiosas.
Percebe-se uma concentracdo maior na regido Noroeste (41) e na Leste (46), e uma

diminui¢do na regido Centro Sul (8) e na Pampulha (7), a regido Nordeste apresentou 28

** Prandi mantém uma relagdo de terreiros de Candomblé e Umbanda no estado de Sdo Paulo, com mais
de 700 terreiros inscritos. Este trabalho é parte integrante do site <www.fflch.usp.br/sociologia/prandi>
que tem o objetivo de divulgar o seu trabalho e colocar a disposi¢do de pesquisadores e demais
interessados dados e textos sobre as religides afro-brasileiras. Saliento a ressalva presente neste site: “Esta
lista procura mostrar o universo dos locais do culto afro-brasileiro; nao faz avaliacdo de qualquer natureza
nem indica terreiros.” Para que o terreiro faca parte do registro € solicitado que se envie via e-mail, dados
simples como o nome do ilé, endere¢o completo, telefone, nome do dirigente e a religido adotada.

% ARQUIDIOCESE de Belo Horizonte. Pardquias da Arquidiocese de Belo Horizonte. [200-].
Disponivel em: <http://www.arquidiocese-bh.org.br/paroquias/lista.asp?1=2> Acesso em: 18 abr. 2008.
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registros, a Norte 15, a regido do Barreiro 19, a Oeste 15, e a regido de Venda Nova
obteve 18 registros (Anexo I). Foram registradas 137 Manifestacdes Religiosas do
Candomblé e da Umbanda - sendo 46 do Candomblé, 77 da Umbanda, e 14 foram
considerados Umbanda e Candomblé; 31 Manifestacdes Religiosas do Reinado; e 29
outras manifestacdes Religiosas afro-brasileiras.

Procuramos esbocar um perfil do que seria esta face de nossa cultura, mapeando
os dados levantados a partir do projeto realizado pelo governo de Belo Horizonte, a
respeito das manifestacdes religiosas listadas (FIG. 29). E vilido reconhecer, por fim,
que se trata de um esboco inicial e que estudos mais aprofundados, com certeza irdo dar

novas matizes ao quadro que se apresenta.

Vespasiano

Ribeirfo Sl L

das Meves

NORDESTE

PAMPULHA

Mowva Lima

BARREIRD
~ Legenda:
Noroeste e Leste — 45% Ibirité
Nordeste — 15 %

Venda Nova e Barreiro — 19%

Norte e Oeste — 13%

|| Centro Sul e Pampulha — 8% Brumadinha

Manifestacges Redgosas Afro-Brasderas
Regisiradas em Belo Horizonte

FIGURA 29 - Manifestacdes Religiosas Afro-Brasileiras registradas em BH.
Fonte: Elaborado pela autora segundo PBH, [200-].
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Pelo visto, muito se fez, mas muito hd ainda a se fazer para se conseguir uma
maior aproximacgdo por parte das politicas de patrimdnio, no que se refere as culturas
afro-brasileiras, ou ainda, a todas as culturas que conformam o nosso Pais. Para tanto,
s30 necessarios novos mecanismos que possam se alinhar com a diversidade de valores,
alguns destes, apontados nesta pesquisa. Verificamos que atualmente, hd uma real
preocupacdo e abertura no trato e compreensdo destas culturas, onde as politicas
patrimoniais, o Poder Publico e a comunidade em geral, parecem se movimentar,
procurando um ponto de equilibrio. Nos dltimos anos, as condutas patrimoniais t€ém se
voltado também para os valores imateriais e intangiveis, negligenciados por tanto
tempo, e iniciativas como o PNPI e o INRC, a nivel nacional; o Programa Estadual do
Patrimonio Imaterial, em Minas Gerais ¢ o IPUC e levantamentos culturais, no
municipio de Belo Horizonte, dentre outras, demonstram uma tentativa de aproximagao
e entendimento desses valores tradicionais.

Contudo, entendemos que ao conceito de patrimdnio estd associado um
processo, um constante didlogo, onde vérios atores procuram “falar” em defesa de seus
interesses, muitas vezes conflitantes. Mas, talvez este seja mesmo o maior desafio: fazer
com que todos os “grupos participantes do processo civilizatério nacional”, como reza a
Constituicdo de 1988, tenham voz, de forma a possibilitar uma verdadeira inclusao
social, e assim como ja foi apontado, “aqui comeca a politica, arte por meio da qual os
homens vivem juntos em liberdade” (GONCALVES, 2002, p. 410).

Na busca de posturas mais democraticas, entendemos que o alvo de interesse das
politicas patrimoniais estd se deslocando, gradativamente, do objeto em si e do seu valor
material, para comecar a flertar com aquele que faz uso do objeto, ou ainda com as
varias maneiras de se fazer uso dele. E esta relacdo € por exceléncia intangivel. O modo
como o homem faz uso de seus espacos e objetos, se encontra no nivel da experiéncia.
Talvez por isso, possamos ver agora, iniciativas como a criagdo do titulo Mestre das
Artes de Minas Gerais (Decreto N°. 42.505, art. 9°), onde o valor do homem - ou quem
sabe pudéssemos falar dos homens, estd nitidamente mais destacado do que o valor das
coisas, ou dos espacos per se. Aqui nos aproximamos de um campo, que procuraremos
explorar no proximo capitulo, no qual vamos investigar a maneira do homem tradicional
se acercar ao espaco — marcada por uma visdo religiosa, tao diferente da nossa maneira

moderna que reduz o espagco a uma mera dimensao fisica.



3 O SAGRADO E O PROFANO:
A VISAO RELIGIOSA DO MUNDO

O sagrado e o profano constituem duas modalidades de ser no mundo.

Mircea Eliade, O sagrado e o profano.
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E um tema bastante comum entre os estudiosos das culturas tradicionais a
distin¢do que esses tracam entre uma visao de mundo de base religiosa, propria dessas
culturas, e uma visdo dessacralizada ou dessacralizadora, profana, que seria
caracteristica da cultura e da era moderna. Essa distingdo tem sido exaustivamente
trabalhada pelas diversas disciplinas que se debrugaram sobre o tema, seja a Sociologia,
a Antropologia ou mesmo a Filosofia. De um modo geral, no entanto, essas disciplinas
coincidem ao apontar que essa visdo de mundo diferenciada daria origem a visdes
também diferenciadas daqueles eixos condicionantes da percep¢cao humana, através dos
quais se organizam as proprias culturas — o tempo e o espagco. Assim, num trabalho
como este, que se propde a investigar a visdo espacial da cultura tradicional afro-
brasileira, parece-nos promissor avancarmos na andlise dessa diferenciacdo basica, entre
o sagrado e o profano, tdo extensamente estudada, mas ainda fundamental. Como o
homem das culturas tradicionais se relaciona com o espaco? Os espacos per se estao
impregnados de algum valor? O que o homem tradicional reconhece como valor? Essas
sd0 questdes centrais que procuraremos investigar, recorrendo principalmente ao
pensamento de dois autores, nos quais buscaremos indicios que possam nos ajudar a
compreender se a visdo do espaco do homem religioso coincide ou ndo com a do
homem a-religioso no que concerne ao eixo espacial.

Recorremos primeiramente a Yi-fu Tuan, um gedgrafo sino-americano filho de um
diplomata chinés, que obteve os graus de bacharel e mestre em Geografia na
Universidade de Oxford, na Inglaterra, em 1951 e 1955, respectivamente, e o titulo de
doutor na Universidade da California, em 1957. Sua obra Topofilia: um estudo da
percep¢do, atitudes e valores do meio ambiente (1974) é considerada uma importante
contribuicao para os estudos da Geografia Humanistica na pesquisa geografica. Nela ele
desenvolve o importante conceito de topofilia, que seria o elo afetivo entre a pessoa e o
lugar ou ambiente fisico. Num segundo momento, nos voltamos para Mircea Eliade,
romeno naturalizado norte-americano, nascido em Bucareste, em 1907, historiador, e
consagrado filésofo das religides. Foi iniciado nas doutrinas da Yoga na India onde
viveu, tendo ali estudado sanscrito e as filosofias do sudeste asiatico; retornando a
Bucareste alguns anos depois, defende sua tese de doutorado exatamente sobre a Yoga.
Em nossa tentativa de caracterizar a relacao do homem tradicional com o espago, vamos

< e

recorrer a idéia de ‘“hierofania”, que Eliade introduz em sua obra O Sagrado e o
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Profano: A natureza da religido (1959), como o ato da manifestacdo do sagrado através
de algo profano.

Procuraremos mostrar, através do recurso a esses dois autores, que o homem religioso
se encontra emocionalmente ligado ao seu espago (sagrado), através de um sentimento
topofilico, que o torna capaz de reconhecer hierofanias, num processo em que o valor material
imediato e tangivel estd sempre a encobrir um outro valor, que se mostra muitas vezes mais
importante, o valor imaterial e intangivel. Colocaremos também que, por este mesmo Viés,
podemos reconhecer a relagdo homem/natureza como um dos principais meios encontrados
pelo homem religioso para alcancar o sagrado, e como esta ligacdo foi modificada
profundamente pelo homem moderno: onde antes havia uma relacdo de reveréncia e respeito,
hoje encontramos dominagao, exploracao e estetizacdo. Finalizando o capitulo, veremos que
as dicotomias apresentadas entre homem/natureza ¢ homem religioso/homem a-religioso
encontram desdobramentos diretos no que vivenciamos hoje com a contraposicdo, para

muitos intransponivel, entre tradicdo e modernidade.
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3.1 Topofilia: os lacos indissoliveis entre homem e o meio ambiente.

A Contribui¢do da Geografia Humanistica para ciéncia estd
na revelagdo de materiais dos quais o cientista, confinado na
sua propria estrutura conceitual, pode ndo estar consciente.
O material inclui a natureza e a gama da experiéncia e
pensamentos humanos, a qualidade e a intensidade de uma
emogdo, a ambivaléncia e a ambigiiidade dos valores e
atitudes, a natureza e o poder do simbolo e as caracteristicas
dos eventos, das intengédes e das aspira¢des humanas.

Yi-fu Tuan, 1976.

Se considerarmos que ndo existe um homem universal € nem tao pouco um lugar
padrao, contrariando qualquer discurso universalista, concluiremos que este elo, a ligagdo
homem-lugar, pode ser feita das mais variadas formas. Tuan (1980) descreve como o
psicoldgico e o fisiolégico do homem afetam a sua percep¢do, considerando que uma
pessoa € um organismo bioldgico/social/individual, sendo o seu reflexo a
percepcao/atitude/valor. Ele € incisivo quanto ao vinculo imediato existente entre os
bindmios homem/natureza e cultura/meio ambiente. Para ele, mesmo as percepgodes
sensoriais primdrias, a visao, o olfato, a audicio, o paladar e o tato, sdo educados de forma a
privilegiar ou preterir certas sensacOes segundo um padrdo de interesses, muitas vezes
inconsciente. Tuan trabalha as defini¢des de percep¢ao, atitude, valor e visdo de mundo de

modo a estabelecer as bases do conceito de topofilia:

Percepgdo € tanto a resposta dos sentidos aos estimulos externos, como a atividade
proposital, na qual certos fendmenos sdo claramente registrados, enquanto outros
retrocedem para a sombra ou sdo bloqueados. Muito do que percebemos tem valor
para nés, para a sobrevivéncia bioldgica, e para propiciar algumas satisfacdes que
estdo enraizadas na cultura. Atitude € primariamente uma postura cultural, uma
posicdo que se toma frente ao mundo. Ela tem maior estabilidade do que a
percepcdo e é formada de uma longa sucessdo de percepgdes, isto €, de
experiéncias. As criancas percebem, mas ndo tem atitudes bem formadas, além das
que lhe sdo dadas pela biologia. As atitudes implicam experi€ncia e uma certa
firmeza de interesse e de valor. As criangas vivem em um meio ambiente; elas t€m
um mundo e ndo uma visdo de mundo. A visdo de mundo é a experi€ncia
conceitualizada. Ela é parcialmente pessoal, em grande parte social. Ela é uma
atitude e ou um sistema de crengas; a palavra sistema implica que as atitudes e
crencas estdo estruturadas, por mais arbitrdrias que as ligacdes possam parecer, sob
uma perspectiva impessoal (objetiva). (TUAN, 1980, p. 4).

Os seres humanos estdo biologicamente bem equipados para registrar uma

grande variedade de estimulos ambientais através dos 6rgdos dos sentidos, de estruturas
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e respostas psicolégicas comuns, e da fisiologia humana (TUAN,1980). O primeiro
contato direto que fazemos com o meio ambiente se faz através dos sentidos. A principio, eles
podem ser mensuraveis, pois nos referimos a percepcao ambiental de uma mesma espécie, o
ser humano. Mesmo no caso dos portadores de necessidades especiais — portadores de
deficiéncia visual, locomotora, auditiva etc. - € possivel se manter um certo parametro
qualitativo da percepc¢do ambiental sem grandes distor¢des. Com isto queremos dizer que os
sentidos humanos podem ser avaliados como instrumentos de validagdo de um estudo de
percepc¢ao ambiental, sem, contudo, afirmar que eles sdo homogéneos em se tratando da raca
humana. Podemos confirmar a singularidade da percep¢cao humana se a compararmos com a
de outros seres vivos, mas teremos certamente uma enorme dificuldade de assimilar suas
“realidades” se permanecermos com os padrdes perceptivos humanos. Ernst Cassirer,
filosofo alemido, que desenvolve uma elaborada Antropologia Filoséfica, na qual a
cultura € entendida como uma complexa teoria dos simbolos, apresenta-nos uma visao
semelhante. Por esta teoria:
A realidade ndo € uma coisa tinica € homogénea; imensamente diversificada, possui
tantos padrdes e planos diferentes quantos sdo os organismos diferentes. Todo
organismo, por assim dizer, ¢ um ser monadério. Tem um mundo préprio, porque
tem uma experiéncia prépria. Os fendmenos que encontramos na vida de certas
espécies bioldgicas ndo sdo transferiveis para nenhuma outra espécie. As
experiéncias — e portanto as realidades — de dois organismos diferentes sdo
incomensuraveis entre si. No mundo de uma mosca, diz Uexkull, sé6 encontramos
coisas de moscas; no mundo de um ourigo do mar s6 encontramos coisas de ouricos
do mar. (CASSIRER, 1977, p. 49).

Através da anatomia comparada pode-se ter uma nogao exata de seu mundo, “‘um
estudo cuidadoso da estrutura do corpo animal, do nimero, da qualidade e da distribui¢ao dos
varios 6rgdos dos sentidos e das condi¢des do sistema nervoso, nos dard uma imagem perfeita
do mundo interior e exterior do organismo” (CASSIRER, 1977, p. 48). No caso do mundo
humano, mesmo em se tratando de um organismo bioldgico que ndo foge as defini¢des
tradicionais, encontramos um elemento novo e marcante que definird suas relacdes com o
meio. Ele se encontra entre o sistema receptor € o sistema de reacdo, comum em todas as
espécies animais; € o que muitos autores, como Cassirer (CASSIRER, 1977, p.49), definem
como o terceiro elo do homem, o sistema simbdlico. O homem rompeu os limites da
realidade imediata, quando se diferenciou dos outros animais, formulando para si uma outra

dimensdo da realidade, muito mais vasta e subjetiva, se conformando nao mais pelas reagcdes

organicas, como simples respostas diretas a um estimulo exterior, mas através de respostas
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humanas que sdo interrompidas e retardadas pelo complicado processo do pensamento
humano. A realidade ndo € mais “palpdvel”, tudo se passa dentro das dimensdes de um
mundo imagindrio, criado e recriado como resposta psicolégica ao meio ambiente vivido e
construido. As coisas em si ndo sao tdo importantes como a imagem que se faz delas. A
ligacdo que o homem estabelece como as coisas, entdo, é reconhecida diretamente através dos
sentidos, mas moldada e avaliada pela estrutura simbdlica em que ele estd inserido - cultura,

religido, politica, ciéncia, artes etc.. O mesmo seria afirmado por Yi-Fu Tuan, que escreve:

Embora todos os seres humanos tenham 6rgdos dos sentidos similares, 0 modo
como as suas capacidades sdo usadas e desenvolvidas comeca a divergir numa
idade bem precoce. Como resultado, ndo somente as atitudes para com o meio
ambiente diferem, mas difere a capacidade real dos sentidos, de modo que uma
pessoa em determinada cultura pode desenvolver um olfato agugado para perfumes,
enquanto os de outra cultura adquirem profunda visdo esteroscdpica. (TUAN, 1980,
p. 14).

O homem criou para si mapas mentais por onde sao estabelecidas as interagdes com o
seu semelhante e com a realidade externa, fazendo com que o seu prdéprio organismo
responda aos estimulos exteriores de forma direcionada, de forma a atender as exigéncias de
sua realidade criada. Como resultante deste processo, 0 ambiente artificial € construido pelo
homem para se adaptar ao meio, com foi dito através da cultura, da religido, da ciéncia, assim
como também dos mitos, fabulas e taxonomias (CASSIRER, 1977, p.50). Estes mapas
mentais variam na histéria da humanidade, em diferentes regides e em todos os tempos;
sempre reformulando, privilegiando ou menosprezando enquadramentos diferentes possiveis
dentro da relacio homem/meio ambiente. Porém, a margem desta diversidade de mundos
idealizados, podemos reconhecer tragcos comuns que nos favoreceriam o entendimento desta

relacdo.

3.1.1 Estruturas e respostas psicolégicas comuns

Dentro deste universo subjetivo da percep¢do humana, Tuan destaca alguns
parametros balizadores que estruturariam o escopo de qualquer modo de percep¢do do mundo
exterior como estruturas e respostas psicoldgicas comuns, focando a linguagem de sinais e
simbolos como caracteristicos da espécie humana. Com esta linguagem os seres

humanos criam mundos mentais para se relacionarem entre si € com a realidade externa,
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0 que resulta na construcdo de um meio ambiente artificial, antrépico. O homem
moderno prioriza a visdo em detrimento dos outros sentidos, dai o fato de que as coisas
ndo vistas ou imateriais nao terem valor para a cultura moderna. Mas o homem das
culturas tradicionais se baseia e prioriza outros sentidos em detrimento da visdao. Deste

modo,

Na sociedade moderna, o homem tem que confiar mais e mais na visdo. Para
ele, o espago é limitado e estdtico, um quadro ou matriz para objetos. Sem
objetos e sem fronteiras, o espago é vazio. E vazio porque ndo tem nada para
ver, embora possa estar cheio de vento. Compare esta atitude com a dos
esquimds Aivilik, da ilha Southampton. Para os esquimds, o espago ndo é
pictdrico ou fechado, mas algo sempre em movimento, criando suas préprias
dimensdes de momento a momento. Ele aprende a orientar-se com todos os
sentidos em alerta. Ele tem de fazé-lo durante certo tempo no inverno,
quando o céu e a terra se juntam e parecem estar feitos da mesma
substancia.[...] Sob tais condi¢gdes, o esquimé nido pode depender de pontos
dados por referenciais permanentes: ele tem que depender das relacdes
mutdveis das configuracdes da neve, dos tipos de neve, vento, salinidade do
ar e rachaduras no gelo. A dire¢do e o cheiro do vento sdo um guia, junto
com o sentir do gelo e da neve sob os seus pés. O vento invisivel desempenha
um papel importante na vida dos esquimés Aivilik. Sua lingua inclui pelo
menos doze termos independentes para varios ventos. Ele aprende a orientar-
se por eles. Nos dias sem horizonte, ele vive em um espaco acttico-olfativo.
(TUAN, 1980, p. 13).

Para alcancar estes resultados, o homem faz uso de certos artificios; os artificios
sensoriais que serdo priorizados variam, como ja foi dito, com o individuo e a cultura.
Um outro exemplo, citado por Tuan, também elucida esta questdo: o dos pigmeus
BaMbuti, que vivem na floresta equatorial do Congo, e cuja natureza envolvente se

diferencia completamente daquela em que vivem os esquimds Aivilik, da ilha

Southampton, citados em outro exemplo.

Um efeito do meio ambiente da floresta equatorial na percepcdo € a diminui¢do da
perspectiva. Tudo que € visto, € visto a curta distancia. Na cacada de animais, a sua
presenca € sentida muito mais pelo ruido que provocam, até que aparecem
subitamente a poucos metros do cacador. Fora da floresta equatorial o pigmeu fica
perplexo com a distancia, a falta de arvore e a pujanca do relevo; parece incapaz de
interpretar os sinais da perspectiva. Colin Turnbull descreve a perplexidade do
pigmeu Kenge, quando ele foi levado para pastagens abertas, perto do lago
Eduardo. Uma manada de bufalos pastava a varios quildmetros de distancia, bem
abaixo de onde eles estavam. Kenge perguntou a Turnbull, “Que insetos sdo
aqueles?” (TUAN, 1980, p. 92).

A prépria visdo em perspectiva, que pareceria ao observador desavisado, algo natural,
mostra-se como algo condicionado pela cultura, tendo que ser “aprendido” pelo pigmeu da

histéria.
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a Racionalizagcdo

Tuan nos fala também sobre a racionalidade como a principal forca que 0 homem

pode langar mao para “traduzir seus anseios em algo semelhante a realidade” (TUAN, 1980,

p. 16). A capacidade consciente de aplicar regras 16gicas atribui ao homem um aval perfeito

para justificar escolhas e necessidades claramente subjetivas e entrelacadas por uma trama

psicoldgica fundada na nocao de realidade idealizada. Por esta razio, ele entende o homem

mais como um animal “racionalizador” do que como um animal racional, o que € uma

conclusdo reveladora, pois implica que nossas motivagdes estariam maquiadas por uma razao
que, acima de tudo, acredita no que se deseja (wishful thinking):

[...] ela sublinha o fato de que o complexo encéfalo, através do qual organizamos os

dados dos sentidos e que nos distingue dos outros animais, ndo € um todo. O

encéfalo humano € composto de trés partes bésicas, bem diferentes em estrutura

quimica, e no entanto, as trés devem interconectar-se e funcionar juntas. A heranca

mais remota do encéfalo é basicamente reptiliana. Ela parece desempenhar o

principal papel nas fungdes determinadas instintivamente, tais como no

estabelecimento de territ6rio, na procura de abrigo, na caga, na orientacdio, na

procriagdo, na formac@o de hierarquias sociais, e ouras. Um desenvolvimento

posterior € o primitivo (Iimbico) cértex dos mamiferos. Esta estrutura do encéfalo

desempenha um papel importante nas fungdes emocionais, enddcrinas e viscero-

somdticas. Por tltimo, ao final da evolucdo, aparece um coértex mais altamente

diferenciado, que € caracteristica do cérebro dos mamiferos superiores e que

culmina, no homem, tornando-se o cérebro racional de pensamento simbdlico € ma

temdtico. As necessidades humanas, as exigéncias emocionais e aspiragdes, em

geral, nfo sdo racionais, mas o neocértex tem aparentemente uma capacidade

infinita de fornecer ‘razdes’ para aquilo que fazemos compelidos pela parte mais
primitiva do cérebro. (TUAN, 1980, p. 16).

O homem € o Unico animal capaz de nomear as coisas, para isto ele precisa estruturar
um raciocinio légico (logos em grego Adyog, palavra). A partir do momento em que algo
€ nomeado por ele, o objeto passa a ser reconhecido e pode fazer parte de sua realidade.
Isto d4 ao homem a ilusdo de que ele descobriu ou até criou o objeto, e que este agora
pertence a sua realidade, a sua maneira. Talves por isso os esquimoés Aivilik possuam
pelo menos doze nomes diferentes para os varios ventos que eles conseguem perceber.
Sem esta nomeagdo, este “batismo”, € impossivel para o homem estabelecer as
conecgdes necessdrias entre este novo objeto e os outros varios, ja presentes em sua rede
interna de significacdes. O que ndo tem nome, € incompreensivel, estd fora e além do
mundo humano. Talvez esta seja uma razdo para justificar a tradicdo hebraica, onde se
referem a Ele de tantas formas, como Javé (Yahweh) — “Eu Sou Quem Sou”, ou

YHWH, o nome impronuncidvel de Deus, sendo traduzido como Senhor sempre que
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aparece na Biblia, lembrando ao homem que Ele ndo é do mundo humano, e por isso

nao pode ser dito, nem tao pouco racionalizado e compreendido.

A civilizacdo ocidental € marcada por esta necessidade de se nomear, de se interpretar
o real atribuindo a ele um novo valor, um novo nome. O homem se intimida em fazer tdo
somente a simples pergunta: por qué?, e se articula e se desdobra para fazer uma outra
pergunta mais “complexa’: o que isto quer dizer?

Interpretar €, assim, a operacdo bésica de “leitura” do real, de atribuir-lhe nomes e
significagdes a partir de “grades” ou modelos de entendimento que se interpde entre
o intérprete-observador e o real. Lé-se, interpreta-se, a partir de uma modelizagao
representativa, isto € , por uma duplicac@o imagindria do real. Ou seja, interpreta-se
sempre uma interpretacio ja dada. (SODRE, 2002, p. 8).

O homem atribui entdo, significagcdes a0 mundo a partir de grades ou layers que
sobrepde a realidade como forma de organizar suas idéias, da melhor forma que lhe parece
possivel e atendendo aos seus interesses mais relevantes. Nao precisariamos dizer que estas
grades, como mapas da realidade, ndo sao universais nem homogéneos no tempo. Esta rede
de significagdes se constrdi no decorrer da histdria de cada civilizacdo, com sua cultura e vida

singulares, e se sobrepdem e se re-estruturam sempre que estas redes entram em contato.

b Escala da percepcdo humana

Percebemos o espaco a partir da escala que vivenciamos a partir do nosso proprio
corpo: “Os objetos que percebemos sdo proporcionais ao tamanho do nosso corpo a acuidade
e amplitude do nosso aparelho perceptivo” (TUAN, 1980, p. 16). Podemos constatar esta
referéncia direta do corpo com o espaco quando retornamos a algum lugar que freqiientamos
s6 durante o periodo da infancia. Parece que tudo encolheu ou fomos nds que crescemos? O
mundo percebido por nés muda a partir do momento que nosso corpo muda também.
Segundo Tuan, referenciamos tudo visto em relacao as dimensdes do corpo ou de parte dele.
Tudo estd, ou deveria estar, relacionado a uma dimensao antropolégica do espaco para que
este pudesse ser apreendido pelo homem. O que cabe na palma da mdo, o que € mais alto ou
mais baixo, mais largo ou mais fino. As dimensdes acima ou abaixo da escala corporal
necessitam de abstracdo para serem assimiladas. A escala corporal estabelece uma faixa de
leitura direta que vai do pequeno, mas nao o muito pequeno, ao grande, mas nao o muito

grande:
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As bactérias e insetos estdo além do nosso alcance perceptivo comum, e bem além
da capacidade humana de empatia. No outro extremo da escala, podemos ver as
estrelas, mas apenas como pontos de luz em um teto de altura modesta. A mente
pode calcular dimensdes astrondmicas como entidades abstratas; ndo podemos,
entretanto, imaginar distncias de um milhdo de quilometros. Nao importa quantas
vezes se tenha atravessado todo os Estados Unidos, ndo € possivel vé-lo na mente, a
ndo ser como uma forma, um mapa em escala pequena. (TUAN, 1980, p. 17).

¢ Segmentacdo

Segundo Tuan (1980), o homem tem o habito de dividir ou compartimentar o mundo.
Embora a natureza seja um continuum, ele estd sempre procurando decompd-la em partes que
possam simplificar sua leitura, guiado muitas vezes por diferentes valores, uma vez que o seu
foco sobre a realidade muda dependendo do seu interesse e do seu foco. Assim, por exemplo,
embora a vegetacdo possa ser vista como um continuum em torno da superficie terrestre, no
caso do estudo da vegetacdo brasileira se mostrou muito eficiente uma distingdo primdria
entre florestas, campos, cerrados, mangues, caatinga e pantanal. A prépria distingdo entre o
espaco sagrado e o profano segue esta dicotomia. Desta forma, apesar de que a partir de um
ponto possam surgir infinitas dire¢des, normalmente nos referimos a quatro dire¢des cardeais,
e quando muito a mais quatro subdivisdes. Muitas culturas tradicionais, como a chinesa ou a
dos indios americanos, partem dessa definicdo bdsica para articularem o espago de suas
construgdes. Para Tuan, a humanidade tem a necessidade de fragmentar tudo aquilo que
vivencia para poder apreender estes significados em sua visao de mundo, os povos de vérias
culturas segmentaram seus espacos das mais variadas formas:

Na China, as provincias sdo denominadas ao norte ou ao sul de um lado do rio, ou a
oeste e a leste de uma montanha. Na Inglaterra, encontra-se Norfolk e Suffolk,
Wessex e Essex. Ou as regides podem ser distintas em altas, médias e baixas, como
nas subdivisdes da FrancOnia, na Alemanha Meridional. A Califérnia esta
subdividida em regides alta e baixa, em vez de regides norte e sul. O procedimento
cientifico para dividir um espaco é mais ou menos semelhante. As regides de um
gedgrafo podem ser numerosas e complicadas, mas geralmente elas se
desenvolvem a partir de dicotomias simples como umido e drido, pedocals e
pedalfers. A classificacdo climitica de Koeppen foi deduzida de cinco unidades

baésicas, extraidas do continuum da temperatura com seus dois pélos, “Tropical” e
“Frio” (TUAN, 1980, p. 18).
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d Oposicoes Bindrias

Compartimentamos o mundo e 0 organizamos em pares opostos. Nossa mente sempre
tende a encontrar um “negativo” para o valor percebido. Assim, segundo Tuan, a Iégica da
constru¢do das identidades, comumente, sdo regidas pela forma de oposi¢des bindrias e
hierarquizadas: mente/corpo; razdo/paixao; homem/mulher; rico/pobre; branco/preto;
cultura/natureza; montanha/vale; vermelho/verde; norte/sul; terra/céu; claro/escuro;

centro/periferia; vida/morte; e assim por diante, como exemplifica o quadro a seguir:

Quadro 3
Algumas polaridades Basicas
Bioldgicas e Sociais Geogréficas Cosmoldgicas
Vida-morte Terra-dgua Céu-terra
Macho-fémea Montanha-vale Alto-baixo
Nos-eles Norte-sul Claridade-escuridao

Centro-periferia

Fonte: TUAN, 1980, p. 19.

Sdo estabelecidas, assim, percepcdes opostas, porém complementares, que nos dao
parametros para uma apreensdo do todo. Porém, muitas vezes somos levados a valorizar
mais um dos lados da dicotomia. Pensamos que um € a norma, o outro € o forasteiro, o
desviante, o estranho. Contudo, o claro s6 existe na presenca do escuro, € o escuro s6 pode
ser percebido onde hé o claro. As graduagdes de um ponto ao outro da escala ndo t€m o peso
apelativo que as extremidades dos valores exercem sobre nosso modo de pensar. Parece ser
uma caracteristica comum da percep¢ao humana, por mais que os valores possam mudar de

cultura para cultura, havera sempre uma tendéncia de se estabelecer esta antinomia bipolar.

e Harmonizagdo dos opostos

Segundo Tuan (1980), em meio aos opostos haverd sempre um valor intermediério
entre estes extremos. Entre o vermelho, que nos remete ao perigo, e o verde, que nos da
seguranca, estd o amarelo. Na gama de cores, ele estd exatamente no meio do espectro entre o
vermelho e o verde, significando entdo um valor mediador, que nao € perigo nem seguranca,

mas atenc¢do. Associagdes como estas sdo feitas a todo momento, de forma instantanea e
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quase inconsciente. Nas culturas tradicionais os mitos também s3o importantes

harmonizadores, contendo grande poder para resolver alguns dilemas antindmicos:

Os mitos e figuras geométricas de poder simbélico também podem ser
interpretados como esfor¢os do homem para resolver contradi¢des que encontra na
vida. Na experiéncia, entre os pares antindmicos, o mais fundamental e doloroso é o
da vida e da morte. Os mitos surgem como tentativas para resolver o dilema. Por
exemplo, no mito € possivel imaginar um estado no qual uma pessoa estd morta e
ainda viver, ou estd morta e retornara a vida. Os mitos, lendas e contos folcldricos
das mais diferentes partes do mundo t€m sido interpretados como tentativas
diversas para tornar a morte inteligivel e aceitdvel. Um tipo de mito vé a morte em
uma perspectiva quase-malthusiana. A huamnidade, desde o inicio, reconheceu a
importancia de instituir ordem ou equilibrio num mundo onde os recursos sao
limitados e € grande o potencial de reprodu¢do humana. O pensamento mitico
transfigurou a morte inevitdvel e horrivel para 0 homem, em um agente (anjo) de
bondade que traz alivio a uma terra oprimida. (TUAN, 1980, p. 19).

A figura geométrica do circulo é um dos mais reconhecidos simbolos que traz uma
forte referéncia a harmonizacdo dos opostos. Em sanscrito, a palavra mandala (¢ib. kyilkhor
/ dkil 'khor, jap. mandara) significa ‘‘circulo de cura” ou “mundo inteiro”, sendo uma
representacdo do universo e de tudo que ha nele. Khyil-khor é a palavra Tibetana para
mandala e significa "centro do universo onde um ser totalmente iluminado habita".
Monges Tibetanos criam estas imagens arquetipicas para nos lembrar do ciclo de vida e
morte. Na psicologia jungiana o circulo é reconhecido como o arquétipo reconciliador
de opostos. O psicologo Carl Jung também procurou estudar o significado desses
desenhos circulares quando estudava a religido Oriental. Ele aponta que seus pacientes
experienciavam estas imagens circulares como "movimentos em direcdo a um
crescimento psicoldgico, expressando a idéia de um refligio seguro, de reconciliagdo
interna e inteireza". Para ele, as mandalas sdo vasos ou embarcacdes na qual nds
projetamos nossa psique, que posteriormente retorna a nds como um caminho de
restauracdo e harmonizacdo. Jung defende que as figuras arquetipicas (simbolos
universais) de vdrias culturas podem ser identificados nesta expressdo espontanea do
inconsciente. A referéncia ao circulo em muitas culturas tradicionais, esta relacionada a
uma instauragcdo do sentido sagrado em algo profano, delimitando o espago no interior
do qual ocorrerd a transcendéncia. Os circulos sugerem totalidade, unidade, o utero,

completude e eternidade.
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Os circulos estio presentes em vdrias culturas como elemento harmonizador e de
transcendéncia, sendo usada como base para inimeras construgdes, em rituais religiosos
ou em motivos artisticos. Existe também uma tradicao de circulos de cura no Ocidente.
Encontramos essas representacdes nas pinturas nativas do indio Americano, nas rodas
medicinais e escudos de guerra, onde representam o universo, a mudancga, a vida, a
morte, 0 nascimento e a aprendizagem. A arquitetura das catedrais géticas nos mostra
portais de transcendéncia nos vitrais rosaceos: como mandalas, eles eram construidos
para ser um simbolo de iluminagdo do espirito humano.

Neste sentido aponta mesmo uma analogia lingiiistica: podemos usar como
sindnimo de ‘“harmonizar”, a palavra “arredondar”. O Homem Vitruviano de Leonardo
Da Vinci, representado dentro de um circulo, pode ser visto como simbolo da harmonia

e da perfei¢ao configurando o microcosmo humano.

f Esquemas Cosmoldgicos

A natureza se apresenta com uma infinidade de possibilidades para o homem
sistematizd-la de forma inteligivel, coerente com o modo de ver o mundo da cultura onde ele
se encontra inserido. As leituras e apropriagdes de valores variam de acordo com o lugar e o
tempo onde ocorrem. Para Tuan (1980), sobretudo nas culturas tradicionais, havera sempre
uma tendéncia de valorizacdo ou de temor de certos atributos da natureza que sdo
considerados vitais ou criticos a aquela cultura. Porém, certos elementos basicos podem ser
encontrados, em maior ou menor grau de complexidade, na maioria das culturas tradicionais.
Sao elementos como a terra, o metal, o fogo, a madeira e a d4gua, que entre algumas culturas
carregam arquétipos distintos, capazes de organizar o mundo do caos humano em um cosmos
divino, transformando o profano em sagrado. Este esfor¢o de sistematizar a natureza, ou
partes dela, é ancorado pela nocdo de ordem que o homem tradicional tem, onde o cosmo
exterior corresponderia a um cosmo interior, onde o referencial de harmonia externa é
indispensavel para a harmonia individual de cada homem. Podemos comparar, seguindo Tuan
(Quadro 4), a relacio dos esquemas cosmoldgicos de algumas culturas tradicionais,
observando como esses organizam cores, pontos cardeais e elementos da natureza num todo

coerente e sistémico.
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Alguns Esquemas Cosmoldgicos
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Cosmologia Chinesa

agua _ Norte Yin maior inverno Medo
madeira Verde Leste Yang menor primavera Raiva
terra Amarelo Centro Equilibrio Desejo
metal Branco Oeste Yin menor outono Tristeza
fogo _ Sul Yang maior verdo Alegria
Cosmologia Indonésia

fogo _ norte inflexivel

Agua, vento Branco leste compreensivo

terra Multicor/cinza  centro

alcool (ouro) Amarelo oeste luxuoso

montanha _ sul avarento

Cosmologia dos indios de Pueblo Keresan (sudoeste americano)

Norte Amarelo Shakaka (Deus do inverno e da puma
Leste Branco Shruwisigyama (deus-passaro) lobo
Z&nite - ——————————————— (deus-raposa) texugo
nadir = [SPCIONEE - (deus-topeira)

Oeste Azul Shruwitira (deus-homem) urso
Sul _ Maiyochina (deus esquilo) Lince
Sioux Oglaga (pradaria)

Norte Branco Grande, branco, vento purificante

Oeste Trovao traz chuva

Centro do mundo

Leste

Luz, estrela da manha, sabedoria

Sul Amarelo Verao, crescimento

Fonte: Elaborado pela autora segundo TUAN, 1980, p. 21 e 22.

Os esquemas cosmoldgicos sao criados a partir de associacdes feitas entre os

fendmenos que compdem a vida, como resposta a necessidade de que o cosmos se

sobreponha ao caos. E comum, como observamos, as associacOes feitas entre os pontos

cardeais, cores, fenOmenos da natureza, estacdes do ano, animais, tracos de personalidade e

alguns elementos primarios como agua, fogo, terra e ar (FIG. 30). Cada um destes elementos

pode ser instituido do “poder” de se tornarem simbolos. “O simbolo é uma parte que tem o

poder de sugerir o todo. Um objeto também € interpretado como um simbolo quando
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projeta significados ndo muito claros, quando trds a mente uma sucessio de fendmenos

que estdo relacionados entre si, andloga ou metaforicamente” (TUAN, 1980, p. 26).

FIGURA 30 - Os quatro elementos e os humores: 0 homem esta entregue a eles, dominado.
Fonte: BARTHELEMY L'ANGLAIS. O Livro das Propriedades das coisas, século XV. In:
BNF, FR 135, apud COSTA, [2002].

Esta associacdo, em grande parte, é determinada pela cultura, pela visdo de mundo. Os
objetos rituais, as imagens dos santos, as proprias comidas associadas ao sagrado, trazem esta

conota¢do de que por uma pequena parte € possivel se remeter ao todo.

Podemos dizer que os seres humanos tem uma tendéncia para estruturar os seus
mundos com um ndmero limitado de categorias, que frequentemente incluem
substéncias, cores, diregdes, etc., mas a ordenacdo detalhada dos componentes varia
muito de cultura para cultura. No entanto, certas substancias t€m uma ampla gama
de significados — por exemplo, o fogo e a dgua. No esquema chinés, fogo € yang,
macho, ascendente, alegre e félico; a dgua € yin, fémea e passiva. Estas
interpretagdes de modo algum sdo exclusivas. Elas tornaram-se parte dos costumes
modernos através dos trabalhos de Freud e Jung, trabalhos que extraem seus
insights, em parte, da andlise dos contos folcléricos primitivos e da literatura antiga.
Na psicandlise, o fogo significa consciéncia lutadora. A dgua é uma imagem
inconsciente; ela € amorfa mas fertilizadora, uma fonte potencial de forca. A dgua
simboliza o lado feminino da personalidade humana. A imersao na dgua significa a
extin¢do do fogo e da consciéncia. Significa morte. Talvez isto explique porque no
sistema chinés o medo € a emocdo associada a d4gua. Como principio feminino, a
4gua também significa sabedoria e regeneracdo; € temida, mas a auto-consciéncia
lutadora deve aceitar a imersdo e a morte, se quer ser revitalizada e atingir a
totalidade. (TUAN, 1980, p. 26).
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Algumas culturas, como por exemplo, a chinesa, chegaram a estruturar
graficamente a sua visdo de mundo, que € calcada, sobretudo, nos valores da natureza.
Este esquema se configurou em forma de uma bissola (FIG. 31) “com mais de trinta
anéis concéntricos, com simbolos inscritos que representam forcas tanto imagindrias
como reais, ela permite uma leitura altamente detalhada. Tal bussola poderia ser
representada como uma representacdo fisica do cosmos.”*® Para tanto, ocorreu um
processo de racionalizacdo, segmentacdo e simboliza¢do préprias daquela cultura com
o objetivo de mapear graficamente de forma objetiva uma “grade” ou “layer” que
serviria de orientagdo no mundo. As bussolas tradicionais do Feng Shui sdo, asssim, o
resultado sistematizado e metddico de observagdes e vivéncias calcadas na historia milenar da
China, marcada fortemente pelo misticismo. “E muita magia na China, e magia por todo
canto, em todos os niveis sociais. O préprio imperador € concebido como um fazedor de

chuva.”?’

FIGURA 31 - Tradicional Buassola Feng Shui.

Fonte: KWOK, 1995, p. 17.

3 KWOK, Man-Ho e O’BRIEN, Joanne; traduc@o de Licia Volpe. O caminho Chinés para a saude,
riqueza e felicidade, em casa e no trabalho, Belo Horizonte: Canela de Ema, 1997, p. 16.

37 PIERUCCI, Antonio Flavio. O desencantamento do mundo: todos os passos do conceito de Max
Weber; USP: Curso de Pés-Graduagdo em Sociologia: Ed. 34, Sdo Paulo, 2003, p.120.
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O Feng Shui tem conquistado muitos adeptos, também no ocidente, por parte de
arquitetos, decoradores, “iniciados” ou curiosos. De certo modo, este crescente interesse por
esta arte chinesa pode ser visto de duas formas. Por um lado, reflete um certo interesse de
parte da sociedade em produzir seus espacos, direcionados por um conceito de harmonia
referenciado a Natureza. E, num outro aspecto, sugere uma caréncia ou ilegibilidade dos
processos de producio do espaco que alcancem a harmonia desejada usando parametros e
percepedes ja vivenciados em nosso dia-a-dia, em nossa cultura e sociedade. Esta constatagao
nos fornece fortes indicios desta busca de uma espécie de “arquitetura natural”, ou de uma
maior harmonia com a natureza, o que leva a procurar em outras culturas ja consolidadas os

valores que nossa tradicio ainda ndo legitimou.

Muitos outros esquemas cosmoldgicos podem ser encontrados no decorrer da
histéria do homem (FIG. 32 a 36). Eles variam quanto ao tempo, ao lugar e a cultura
associada, mas todos trazem em si uma vontade ou anglstia propria do homem de
compreender o mundo. Assim,

[...Juma das formas mais notdveis de se compreender os homens de um
determinado periodo histérico é descobrir como eles entendiam o tempo e o
espaco e de que forma se sentiam inseridos neles. Ao historicizarmos a
concep¢do humana desses dois vetores e os conceitos de ciéncia e natureza
podemos circunscrever o homem em seu tempo e o “aprisionamos” dentro do
conhecimento de sua época; no entanto, é fato que o espirito humano possui e

d4 asas a imaginacdo. Isso acontece porque possuimos a eterna angustia de
buscar as respostas para aquelas perguntas classicas: “De onde vim? Para

onde vou” 38?

Podemos perceber estas visdes cosmoldgicas do mundo em muitas outras
culturas tradicionais da Europa, Asia, da Africa, das Américas, da Polinésia, nos povos
aborigenes da Austrdlia e outros. Nao vamos aqui comentar detidamente esses sistemas,
interessando-nos somente chamar a atencdo para a grande variedade de maneiras do homem
sintetizar a sua percep¢ao cosmoldgica do mundo, que vai ser coerente com cada cultura,
refletindo fielmente a sua visdo do mundo e rebatendo-se nos diversos produtos dessa cultura,

como a prépria arquitetura e o agenciamento do espaco humano.

% COSTA, Ricardo da. Olhando para as estrelas, a fronteira imaginaria final — Astronomia e Astrologia
na Idade Média e a visdo medieval do Cosmo, In: Dimensdes - Revista de Histéria da UFES 14. Dossié
Territérios, espacgos e fronteiras. Vitéria: Ufes, Centro de Ciéncias Humanas e Naturais, EDUFES, 2002,
p. 481-501. [2002]. Disponivel em: <www.ricardocosta.com/univ/astrologia.htm>. Acesso em: 17 jan.
2009.
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FIGURA 32. - Esquema cosmografico medieval.
Fonte: ATLAS CATALAO, século XIV. In: BNF, ESP 30, apud COSTA, [2002].
Nota: Com a Terra no centro do universo, circulos concéntricos representando os quatro elementos, os
sete planetas (a Lua era considerada um planeta), os signos do zodiaco e as estagdes e fases da Lua. Nos
quatro cantos do quadrado maior estdo as quatro estagdes do ano.
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FIGURA 33 - O homem-microcosmo de Hildegarda de Bingen (c.1098-1179).
Fonte: COSTA, [2002].
Nota: Antecipando Leonardo Da Vinci, a triplice figura abraca o universo inteiro. Uma figura humana
erguida no centro recebe os sopros enviados dos quatro cantos, das cabegas de oito animais - leopardo,
ledo, lobo, urso, caranguejo, cervo, serpente, cordeiro. Fazendo outra triangulagdo os planetas irradiam
em dire¢do as cabecas de animais e a figura do homem. Embaixo, a esquerda Hildegarda estd sentada
interpretando sua visdo do homem-microcosmo.
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FIGURA 34 - A relagdo de influéncia dos signos nos quatro elementos do mundo sublunar
Fonte: BARTHELEMY L'ANGLAIS. O Livro das Propriedades das coisas, século XV. In: BNF, FR
135, apud COSTA, [2002].
Nota: Na esfera: vermelho = fogo, marrom = terra, azul= 4dgua e verde = ar. Para muitas culturas
tradicionais a partir dos quatro elementos sdo feitas todas as coisas da Terra.
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Figura 36 - Mandala Tibetana Kalachacra representando do universo.
Fonte: DHARMANET, [200-].

Todo homem, seja ele religioso ou nao, traz consigo uma necessidade profunda
de entender o universo. Olavo Bilac, poetas brasileiro, ilustra de forma exemplar e
inquietante, do ponto de vista do homem moderno, esta ansia humana de entender o

mundo em que vive.

Ora (direis) ouvir estrelas! Certo

Perdeste o senso! E eu vos direi, no entanto,
Que, para ouvi-las, muita vez desperto

E abro as janelas, palido de espanto.

E conversamos toda a noite, enquanto

A Via Lictea como um pélio aberto,

Cintila. E, ao vir do sol, saudoso e em pranto,
Inda as procuro pelo céu deserto.”

Direis agora: “Tresloucado amigo!
Que conversas com elas?
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Que sentido
Tem o que dizem, quando estdo contigo?”

E eu vos direi: “Amai para entendé-las!
Pois s6 quem ama pode ter ouvido
Capaz de ouvir e de entender estrelas.
Soneto XIII da Via Ldctea

(BILAC, 1985, p. 52)

3.1.2 Topofilia e Identidade

Muniz Sodré, sociélogo e jornalista, defende que a identidade que o homem
constréi de si mesmo estd intimamente ligada com o espaco em que ele se relaciona, ou
seja, com o seu lugar (SODRE, 2002). Como vimos, segundo Tuan (1980), esta relacdo
se dd de vérias formas, através de um sentimento topofilico, que responde a sua
percepg¢ao sensorial, racional, valorativa, dentre outras, de forma a propiciar ao homem
uma postura frente ao mundo, uma atitude estabelecida a partir de sua visdo de mundo.
Esta atitude € construida como resposta ao mundo, € a parte do homem no didlogo
homem/mundo, ou homem/espaco, ou ainda homem/natureza, sendo uma postura
pessoal, e em grande parte social. O homem se constréi nesta relacao: nos lacos que ele
estabelece com o lugar ele edifica sua identidade.

A territorializacdo €, de fato, dotada de forca ativa. Se isto foi historicamente
recalcado, deve-se ao fato de que a modelizacdo universalista, a metafisica da
representaciio, opde-se a uma apreensdo topoldgica, territorializante do
mundo, ou seja, a uma relagdio entre seres e objetos onde se pense a partir das
especificidades de um territério. Pensar assim implica admitir a
heterogeneidade de espacos, a ambivaléncia dos lugares e, deste modo,
acolher o movimento de diferenciacdo, a indeterminag@o, o paradoxo quanto
a percepcdo do real — em suma, a infinita pluralidade do sentido (como no
espaco sagrado, onde cada lugar tem um sentido préprio). Na

territorializacdo, apreende-se os efeitos de algo que ocorre, que se
desenvolve, sem a redu¢do intelectualista aos signos (SODRE, 2002, p. 14).

Variavel nas formas de se relacionar, em suas visdes de mundo, tdo
diferenciadas no tempo e no espago de geografias distintas, a cultura se evidencia como
protagonista da relagdio homem/espago. A cultura como vida pensada™, como processo,
ancora 0 homem no espago, no seu espaco, no lugar, no unico lugar onde ele pode

definir e assumir sua identidade.

¥ BOSI, Alfredo. “Cultura com tradicdo”. Tn: FUNARTE, Tradicdo e Contradicdo na Cultura Brasileira. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar / FUNARTE, 1987.
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O sentimento topofilico, como uma afeicdo profunda por um lugar que se
destaca por ser “especial”, € o que d4d ao espaco a chave da memoéria num passado
reconhecido como seu, capaz de evocar o orgulho e as raizes de um povo; e da
esperanca num futuro que se constrdi aqui e agora.

Nas culturas modernas, o contato fisico com o ambiente natural é cada vez mais
indireto e restrito. Esta postura estabelece no homem contemporaneo uma ligacdo fragil
com o0 espaco, que se mostra incapaz de ancorar e evocar a memaria do homem dos dias
atuais. Este envolvimento suave e inconsciente com o meio ambiente, do qual o homem
moderno se mostra carente, € o que gera o sentimento topofilico. Este sentimento ainda
pode ser reconhecido no pequeno agricultor que comunga lagcos de intimidade com a
Natureza, porque dela tira o seu sustento. Ele sabe “ler” os sinais da Natureza — o vento
que muda de direcdao, um pdssaro que canta, as cores do por do sol, o canto da cigarra,
tudo traz informacgdo e sentido para suas atividades, porque compreende o espaco em
que estd inserido, estabelecendo uma cumplicidade capaz de tom4-lo de amores pela sua
terra.

As culturas tradicionais também se privilegiam com essa relagdo préxima com a
natureza: suas visdes de mundo e seu sistema cosmoldgicos sdo categoricamente
embasados nas forcas da natureza e no tempo da natureza. Aqui precisamos, para
finalizar, apontar para uma outra dimensdo fundamental: para que essas culturas estejam
totalmente inseridas nessa relagio em que o homem “falava” com a natureza®, era
preciso que ele também se situasse num tempo diferente daquele que o homem moderno
vivencia hoje — o tempo ciclico, dos dias e das estagdes do ano, tépico que

exploraremos em item seguinte.

%0 Para maiores informacdes ver a obra de Walter Benjamin: O narrador: consideracées sobre a obra de
Nikolai Leskov. Magia e técnica, arte e politica: ensaios sobre literatura e historia da cultura. Sdo Paulo:
Brasiliense, 1994, p. 197-22.
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3.2 Hierofania: a consagracao do espaco.

Como ndo ter Deus? Com Deus existindo, tudo dd
esperanga:sempre um milagre é possivel, o mundo
resolve. Mas, se ndo tem Deus, hd-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...
Tendo Deus, é menos grave se descuidar um pouquinho,
pois, no fim, dd certo. Mas, se ndo tem Deus, entdo, a
gente ndo tem licenga de coisa nenhuma!

Riobaldo/Guimardes Rosa, Grande Sertdo: Veredas.

Eliade propde o termo hierofania, como o ato da manifestacio do sagrado
através de algo profano (ELIADE, 2001). Esta percep¢ao do sagrado sé é claramente
percebida de forma plena em culturas tradicionais, que delineiam sua percepc¢do de
mundo a partir de uma nocao transcendente da realidade, onde tudo é, ou tem potencial
para ser, uma manifesta¢ao divina:

E provdvel que, num passado muito longinquo, todos os oérgios e
experiéncias fisiolégicas do homem, bem como todos os seus gestos,
tivessem um significado religioso. Isto porque todos os comportamentos
humanos foram fundados pelos deuses ou pelos heréis civilizadores in illo
tempore: estes fundaram ndo somente os diversos trabalhos e as diversas
formas de se alimentar, fazer amor, exprlmir-se etc., mas até os gestos
aparentemente sem importancia (ELIADE, 2001, p.137).

O sagrado se mostra como algo diferente do comum, do ordindrio. Na visdo do
homem de uma cultura completamente sacralizada, o mundo vivenciado “natural” tende
a assumir ares de algo que vai além dele mesmo, algo que ndo é do nosso mundo
“profano”. Por trds de toda realizacdo profana haveria, assim, sempre uma aspiracdo de
tornar-se sagrado. Para um homem religioso, ou homo religiosus, como diria Eliade,
uma pedra nunca serd s6 uma pedra, uma arvore nunca serd s6 uma darvore, e ele
procurard ver sempre seus espacos como “lugares” sagrados e, por fim, todo o mundo

pode se tornar uma hierofania. Pelas palavras de Eliade, o homem religioso vive num

mundo “aberto’:

Isto € o mesmo que dizer que o homem religioso é acessivel a uma série
infinita de experiéncias que poderiam ser chamadas de “césmicas”. Tais
experiéncias sdo sempre religiosas, pois o Mundo é sagrado. Para chegar a
compreendé-las, é preciso ter em mente que as principais funcdes fisioldgicas
sdo suscetiveis de se transformar em sacramentos. Come-se ritualmente, € a
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alimentacdo é diversamente valorizada segundo as diferentes religides e
culturas: os alimentos sdo considerados sagrados, ou um dom da divindade,
ou uma oferenda aos deuses do corpo (como é o caso, por exemplo na India).
A vida sexual, como vimos, também ¢ ritualizada e, por conseqii€ncia,
assimilada aos fendmenos cosmicos (chuvas, semeadura) e aos atos divinos
(hierogamia Céu-Terra). Por vezes, o casamento é valorizado num plano
triplo: individual, social e c6smico. Por exemplo, entre os Omaha, a aldeia é
dividida em duas metades, chamadas respectivamente Céu e Terra. Os
casamentos s6 podem ser realizados entre as duas metades exdgamas, e a
cada novo casamento repete-se 0 hieros gamos primordial: a unido entre a
Terra e o Céu (ELIADE, 2001, p. 139).

Na histéria das religides sdo inimeras as constatacdes reconhecidas sobre as
mais diversas hierofanias, desde as mais imediatas e simples, como na consagracdo de
um objeto qualquer, até as hierofanias supremas como a de Jesus, que pelo batismo se
re-conhece Jesus Cristo, quando recebe o Espirito Santo, ou ainda Siddhartha Gautama,

que pela iluminagdo se re-conhece Buda.

3.2.1 A fundac¢ido do Mundo

A experiéncia que o homo religiosus tem com o sagrado é o que torna legivel
sua realidade, trazendo sentido ao mundo: fazendo a “fundacdo do Mundo” ele se
preenche de “poder” e traz a realidade para sua prépria existéncia. E ele fara tudo para
vivenciar este “poder”, para experenciar a realidade suprema: afinal tudo mais que ndo
estiver envolto de um carater sagrado € irreal. Tudo que ndo for transpassado por um
sentido sagrado nao faz parte da realidade, sendo ilusdo, ou maya segundo a filosofia
hindu, por ser passageiro e perecivel. Para estas culturas a realidade s6 é percebida
quando se transpassa o mundo cadtico, amorfo e profano, a fim de se alcancar o Mundo
Sagrado, como Cosmos. O homem religioso assume para si a responsabilidade de
sacralizar seu mundo, tornando-o real, e para isso sua consagra¢do determina o “centro
do Mundo” fazendo com que tudo aconteca em torno deste centro sacralizado, ou
“umbigo da Terra”, responsavel por fazer a ligacdo entre os trés niveis cdsmicos, o Céu,
a Terra e os mundos inferiores. O reconhecimento do “centro” passa por uma revelacdo
Divina, sendo o homem apenas o instrumento de proclamagdo da Sua Verdade. Este
eixo sacramentado muitas vezes € representado por uma coluna universal, o Axis mundi,

ao redor da qual todo o nosso mundo se orienta.
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[...] a revelacdo de um espaco sagrado permite que se obtenha um “ponto fixo”,
possibilitando, portanto, a orientacdo na homogeneidade cadtica, a “fundacio do
mundo”, o viver real. A experiéncia profana, ao contrdrio, mantém a
homogeneidade e, portanto, a relatividade do espago. Ja ndo é possivel nenhuma
verdadeira orientagdo, porque o “ponto fixo” j4 no goza de um estatuto ontolégico
Unico; aparece e desaparece segundo as necessidades didrias (ELIADE, 2001, p.
27).

A concepgdo do espaco do homem religioso possui, entdo, o fato marcante deste
nao ser homogéneo: o lugar sagrado representa uma ruptura espacial, onde se reconhece
uma “abertura” por onde € possivel a passagem entre os trés niveis cosmicos citados.
Nestas tradi¢des varias imagens sdo referenciadas ao Axis mundi: pilar (cf. a universalis
columna), escada (cf. a escada de Jacd), montanha, arvore, cipds, mastro, templos, casa,
cidade, pais, etc.. Todo o restante do mundo, o “nosso mundo”, se organiza a partir

deste eixo, que se coloca no Centro do Mundo:

Segue-se dai que toda construgdo ou fabricagdo tem como modelo exemplar
a cosmogonia. A Criagdo do mundo torna-se o arquétipo de todo gesto
criador humano, seja qual for seu plano de referéncia. J4 vimos que a
instalagdo num territério reitera a cosmogonia. Agora, depois de termos
captado o valor cosmogonico do Centro, compreendemos melhor por que
todo estabelecimento humano repete a Criagdo do Mundo a partir de um
ponto central (o ‘umbigo’). Da mesma forma que o Universo se desenvolve a
partir de um Centro e se estende na direcdio dos quatro pontos cardeais, assim
também a aldeia se constitui a partir de um cruzamento. Em Bali, tal como
em certas regides da Asia, quando se empreende a construgdo de uma nova
aldeia, procura-se um cruzamento natural, onde se cortam
perpendicularmente dois caminhos. O quadrado construido a comecar de um
ponto central é uma imago mundi. A divisdo da aldeia em quatro setores —
que implica, alids, uma partilha similar da comunidade — corresponde a
divisdo do Universo em quatro horizontes. No meio da aldeia deixa-se muitas
vezes um espaco vazio: ali se erguerd mais tarde a casa cultual, cujo telhado
representa simbolicamente o Céu (em alguns casos, o Céu ¢é indicado pelo
cume de uma drvore ou pela imagem de uma montanha). Sobre o mesmo eixo
perpendicular encontra-se, na outra extremidade, o mundo dos mortos,
simbolizado por certos animais (serpente, crocodilo etc.) ou pelos ideogramas
das trevas. (ELIADE, 2001, p. 44 e 45)

A relagdo do homem com o espago revela a sua visdo de mundo. Ele s6 € capaz
de construir aquilo que ja € latente em sua percepcao, aquilo que ele acredita e almeja.
O espago construido pelo homem, suas habita¢des, templos, plantagdes, vias, cidades,
tudo o que o homem construir ou qualquer tipo de interferéncia sobre o mundo natural
profano, passa por sua tradugdo, interpretacdo ou ligagdo deste mundo profano com o
outro mundo, aquele em que o homem acredita. O homem religioso se reconhece, acima
de tudo, como um herdeiro divino capaz de trazer para a terra os valores do céu, sendo

ele mesmo a propria ponte entre o sagrado e o profano. Se ele for capaz de conceber um
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Cosmos em suas interfaces consigo mesmo e com tudo e todos que interage, ele ird se

“situar” no mundo, construindo o que ele acredita ser seu imago mundi.

Mas visto que se instalar em qualquer parte, habitar um espaco equivale a
reiterar a cosmogonia, e, portanto a imitar a obra dos deuses, para o homem
religioso toda decisdo existencial de se “situar” no espaco constitui, de fato,
uma decisdo religiosa. Assumindo a responsabilidade de ‘“criar” o mundo que
decidiu habitar, ndo somente cosmiza o Caos, mas também santifica seu
pequeno Cosmos, tornando-o semelhante a0 mundo dos deuses. A profunda
nostalgia do homem religioso € habitar um ‘mundo divino’, ter uma casa
semelhante a ‘casa dos deuses’, tal qual foi representada mais tarde nos
templos e santudrios. Em suma, essa nostalgia religiosa exprime o desejo de
viver num Cosmos puro e santo, tal como era no comego, quando saiu das
mdos do Criador (ELIADE, 2001, p. 61).

Por outro lado, o homem completamente a-religioso (embora este cardter se
concretize somente teoricamente) se relaciona com o espaco de forma diferente, sendo
“preciso dizer, desde ja, que o mundo profano na sua totalidade, o Cosmos totalmente
dessacralizado, € uma descoberta recente na histéria do espirito humano”(ELIADE, 2001, 19).

Se ele reflete em sua habitac@o o estado em que se encontra suas interacdes com a realidade, a

imagem de seu mundo nao serd um Cosmos, mas um Caos completamente dessacralizado:

[...] o espagco € homogéneo e neutro: nenhuma rotura diferencia qualitativamente as
diversas partes de sua massa. O espaco geométrico pode ser cortado e delimitado
seja em que direcdo for, mas sem nenhuma diferenciacdo qualitativa — e portanto
sem nenhuma orientacdo — de sua prépria estrutura. Basta que nos lembremos da
definicdo do espaco dada por um cldssico da geometria. Evidentemente, é preciso
ndo confundir o conceito do espaco geométrico homogéneo e neutro com a
experiéncia do espago “profano” que se opde a experiéncia do espaco sagrado, e
que ¢ a Ginica que interessa ao nosso objetivo. O conceito do espaco homogéneo e a
histéria desse conceito (pois foi dotado pelo pensamento filosdfico e cientifico
desde a Antiguidade) constituem um problema completamente diferente, que ndo
abordaremos aqui. O que interessa a nossa investigacéo € a experiéncia do espago
tal como € vivida pelo homem nao-religioso, quer dizer, por um homem que recusa
a sacralidade do mundo, que assume unicamente uma existéncia ‘“profana”,
purificada de toda pressuposicdo religiosa (ELIADE, 2001, p.27).

Nada tem valor além daquilo que se estabeleceu primariamente em um mundo
profano. Uma pedra nunca serd nada além do que uma pedra, uma cadeira nunca sera nada
além do que uma cadeira. O que se percebe € que esse homem a-religioso (im)puro se presta a
simples constatacdo tedrica, uma vez que “algo da concepcao religiosa do Mundo prolonga-se
ainda no comportamento do homem profano, embora ele nem sempre tenha consciéncia dessa
heranca imemorial” (ELIADE, 2001, p.48). Como disse Eliade, “o sagrado e o profano
constituem duas modalidades de ser no mundo” (ELIADE, 2001, p.20), duas realidades
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idealizadas, uma vez que o homem nao pode ver a realidade “face a face” contanto que
13 : Z . N .
a realidade fisica parece retroceder proporcionalmente, a medida que avanca a

atividade simbdlica do homem”(CASSIRER,1977, p. 50).

Ha indicios que no processo de conformacgdo do espaco, o homem — de qualquer
tempo, cultura, religido ou nivel social — sempre procurou resgatar, de forma consciente ou
ndo, o sentido ideal e sagrado de suas construgdes procurando materializar em seu mundo
formal este sentimento estético ideal, como numa lembrancga do Eden perdido ou da promessa
do Paraiso.

O retorno as origens € uma constante do desenvolvimento do homem, e nessa
questdo, a arquitetura se adapta a todas as demais atividades humanas. A cabana
primitiva — o lar do primeiro homem — ndo é, pois, uma preocupacdo incidental dos
tedricos, nem tampouco um elemento fortuito de mitos ou de rituais. O retorno as
origens implica necessariamente numa nova reflexdo sobre nossas agdes habituais,
uma tentativa de renovar a validade dos atos e gestos cotidianos, ou simplesmente a
renovacdo da sanc¢do natural (ou mesmo divina), que permite repetir essas acoes
num periodo futuro. Nesse repensar atual do porqué e para que construimos, a
cabana primitiva conservard, creio eu, toda sua for¢a de evocagdo do significado

original e, portanto, essencial de qualquer toda constru¢io feita para o0 homem: ou
seja, o significado da arquitetura (RYKWERT, 2003, p. 201).

A arquitetura € uma expressdo humana, uma marca da presenca do homem no
mundo; neste sentido a experiéncia do espaco passa por vivéncias em que o homem interage
com 0 meio através de sua arquitetura. A busca da génesis ou do Genius Locus, como tao bem
descreve Norberg-Shulz em sua obra Genus Loci, Towards a Phenomenology of

Architecture, é uma constante em todas as culturas ndo importa o tempo™' .

Como coloca Eliade: “(...) visto que se instalar em qualquer parte, habitar um espaco
equivale a reiterar a cosmogonia, e, portanto a imitar a obra dos deuses, para 0 homem
religioso toda decisdo existencial de se ‘situar’ no espago constitui, de fato, uma decisao
religiosa” (ELIADE, 2001, p.61). Assim, sacralizar o espago vai ser, entdo, revelar seu
significado, um caminho que implicaria numa postura ontoldgica frente ao meio. Afinal,
sempre que se fala em valor, estamos nos referindo a algo atribuido, a uma informacio que a

principio, vem de fora para dentro, ou ainda que extrapola o ente e abraga o Ser.

*! NORBERG-SHULZ. Genus Loci, Towards a Phenomenology of Architecture. Rizzoli. NY: 1980.
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3.2.2 Homem racional/homem religioso

FIGURA 37 - A queda dos modernistas, estampa fundamentalista
Nota: WEBPAGES, [200-].

Para a sociedade ocidental moderna esta manifestacdo de algo sobre-natural é
vista com bastante incomodo ou estranheza. Um mundo guase completamente profano
nio reconhece facilmente o sagrado. Um Cosmos dessacralizado é uma descoberta
recente que assumiu a cultura moderna a partir do renascimento. A afirmacio
nietzscheana de que “Deus estd morto” nos fala sobre a ruptura dos valores
fundamentais e balizadores do mundo ocidental tradicional onde Deus era o mais
supremo destes valores. O homem ndo se reconhece o divino e, pelo menos desde Kant,
reconhece-se que Deus ndo € objeto acessivel ao conhecimento humano. E o homem se
vé sozinho e diretamente responsavel por tudo, mas ele ainda pode contar com sua

razao.

Contudo, hoje se vé€ a razdo com certa suspeita: se jd ndo acreditamos num dogma

religioso, temos que evitar correr o risco de cair em um dogma cientifico, como quando Pierre
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Lévy aponta que “Heidegger ou Michel Henry ‘acreditam’ na ci€ncia como as pessoas da
Idade Média acreditavam na realeza do direito divino” (LEVY, 1994, p. 190). No nosso caso,
interessa-nos chamar a aten¢ao para a existéncia de dois modos de se colocar no mundo: basta
perceber como o homem moderno a-religioso vé sua casa, sua cidade, a natureza, o
casamento, o sexo, a alimentac¢io, dentre tantos outros exemplos, de forma diferente do homo
religiosus das sociedades tradicionais, para o qual todas essas manifestacoes seriam
sacralizadas pelos seus rituais. O homem profano, por sua vez, ja veria todos os
acontecimentos pela luz moderna da Ciéncia, que desmistifica e dessacraliza toda sua vida,
transformando-a numa sucessao de fatos bioldgicos, fisiolégicos, psicologicos, ou qualquer
outra ramificacdo especializada da logica cientifica.
O ocidental moderno experimenta um certo mal-estar diante de intimeras
formas de manifesta¢do do sagrado: é-lhe dificil aceitar que, para certos seres
humanos, o sagrado possa manifestar-se em pedras ou em d&rvores, por
exemplo. Mas, (...) ndo se trata de uma veneracdo da pedra como pedra, de
um culto da drvore como drvore. A pedra sagrada, a drvore sagrada, ndo sio
adoradas como pedra ou como drvore, sao-no justamente porque SA0
hierofanias porque ‘mostram’ qualquer coisa que ja ndo é pedra nem arvore,
mas o sagrado, o ganz andere.(ELIADE, 200, p. 17¢e 18).

O homem a-religioso profano se aproxima do que muitos autores chamam de animal
rationale, defini¢do essa, no entanto, que para muitos autores, entre os quais Ernst Cassirer,
seria redutora, defendendo este autor a idéia de um animal symbolicum, o que se aproximaria
mais da defini¢do do homo religiosus de Eliade. Nao cabe aqui confrontar visdes de mundo

dispares, mas simplesmente detectar suas diferencas e gradacdes no que seja relevante para o

presente estudo, que se debruca sobre a percep¢ao dos espacos edificados brasileiros.

3.2.3 Tempo ciclico e tempo linear

Como ja destacamos anteriormente, nao sé em sua relagdo com o espaco se diferencia
0 homem religioso do a-religioso: também no que diz respeito a sua rela¢do como o tempo
eles sdo destoantes. O tempo, assim como o espago, das culturas tradicionais também nao é
nem homogéneo, nem continuo. Segundo Eliade, naquelas culturas o tempo € vivenciado de
forma ciclica, onde € possivel experimentar “o mito do eterno retorno.”* Nelas haveria uma

busca constante de se reiterar o tempo original através dos ritos fundadores, onde 0 homem

2 ELIADE, Mircea. O mito do eterno retorno: arquétipos e repeticdo. Lisboa: Ed. 70, c1969.
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religioso procura se aproximar do tempo imaculado, perfeito, onde o Cosmos pode se
manifestar. Como ja dissemos, nestas culturas tem-se muito clara a no¢do de que o homem
saiu de um estado original, como no mito do Jardim do Eden, e que ao se afastar desta
origem, ele teria se tornado impuro. Por isso, a necessidade de se resgatar este tempo
imemorial, através dos ritos, resgatando também a sua origem Divina. Para o homem a-
religioso, porém, “o tempo ndo pode apresentar nem rotura, nem ‘mistério’: constitui a mais
profunda dimensao existencial do homem, esta ligado a sua prépria existéncia, portanto tem

um comeco € um fim, que é a morte, o aniquilamento da existéncia.”* Muitas tradi¢oes

, .

religiosas colocam que no paraiso € experimentada a eternidade, mas ndao a eternidade
entendida nos tempos modernos, de um tempo que ndo cessa nunca, mas antes, €
paradoxalmente, a eternidade paradisiaca onde ndo hd o tempo: s6 assim ele poderia retornar
ao comeco, uma vez que comego, meio e fim se unem em um amalgama de transcendéncia

junto ao tempo sagrado.

Participar religiosamente de uma festa implica a saida da duragdo temporal
“ordindria” e a reintegra¢do do Tempo mitico reatualizado pela prépria festa. Por
conseqiiéncia, o tempo sagrado € indefinidamente recuperdvel, indefinidamente
repetivel. De certo ponto de vista, poder-se-ia dizer que o Tempo sagrado ndo
“flui”, que ndo constitui uma “duracdo” irreversivel. E um tempo ontoldgico por
exceléncia, “parmenidiano”: mantém-se sempre igual a si mesmo, ndo muda, nem
se esgota. A cada festa periddica reencontra-se 0 mesmo Tempo sagrado — aquele
que se manifestara na festa do ano precedente ou na festa de hd um século: € o
Tempo criado e santificado pelos deuses por ocasido de suas gesta, que sao
justamente reatualizadas pela festa. Em outras palavras, reencontra-se na festa a
primeira aparicdo do Tempo sagrado, tal qual ela se efetuou ab origine, in illo
tempore. Pois este tempo sagrado no qual se desenrola a festa ndo existia antes das
gesta divinas comemoradas pela festa. Ao criarem as diferentes realidades que
constituem hoje o Mundo, os Deuses findaram igualmente o Tempo sagrado, visto
que o Tempo contepordneo de uma criacdo era necessariamente santificado pela
presenca e atividades divinas (ELIADE, 2001, p. 64).

O homem religioso se esforca, assim, para que este tempo sagrado esteja presente na
maioria de suas atividades, como se ele pudesse vir a viver num ritual continuo. Mas ele
também vivencia o tempo profano, pelo menos enquanto ele nido alcanca a sua unido

definitiva como o sagrado, ele suporta a monotonia do tempo ordindrio esperando a inser¢ao

periddica do ritual de passagem para o tempo sagrado através de suas festas periddicas.

O homem religioso vive assim em duas espécies de Tempo, das quais a mais
importante, o Tempo sagrado, se apresenta sob o aspecto paradoxal de um Tempo
circular, reversivel e recuperdvel, espécie de eterno presente mitico que 0 homem
reintegra periodicamente pela linguagem dos ritos. Esse comportamento em relagdo

# Idem. O sagrado e o profano: a esséncia das religides. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2001, 65.
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ao Tempo basta para distinguir o homem religioso do homem ndo-religioso. O
primeiro recusa-se a viver unicamente no que, em termos modernos, chamamos de
“presente histérico”, esforga-se por voltar a unir-se a um Tempo sagrado que, de

certo ponto de vista, pode ser equiparado a “Eternidade” (ELIADE, 2001, p. 64).
Para 0 homem moderno, € dificil falar de um tempo assim, ou de um nao-tempo, na
medida em que ele estd inserido em um tempo linear, como uma flecha temporal da qual ndo
se sabe bem o comeco e nem o fim: em se tratando da histéria do mundo, mas que se restringe
a ordinaria existéncia do homem, com o seu nascimento e morte. O homem da atualidade
vivencia este tempo que estd sempre a fugir de suas maos (FIG. 38); ele estard sempre
inseguro quanto ao seu passado, pois € nebulosa ou insignificante a sua origem, e preocupado
quanto ao seu futuro, ao depois, a0 amanha, ao incerto. Nunca h4 tempo o suficiente e o que
ele teve ou tem agora, nunca € o bastante, pois ele vivencia a angustia do amanha que ndo
chega nunca, pois, como escreve Octavio Paz, “la modernidad es una tradicion polemica y
que desaloja a la tradicion imperante, cualquiera que ésta sea, pero la desaloja solo
para, un instante después, ceder el sitio a manifestacion otra tradicion que, a su vez, es

outra manifestacion momentdnea de la actualidad"(PAZ, 1994, p.333).

Um futuro desejado e temido, por ser incerto, € onde estd o centro de sua atencdo,
seus projetos apontam para ld. “A primeira conseqiiéncia importante foi acentuar a
volatividade e a efemeridade de modas, produtos, técnicas de producdo, processos de
trabalho, idéias de ideologias, valores e praticas estabelecidas. A sensacdo de que ‘tudo que é
sélido se desmancha no ar’ raramente foi mais pervasiva’(HARVEY, 1992, p. 258). Neste
tempo ndo ha espago para o sagrado, para o transcendente, porque ele se refere tdo somente a

uma vivéncia humana, profana, e se pauta somente em suas dimensdes existenciais limitadas.

E se um dia ou uma noite um demonio se esgueirasse em tua mais solitdria
soliddo e te dissesse: ‘Esta vida, assim como tu a vives agora € como a
viveste, terds de vivé-la ainda uma vez e ainda inimeras vezes; € ndo havera
nela nada de novo, cada dor e cada prazer e cada pensamento e suspiro e tudo
o que hd de indizivelmente pequeno e de grande em tua vida ha de retornar, e
tudo na mesma ordem e sequéncia’ - [...] Ndo te lancarias ao chdo e rangerias
os dentes e amaldigoarias o demdnio que te falasse assim? Ou viveste alguma
vez um instante descomunal em que lhe responderias: ‘Tu és um deus, e
nunca ouvi nada mais divino!” (NIETZSCHE, 2004, p. 179)
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FIGURA 38 - Dali, “A Persisténcia da Memdria ou Relégios Moles”.
Fonte: DALI MUSEUM, [200-].

Em relacio a nocdo do tempo para o homem a-religioso e para o homem religioso,
estabelece-se, portanto, uma dicotomia de valores, onde se contrapdem passado/futuro, que,
de certa forma, estd na base das discussdes que hoje se travam acerca da preservacdo do
patrimOnio, uma vez que nesta dicotomia encerra-se o drama vivenciado entre a tradi¢do e a
modernidade. Mas “‘existe na sabedoria popular a presenca dos contraditérios, das coisas
reversiveis e das coisas pereciveis. A tendéncia mais forte, porém, reside na alta probabilidade
que t€m as coisas de voltar. Porque nada parece definitivo na cultura do povo” (BOSI, 1989,

p.52).

No que se refere especificamente a cultura afro-brasileira, objeto de nosso estudo,
poderiamos acompanhar Prandi, que cita uma filha-de-santo, que afirma, que no candomblé
“o tempo parece que nao passa, o ritmo das coisas pé€s outro, ninguém tem pressa pra nada.
Nem € preciso usar relégio, porque tudo acontece na hora em que tem que acontecer” .
(PRANDI, 2005, p. 19). E, de fato, naquela matriz de origem africana, a concepg¢ao de tempo

vai ser bastante diferente da nossa ocidental. Para os africanos tradicionais, explica Prandi,

o tempo € uma composicdo dos eventos que ja aconteceram ou que estio para
acontecer imediatamente. E a reunido daquilo que j& experimentamos como
realizado, sendo que o passado imediato estd intimamente ligado ao presente do
qual é parte,enquanto o futuro ndo é nada que a continuacdo daquilo que ja
comecou a acontecer no presente. Desse modo, nao faz nenhum sentido a idéia do
futuro como acontecimento remoto desligado da realidade imediata (...) O futuro,
que se expressa na repeticao ciclica dos fatos da natureza — como as estagdes, as
colheitas vindouras, o envelhecer de cada um — € repeticdo do que ja conheceu,

viveu e experimentou: ndo € futuro.” (PRANDI, 2005, p. 31)
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Em algumas tradicOes afro-brasileiras que cultuam os Orixds, Irokd, conhecido
também como Loko, ou Orixd da Gameleira Branca, é tido como o Orixd do Tempo.
Nestas tradi¢des, encontra-se um ditado que diz “o tempo d4, o tempo tira, o tempo passa
e a folha vira” remetendo a esta relacdo de dependéncia que o homem firma com o
tempo. E qual tempo? Aquele que ele acredita ser o tempo original, matriz de todas as
coisas. Nestas tradi¢Oes, conta-se que seus ancestrais antes de entrar nos bosques
africanos, deveriam pedir licenca a Irokd, a arvore primordial que ficava a frente do
bosque, e que nao poderiam jamais “encarar” Iroko frente a frente, correndo o risco de
enlouquecerem. Olhar o “tempo” de frente, com certeza, traz conseqiiéncias drésticas,
principalmente para o homem religioso que se sustenta em um tempo ciclico. O Tempo
deve ser visto com muito respeito e até temido, pois ele se mostra como a porta que ird
conduzir o homem ao sagrado, livrando-o do mundo profano, “por meio dos ritos o
homem religioso pode ‘passar’, sem perigo, da duracdo temporal ordindria para o
Tempo sagrado”(ELIADE, 2001, p.63). Mas sem os ritos, tudo estd perdido, o homem
enlouquece e condena a si mesmo a morte e a impossibilidade da tradicdo se perpetuar.
Para estas culturas, o ritual prescreve uma atitude de reveréncia e comprometimento que

deverd ser seguida sempre.

Iroké castiga a mde que ndo lhe dd o filho prometido

...No comecgo dos tempos, a primeira drvore plantada foi Iroko. Iroko foi a
primeira de todas as drvores, mais antiga que o mogno, o pé de obi e o
algodoeiro. Na mais velha das drvores de Iroko, morava seu espirito. E o
espirito de Iroko era capaz de muitas mdgicas e magias. Iroko assombrava
todo mundo, assim se divertia. A noite saia com o alugbongbo na mdo,
assustando os cagadores. Quando ndo tinha o que fazer, brincava com as
pedras que guardava nos ocos de seu tronco. Fazia muitas mdgicas, para o
bem e para o mal. Todos temiam IroKo e seus poderes e quem o olhasse de
frente enlouquecia até a morte. Numa certa época, nenhuma das mulheres da
aldeia engravidava. Jd ndo havia criangas pequenas no povoado e todos
estavam desesperados. Foi entdo que as mulheres tiveram a idéia de recorrer
aos mdgicos poderes de Iroko. Juntaram-se em circulo ao redor da drvore
sagrada, tendo o cuidado de manter as costas voltadas para o tronco. Ndo
ousavam olhar para a grande planta face a face, pois, os que olhavam Iroko
de frente enlouqueciam e morriam. Suplicaram a Iroko, pediram a ele que
lhes desse filhos. Ele quis logo saber o que teria em troca. As mulheres eram,
em sua maioria, esposas de lavradores e prometeram a Iroko milho, inhame,
frutas, cabritos e carneiros. Cada uma prometia o que o marido tinha para
dar. Uma das suplicantes, chamada Olurombi, era a mulher do entalhador e
seu marido ndo tinha nada daquilo para oferecer. Olurombi ndo sabia o que
fazer e, no desespero, prometeu dar a IroKo o primeiro filho que tivesse.
Nove meses depois a aldeia alegrou-se com o choro de muitos recém-
nascidos. As jovens mdes, felizes e gratas, foram levar a Iroko suas prendas.
Em torno do tronco de Iroko depositaram suas oferendas. Assim oko recebeu
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milho, inhame, frutas, cabritos e carneiros. Olurombi contou toda a historia
ao marido, mas ndo pode cumprir sua promessa. Ela e o marido apegaram-
se demais ao menino prometido. No dia da oferenda, Olurombi ficou de
longe, segurando nos bragos trémulos, temerosa, a filhinha tdo querida. E o
tempo passou. Olurombi mantinha a crianca longe da drvore. Mas um belo
dia, passava Olurombi pelas imediagoes do Iroko, entretida que estava,
vindo do mercado, quando, no meio da estrada, bem na sua frente, saltou o
temivel espirito da drvore. Disse Iroko: "Tu me prometeste a menina e ndo
cumpriste a palavra dada. Transformo-te entdo num pdssaro, para que vivas
sempre aprisionada em minha copa.” E transformou Olurombi num pdssaro
e ele voou para a copa de Iroko para ali viver para sempre. Olurombi nunca
voltou para casa, e o entalhador a procurou, em vdo, por toda parte. Ele
mantinha a menina em casa, longe de todos. Todos os que passavam perto da
drvore ouviam um pdssaro que cantava, dizendo o nome de cada oferenda
feita a Iroko. Até que um dia, quando o artesdo passava perto dali, ele
proprio escutou o tal pdssaro, que cantava assim:

"Onikaluku jeje euwre,euwre,euwre

Onikaluku jeje agutan,agutan,bolojo

Olurombi jeje Omo re,omo re a pon bi epo

Olurombi o, jan-jan Iroko, Iroko, jan-jdn

(Todo mundo promete cabra. Todo mundo promete ovelha bonita. Prometeu
a filha bonita, uma abiku muito linda.Olorumbi ndo cumpriu o prometido a
Iroko. Com isso perdeu tudo)

Ouvindo o relato de uma histéria que julgava esquecida, o marido de
Olurombi entendeu tudo imediatamente. Sim, s6 podia ser Olurombi,
enfeiticada por Iroko. Ele tinha que salvar sua mulher! Mas como, se amava
tanto sua pequena filha? Ele pensou e pensou e teve uma grande idéia. Foi a
floresta, escolheu o mais belo lenho de Iroko, levou-o para casa e comegou a
entalhar. Da madeira entalhada fez uma copia do rebento, o mais perfeito
boneco que jamais havia esculpido. O fez com os doces tracos da filha,
sempre alegre, sempre sorridente. Depois poliu e pintou o boneco com
esmero, preparando-o com a dgua perfumada das ervas sagradas. Vestiu a
figura de pau com as melhores roupas da menina e a enfeitou com ricas joias
de familia e raros adornos. Quando pronto, ele levou a menina de pau a
Iroko e a depositou aos pés da drvore sagrada. Iroko gostou muito do
presente. Era a menina que ele tanto esperava! E a menina sorria sempre,
sua expressdo, de alegria. Iroko apreciou sobremaneira o fato de que ela
Jjamais se assustava quando seus olhos se cruzavam. Ndo fugia dele como os
demais mortais, ndo gritava de pavor e nem lhe dava as costas, com medo de
o olhar de frente. Iroko estava feliz. Embalando a crianga, sua pequeno
menina de pau, batia ritmadamente com os pés no solo e cantava
animadamente. Tendo sido paga, enfim, a antiga promessa, Iroko devolveu a
Olurombi a forma de mulher. Aliviada e feliz, ela voltou para casa, voltou
para o marido artesdo e para a filha, jd crescida e enfim libertada da
promessa. Alguns dias depois, os trés levaram para Iroko muitas oferendas.
Levaram ebo de milho, inhame, frutas, cabritos e carneiros, lacos de tecido
de estampas coloridas para adornar o tronco da drvore. Eram presentes
oferecidos por todos os membros da aldeia, felizes e contentes com o retorno
de Olurombi...

Até hoje todos levam oferendas a Iroko. Porque Iroko dd o que as pessoas
pedem. E todos ddo para Iroko o prometido...

(PRANDI, 2005, p. 164-168)
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3.3 Tradicao e Modernidade: a dessacralizacio do mundo.

Como vimos, as diversas visdes de mundo atribuem um lugar distinto a natureza,
entendendo de forma também diferente a sua relacdo com o homem. Pela defini¢ao de
Cassirer (1977), o homem mais que um animal “racional” vai ser um animal symbolicum,
passando a sua propria percep¢dao do mundo pela apropriacdo desse através de simbolos,
sendo essa a forma pela qual o homem faz do mundo o “seu mundo”. Esta apropriagdo,
segundo Tuan (1980), se revela para o homem quase como um ‘“encantamento”, através
de um sentimento topofilico, capaz de ligar emocionalmente o homem ao meio. Eliade
(2001), por sua vez, nos fala sobre a capacidade do homem religioso ver a “sobrenatura”
em tudo que for reconhecido como sagrado, e para isto, ele funda o mundo,
estabelecendo o seu centro, o “umbigo” do mundo, a tnica coisa capaz de dar sentido ao
mundo, a partir do qual ele estabelece hierofanias que o re-ligam ao sagrado. Em
contraposi¢cdo, 0 homem a-religioso v€ as coisas em seu estado “bruto”: ele também
decodifica o mundo em uma visdo de mundo particular, mas esvaziada e desprovida de
sentido sagrado. Ele almeja ver o mundo com os olhos desmistificados da razao, “nega a
transcendéncia, aceita a relatividade da “realidade”, e chega até a duvidar do sentido da
existéncia”’(ELIADE, 2001, p.165). Se a propria existéncia € questionada, o espago
também € submetido por parte do homem moderno a luz ofuscante da Ciéncia, que vai
escrutina-lo, indagando, sob critica acirrada e sob ares de desconfianca, dos seus
“precedentes e intencdes”’. Fernando Freitas Fudo, arquiteto, doutor pela Escuela
Técnica Superior de Arquitectura de Barcelona com a tese “Arquitectura como
Collage”, em 1992, mostra a inutilidade de se perguntar sobre o sentido do espaco,
sendo esta tentativa “uma tola incursd@ao”, na medida em que, para ele, o sentido do
espaco se encontraria exatamente “fora” do espago:

O sentido do espago sé existe a partir da experiéncia do ‘eu’; portanto, o
sentido do espago da arquitetura ndo estd no interior da abstracdo do espaco,
no interior da arquitetura, na relacdo utilitiria entre o cheio e o vazio, e
tampouco nas entranhas das paredes. Qualquer sentido que se possa atribuir
estd fora dele, muito além de sua superficie. Estd no interior de quem o
vivencia, estd nas pessoas que nele se deslocam constantemente.
Curiosamente transportamos o sentido do espaco para qualquer lugar que
formos. O espago ndo é, como cré a maioria dos arquitetos, uma realidade
rigida e vdlida para todos. Ele em si € tdo pldstico e imaterial como o préprio
tempo, variando com os individuos, com os povos, com as épocas, e,
principalmente, com os pontos de vistas. Nao existe um espago objetivo e

autbnomo do ser humano. Existem diferentes maneiras de perceber e
compreender esse espaco ‘bruto’, 14 fora, sem significacdo, a espera de minha
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chegada. Por exemplo, desse mesmo espaco podemos produzir as mais
diversas representagdes, como a do pintor, do arquiteto, do fotégrafo, do
engenheiro, do médico etc. Mas certamente, a somatoria deles nunca retratard
a experiéncia de cada um, apenas ampliard seus sentidos, mostrando a
existéncia de diversos pontos de vista. **

Segundo Fudo, somos nds que damos valor aos objetos, aos espagcos e a
arquitetura. O sentido, o valor, e o significado de tudo que vivenciamos partem de nds,
ou daquele que se “coloca” no espaco, referenciais que levamos conosco aonde quer
vamos. Ele exemplifica esta va tentativa de se compreender o “sentido do espaco” per
se, citando uma passagem do fil6sofo Paul Foulquié* em O Existencialismo, quando ele
descreve a metamorfose sofrida pelo ‘eu’ quando ele preenche e esvazia o ‘espagco’ de

sentido:

Estou no jardim publico da dlea de castanheiros, contemplo o verde relvado
em cujo centro se ergue uma estitua: tudo isso existe para mim. Mas de
subito um outro passeante detém-se a contemplar esse espeticulo que
também engloba a minha pessoa. Imediatamente a minha representacdo que é
para mim o verdadeiro mundo se desagrega e seus elementos se organizam
em torno do recém chegado; agora, € para ele que tudo isto existe (...). Nao sé
o relvado, a estitua, o banco, a sebe organizam-se em torno dele como
instrumentos de seus designios ou como obsticulos: eu também me acho
classificado entre as coisas, reduzido ao papel de meio, de representagdo,
para realizar os fins de outrem. (FOULQUIE, 1995 apud FUAO, s/d).

Desta forma, se somos nds que damos ou ndo sentido ao espaco, a um monumento, a
uma pedra ou ao mundo, fica claro que a referéncia do sentido se refere unicamente ao
homem, e que este dard um valor ao espaco, ou a 0 que quer que seja, material ou imaterial,
exclusivamente de acordo com a sua visdo de mundo. Um mesmo espago pode, entdo,
receber diferenciadas significagdes de acordo com aqueles que dele fazem uso. No entanto,
essa visdo vai ser, em tudo, diferente daquela que marca as sociedades tradicionais, nas quais
o espaco visivel, dotado de materialidade, parece ceder aos apelos da espacialidade imaterial
vivenciada por elas no seu cotidiano.** Para essas tradi¢Oes, a identidade, a memdria e o
proprio o patrimOnio vao estar muito mais voltados para os valores imateriais e intangiveis,

que se encontram no substrato do visivel.*’

* FUAO, Fernando Freitas. O sentido do espaco. Em que sentido, em que sentido? — 1* parte. Disponivel
em : http://www.vitruvius.com.br/arquitextos/arq048/arq048_02.asp

* FOULQUIE, Paul. O existencialismo. Sio Paulo: Difusdo Européia do Livro, 1955, p. 80-81.

0 A este respeito, serd discutido no capitulo 4: O espaco sagrado na perspectiva afro-brasileira.

7 A este respeito, ja foi discutido no capitulo 2: Patriménio e Cultura Afro-Brasileira.
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Os fendmenos podem ser percebidos pela sua materialidade através dos sentidos,
entretanto, quando concebemos uma realidade a esta, conferimos uma existéncia
puramente intelectual. A realidade intelectual ndo € sensivel per se. Sendo assim, os
qualitativos e adjetivos de um fendmeno fazem parte deste ambito, 0 mundo dos
atributos e da nomeagdo. Do mesmo modo, as realidades do mundo da existéncia
ndo sdo intrinsecamente ndo sagradas. Em muitas culturas religiosas a realidade
sensivel € inerentemente sagrada, na medida em que faz parte do mundo da
natureza. Por exemplo, na cultura religiosa zoroastriana, desde o V século a.C. até
sua expressao tardia na Pérsia e fndia, os elementos da natureza, a terra, a 4gua € o
fogo sdo inerentemente sagrados. Nas culturas religiosas africanas, como a cultura
Iorubd, os elementos da natureza possuem uma sacralidade indissocidvel (GIL
FILHO, 2002, p.6).

Para o homem religioso, a Natureza ndo tem a conotacdo que possui hoje de
“natural”, profana. Ela sempre esteve coberta com certa aura sagrada, uma relagdo psiquico-
emocional. As hierofanias ligadas a natureza aparecem na quase totalidade das culturas
tradicionais, onde surgiram deuses e deusas, protetores e enviados divinos que faziam a
ligacdo do homem com o Mundo Divino. Nestas sociedades a Natureza € reverenciada como
sagrada por ainda ndo ter se corrompido ao mundo profano, por ainda guardar a ponte que ird
transcender sua materialidade em direc@o a algo sobrenatural.

E preciso ndo esquecer que, para o homem religioso, o ‘sobrenatural’ estd
indissoluvelmente ligado ao ‘natural’; que a Natureza sempre exprime algo
que a transcende. Como ja dissemos, uma pedra sagrada é venerada porque é
sagrada e ndo porque € pedra, € a sacralidade manifestada pelo modo de ser
da pedra que revela sua verdadeira esséncia. E por esta razao que ndo se pode
falar de ‘naturismo’ ou de ‘religido natural’, no sentido atribuido a estas
palavras no séc. XIX; pois € a ‘sobrenatura’ que se deixa manifestar ao

homem religioso por meio dos aspectos ‘naturais’ do Mundo (ELIADE,
2001, p. 100).

De modo andlogo a Eliade, que mostra que para o homem a-religioso moderno o
espaco seria homogéneo e neutro, o gedgrafo David Harvey vai descrever o dilema enunciado
por Lefébvre (LEFEBVRE, 1974 apud HARVEY, 2006), da tensao existente entre “a livre
apropriac@o do espago para propdsitos individuais e sociais € o dominio do espaco por meio
da propriedade privada, do Estado e de outras formas de poder de classe e social” (HARVEY,
2006, p. 231). Assim, para ele a homogeneizagao do espago traria sérias dificuldades para a

concepedo de lugar:

Se este dltimo € a sede do Ser (como muitos tedricos mais tarde iriam supor), o Vir-
a-Ser envolve uma politica espacial que torna o lugar subserviente a transformacoes
do espaco. O espaco absoluto gera, por assim dizer, o espago relativo. E exatamente
nesse ponto que a tensdo incipiente entre lugar e espaco pode transformar-se num
antagonismo absoluto (HARVEY, 2006, p. 234).
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A atual crise de identidade das sociedades contemporaneas; (e, conseqiientemente, a
nossa perda de memoria) estaria, entdo, de certa forma, diretamente ligada a essa
homogeneidade espacial trazida pela modernidade. De forma andloga, Fudao também enuncia
que o mundo hoje seria o resultado dos fundamentos que determinaram o Renascimento
e o Século da Luzes:

Foi nesta época que a pirdmide, que articulava o cosmo-mundo segundo o
eixo vertical ascendente-descendente, foi derrubada. Ao se inverter a
piramide substituiu-se o olho divino, localizado no vértice superior, pelo olho
humano, colocando-o no vértice deitado. Essa seria exatamente a pirdmide
visual, a veduta de Alberti, que proporcionava o efeito de profundidade na
superficie da tela, ilusdo da realidade, diametralmente oposta a representacio
e organiza¢do medieval. Esse foi o principio de uma gramadtica universal das
imagens que se estabeleceria nos séculos seguintes com todos os tratados de
pintura e perspectiva, em outras palavras, estabelecendo as origens das
imagens técnicas, da fotografia. E justamente essa orientacdo imposta pelas

imagens técnicas estabelecidas basicamente mediante os critérios de luz,
A . . . . . 48
distancia, e fotogenia, que norteia nossa vida atual, nossos sentidos ™.

A visdo antropocéntrica levada as ultimas conseqiiéncias nos levou, segundo o
tedrico Garrett Hardin, ao “individualismo possessivo” e a “tragédia dos bens publicos”,
consolidando um quadro que hoje é marcado pela segregacdo, pelo isolamento e pelo
medo®. A historiadora Frangoise Choay, em A Alegoria do patriménio, também aponta
esta falta de referéncias, ou de sentido, quando sugere que o homem moderno teria
perdido a sua capacidade de construir monumentos ‘“‘auténticos”, o que, por sua vez,
teria desencadeado uma inflacdo patrimonial e a ado¢ao de uma memdria protética:

Representado por um labirinto dissimulado pela superficie cativante de um
espelho, o patrimdnio arquitetdnico e urbano, com as atitudes conservatorias
que o acompanham, pode ser decifrado como uma alegoria do homem na
aurora do século XXI: incerto da dire¢do em que o orientam a ciéncia e a
técnica, busca um caminho no qual elas possam libertd-lo do espago e do

tempo para, de forma diferente e melhor, deixar que os invista (CHOAY,
2001, p. 258).

Também Choay identificaria o inicio deste processo no Renascimento, tendo ele
se aprofundado apds a Revolucdo Industrial: para ela, o “projeto de conservacdo dos
monumentos histéricos e sua execucdo evoluiram com o tempo e niao podem ser

dissociados da propria histéria do conceito”, sendo, portanto, uma invenc¢ao ocidental

*® FUAO, Fernando Freitas. O sentido do espago. Em que sentido, em que sentido? — 1* parte. [200-].
Disponivel em: <http://www.vitruvius.com.br/arquitextos/arq048/arq048_02.asp> Acesso em: 7 jul 2008.

4 HARDIN, Garrett. “The tragedy of commons”. Science. Vol. 162, 13 december, 1968.
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bem datada (CHOAY, 2001, p.25). E interessante percebermos, para visarmos 0 mesmo
fendmeno sob outro angulo, que vai ser exatamente a partir deste periodo que vai haver
uma mudanga de paradigma com relacdo a ligacio do homem com a natureza: a partir
dai ela vai ser dessacralizada para que possa ser dominada.

Este vai ser um ponto chave do pensamento moderno: € preciso dominar a
natureza. Como entender a mudanca ocorrida neste periodo, em se tratando da relacio
do homem com a natureza, em seu processo de dominagdo e exploragdo exaustiva dos

recursos naturais? Para o gedgrafo David Harvey, tudo isso se resumiria

ao fato hoje aceito de que o pensamento iluminista operou nos limites de uma
visdo ‘“newtoniana” bem mecanica do universo, em que os absolutos
presumidos do tempo e do espago homogéneo formavam continentes
limitadores do pensamento e da acdo. O colapso desses conceitos absolutos
sob o peso da compressdo do tempo-espaco foi a histéria central do
nascimento das formas de modernismo do século XIX e do come¢o do nosso
século (HARVEY, 1992, p. 229).

A partir de entdo, a natureza passa a ser vista como “paisagem’”, um outro conceito
forjado na modernidade. Segundo o antrop6logo Leonardo Figoli, em A paisagem como
dimensdo simbolica do espago: o mito e a obra de arte, a partir do Renascimento a
paisagem vai ser “mais do que simples espaco exterior ao homem”, passando a
constituir exatamente a maneira pela qual o homem moderno conseguiu racionalizar e

ordenar o mundo, sendo entdo, sua propria visdo de mundo:

Mais que um territério que a natureza apresenta ao observador, € produto de
uma maneira de ver o espagco externo, um cendrio que supde um espectador,
um olhar particular sobre o mundo externo. Em suma, a paisagem € um
relato, um desenho, uma representacdo. Territério recortado por uma
“janela”, apreciado desde um ponto de vista singular, freqlientemente esse

z

ponto de vista € artistico, envolvendo uma série de técnicas particulares
desenvolvidas para representd-lo e transformd-lo em imagem cultural pela
atribuicdo de um significado (FIGOLI, 2007, p. 30).

De modo andlogo, Leonardo Castriota, em O Jardim de Goethe: A dominacdo da
natureza externa em As afinidades eletivas, faz uma leitura dessa relacdo de dominacio que o
homem moderno tem para com a natureza, quando ele a transforma de sujeito a objeto, “com
a natureza tornando-se paisagem, objeto de contemplacao”(CASTRIOTA, 1997, p.435). Com
a modernidade, a natureza perderia a sua aura, passando a ser objeto de uso e exploragao.
Essa passagem € mostrada por Castriota naquele texto através de uma minuciosa andlise da

obra de Goethe, As afinidades eletivas, que € reinterpretada a luz dos conceitos propostos por
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Theodor Adorno e Horkheimmer em sua Dialética do Esclarecimento. Na modernidade, nao
haveria mais o didlogo homem/natureza: o0 homem nao € mais capaz de falar com a natureza e
nem tampouco de ouvi-la (o que explicita a dicotomia apontada por Eliade entre 0 homem
religioso e o homem a-religioso moderno). O esclarecimento, apresentado naquela obra
fundamental da Teoria Critica, pressupde uma dominacao da natureza em seu duplo aspecto,
tanto externa e interna: ao lado do dominio sobre o meio ambiente natural, o homem teria que
exercer também um dominio sobre o seu “lado natural”, os instintos, facetas que sdo
exploradas por Adorno e Horkeimmer através de vérias figuras ao longo do texto. Em sua
andlise, no entanto, Castriota estd interessado particularmente no dominio da natureza externa,
e na forma que esta adquire no romance de Goethe, que seria, a seu ver, caracteristica de uma
etapa especifica da “Dialética do Esclarecimento™: o “embelezamento” estético do mundo

natural, a sua transformacao em paisagem.
Assim, nas Afinidades Eletivas vamos encontrar as personagens numa constante
atividade de arranjo da natureza, que ndo visa, no entanto a fins utilitdrios, mas
puramente contemplativos, atitude que sé vai ser possivel,[...] quando a dominacdo
real sobre a natureza ja se encontrava bastante adiantada, quando o préprio campo
ja se fazia “racional” e “geométrico”. Por outro lado, parece-nos também possivel
afirmar que esse dominio estetizante da natureza presente no romance apenas
prepara o pano de fundo para um didlogo sombrio com as éticas da racionalidade,
prevalentes na época, que pressupunham uma clara domina¢do da natureza interna
no préprio homem. Assim, no entrelacamento pressuposto na ‘“dialética do
esclarecimento”, as Afinidades Eletivas também vao tematizar essa outra faceta do
dominio da natureza, mostrando como a moral autbnoma moderna, que rompe com
as tradi¢des, termina por recair em aporias, ao pressupor o mundo totalmente
esclarecido, abrindo caminho para o retorno — virulento — do mito (CASTRIOTA,

1997, p. 429).

Castriota comenta que uma imposi¢ao dotada de violéncia foi necessdria para fazer
esta transi¢do, ou este rompimento, que em ultima instancia acaba por se voltar contra o
proprio homem, pois, como diz o gedgrafo Carlos Walter Porto Gongalves: “a idéia de
dominacdo da natureza é, rigorosamente, absurda, pois implica que o homem ndo seja,
< »50 17 4 . . . e
também, natureza.” " E € neste sentido que o homem pds-renascentista encontra o alibi
histérico ideal para justificar os usos e abusos que faz da natureza, inclusive em relacao
a natureza mais proxima, a sua prépria e a do seu semelhante. Assim, Castriota, também

seguindo Adorno, interpreta outros dramas de Goehte, anteriores a obra As Afinidades

Eletivas:

0 GONCALVES, Carlos Walter Porto (in) SANTOS, Milton. Territorio, territorios: ensaios sobre o
ordenamento territorial. 2. ed. Rio de Janeiro: DP&A; PPGEO/UFF, 2002, p. 402.
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Iphigenie e Tasso poderiam ser considerados dramas civilizatérios: tratando a
humanidade a partir da experiéncia de sua antinomia, da separacdo —
problemdtica — entre sujeito e natureza, reacusariam qualquer reconciliagdo
imediata, no que refletiriam o “poder determinante da realidade”, frente ao
qual o “Sturm um Drang” fechara os olhos, sendo, com isso, “mais realistas
que aqueles, mais adequados a consciéncia da Filosofia da Histéria.”
(CASTRIOTA, 1997, p. 425).

Adorno, lido por Castriota (1997), apontaria, entdo, para o “aspecto culpado da
civilizagdo” quando esta decide pela exploracdo exaustiva da Natureza, submetendo-a a
“leis usurpatdrias”. No entanto, como se mostra naquele estudo, o homem (moderno)
termina por pagar um alto pre¢o adquirido pelo rompimento do didlogo homem/natureza e
pela imposi¢ao do mondlogo antropoldgico guiado pela Ciéncia ocidental moderna.

Correlata a essa idéia, aparece uma outra, a de progresso, que € destacada pelo
matemadtico e filésofo Mario Bruno Sproviero, segundo o qual para esta ‘“visdo
mecanicista do mundo, tipicamente moderna, na linha que une Descartes, Galileu,
Bacon, Newton, Locke e Adam Smith (este na economia e Locke na concepg¢ao social)”,
a idéia de progresso seria “tdo co-natural que nem pensamos em discuti-la.” A idéia de
progresso, como numa linha do tempo que tende a crescer infinitamente, estaria
implicita nossa visdo de mundo onde o consumismo € visto como algo natural, e por
isso mesmo auto-destruidor, visto que nossas reservas de energia nao sao infinitas e nem
tampouco isoladas e independentes.

No entanto, a nocdo moderna de um tempo uniforme e linear, separado das
coisas, correlata a propria idéia de progresso, se depara hoje com a visao de um tempo
“entrépico”, que se degrada, tendendo assintoticamente ao fim do préprio tempo, como
diz Sproviero.51 Hoje em dia, postula-se que o universo, o planeta e cada organizacao
institucionalizada ou ndo, constituem um sistema, um mega-sistema que interage e

compreende outros sistemas que acoplam outros e outros indefinidamente:

Sistema pode ser definido como um conjunto de elementos interdependentes
que interagem com objectivos comuns formando um todo, e onde cada um
dos elementos componentes comporta-se, por sua vez, como um sistema cujo
resultado € maior do que o resultado que as unidades poderiam ter se
funcionassem independentemente. Qualquer conjunto de partes unidas entre
si pode ser considerado um sistema, desde que as relacdes entre as partes e o
comportamento do todo seja o foco de aten¢do. (ALVAREZ, 1990, p.17).

Sl SPROVIERO, Mario Bruno. Entropia: "Progresso” para a Destruicdo! Entrevista com o Dr. Mario
Bruno Sproviero, professor titular DLO-FFLCHUSP. Entrevista e edi¢do: Jean Lauand, 10-7-01. [200-].
Disponivel em: <http//www.hottopos.com/vdletras2/mario.htmo>. Acesso em: 24 maio 2007.
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Pela teoria do pensamento sist€émico ndo podemos compreender as partes em
separado do todo, e sim focalizar o arranjo global em que ela se encontra, em suas
multiplas relacOes e interagdes possiveis entre as partes e estas com o todo. Por este
pensamento, refletir sobre as relagdes que as unidades - sejam elas paises, institui¢des,
empresas, comunidades ou pessoas — estabelecem entre si, deve considerar crucial a
relacdo destas com o meio, com o entorno, com a natureza € com o planeta. Neste
ponto, converge a discussdo empreendida sobre a dicotomia homem/natureza, ou ainda
aquela existente entre 0 homem religioso € o homem a-religioso. Ao que nos parece, a
ruptura consumada na relagdo do homem com a natureza, onde ele a transforma em
mero objeto de consumo, é ponto chave para o entendimento dos atuais
questionamentos ecoldgicos e de sustentabilidade.

Muito se tem falado sobre os conceito de entropia no contexto da
sustentabilidade. Sproviero explica que originalmente, "entropia" (troca interior) surgiu
como uma palavra cunhada do grego de em (en - em, sobre, perto de...) e sqopg (tropée
- mudanga, o voltar-se, alternativa, troca, evolucdo...), sendo um dos principios da
Termodinamica. A Primeira Lei da Termodindmica fornece o aspecto quantitativo de
processos de conversio de energia. E o principio da conservacio da energia e da
conservacao da massa, agora familiar, : "A energia do Universo é constante". Esta
primeira lei formulou a base do pensamento da civilizagdo do progresso, nao colocando
limitacdes sobre as possibilidades de transformacao de energia de uma forma para outra.
Ja a segunda lei da termodindmica impde severas limitagdes. A Segunda Lei da
Termodinamica determina o aspecto qualitativo de processos em sistemas fisicos, isto €,
0s processos ocorrem numa certa dire¢do mas ndo podem ocorrer na dire¢do oposta.
Segundo um dos fundadores da ciéncia da termodinamica, o fisico e matematico
alemao, Rudolf Clausius: "A entropia do Universo tende a um méximo". De modo que,
com o tempo, dispomos sempre menos de energias utilizaveis, sendo que se por um lado
a energia total do universo é constante, por outro lado, a entropia (a desordem) total esta
em continuo aumento. Por este pensamento ldgico, Sproviero salienta que “a

produtividade ndo deveria ser medida pela maior quantidade de bens econdmicos
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produzida num determinado periodo de tempo, mas sim pela maior quantidade

. N . Lot . 2
produzida com o menor dispéndio energético possivel.”>

Quando Castriota aponta, pela leitura de Adorno e Horkheimer, que na Dialética
do Esclarecimento de Goethe estd implicito um “movimento contrdrio”, parece-nos que
essa reacdo poderia ser traduzida como a prépria “resposta’” da natureza a agdo (segundo
ele, violenta) do homem. A aparente imunidade e soberania do homem foi desbancada
com a constatacdo de que o homem nao estd no “centro”, como quando Lévy descreve
As novas tecnologias da inteligéncia, onde “o espirito humano ndo é um centro
organizador em torno do qual giram tecnologias intelectuais, como satélites a seu
servico. Em si, ndo € nada além de agenciamento de satélites de todos os tamanhos e
todo tipo de composicdes, desprovido de um sol central.”(LEVY, 1994, p.172). Se o
homem religioso é capaz de fazer a sua funda¢do do mundo, sacralizando como “sol
central” o umbigo do mundo (sagrado), onde tudo gira ao seu redor, o homem a-
religioso ndo tem mais essa referéncia. Ao escolher o esclarecimento ele abriu mao do

seu eixo primordial, neste ponto Eliade ndo poderia ser mais claro:

O homem moderno a-religioso assume uma nova situagdo existencial:
reconhece-se como o Unico sujeito e agente da Histéria e rejeita todo apelo a
transcendéncia. Em outras palavras, ndo aceita nenhum modelo de
humanidade fora da condi¢do humana, tal como ela se revela nas diversas
situagdes histéricas. O homem faz-se a si préprio, e s6 consegue fazer-se
completamente na medida em que se dessacraliza e dessacraliza o mundo. O
sagrado € o obstdculo por exceléncia a sua liberdade. O homem s6 se tornara
ele préprio quando estiver radicalmente desmistificado. S6 serd
verdadeiramente livre quando tiver matado o dltimo Deus.[...] Mas o homem
religioso descende do homo religiosus e, queira ou ndo, é também obra deste,
constitui-se a partir das situacdes assumidas por seus antepassados. Em suma,
ele ¢ o resultado de um processo de dessacralizagdo. Assim como a
“Natureza” € o produto de uma secularizacdo progressiva do Cosmos obra de
Deus, também o homem profano é o resultado de uma dessacralizacdo da
existéncia humana. Isto significa que o homem a-religioso se constitui por
opsicdo a seu predecessor, esforcando-se por se “esvaziar” de toda
religiosidade e de todo significado trans-humano.[...] Faca o que fizer, ele é
um herdeiro. Nao pode abolir definitivamente seu passado, porque ele
préprio é produto desse passado. E constituido por uma série de negagdes e
recusas, mas continua ainda ser assediado pelas realidades que recusou e
negou. Para obter um mundo préprio, dessacralizou o mundo em que viviam
seus antepassados; mas, para chegar ai, foi obrigado a adotar um
comportamento oposto aquele que o precedia — e ele sente que este

> SPROVIERO, Mario Bruno. Entropia: "Progresso” para a Destrui¢do! Entrevista com o Dr. Mario
Bruno Sproviero, professor titular DLO-FFLCHUSP. Entrevista e edi¢do: Jean Lauand, 10-7-01. [200-].
Disponivel em: <http//www.hottopos.com/vdletras2/mario.htmo>. Acesso em: 24 maio 2007.
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comportamento estd sempre prestes a retualizar-se, de uma forma ou outra,
no mais profundo do seu ser (ELIADE, 2001, p. 165).

Se o homem moderno se mostra carente de referéncias, hoje ele as procura
em outras formas e representacdes também miticas, que, no entanto, ndo bastam para
responder a seu anseio por referencias. Para Eliade, o homem contemporianeo
possuiria ainda “toda uma mitologia camuflada e numerosos ritualismos degradados”
(ELIADE, 2001, p. 166). Basta nos atermos as festas e comemoragdes sociais de ano
novo, casamento, eventos de inauguracdo e re-inauguracdo (renovacdo), batizados,
festas de debutantes, formaturas, dentre tentos outros ritos, mesmo que eles se
apresentem de forma laicizada, para darmos razdo ao filésofo romeno. Nao h4, no
entanto, que se confundir esses dois tipos de mitologias: o objetivo de Eliade foi
apenas o de nos mostrar como mesmo o “homem francamente a-religioso partilha
ainda, no mais profundo do seu ser, de um comportamento religiosamente

orientado”.

Mas as “mitologias” privadas do homem moderno — seus sonhos, devaneios,
fantasias etc. — ndo conseguem alcar-se ao regime ontolégico dos mitos,
justamente porque ndo sdo vividas pelo homem total e ndo transformam uma
situagdo particular em situagdo exemplar. Do mesmo modo que as angustias
do homem moderno, suas experi€ncias oniricas ou imagindrias, ainda que
“religiosas” do ponto de vista formal, ndo se integram, como entre homo
religious, numa concep¢cdo do mundo e nido fundam um comportamento
(ELIADE, 2001, p. 171 e 172).

7z

Uma vez dito que o homem totalmente a-religioso € exemplar raro, nio
importa o grau de irreligiosidade do homem, a natureza também nao vai passar
despercebida: haverd sempre um que de intangivel e misterioso, de perfeicao e
encanto que nos induz a reveréncia e a majestade. Por isso, a Natureza é, por
exceléncia, a ligacdo imediata relacionada a hierofania, sendo a prépria representacdo
do Cosmos e porta amplamente usada pelas culturas tradicionais para se alcangar o
sagrado. Contudo, é preciso enfatizar, mais uma vez, que jamais assistimos a “uma
total dessacralizacdo do mundo”, e mesmo no Extremo Oriente, o que se chama de
‘emocdo estética’ “conserva ainda, entre os letrados, uma dimensdo religiosa”,

aponta Eliade ,que exemplifica:

Mas o exemplo dos jardins em miniatura mostra-nos em sentido e por que
meios se opera a dessacralizacdo do mundo. Basta que imaginemos o que
uma emogdo estética dessa ordem pode tornar-se numa sociedade moderna
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para compreendermos como a experiéncia da santidade césmica pode
rarefazer-se e transformar-se até se tornar uma emog¢ao unicamente humana:
por exemplo, a da arte pela arte (ELIADE, 2001, p. 129).

Esta perspectiva abre espago, portanto, para novas posturas que revisitam antigas
concepcoes de mundo, antigos saberes e culturas, onde ha uma maior interacdo entre o
homem e o meio ambiente, revisitagdo que, segundo Gongalves, seria “uma revolucao
politica e cultural”, “uma contracultura”, “em que se re-significa o sentido da vida, em
que a natureza cumpre um papel central.” > E, de fato, a partir dos anos 1960 surge,
inicialmente, no Primeiro Mundo, o “novo ambientalismo”, que, diferentemente do que
se praticava até entdo, entende que a depredacdo da natureza estd diretamente
relacionada com o modelo de desenvolvimento prevalecente. Em meio a tantas
iniciativas que ignoram ou menosprezam o expurgo de suas atividades, como que
empurrando para debaixo do tapete a sujeira, repensar as antigas tradicdes relacionando-
as a uma matriz ambiental mais coerente e responsavel, parece-nos um caminho a ser
seguido como forma de possibilitar um “novo” didlogo homem/natureza, ou ainda,

tradi¢do/modernidade:

Tudo isso reforga a tese ja indicada de que essas populagdes tradicionais t€m
hoje uma possibilidade histérica maior de afirmar seus direitos do que tinham
até trinta ou quarenta anos atrds. Afinal, contraditoriamente, a biotecnologia,
que € um setor de ponta, pressupde o conhecimento do caboclo, do indio, do
ribeirinho, do pescador, como fonte de informagdo de material genético.
Muitos dos que falam que a informc¢do € hoje uma mercadoria-chave t€ém
seus olhos voltados para a midia e para as novas tecnologias do mundo da
telemdtica; com isso, ndo percebem que oque essas populacdes tradicionais
mais dispdem € exatamente de... informac¢do. O moderno pressupde, como
vemos, o conhecimento tradicional. Agora é possivel a modernidade com a
tradicdo e ndo contra a tradi¢do, como veio se dando até aqui. O que € preciso
€ que caiam outros muros, além do de Berlim, como essa distin¢do entre o
moderno e o tradicional. Hoje é possivel afirmar que o saber tradicional é
uma condi¢do da modernidade (CONCALVES, 2002, p. 398).

Mas também Eliade ja nos chamava a atencdo para essa relacdo inerente entre
tradicdo/modernidade, pelas vias do homem dual religioso/a-religioso, de modo que
para aqueles que poderiam ser classificados como homem modernos, a-religiosos, o

sentido sagrado ou mitico se encontra “oculto” no seu inconsciente, estando mesmo

33 GONCALVES, Carlos Walter Porto (in) SANTOS, Milton. Territdrio, territorios: ensaios sobre o
ordenamento territorial. 2. ed. Rio de Janeiro: DP&A; PPGEO/UFF, 2002, p. 392.
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latente e pronto para aflorar em situagdes cotidianas, das mais diferentes formas, em
estados camuflados de situacdes sociais e impulsos de consumo.

E importante percebermos, mais uma vez, que vai ser durante esse periodo de
transicdo valorativa da natureza, quando se debateram os conceitos de tradicdo e
modernidade, aflorado sobretudo no final do século XIX, que o “trabalho ideoldgico de
inventar a tradi¢do assumiu grande importancia”, pois exatamente , como nos mostra David
Harvey, “essa foi uma época em que as transformacgdes das praticas espaciais e temporais
implicavam uma perda da identidade com o lugar e repetidas rupturas radicais com todo
sentido de continuidade histérica” (HARVEY, 2006, p. 247). Parece-nos, assim, que da
mesma forma que o homem moderno transformou a natureza em mero objeto de consumo e
contemplacdo, num processo de estetizacdo, ele também procurou tratar as culturas
tradicionais como meros objetos, ou como reliquias de museu que precisam ser guardadas e
protegidas (inclusive de seu uso), transformando-as, paradoxalmente, em ‘“coisa”’, em uma

cultura reificada, como aponta Alfredo Bosi em “Cultura como Tradi¢ao™:

Eu acredito que deve estar no subconsciente lingiiistico e social dos povos que
vieram de uma estratificac@o colonial, ou entdo de uma estratificacdo pré-capitalista
(com nobreza e povo muito diferenciados), deve estar no subconsciente dessas
formagdes a idéia de que a cultura tem que ser vista em si, isolada e reificada. Dai,
quem sabe, a idéia de Secretaria da Cultura, um Ministério da Cultura, um Palécio
da Cultura. O Palacio é o lugar onde a cultura deve ser vista, apreciada em si,
elogiada, sem que tenha uma relac@o direta com o cotidiano, alids sem dever ter
qualquer relacdo direta com o cotidiano, porque este ndo &, de fato considerado
como cultura. Verifica-se, por este conceito que a cultura ndo pode ser democrtica:
o senhor € muito culto, porém muito democrético. Pelo conceito reificante as duas
instancias tornam-se exclusivas. Se nds queremos, ao contrdrio, construir uma
sociedade democritica, acho que nesse particular, devemos repensar a fundo o
conceito de cultura e destruir em nosso espirito ou, pelo menos, relativizar
fortemente a idéia de que a cultura € uma soma de objetos. Porque os objetos
considerados “em si”, os quadros, os livros, as estdtuas, ocupam um determinado
lugar no espago, eles sdo sempre o outro. Por mais que eu contemple este quadro,
na medida em que eu o considere como um fato, como um objeto fora de mim e
fora do meu convivio, eu olharei para ele um pouco como um crente olha para o
fetiche. E a idéia do fetichismo. E alguma coisa que eu ndo entendo, ndo vou
entender nunca, e, alids, é até muito bom que eu nio entenda, porque isso dd ao
objeto um mistério, um fascinio, uma magia, que se distancia de mim e faz com que
eu o reverencie, como alguma coisa que eu ndo va nunca alcancar (BOSI, 187, p.
36).

Pelo pensamento de Bosi, as culturas tradicionais, ao contrario do que se poderia
imaginar, estariam menos adeptas ao fetichismo do que a cultura contemporanea, entendida

neste contexto como reificada. O homem tradicional constrdi sua vida no dia-a-dia, no corpo-

a-corpo da histéria vivida e re-vivida, ancorada em um tempo ciclico que remete a um modelo
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exemplar, a um mito ou a uma lenda. Fato curioso, é que o homem religioso ndo experiéncia
o conflito que o homem moderno vé entre tradi¢ao e modernidade. Segundo Tuan, os mitos
“sdo como esfor¢cos do homem para resolver as contradi¢des que encontra na vida.”(TUAN,
1980, p.19): assim, o homem tradicional simplesmente admitiria a existéncia destas duas
Forgas antagbnicas, como um cabo de guerra que ora tende para um lado ora para outro, mas
sem nunca romper o cabo, aquilo que as mantém unidas e coexistindo num mesmo cosmos (e

aqui frisamos: um cosmos € nao um caos).

Essa ndo contradicdo entre tradicdo e modernidade aparece de forma muito pertinente
na tradi¢do afro-brasileira, na qual, como iremos ver mais tarde, Ogun seria o Orixa do ferro,
0 jovem guerreiro amante das conquistas e batalhas, da impetuosidade, do progresso, e da
modernidade. E aquele que vai a frente e que possui a forca inicial para se iniciar
qualquer movimento. Nana, por sua vez, seria a Orixd tida como a grande mae ancestral,
a avo dos Orixds, senhora da tradi¢do, aquela que ndo tem pressa e sabe esperar. Para o
homem moderno essas duas realidades ndo poderiam coexistir: pelo pensamento
aristotélico da ndo-contradicdo ou € uma, ou outra realidade. Mas a mitologia afro-
brasileira parece contornar esta dicotomia. Ali, ambas as ‘“realidades” ja seriam
reconhecidas pelo homem tradicional, que, ao que nos parece, revela uma postura mais
inteira, onde as dicotomias homem/natureza e tradicdo/modernidade convivem, se

respeitam e interagem:

A rivalidade entre Nand burucu e Ogum data de tempos. Ogum, o ferreiro
guerreiro, era o proprietdrio de todos os metais. Eram de Ogum os
instrumentos de ferro e aco. Por isso era tdo considerado entre os Oriixds,
Pois dele todas as outras divindades dependiam. Sem a licenca de Ogum nio
havia sacrificio; Sem sacrificio ndo havia Orixd. Ogum € o Oluobé, o Senhor
da Faca. Todos os Orixds o reverenciavam. Mesmo antes de comer pediam
licenca a ele pelo uso da faca, o obé com que se abatiam os animais e se
preparava a comida sacrificial. Contrariada com essa precedéncia dada a
Ogum, Nana disse que ndo precisava de Ogum para nada, pois se julgava
mais importante do que ele. “Quero ver como vai comer, sem faca para matar
os animais”, disse Ogum. Ela aceitou o desafio e nunca mais usou a faca. Foi
sua decisdo, no futuro, nenhum de seus seguidores se utilizaria de objetos de
metal. Para qualquer cerimdnia em seu louvor. Que os sacrificios feitos a ela
fossem feitos sem faca, sem precisar da licenca de Ogum. (PRANDI, 2001, p.
200).



Territorio €, assim, o lugar marcado de um jogo, que se
entende em sentido amplo como a protoforma de toda e
qualquer cultura: sistema de regras de movimentag¢do
humana de um grupo, horizonte de relacionamento com
o real. Articulando mobilidade e regras na base de um
‘fazer de conta’, de um artificio fundador que se repete,
0 jogo aparece como a perspectiva ordenada da ligacdo
entre o homem e o mundo/..]

Muniz Sodré, O Terreiro e a Cidade.
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Parte importante deste capitulo € ressaltar a relacdo de reveréncia que os cultos
afro-brasileiros mantém com a natureza. Recordando Eliade (2001), que define a
hierofania como o ato de manifestacao do sagrado em algo profano, percebemos que
nestes cultos toda a Natureza € uma hierofania. Toda arvore, toda pedra, toda erva, rio
ou mar traz um sentido e um valor sagrado que vai além de sua materialidade. E como
se a natureza fosse um Sagrado Divino e trouxesse intrinseco em cada forma, cor,
cheiro, paladares ou texturas, toda uma codificacdo que pudesse transcender o profano
em algo sagrado. A natureza, seria entdo, nestes cultos, uma linguagem que Deus teria
escolhido para se comunicar com os homens profanos. Desta forma, € estabelecida uma
alianca indissocidvel na vida deste homem religioso da cultura afro-brasileira —

Homem/Natureza propiciando o vinculo Sagrado/Profano.

A visdo qualitativa e sagrada do espaco gera uma consciéncia ecoldgica, no
sentido de que o individuo se faz simbolicamente parceiro da paisagem. Esta
exposicdo € explicitada com beleza pelo cacique Seattle (tribo Duwamish,
Estado de Washington) numa carta em que responde a proposta do presidente
norte-americano Franklin Pierce (1885) de compra do territério da tribo.
Pergunta o cacique: “Como podes comprar ou vender o céu, o calor da terra?
Tal idéia é-nos estranha. Se ndo somos donos da pureza do ar ou do
resplendor da &4gua, como, entdo, podes compra-los?” E, mais adiante:
“Somos parte da terra, e ela é parte de nds. As flores perfumadas sdo nossas
irmas; o cervo, o cavalo, a grande dguia — s@o nossos irmdos. As cristas
rochosas, o fundo das campinas, o calor que emana do corpo de um mustang,
e 0 homem — todos pertencem a mesma familia” (SODRE, 2002, p.67).

Desta maneira, a natureza exerce papel central para estas culturas tradicionais,
sendo mesmo, o elo que liga todas as coisas a tudo e ao todo. Cabe a acertada definicao
que Yai (2004) definiu para esta visao de mundo, onde segundo ele tudo estd em tudo.
Segundo ele metaforiza, se trata da realidade-rio, onde homem, pedra, animal, casa,
céu, tudo faz parte de uma sé realidade. Por certo que a ancestralidade destes cultos
remete a lugares de natureza quase intocdveis, remanescentes idilicos, onde se
procurava a pureza invioldvel do hélito de Deus a falar com os homens com a menor
interferéncia possivel. Se de fato, ancestrais sdo estes cultos, e se eles crescem ainda
hoje, com toda a industrializacdo e sucateamento dos recursos naturais, hd de perceber-
se esta resisténcia como indicativo de uma possibilidade vivenciada de se ainda poder
religar com o sagrado, pelas aliangas ancestrais edificadas entre a Natureza e estas

culturas. Se assim ndo fosse, estas culturas teriam se ndo desaparecido, a0 menos
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estariam em vias de se extinguir, o que diversas pesquisas ndo confirmam (PRANDI,
2005). Pelo contrério, € crescente o nimero de praticantes das doutrinas da Umbanda e
do Candomblé. Frente a uma natureza dessacralizada pelo homem a-religioso
contemporaneo, ainda percebemos a presenga numerosa, embora dissimulada, destes
cultos afro-brasileiros em nosso Pais.

Entendemos que a relacdo deste homem brasileiro, comumente designado afro-
descendente, com o mundo que o rodeia se faz de forma diferenciada da relagcdo

(X3

estabelecida pelo homem a-religioso ocidental. Como disse Eliade: “o sagrado e o

profano constituem duas modalidades de ser no mundo”. Procuraremos no
desenvolvimento deste capitulo, tornar evidente esta distin¢cao, tomando como principal
viés a pesquisa do culto dos Orixds vivenciado no Terreiro de Umbanda Oriental
DeDiCo — Despertar da Divina Consciéncia. Entendemos que um levantamento dos
valores atribuidos aos Orixas nos dard dados para melhor compreender o modo de viver
e ser desta comunidade, o que nos levard a uma melhor leitura do que realmente seria
interpretado como ‘“valor” para estas culturas e, conseqiientemente, o qué € como

poderiamos categorizar o patrimonio afro-brasileiro.

Deste modo, embora o terreiro possa ser um conjunto apreendido por
processos geotopograficos (lugar fisico delimitado para o culto), ndo deve,
entretanto, ser entendido como um espaco técnico, suscetivel de demarcacdes
euclidianas. Isto porque ele nio se confina no espago visivel, funcionando na
prética como “entre-lugar” — uma zona de intersecdo entre o visivel (orum) e
o invisivel (aié) — habitado por principios césmicos (Orixds) 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 os esquemas ocidentais de percep¢do de espago, 0s
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 espagos-lugares na
movimentacdo do terreiro. (SODRE, 2002, p. 80)

Veremos no decorrer deste estudo que o intangivel sobrepde ao tangivel, o
material mascara o imaterial, e que nem tudo que parece ser €, ou aquilo que 0 homem

a-religioso entende como valor, para o homem religioso € pura dissimulagao.

4.1 Candomblé e Umbanda

Inicialmente cabe tecer algumas consideracdes sobre as chamadas religides afro-
brasileiras, entre as quais se inclui a Umbanda, objeto de nosso estudo. Neste sentido,

podemos considerar como afro-brasileiras diversas religides que tiveram origem nas
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religides tradicionais africanas, que foram trazidas para o Brasil pelos negros africanos
na condi¢do de escravos. Da influéncia africana, sobretudo na contextualizagdo do
Candomblé, com seus rituais e culto aos Orixds, entende-se uma subdivisdo em nagdes,
que vieram para o Brasil na época da escravidao. Sao duas nagdes com suas respectivas
ramificacdes: nacdo Sudanesa - [jexd, Ketu, Gége, Mina-gé€ge, Fom e Nag0; e nacdo
Bantu: Congo, Angola-congo, Angola. Podemos ainda, apresentar intimeras outras

variagdes das religides afro-brasileiras, inclusive regionais, apresentando-se sob a forma

A9

de “babacué&” no Pard, “batuque” no Rio Grande do Sul, “cabula”, no Espirito Santo,
Minas Gerais, Rio de Janeiro e Santa Catarina, “tambor-de-mina”’, no Maranhao, entre
outras, cada qual com a sua origem e conformacdo ritual distinta. Dentre elas, vamos
destacar o Candomblé e a Umbanda, as formas mais difundidas, cabendo fazer uma
breve distin¢do entre elas.

A Umbanda ndo tem um 6rgdo centralizador, que a nivel nacional ou estadual,
dite normas e conceitos sobre a religido. Por isso cada terreiro segue um ritual préprio,
ditado pelo guia ou chefe do terreiro, o que faz a diferenciacao de ritual entre uma casa
e outra. Desta forma, ndo segue um padrdo unico, no que diz respeito a forma de
reverenciar a Deus e a natureza através dos Orixds. Assim, podemos falar em Umbanda
Pura ou Tradicional, Umbanda Kardecista, Umbanda Branca, Umbanda Omoloco,
Umbanda Esotérica e Umbanda Oriental. Por esse motivo, confunde-se a pratica
umbandista com a do Candomblé.

No Candomblé existe um ritual fixo de uma nagdo africana, de acordo com a
origem de cada terreiro. Alguns autores apontam, recentemente, nos terreiros de
Candomblé, um processo de resgate aos cultos africanos mais tradicionais, num
processo de “africanizacao” (PRANDI, 2005). Assim, tem-se o uso do idioma e
costumes de uma tribo especifica, dependendo de sua fonte origindria; vestes coloridas
de acordo com a cor do orixd; altar interno, conforme o uso africano, sem o uso de
imagens de santos catdlicos; sessdes privadas, franqueadas ao publico apenas em dias
de festa; incorporagdo apenas dos orixds; preparacdo dos discipulos longa e secreta;
complexa hierarquia espiritual e material; concepcao especial da reencarnagdo; uso do
sacrificio animal como parte do ritual; doutrina secreta divulgada apenas aos iniciados;
existéncia da “Lei da Salva”, em que é permitido cobrar por consultas, trabalhos e

leitura de buzios.
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Ja a Umbanda tem um ritual diverso, que varia de terreiro para terreiro; uso de
idioma e costumes brasileiros, embora haja algumas denominacdes na lingua Yorubd;
vestes brancas e pés descal¢os (alguns terreiros usam roupas coloridas para trabalhar
com as entidades e também a cor do orixd da casa); altar externo com imagens de santos
catdlicos e Orixds; sessdo franqueada ao publico com finalidade de cura material e
espiritual (algumas casas tém também sessdes privadas); desenvolvimento meditinico
mais flexibilizada de acordo com os costumes de cada terreiro; hierarquia material e
espiritual mais simples; concep¢ao universal da reencarnagdo; auséncia de sacrificio
animal; divulgacdo simples e de fécil assimilagdo da doutrina; proibicao de qualquer
remuneracao, ja que tém como principio basico a caridade.

O socidlogo e antropdlogo, Renato Ortiz, destaca, em A morte branca do
feiticeiro negro, uma diferenga bdsica entre estas duas tradi¢des, principalmente no que

diz respeito a integracdo destas religides na sociedade brasileira:

Esta comparacdo permite ressaltar as diferencas entre duas modalidades
religiosas, que, embora tenham raizes comuns, encontram-se hoje em
oposi¢do. Com efeito, pode-se opor Umbanda e Candomblé como se fossem
dois pélos: um representando o Brasil, o outro a Africa. A Umbanda
corresponde a integracdo das préticas afro-brasileiras na <<moderna>>
sociedade brasileira; o Candomblé significa justamente o contrdrio, isto é, a
conservagio da memdria coletiva africana no solo brasileiro. E claro que nio
devemos conceber o candomblé em termos de <<pureza>> africana; na
realidade ele ¢ um produto afro-brasileiro resultante da <<bricolage>> desta
memoria coletiva, sobre a matéria nacional brasileira que a histéria ofereceu
aos negros escravos. Entretanto, pode-se afirmar que para o Candomblé a
Africa continua sendo a fonte privilegiada do sagrado, o culto dos deuses
negros se opondo a uma sociedade brasileira branca ou embranquecida. Desta
forma uma ruptura se inscreve entre a Umbanda e o Candomblé: para a
primeira, a Africa deixa de se constituir em fonte de inspiracdo sagrada, o que
¢ afro-brasileiro torna-se brasileiro.(ORTIZ, 1978, p.13)

Podemos falar que apesar de o Candomblé ser uma religido brasileira como a
Umbanda, sua pratica busca manter a tradi¢do ancestral africana e a Umbanda tem
como caracteristica marcante a flexibilidade, ou seja, a capacidade de modificar e de
agregar caracteristicas de outras tradigdes, traduzindo assim, a forma miscigenada de

sua formacao.

Isso é compreensivel, quando lembramos que a Umbanda ndo e um produto
acabado, mas uma religido em processo de formagdo, em constante vir-a-ser.
A Umbanda parece assumir, como doutrina, esse seu mecanismo de
transformagdo permanente; tal mecanismo garante a renovagio no tempo e na
forma ritual. Entretanto, pensamos até que ponto uma codificacdo da
Umbanda nio significaria sua estratificacdo no tempo e no formalismo. Com
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o significado de unidade, a Umbanda € o préprio cédigo; como religido
revelada na experiéncia psicoldgica individual, sua codificagdo impediria
uma permanente adaptabilidade. Ao lado do sistema de classificagdo fundado
na hierarquia cosmogodnica, a Umbanda conhece outra ordenac¢do. Enquanto
os orixds significam a origem césmica e o modelo mitico ancestral define
uma tipologia de personalidade, o outro sistema de classificacdo leva em
conta a organizacdo e as origens etnolégicas. Dessa maneira, sobreviveu na
Umbanda uma memdria das origens diversas. Configuraram-se as ordenacdes
por "linhas" e "falanges". O conceito nio estd ainda bem estruturado e se
encontram indmeras variantes. Geralmente, consideram-se sete ou doze
linhas (e/ou falanges). Esse sistema possibilitou nitida convivéncia das
herangas africanas, amerindias e européias. A chamada linha do Oriente, por
exemplo, permite que entidades drabes, hindus, chinesas e ate japonesas se
incorporem em alguns médiuns da Umbanda. (LIMA, 1979, p. 221)

Se o Brasil é formado por vérias crengas, culturas e povos, € natural que a
Umbanda como uma religido nascida aqui também retina estas caracteristicas. Na
Umbanda ha uma flexibilidade em relacdo a outras crengas, talvez porque como o
Brasil sua identidade ainda esteja em formacao. O grau de flexibilidade varia de terreiro
para terreiro, mas estd presente em todos eles, marcando assim a diferenca entre um e
outro centro. Na verdade existe uma tradicdo consolidada convivendo com uma
flexibilidade em relacdo a outras crencas. Desta forma, poderiamos destacar alguns
aspectos Dominantes do Movimento Umbandista: o ritual, variando pela origem; as
vestes, em geral brancas; o altar com imagens catdlicas, pretos velho, caboclos; as
sessdes espiritas, formando agrupamentos em pé, em saldes ou terreiro; o
desenvolvimento normal em corrente; se baseia no africanismo, kardecismo,
indianismo, catolicismo, e orientalismo; o servigo social constante nos terreiros; a
finalidade de cura material e espiritual; a pratica da magia branca; presenca dos rituais
de batismo, consagragao e casamentos.

No Candomblé, nao hé esta flexibilidade e mesmo sendo uma religido brasileira,
ndo agregou ao longo do tempo a cultura brasileira, houve sim um processo inverso de
resgate dos rituais de matriz africana, portanto, quanto mais tradicional é o terreiro,
suas praticas e rituais, mais ele é respeitado como um verdadeiro terreiro de
Candomblé.

A Umbanda surgiu oficialmente entre os anos de 1920 e 1930 no Rio de Janeiro
(BIRMAN, 1986), mas podemos dizer que sua origem estd na colonizacdo do Brasil
pelos europeus na escraviddo africana, e na cultura indigena aqui existente, pois € com a

mistura desses elementos culturais e mais tarde com a influéncia do espiritismo
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kardecista (que chega ao Brasil no final do século XIX ) e de outras culturas que
chegaram aqui, € que temos a base dos fundamentos da Umbanda que € praticada hoje.

Segundo Oliveira (2007), a palavra umbanda, para os africanos, significa
“sacerdote que trabalha para a cura”, e para os primeiros praticantes anteriores a
fundacdo deste culto, o vocdbulo “embanda” ou “umbanda” se referia ao chefe do
terreiro ou sacerdote. Mas para muitos umbandistas, as préticas rituais da Umbanda se
remetem a tempos imemoriais, onde a sua origem vem do sanscrito, sendo uma
adaptacdo lingiiistica para aum-bandha (ombanda), que significa o limite no ilimitado.

A Umbanda nasceu junto com a miscigenagdo de culturas que ocorreu no Brasil
desde a colonizagcdo, mas a maioria dos umbandistas consideram a manifestacdo do
Caboclo das Sete Encruzilhadas, através do médium Zélio de Morais como um marco
oficial, como uma oficializacdo de uma pratica ja existente (FIG. 39 e 40). Para o
historiador José Henrique Motta de Oliveira, este acontecimento representa 0 marco
fundador desta religido “um divisor de dguas entre a macumba — que era compreendida
na época como ‘“‘baixo-espiritismo” cuja pratica nem sempre estava direcionada para
fins elevados — e o “Espiritismo de Umbanda”, voltado para a pratica do amor ao
proximo”(OLIVEIRA, 2007, p. 177). Podemos dizer, contudo, que a Umbanda torna-se
publica a partir dai e ndo que ela surge a partir deste episddio. A antropdloga Diana
Brown (1985), independente se os fastos sdo lenda ou realidade, considera este episédio
como mito de origem da Umbanda. Além disso, para os umbandistas, o Caboclo das
Sete Encruzilhadas trouxe importantes direcionamentos que sdo sagrados na Umbanda
como a ‘“humildade, a simplicidade e a caridade”, caracteristicas que devem ser
encontradas em todas as casas de Umbanda. A anunciacdo do Caboclo das Sete
Encruzilhadas marca, desde entdo, as comemoragdes desta religido brasileira que
comemorou no ano de 2008, 100 anos de Umbanda.

Foi entdo, segundo Oliveira (2007), numa sessdo da Federacdao Espirita de
Niterdi, no dia 15 de Novembro de 1908, que o Caboclo das Sete Encruzilhadas se
manifestou no médium Zélio de Moraes. Ele tinha na época 17 anos, e sofria de
perturbacdes nervosas, tendo procurado ajuda em médicos, psiquiatras, padres e uma
benzedeira que aconselhou seus pais a levd-lo a um centro espirita para comecar a
trabalhar espiritualmente. Chegando a Federacdo, ele foi convidado a participar da

secdo. “Logo em seguida, contrariando as normas do culto, Z€lio levantou-se dizendo
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que ali faltava uma flor. Foi até um jardim apanhou uma rosa branca e colocou-a no
centro da mesa”’(OLIVEIRA, 2007, p. 178). Diante do estranhamento dos membros
daquela casa Kardecista, ele incorporou um espirito e diversos outros médiuns daquela
sessdo apresentaram incorporacdes de caboclos e preto-velhos. Quando advertido, “a
entidade incorporada no rapaz perguntou por que era proibida a presenca daqueles
espiritos. Outro médium, que tinha o dom da vidéncia, quis saber da entidade o porqué
dela falar daquele modo, pois via que era um padre jesuita e lhe perguntou o
nome.”(OLIVEIRA, 2007, p. 178). A resposta nao foi exatamente o que poderia se
esperar, de um nome respeitado e aceito pelos padrdes sociais da época, que valorizava,

sobretudo, a cultura branca:

[...]se julgam atrasados os espiritos de pretos e indios, devo dizer que amanha
estarei na casa deste aparelho, para dar inicio a um culto em que estes pretos
e indios poderdo dar sua mensagem e, assim, cumprir a missdo que o plano
espiritual lhes confiou. Serd uma religido que falard aos humildes,
simbolizando a igualdade que deve existir entre todos os irmaos encarnados e
desencarnados. E se querem saber meu nome que seja Caboclo das Sete
Encruzilhadas, porque ndo haverd caminhos fechados para mim.
(GUIMARAES e GARCIA, 2002, nio paginado).

No dia seguinte, no bairro de Neves, municipio de Sao Gongalo, regidao
metropolitana do Rio de Janeiro, o caboclo se manifestou no médium Z¢€lio de Moraes e
anunciou que ‘“naquele momento iniciava-se um novo culto, no qual os espiritos de
africanos e de indios poderiam trabalhar em beneficio de seus irmados encarnados e

disse, também, que a nova religido se chamaria Umbanda” (OLIVEIRA, 2007, p. 178).

FIGURA 39 - Zélio Ferdinando de Moraes.
Fonte: OLIVEIRA, 2007, p. 180.
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FIGURA 40 - Pintura meditnica feita pelo médium vidente Jurandy (1949)
retratando o Caboclo das Sete Encruzilhadas.

Fonte: OLIVEIRA, 2007, p 182.

Este fato representa um marco fundante do Movimento Umbadista, que iria
definir os principios norteadores desta nova religido, reconhecida por muitos, como

brasileira (ORTIZ, 1978, p.14).

A presenca do Catolicismo no mito da “anunciacdo”da Umbanda pode ser
observada também num quadro onde fora pintado mediunicamente a imagem
do Caboclo das Sete Encruzilhadas. A pintura apresenta um indigena no
primeiro plano, tendo no plano intermedidrio um mastro com a bandeira do
Brasil tremulando e logo adiante sete caminhos unidos a um tnico ponto de
origem e, no plano de fundo, ha elementos relativos a natureza do nosso pais.
O quadro € simbolicamente riquissimo, permitindo inimeras interpretagdes.
O que nos interessa aqui, entretanto, sdo os sete caminhos que o caboclo tem
para percorrer no sentido de propagar a Umbanda. A unido destes caminhos,
a encruzilhada, lembra-nos a praca de muitas igrejas do interior, que oferece
aos fiéis sete opcdes de trajetos para chegar até o templo. Estes caminhos
fazem referéncia aos sete dons do Espirito Santo: Sabedoria, Entendimento,
Conselho, Fortaleza, Ciéncia, Piedade e Temor, cujos valores, sdo procurados
no culto ao Divino Espirito Santo. A andlise desta simbologia nos sugere a
interpretaciio de que o Caboclo das Sete Encruzilhadas seria a manifestacio
de um “espirito santo”, talvez um anjo, que viria “anunciar’ o inicio de uma
religido que falaria aos humildes. Portanto, totalmente distante das
interpretacdes que qualificavam as entidades da Umbanda como demoniacas.
(OLIVEIRA, 2007, p. 182)
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Como anota Reginaldo Prandi, a aproximacdo com o kardecismo vai ser vital
para a formacdo da Umbanda em termos ideolégicos. Segundo ele, teria vindo do

espiritismo de Kardec,

[...]a concepcdo de mundo que proporcionou a remodelacdo das bases éticas
ou aéticas da religido afro-brasileira, fosse ela africana, ou cabocla. Era o
nascimento da umbanda, de fei¢des brancas, porém mestica, uma nova foram
de organizar e unificar nacionalmente as tradi¢des caboclas das religides
afro-brasileiras (PRANDI, 2005, p. 132).

(13

E interessante também que a Umbanda tenha nascido no Rio de Janeiro, “o
primeiro cendrio da modernizacdo brasileira e contexto de celerada mudanca e
diversificag¢ao social”, sendo ela assim ““plural e uniforme”, “uma espécie de linguagem
comum num diversificado meio social urbano, integrando negros pobres iletrados e

brancos escolarizados de classe média baixa”.

Sua capacidade de reunir em um s6 pantedo entidades espirituais de diversas
origens tornou-a representante da diversidade, ao mesmo tempo que
homogeneizava os espiritos caboclos em funcido de seus papeis rituais. A
umbanda manteve da matriz africana o culto aos orixds, o transe de
possessdo e rito dangado, mas suas cerimdnias, oficiadas em portugués, sao
bem mais simples e acessiveis. (PRANDI, 2005, 132)

Renato Ortiz mostra a rdpida difusdo da Umbanda no Brasil, ja anotada em fins
do século XIX por Jodo do Rio: das 96 revistas espiritas existentes no mundo, 56
seriam de tiragem européia e 19 de tiragem brasileira. O recenseamento de 1940
indicava a existéncia de 436.000 espiritas sobre um total de 41.236.000 habitantes; ja o
de 1950, 824.553 espiritas sobre 51.944.397 habitantes — “em dez anos a populagdo
espiritas duplica”. (ORTIZ, 1978, p. 41)54 Este sucesso, a seu ver, decorreria do fato
dela ser o produto de determinadas transformagdes s6cio-econdmicas que ocorriam em

determinado momento da histdria brasileira:

A Umbanda aparece, pois, como uma solucdo original; ela vem tecer um
liame de continuidade entre as praticas mdgicas populares a domindncia
negra e a ideologia espirita. Sua originalidade consiste em reinterpretar os
valores tradicionais segundo o novo cddigo fornecido pela sociedade urbana
e industrial. (ORTIZ, 1978, p. 44)

> E importante anotar aqui que até 1966, a Umbanda ndo era considerada pelo IBGE como uma religido,
mas, nas palavras de Renato Ortiz, como um ‘“conjunto de crengas supersticiosas”, sendo seus adeptos
classificados como kardecistas. (ORTIZ, 1978, p. 50)
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4.2 O TERREIRO DeDiCo

A escolha do Terreiro de Umbanda Oriental DeDiCo como estudo de caso em
nossa pesquisa se justifica por varios motivos. Primeiramente entendemos que a
tradicdo da Umbanda, embora compreenda um riquissimo campo de estudo, ainda tem
sido pouco estudado no meio académico®. Compreendemos também, que a escolha de
um terreiro de Umbanda de formacao ainda recente, e que conte com a média de idade
de seus participantes bastante jovem (29 anos), onde o grau de instru¢do supera em
muito os dados anteriormente analisados por Prandi (2005) a respeito do Censo,
podera possibilitar uma perspectiva relevante para o entendimento das tradicdes afro-
brasileiras em geral, sobretudo quanto a percep¢do espacial. Acreditamos que o
dinamismo, a flexibilidade, a modernidade, deverdao encontrar neste terreiro, um par
complementar ndo antagdnico no que se refere ao conservadorismo, a permanéncia, a
tradicdo. Por fim, vislumbramos nos devotos deste terreiro, uma considerdvel
capacidade de movimentacdo e articulacio junto a alguns seguimentos da sociedade,
seja publico ou privado, o que tem possibilitado importantes parcerias que apontam
para uma postura sustentdavel diante de sua cultura.

O Terreiro DeDiCo, objeto de estudo analisado nesta pesquisa, segue a linha da
Umbanda Oriental, que além das influéncias citadas anteriormente tem como linha
mestra aspectos de religides orientais: como do Budismo Tibetano; de mestres hindus e
do livro sagrado o Bhagavad-Gita que traz a esséncia do pensamento védico; da crenca
na Lei do Karma e do Dharma; da pratica do auto conhecimento, da meditacdo e de
mantras (a maioria dos mantras entoados sdo em portugués mas também sdo cantados
alguns em sanscrito); e da Teosofia Oriental (representada basicamente pelo estudo de
textos de Annie Besant). “A umbanda Oriental acredita nesses caminhos como fontes
de auto-conhecimento e de expansao da consciéncia, que levaria o homem, em ultima
instancia, a pratica do amor consigo mesmo € com o proximo” (FRAGOSO, 2005,

p.7). Pela definicdo da Mae Norma, lider espiritual do Terreiro DeDiCo:

A Umbanda Oriental visa o retorno do homem a sua esséncia através de sua
harmonizacdo com a Natureza. Acreditamos e confiamos irrestritamente em
Deus, em Jesus Cristo, no Divino Espirito Santo, na Virgem Maria, nos
nossos Guias, Mentores e em todas as manifestacdes de fé para alcancar o

> Nota-se a grande quantidade de estudos j4 empreendidos em outros temas afro-brasileiros em
detrimento dos poucos focados na tradi¢do da Umbanda.
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despertar do deus interior que vive em cada um. Ressaltamos a importancia
do respeito a todas outras religides e crencas. Como Templo Religioso, nés
da DeDiCo - Despertar da Divina Consciéncia, buscamos ndo somente
contemplar as verdades divinas, e sim vivencid-las através da pratica e do
esforco préprio, ressaltando a capacidade de cada um alcangar seus objetivos
no instante em que conquista a si mesmo. Temos um enorme respeito as Leis
Divinas ou Naturais, como o Karma, o Dharma e o Livre Arbitrio que sdo
proprias do espirito e providas por Deus. Através do entendimento destas
Leis podemos alcancar a compreensdo de nossas vidas de maneira mais
abrangente. *°

A fundadora do Terreiro DeDiCo, Mae Norma, declarou que ele teve inicio em
1998, quando ela comecou a atender as pessoas no ‘“quartinho dos fundos” de sua
casa quando ainda morava em Lagoa Santa. Ela conta, que quem fundou a “Casa” na
realidade foi a Cigana Mirena, uma entidade Cigana da linha Oriental que comecou a
aparecer para as pessoas da cidade dizendo que procurassem por ela em sua casa para
que elas pudessem ser ajudadas. Mae Norma comenta: “Eu tinha muito receio... as
pessoas chegavam desesperadas, mas eu atendia porque elas estavam falando em
nome da Mirena e ela estava perto de mim... e eu comecei a atender”’(Apéndice A).
Com o tempo foi surgindo a necessidade de um lugar maior, e segundo Mae Norma,
em 2001 ela mudou-se para Belo Horizonte onde alugou uma casa exclusivamente
para o fim religioso, no Bairro Padre Eustaquio. Ali entdo, a “Casa de Oxum”, como
era inicialmente chamada, funcionou até 2006, quando foi adquirida uma casa maior
onde hoje é o Terreiro na Rua Professor Mario Casassanta, 149, Bairro Carlos Prates,
em Belo Horizonte. “Era uma casa para ser mesmo a nossa casa. A gente ja havia
mudado o nosso nome para DeDiCo, Despertar da Divina Consciéncia, porque
retratava melhor o trabalho que a gente faz, que € despertar a consciéncia divina em
cada um, mas Oxum continuou sempre sendo a Mae da casa,” comenta Mae Norma.

Mae Norma nos esclareceu que ja faz algum tempo que quem esté a frente dos
trabalhos é a Mae B4 (Sarah), e que ela tem ficado mais voltada para as atividades da
DeDiCo Rural. Sarah € a segunda filha da Mae Norma e foi criada na Umbanda.
“Quando eu era beb€, minha mie me colocava num bercinho de palha... como
Obaluaié”, conta Mae Ba com reveréncia, “e cantava pontos de Oxald para eu
dormir...I4 em casa, a gente brinca que ao invés de talco, eu usava pemba!”’completa

ela.

% DESPERTAR DA DIVINA CONCIENCIA. Umbanda Oriental. [2007]. Disponivel em
<http://www.dedico.org.br> Acesso em: 14 jan. 2009.
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Pelo levantamento realizado (Apéndice B), o Terreiro DeDiCo possui “por
volta” de 30 médiuns. Mae Norma explica que este quadro é muito varidvel, por que ha
uma rotatividade grande de participantes naquele local. Ela diz que este fato ¢ comum
em outros terreiros também, mas que ela “conta com cerca de 20 médiuns fixos”, que,
segundo ela, ttm um maior comprometimento com a casa. Para levantarmos a
composi¢ao do Terreiro, foi aplicado um questiondrio em 24 médiuns, tendo havido o
extravio de dois formuldrios. Notou-se a presen¢a maior de mulheres (13) do que de
homens (9), fato comumente observado em outras religides também. O tempo de pratica
da religido umbandista segue a mesma linha dos dados referente ao numero de médiuns:
0s mais antigos sao os mais inteirados com as praticas desta cultura.

Contudo, trata-se de uma comunidade jovem: a média de idade é de 29 anos.
Talvez este fato favoreca ao dinamismo e a abertura que esta tradi¢do parece mostrar
frente as outras religides. “A Umbanda tem esta caracteristica, precisamos ter um tronco
forte e coeso, sd@o os nossos valores sagrados, mas também podemos nos abrir para
receber outros conhecimentos que estejam de acordo com esta esséncia”, explica Mae
B4, dizendo também que sdo passados para os médiuns textos e ensinamentos das mais
variadas religides.

Maie Norma, fundadora do terreiro, possui um perfil bem particular e revelador
frente ao que, normalmente, poderia se esperar de uma “Mae de Santo” da tradicdo da
Umbanda. Loira dos olhos azuis, 51 anos, advogada com pds-graduacdo Latu senso em
Administracio de Recursos Humanos pela Fundag¢do Jodo Pinheiro, advogou pela
CENIBRA - Celulose Nipo-brasileira S.A., mas deixou de exercer a profissdo para se
dedicar a vida espiritual. Mae B4 € branca, pedagoga formada pela UFMG, tem 24 anos
e é casada. Verificou-se que grande parte dos participantes é de profissionais liberais
que possuem instrucdo de 30 grau, sendo a maioria de cor branca ou parda. Mas este
quadro se alinha com o que tem sido constatado desde Bastide (1983), como também no
trabalho de Abreu sobre Brasilia: “Negros? As religides afro-descendentes t€m poucos
negros nos seus xirés e giras. Pouquissimos. Cerca de 20 a 30 %. Muitos mesticos e
muitos brancos. Mesmo em Sobradinho, mesmo em Taguatinga, onde a populagcdo
negra € mais representativa a porcentagem ndo se altera” (ABREU, 2005, p. 41). J4
quanto a relagdo religido-classe, a composi¢do do Terreiro nao confirma a interpretacao

de Roger Bastide, que descreve a Umbanda como uma “religido proletaria” em oposi¢ao
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ao kardecismo. Como anota Renato Ortiz, varios terreiros recrutam a maioria de seus

adeptos e assistentes nas classes médias:
Vimos [...] que a religido umbandista nunca foi a expressdo da classe
proletéria; desde seu nascimento, a Umbanda € o resultado de um movimento
dialético de ‘embranquecimento’ e de ‘empretecimento’; neste sentido, a
participac¢do de uma lideranga egressa das classes medias foi decisiva. Poder-
se-ia pensar porem que elementos profissionais como advogados,
engenheiros, médicos, militares, representariam somente uma elite dirigente
das federacdes religiosas. Na verdade, encontramo-nos na presenga da

religido umbandista cada vez mais forte nas camadas medias da populagdo.
(ORTIZ, 1978, p.59).

Notamos a preocupacdo de se desenvolver atividades culturais que valorizem
suas tradi¢des, de forma a esclarecer e ensinar a populacdo em geral sobre a seriedade
de seus cultos e um pouco sobre seus valores que, no fundo, segundo Mae B4, “ndo sao
tdo diferentes para aquelas pessoas que priorizam o respeito a vida e a pratica da
caridade.” As atividades realizadas ndo recebem incentivos do governo, sendo
realizadas com a colaboragdo dos préprios médiuns, doadores particulares e de algumas
entidades filantrépicas: como o Centro Espirita Irmao Glaucus, que hd mais de sete anos
tem ajudado na distribui¢io de cestas bdsicas; os irmdos da Loja Marcom Liberdade 21,
que recentemente se comprometeu em ajudar na constru¢do da sede da DeDiCo Rural; e
o Grupo Sarandeiros que este ano langou o espetdculo Quebranto: a danga dos Orixds,
com o apoio do Terreiro DeDiCo (FIG. 41 e 42).

Desde 2003 foi organizado o grupo de teatro Conto de Fraldas, com os
membros do Terreiro, que tem realizado apresentacdes em diversos abrigos infantis e
escolas publicas (FIG. 43). Paralelamente ao langamento do livro infanto-juvenil
Orixds: Guardides da Natureza, de autoria de Sarah Carvalho de Melo (Mae Ba),
lancado pela editora Armazém de Idéias em 2008, foi também empreendido o projeto
Contador de historias... onde sdo contadas lendas afro-brasileiras junto com a exposicao

do livro (FIG. 44).
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FIGURA 41- Quebranto: a danga dos Orixds. Grupo Sarandeiros.
Fonte: SARANDEIROS, [2008].

FIGURA 42 - Quebranto: a dan¢a dos Orixds. Grupo Sarandeiros.
Fonte: SARANDEIROS, [2008].
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T, My

FIGURA 43 - Apresentacao do grupo de teatro Conto de Fraldas.

Fonte: Arquivo da DeDiCo.

FIGURA 44 - Contador de histérias... Livraria afro-brasileira SOBA no dia 14 de setembro de 2008.

Fonte: Arquivo da DeDiCo.
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Avaliando o funcionamento do Terreiro, notamos que suas atividades se

organizam de duas maneiras: atividades internas e externas. Os trabalhos internos se

baseiam em atividades de auto-conhecimento e aprimoramento pessoal, o que

justifica sua linha oriental, e de desenvolvimento da mediunidade segundo a tradi¢ao

umbandista, trabalhos restritos aos membros da casa. As atividades externas sao

direcionadas para a ajuda ao préximo, seja de forma material ou espiritual. Em

informativo publicado no site eletronico do DeDiCo em agosto de 2008, foi dado um

levantamento quantitativo aproximado das atividades j4 realizadas pelo Terreiro:

Foram mais de 10.000 atendimentos espirituais, mais de 500 palestras de
autoconhecimento ministradas, 4.320 cestas-basicas entregues a familias
necessitadas e mais de 100.000 pratos de sopa servidos, além de pecas
infantis encenadas em escolas e institui¢des para mais de 2.000 criancas,
ajudas a asilos e abrigos infantis, atendimentos psicolégicos e pedagdgicos e
oficinas variadas oferecidas gratuitamente. Distribui¢do de mais de 150
enxovais de bebés, 2.400 Kits infantis.”’

Ente 2005 e 2007 os médiuns da DeDiCo mantinham atividades de assisténcia

social em uma casa ao lado do Terreiro, chamada por eles de Casa da Paz, como

descreveu a historiadora Livia Fragoso:

O Centro DeDiCo, mantém uma casa de ajuda a comunidade chamada Casa
da Paz,onde sdo oferecidos oficinas gratuitas de artesanato, tricd e recreagdao
infantil com construcdo de valores humanos; existem também atendimentos
psicoldgicos, psicopedagdgicos e reforco escolar gratuitos além de cursos
para gestantes em que s@o distribuidos enxovais para os primeiros cuidados
com o bebé. A casa distribui também um “sopdo” e cestas bdsicas para as
familias cadastradas. Esse trabalho proporciona aos integrantes da casa a
préitica da caridade, que é uma das bases fundamentais da Umbanda. Sdo
feitos também atendimentos espirituais com passes e tratamentos energéticos
gratuitos e abertos a toda comunidade. Esse trabalho € entendido na
Umbanda também como prética da caridade. (FRAGOSO, 2007, p. 7).

Aqui cabe chamar a atencdo que a concepcdo de mundo na Umbanda,

diferentemente do modelo africano, vai ser fortemente marcada pela concepcdo da

caridade, ou seja, “o trabalho desinteressado em prol do outro”, outro traco que

mostra suas influéncias kardecistas, de inspiracdo cristd no campo dos valores.”® E,

de fato, em entrevista realizada com a lider espiritual do Terreiro DeDiCo, Mae B4,

°7 DeDiCo: Umbanda Oriental. Disponivel em <http://www.dedico.org.br> Acessado em 14 de Janeiro de

20009.

% A caridade ndo se manifesta apenas em “obras sociais” na Umbanda, mas no interior do préprio rito:
“O controle moral na Umbanda se estende sobre a atividade religiosa de tal modo que as entidades
espirituais, os espiritos dos mortos, devem praticar a caridade, ajudando o fieis [...] A nog@o de que os
espiritos vém a terra para trabalhar € basilar no kardecismo.” (PRANDI, 2005, p. 133).
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verificamos que as atividades sociais por ela direcionadas na Casa da Paz, tinham
inicialmente, como foco principal oferecer as comunidades carentes localizadas nas
proximidades (como por exemplo a da favela Carlos Prates) uma opcao de apoio as
principais necessidades bdsicas que ali foram detectadas. Em 2005 foi lancado o
projeto Obras do Amor, que direciona todas as atividades sociais do DeDiCo, que
tem como primeira prioridade a assisténcia a mae e a crianga carentes (FIG. 45).
Contudo, o que se mostrou, no dia a dia desta casa social, é que as oficinas foram
pouco a pouco perdendo a freqiiéncia das pessoas daquela comunidade, que segundo
Mae B4, parece ter sido desmotivada pelos pastores evangélicos da regido, mesmo

que a postura da Casa da Paz tenha sempre sido neutra no quesito religido.

FIGURA 45 - Langamento do Projeto Obras do Amor em 2006.
Fonte: Arquivo da DeDiCo.

Com a diminuicao do publico, foi decidido, entdo, que as atividades deveriam
continuar em outro local, onde houvesse maior abertura e necessidade real de
trabalhos sociais. Desta forma, comecou-se a procura do lugar ideal, que segundo a
Maie B4, ja estava escolhido pelos Mestres daquela egrégora, e que sé caberia a eles
achar o local. Hoje, o Terreiro DeDiCo festeja a aquisi¢do da DeDiCo Rural, que esta
localizada no municipio de Passa Tempo, MG (FIG. 46). A movimentacdo para

arrecadar fundos para a constru¢do da nova sede é grande, e segundo Mae B4,
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urgente, para que o maximo de pessoas possa desfrutar dos beneficios que ali poderao

ser oferecidos.

FIGURA 46 - Entrada da DeDiCo Rural no Municipio de Passa Tempo, MG.
Fonte: Arquivo da DeDiCo.

Apesar do Terreiro DeDiCo ter sido fundado em 1998, ele foi registrado em
2002 e o Estatuto que rege o seu funcionamento, recebeu recente atualiza¢do em 18
de Maio de 2007 para se adequar as necessidades dos trabalhos da casa (Anexo IV).
Foi concedido o pedido de imunidade tributdria municipal, No 059/2003, no dia 29 de
Abril de 2003, Processo No 01.048067/03-04 (Anexo IV). Mae Norma comenta que €
sempre muito dificil conseguir estas documentacdes, porque sempre se esbarra na ma
vontade e no preconceito de pessoas que sdo responsaveis pelo processo. Mde Norma,
sendo advogada, diz que ndo conseguiu ainda a utilidade publica estadual e nem a
isenc¢do de IPTU, porque precisaria gastar um tempo valioso para isto. Os membros
do Terreiro precisam se movimentar constantemente para conseguir arcar com o0s
gastos gerados. Todos os tratamentos oferecidos sdo gratuitos, e a renda € conseguida
através de doacdes, organizacdo de eventos de fundo filantrépico, e recentemente

através de uma cooperativa de bordados, a Divino Ponto (FIG. 47).
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FIGURA 47 - Alguns eventos realizados pelo Terreiro DeDiCo para a manutencao de seus trabalhos.
Fonte: Arquivo da DeDiCo.

Percebemos aqui, que as dificuldades para se manter a tradicdo do Terreiro
DeDiCo tém sido grandes, mas o esforco e o entusiasmo dos participantes tem as
transformado em desafios que todos se orgulham de superar. Contudo, vale a pena
refletir que tipo de politica patrimonial seria eficaz para esta tradicdo, uma vez que
constatamos que, mesmo o Terreiro Casa Branca, em Salvador na Bahia, primeiro
tombamento realizado pelo IPHAN de templos afro-brasileiros, hd mais de 20 anos,
tem passado por grandes dificuldades para se manter, dado o caso ocorrido em 2008,
quando o entdo Prefeito de municipio, praticante da religido evangélica, ameagou
leiloar os objetos de culto desta comunidade, pela falta de pagamento do IPTU, que

segundo ele, a divida somava R$ 840 mil.
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4.3 Do micro ao macro

Para poder apresentar a visao espacial referente a visdo de mundo afro-brasileira,
vamos nos deslocar do micro ao macro — do terreiro as conformagdes espaciais mais
amplas, como a cidade e a regido, investigando sempre a sua relacio com a Natureza.
Assim, inicialmente, parece-nos muito ttil procurar compreender como um terreiro de
Umbanda pode, em seu limitado e modesto limite fisico, significar toda a Natureza,
organizada nos reinos de Exu, Ogun, Xang6, Oxum, Yemanjd, etc. Afinal, como bem
define Maria de Lourdes Siqueia, um terreiro seria “o espago ritual, sacralizado pela
presenca dos Orixds ali representados pelos assentamentos, ao redor dos quais a
comunidade se reune, para fortificar seu axé através de cerimoOnias rituais que evocam o
coletivo [...]". (SIQUEIRA, 1998, p. 182)

Para o entendimento dessa visdo, no entanto, exige-se uma mudanca de
paradigma, devendo necessariamente sair daquele a partir do qual nds, arquitetos,
entendemos o espagco. Em um espago cartesiano tridimensional, com largura,
profundidade e altura, imerso numa dimensdo temporal linear — no qual tdo bem se
aplicam instrumentos como o tombamento — ndo cabem, em absoluto, as varidveis
espaciais de uma tradicio como esta. Como ter Yemanji/Mar, Xangd/Pedreira,
Oxum/Cachoeira, Oxossi/Mata, Oxald/Montanha, Nand/Mangue, Obaluaié/Caverna,
Omulu/Cemitério, Exu/Encruzilhadas; todos esses dominios em um sé local? Sem falar
nos Orixds ndao mencionados no presente estudo por questdes metodolégicas, como
Olokum/Fundo do Mar e Oxumaré/Arco-Iris? A resposta é simples, ndo cabe. Por maior
que seja o terreiro, nao tem como “caber” todo esse referencial. Além disso, convém
lembrar as observagdes de Yai, segundo as quais ndo nos encontramos no ambito da
légica aristotélica, podendo algo ser e ndo-ser a0 mesmo tempo, ou algo ser X e ser Y
igualmente.

Mas como isto acontece, poderiamos nos perguntar. Onde estao as referéncias
espaciais dos terreiros, se esta tradicdo, por exceléncia lida com o espaco (natural)?
Simplesmente, as referéncias ndo estdo la. Elas se encontram em rios, mares,
montanhas, cachoeiras e em todo o universo da natureza, podendo estar “fisicamente”
muito distantes do terreiro em si. Relembrando Eliade, esta ¢ uma tradi¢io que tem
como foco a ‘“‘sobrenatura”, o aspecto sagrado revelado pelos aspectos “naturais” do

mundo. Estas tradicdes reverenciam o sagrado iminente no mundo profano. Em
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religides como a Umbanda e o Candomblé “pouco importa, assim, a pequenez
(quantitativa) do espago topografico do terreiro, pois ali se organiza, por intensidades, a
simbologia de um Cosmos. E uma Africa ‘qualitativa’ que se faz presente, condensada,
reterritorializada” (SODRE, 2002, p.55).

Em seu interessante estudo Agé Ago Lonan, Maria de Lourdes Siqueira investiga
a estrutura espacial dos terreiros de Candomblé de Salvador, encontrando entre os dois
mil terreiros registrados junto a federacdo de Cultos “uma multiplicidade de formas”.
Em sua pesquisa, Siqueira vai identificar, entdo, desde terreiros como o Ilé Axé Opd
Aganju, que foi construido sob a inspiracdo da estrutura dos terreiros tradicionais de
origem Yorubd, até terreiros montados em pequenos terrenos, mais urbanos, com
estruturas completamente diferentes. Em suas pesquisas, constatou-se, entdo, que o

espaco nao influi nem na eficdcia ritual, nem no valor do Terreiro.

As vezes, em casas pequenas, pobres e pouco conhecidas, as quais cheguei a
conhecer, hd uma realidade que, em si mesma, tem um valor. Nesses
Terreiros manifesta-se uma estrutura ritual, social e simbdlica, que pés muito
forte, sustentada gragas a filiacdo religiosa de sua fundadora que lhe assegura
a boa formacdo. (SIQUEIRA, 1998, p. 194-195).

Ja no que se refere a Umbanda, existe o ja clédssico estudo de Renato Ortiz, A
morte branca do feiticeiro negro, no qual o antrop6logo analisa o espago sagrado em
alguns terreiros do Rio de Janeiro, mostrando como aqueles espacos parecem
demonstrar claramente “as diferencas que existem entre as extremidades do continuum
umbandista”, o que permite compreender “como os valores religiosos e sociais podem
servir de modelo a organizagdo espacial do culto”(ORTIZ, 1978, p. 89). O seu objeto
central de andlise vai ser o terreiro de Vové Maria Conga, que representaria um poélo
“menos ocidentalizado no gradiente umbandista”. Tendo se formado no Candomblé, a
chefe do culto manteria em seu espaco varias das configuracdes espaciais daquela
religido. Diferencas considerdveis, no entanto, apareceriam quando passamos para o
polo “mais ocidentalizado”, desaparecendo varias das configuracdes mais “africanas”.
Vai ser, porém, o ambiente da celebracdo religiosa aquele que mais sofreria
modificac¢Oes: é comum o adepto se recolher em reveréncia silenciosa “numa atitude de
‘respeito’ as entidades do além”. Ha casos, como na Umbanda Kardecista ou de Mesa,

onde também desaparecem ou sd3o minimizados os elementos estéticos que caracterizam
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o lado “menos ocidentalizado” — ndo se danga mais, e proscrevem os tambores, que sao

substituidos por palmas, entre outros (ORTIZ, 1978, p. 94).

O importante a ressaltar aqui, no entanto, no caso de preservacao de patrimonio
afro-brasileiro, € que, no que pesem essas distingdes, essa visdo espacial diferenciada
deveria ser levada em consideracdo em qualquer operacdo de registro ou protecao.
Assim, por exemplo, seria pertinente perguntar: o que, de fato, estamos protegendo
quando tombamos um terreiro? Seria preciso ter em mente, que as referéncias espaciais
nestes cultos se dio de forma muito singular, onde uma rede de significacdes e
hierofanias interligam todo este universo a figura central da Yalaorixa ou do Babalorixa.
E este “axé” s6 a eles pertence, ou melhor, lhes € passado por revelacdo, de cima para
baixo, do sagrado para o profano. O Pegi, altar principal da casa onde se encontram as
imagens e outros instrumentos, funciona aqui como um grande monitor onde € possivel
visualizar todo este universo. Por esta analogia, se quiséssemos preservar a ‘“memoria”
destas tradicdes, nos preocupariamos com qual parte deste sistema? Certa vez,
aconteceu de um arquiteto — de grande talento e competéncia, mas com pouca nogao
sobre informatica, fato comum nos arquitetos com mais de 30 anos de profissdo — por
ocasido de reforma no escritdrio, resolveu levar para casa o monitor de seu computador,
como forma de assegurar os seus “dados”. Até hoje rimos sobre o assunto.

Fato € que, por muitas vezes, as condutas de protecao do patrimdnio de nosso
Pais também agem desta forma. Talvez por isso, as tantas persegui¢des sofridas pelos
terreiros religiosos de cultura afro-descendente, ndo tenham calado estas tradi¢des. Eles
simplesmente atacaram, erroneamente e felizmente, o “lugar” errado. Mas se estes
tempos de intolerancia passaram, ou estdo passando, e se € realmente nossa intencao,
como profissionais do patrimonio, proteger e dar condi¢des de igualdade a estas
comunidades, cabe a nds entdo rompermos com este e outros paradigmas que nos
tolhem a visdo de enxergar, compreender, conviver e respeitar.

Estas tradi¢des, que conjugam o duplo cardter dinamico/conservador, pela
analogia do hardware e software, implicam que por vezes, um ou outro ou ambos
necessitam de atualizagdes para sobreviverem, seja por upgrades, ou incorporagdo ou
desligamento de periféricos. Certamente que tombamentos de Terreiros sempre se

mostraram como desafiadores pelo préprio amparo técnico disponivel ou pela propria
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defini¢cdo do tombo. O Terreiro da Casa Branca, o primeiro a ser tombado no Brasil,
sofreu como principal argumento pela parte dos que ndo eram a favor da aplicacdo deste
instrumento numa casa de Candomblé, a justificativa de que estes cultos sdo mutdveis

demais para serem protegidos com o tombamento.

De um teor curioso: houve tempos que este mesmo culto foi considerado
muito conservador — e até uma ‘religido de conserva’. Os especialistas hoje
atestam que isto ndo € exato... Mas dai a dizer que o Candomblé se distingue
entre os cultos religiosos por uma extraordindria, insélita mutabilidade, vai
um passo muito ousado... Na verdade, sdo descri¢des incorretas e
preconceituosas, tanto as que v€éem no rito em apre¢o uma mecanica
reproducdo de um Kultbild ‘congelado’, como as que lhe atribuem uma
mutabilidade caprichosa, cadtica. (SERRA, 2005, p. 169).

Antes de se estabelecer as diretrizes de protecdo de qualquer bem, € preciso
empreender, primeiramente, um esfor¢co maior e mais profundo para o conhecimento do
proprio objeto a ser protegido, para que se possa calibrar a leitura a ser feita. O mais
tenaz e legitimo argumento cai por terra se ndo encontra ressonancia na experiéncia
vivida, na cultura como vida pensada do homem que constréi o seu dia-a-dia baseado

numa visdo de mundo especifica de sua cultura.

Deste modo, consumando a ligagdo sagrado/profano, ou ainda homem/espacgo,
podemos perceber que os cultos afro-brasileiros estabelecem uma relacdo de reveréncia
com a natureza, de modo a doté-la de uma aura sagrada, seja numa natureza selvagem —
em seus redutos quase intocados pelo homem — ou numa natureza urbana — quando sao
feitas associa¢des diretas com os Orixds mesmo extremamente urbanizados. E comum,
entre os médiuns da Casa DeDiCo, comentdrios sobre as ervas, plantas ou arvores
encontradas em meio a cidade, cuja ligacdo com os Orixds, para eles, é imediata. “Na
realidade, o espaco — objeto constante de organizagdo e de acdo simbdlica — confunde-se
na concep¢ao do negro, com o ‘mundo’, isto €, com 0 cosmo, com O proprio universo.
Territério (casa, aldeia, regido) e cosmos interpenetram-se, completam-se” (SODRE,

2002, p. 66).

Paralelamente a esta relacdo de reveréncia, é também estabelecida, uma relacao
de dependéncia: a quase totalidade de seus cultos necessita de ervas especificas,
minerais, dgua do mar, da cachoeira, entre tantos outros elementos, alguns muito raros e

de dificil obtencdo. E se num primeiro momento os cultos sdo realizados no universo
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individualizado do terreiro, no micro-universo, num segundo momento, em muitas
casas, muito de seus rituais necessitam estar junto aos elementos da natureza, in locu, ou
seja, nas matas, rios, cachoeiras, mar, montanhas, encruzilhadas, etc. Contudo, a
proximidade a estes ambientes € um facilitador do processo ritual, mas nunca um
empecilho.

Os despachos, pratica comum nesta tradicdo, também revelam o grau de
dependéncia que estas tradicdes mant€ém com a natureza. Nesta tradicao, entende-se por
despacho o ato de devolver para a natureza a energia manipulada, de um modo
especifico, dentro do terreiro. Os elementos manipulados dentro do terreiro, dotados de
especifico valor para os devotos, necessitam ser encaminhados para a instancia maior, a
Natureza, para que cumpram os seus papéis. Os elementos profanos, munidos de valores
sagrados, necessitam ser deferidos pela Natureza Sacra, autoridade maxima no plano
humano/profano, representante direta da Divindade/Sagrada.” E importante lembrar
aqui, o papel das oferendas, como também explica Prandi, de forma andloga que embora
0 Aie, a Terra, esteja separada do Orum, a morada dos orixds, muitos lacos e obrigacoes
ligam os dois mundos (PRANDI, 2005, p. 72-73). Mas aqui, nos interessa ressaltar
sobretudo, o valor sagrado da natureza nestas tradi¢des, onde ela passa a ser fonte de
reiteracdo e harmonizagdo para os seus devotos. Desta forma os devotos, ao recorrer as

oferendas reconhecem

[...]a necessidade de se proceder sobre ele a revitalizacdo e o conseqiiente
equilibrio e aprimoramento do seu sistema de chdKras. E quando ele volta a
participar diretamente da correntes vibratérias da natureza livre em sua
expansdo natural dentro do Cosmos. Portanto, hd que votar aos elementos da
natureza natural (o natural-naturandis), assim como a corrente dos elementos
aquosos, aéreos, térreos e igneos. (SILVA, 1978, p. 115).

A natureza é entdo, vital para estas tradi¢des, sendo que, como foi dito, o contato

direto por muitas vezes nao pode ser dispensado. Os rituais das oferendas se enquadram

% Recorre-se também ao termo oferenda, a todo material usado nos rituais: “Quando as entidades que
compdem as diferentes falanges estdo incorporadas, elas se prestam a aconselhar seus consulentes e a
realizar alguns rituais. Nestas ocasides, utilizam-se dos quatro elementos bdsicos da Natureza - ou seja,
AR, TERRA, FOGO e AGUA. E por isso que, muitas vezes, essas entidades solicitam cigarros, bebidas,
alimentos. Cada item pedido corresponde a determinados elementos naturais. Veja os exemplos: Agua e
bebidas ndo-alcodlicas: Servem para a cura, pois simbolizam a for¢a, o remédio e o poder gerador.
Bebidas alcodlicas: Pertencem ao elemento Fogo e permitem transmutar as energias. Cachimbo, charuto
ou cigarro: Une o Fogo, a Agua, a Terra e o Ar, sintetizando, assim, os elementos de todas as linhas.”
(FONTE ESTUDO RELIGIOSO, [200-]). Para fins de comparacdo e uma andlise mais detalhada das
oferendas atribuidas a cada orixd, em especial no Candomblé, confira o estudo alentado de Claude
Lepine, “Andlise formal do pantedo nagd”, in: MOURA, 2004, p. 21-78.
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neste perfil. Elas sdo preparadas na cozinha do terreiro, em processo ritualistico com a
orientacdo direta da Mae de Santo. Todos os ingredientes sdo criteriosamente
escolhidos. A feitura dos alimentos é acompanhada com pontos cantados e muita reza.

Todo processo, desde a escolha dos ingredientes, passando pela compra, até a
entrega da oferenda, € feito em profunda aura de reveréncia e sacralidade. O alimento se
tornando sagrado, seguindo ndo mais de alimento para o seu corpo/profano, mas para o
seu espirito/sagrado. E neste sentido que as oferendas, nestes rituais, ndo alimentam o
Orixd — uma vez que este, como entidade espiritual, ndo tem como comer — mas
trazendo a sintonia de quem o fez, conjuga homem/Natureza na ligacdo
profano/Sagrado, servindo exclusivamente de alimento intangivel para parte intangivel
do homem. O devoto oferece a comida aos Orixas, como forma de submissido e
reveréncia, em suplica para que eles a tornem sagrada e possa nutrir a sua alma. Em
verdade, nestes rituais, os devotos acreditam que a Grande Mae Natureza nunca
“recebe” nada, simplesmente doa um pouco de sua esséncia sagrada para que seus filhos
profanos se tornem homens sagrados.

A este respeito vale ressaltar a consciéncia ecoldgica que esses cultos procuram
alcancar. Se a sobrevivéncia de suas tradigdes depende da preservacdo da natureza,
conservé-la é um dos principais deveres de seus praticantes. Como grande parte das
oferendas sdo feitas no ambiente natural — na mata, na cachoeira, no mar, nas
encruzilhadas — e elas podem se tornar poluidores, é necessario sempre atencao para nao
se utilizarem materiais que possam agredir mananciais ou destruir florestas. Desta
forma, as oferendas e os despachos do Terreiro DeDiCo sao feitos de forma a interferir
minimamente no meio ambiente, usando sempre materiais biodegradaveis. Constatamos
que neste Terreiro € priorizada uma postura ecolégica uma vez que eles tém na natureza
um valor sagrado. Exemplo pratico desta orienta¢do, o livro infanto-juvenil Orixds:
Guardides da Natureza (FIG. 48). O livro foi feito na forma de uma histéria didatica
que uni ensinamentos de ecologia e cultura afro-brasileira, procurando também atender
a lei 10.639 que tornou obrigatéria, a partir de 2003, a presenca da histéria da Africa e

da cultura afro-brasileira nos curriculos escolares. Segundo a autora,

A natureza é uma obra maravilhosa que um grande Ser criou. Ela nos inspira,
Ela ainda ensina tudo o que hd de bom: Amor, Harmonia, Paz. Com um
pintor com seu pincel, Ele coloriu o mundo... tantas cores e formas
diferentes, e por isso tdo especiais. Nada foi esquecido... até a prépria
humanidade foi criada como a natureza: diversa e rica. Sim... o0 homem ¢é
também natureza, vocé€ que estd lendo este livro, saiba que a natureza ndo
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estd a sua volta apenas, como no quintal 14 fora, ou no passarinho que voa no
céu... a natureza comeca bem ai, dentro de vocé 60,

Sarah Carvalho de Melo

as

oes da Natureza

FIGURA 48 - Capa do livro Orixds: Guardides da Natureza, de autoria de Sarah Carvalho de Melo.
Fonte: Arquivo da DeDiCo.

Trilhando esta mesma linha de educacdo ambiental a partir das tradi¢des afro-
brasileiras, a Fundagdo Cultural Palmares lancou a cartilha OKU ABO (FIG. 49), que se
define como “uma ferramenta educativa criada pelo projeto OKU ABO - Educagdo
ambiental para religides Afro-brasileiras, com o objetivo de resgatar o saber tradicional
das religides afro-brasileiras e promover a preservacdo do meio ambiente a partir desse

resgate.”61

% DeDiCo: Umbanda Oriental. Disponivel em <http://www.dedico.org.br> Acessado em 14 de Janeiro de
20009.

®! Cartilha OKU ABO: espago sagrado. Coordenagdo: Aderbal Ashogun. Producio: Fundagdo Cultural
Palmares, pg. 4. Disponivel em http://www.mma.gov.br/port/sbf/dap/leisnuc.html. Acessado em 14 de
Janeiro de 2009.



178

FIGURA 49 - Cartilha OKU ABO: espago sagrado. Educacdo Ambiental para Religides afro-brasileiras.
Fonte: FUNDACAO CULTURAL PALMARES, [200-].
Nota: Oku Abo significa “bem vindo”, termo do povo africano de lingua ioruba. O terreiro de Candomblé
Ilé¢ Omiojuaro tem, com isso, a intencdo de saudar o resgate da consciéncia ancestral das religides afro-
brasileiras por meio da educag¢do ambiental dirigida a essas tradi¢des religiosas.

Desta forma, o terreiro € um micro-sistema ligado a um macro-sistema, como no
pensamento de Eliade, um microcosmos. Procuraremos apontar agora, o que
poderiamos chamar, parafraseando Edward T. Hall, de dimensdo oculta destes espagos
religiosos, o que levantard dados relevantes para a linha de estudo desta pesquisa que

poderia se enquadrar como proxémica. Hall criou o termo proxemia para se “referir as
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observacoes e teorias inter-relacionadas, relativas ao uso que o homem faz do espago
como elaboragdo especializada da cultura” (HALL, 1981, p.13). Neste ponto, nos
interessa compreender o espaco sagrado do terreiro como templo, pois se suas
referéncias vitais estdo fora de seu espaco fisico, as suas constru¢des mascaram, dentro
do contexto da visdo de mundo daquela tradicdo, um universo a parte, uma outra
dimensdo. Para isso, vamos investigar ndo somente a estrutura fisica do terreiro, mas
também a propria ritualista que ai se processa, € que re-significa a propria dimensao
espacial.

O Xiré € a cerimOnia de abertura dos principais rituais deste culto. Entendemos,
contudo, que o Sagrado, para esta tradicdo, estd presente em todo o IlI&,
independentemente de estar sendo realizado algum ritual. O terreiro se configura como
uma ruptura no espago profano, no espaco homogéneo, para se consagrar o espago
sagrado, a partir de onde todo o universo € estabelecido (Eliade, 2001). Desta forma, os
pontos cantados pelos Ogans, que sdo seguidos em reveréncia pelos médiuns, t€ém papel
crucial. Nestas tradicdes afro-brasileiras, os Ogans sao considerados como aqueles que
trazem a voz dos Orixds, como comenta um dos Ogans de Ogun da casa. Eles cantam os
pontos ritualisticos e tocam os atabaques especificos para casa Ogan, estes também
sagrados para cada Orix4.Destacamos aqui que o som € visto como um importante elo
de ligacdo entre o Sagrado e o Profano. Os médiuns sdo normalmente organizados de
forma especifica obedecendo a hierarquia e a necessidade que o culto exige.

Para Eliade, o homem das culturas tradicionais ndo vivencia seus espagos de
forma homogénea como o homem moderno a-religioso, para ele hd sempre uma rutura
onde o sagrado pode se manifestar. Para estas tradi¢cdes, os rituais possibilitam esta
passagem do sagrado ao mundo profano, num processo de hierofania. Neste sentido, nos
remetemos a palavra egrégora que provém do grego egrégoroi e diz respeito a forca
gerada pelo somatdrio de energias fisicas, emocionais € mentais de uma comunidade.
Elas seriam a projecdo ‘““virtual” do templo profano no espago sagrado, se situando
“fisicamente” acima do templo, mas em uma outra dimensdo, simultanecamente ao

espaco real dos lugares.®” Apesar da dimensdo espacial ser diferente, neste espaco

62 Guardadas as devidas proporcdes e distintos fins, poderfamos, para efeito de analogia, referirmo-nos as
realidades virtuais, criadas informacionalmente, tais como a comunidade conhecida como Second Life,
ambiente virtual e tridimensional que simula em alguns aspectos a vida real e social do ser humano. (Cf.
www.secondlife.com).
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“paralelo” pode-se perceber, segundo relatos e representagdes feitas pelos devotos, as
mesmas configuracdes espaciais, porém mais elaboradas e muito maiores. A designacao
“templo profano” pode nos causar estranheza a principio, ja que estamos acostumados a
“ver” o sagrado neles. Mas serd esta a materialidade que € reverenciada em ‘“‘pedra e
cal”, ou serd que, o que pelo pensamento de Eliade ¢ chamado de hierofania, o que
realmente tem “valor” € a sua imaterialidade, o seu valor intangivel?

Virias culturas tradicionais mantém idéias semelhantes a de “egrégora” como
forca de instauragdo e validacdo dos seus espacos. Muitas chegaram a fazer
representacdes do que poderia ser interpretado como a sua visdo sagrada do espaco do
templo profano. Poderiamos entdo, nos questionar como uma conduta patrimonial
poderia contemplar valores de culturas tradicionais que priorizam tanto o imaterial, o
intangivel? Para ilustrar este conceito, sem contudo, deixar de frisar que é um recurso
usado por analogia, Gil Filho (2002), procura demonstrar a dinadmica relacional do
espaco sagrado na obra de Domenicos Theotokopoulos (1541-1614), ou "El Greco”,
onde analisa o afresco conhecido como “O Enterro do Conde de Orgaz” de 1586 (Figura
50), que estd na Igreja de Sao Tomé em Toledo, Espanha. Para ele, apesar deste afresco
revelar a experiéncia do sagrado nas culturas ocidentais, as carcteristicas gerais
mostradas nesta trama podem ser consideradas universais. Para Gil Filho, as
caracteristicas do sagrado se encontram ndo somente em espacos reconhecidamente

religiosos, pois para ele, o espago sagrado € universal enquanto categoria analitica.

“El Greco” demonstra o seu misticismo da contra-reforma de raiz
neoplatonica, trata-se de uma expressdo de dinamica religiosa permeada de
representacdes devidamente articuladas horizontalmente (a imanéncia do
sagrado) no mundo fenoménico porém impregnados de significados préprios
do mundo transcendente demonstrando sua articulagdo vertical (a
transcendéncia do sagrado). (GIL FILHO, 2002, p.8).

Assim, ndo é de se estranhar que certas culturas orientais tradicionais tenham

mesmo certa dificuldade em assimilar o conceito patrimonial adotado até entdo no

Ocidente. Para estas culturas assim como nao existe um passado memoravel uma vez

7z

que o presente € sempre ritualizado, também ndo existe o conceito de monumento

histérico ocidental. Choay, a esse respeito comenta que para o Japao,

[...] que vivera suas tradi¢des no presente, que ndo conhecia outra histdria
sendo a dindstica, que ndo concebia arte antiga ou moderna sendo a viva, que
ndo conservava seus monumentos sendo mantendo-os sempre novos
mediante reconstrucio ritual, a assimila¢do do tempo ocidental passava pelo
reconhecimento de uma histéria universal, pela adogdo do museu e pela
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preservacdo dos monumentos como testemunhos do passado. (CHOAY,
2001, p. 14).

FIGURA 50 - O enterro do Conde de Orgaz.
Fonte:GIL FILHO, 2002, p. 9.

No mundo oriental, como anota Madrcia Santanna, os objetos “jamais foram
vistos como os principais depositdrios da tradicdo cultural”. A permanéncia no tempo
das expressdes materiais dessas tradi¢cdes ndo seria o aspecto mais importante, mas sim

o conhecimento necessario para reproduzi-las.

Nesses paises, em suma, mais relevante do que conservar um objeto como
testemunho de um processo histérico e cultural passado, € preservar e
transmitir o saber que o produz, permitindo a vivencia da tradicio no
presente. De acordo com essa concepg¢do, as pessoas que dettm o
conhecimento preservam e transmitem as tradigdes. (SANTaNNA, 2003, p.
49)

Com isso, por exemplo, quando o Japdo instituiu uma primeira preservacio do
seu patrimonio cultural o seu alvo ndo foram obras de arte e edificacdes, mas “o
incentivo € o apoio a pessoas € grupos que mantém as tradicdes cénicas, plasticas,

ritualisticas e técnicas que compdem esse patrimonio”.
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A consideragdo para com a dimensdo intangivel no campo do patriménio faz
assim com que esse campo possa comegar a incorporar uma visdo menos reificada da
prépria cultura, como € bem ilustrado por um relato de Alfredo Bosi (1989) sobre uma
festa de Sao Jodo em um bairro “caipira” da cidade de Sdo Paulo. Ele descreve, com
surpresa, 0 momento da lavagem do Santo, quando ele se deu conta que aquelas pessoas
religiosas estavam fazendo o ritual mais “sagrado” da festa, sem a presenca da imagem,

que havia sido roubada, do aparato material que aparentemente justificaria aquele rito:

Havia um arroio, um regato no fundo do loteamento, eu nunca tinha reparado,
era o riozinho deles. Este regato serviria para a lavagem de santo; no caso
Sao Jodo. Eles foram em procissdo e eu fui atrds. Vi que a pessoa incumbida
de evar o santo até as dguas estava com as maos estendidas, as maos
espalmadas, mas vazias. E assim foi até a beira do regato. Ela se debrugou
sobre o regato, banhou as mado vazias, levantou-se, sempre cantando uma
série de hinos de procissdes muito antigos. Depois voltaram. S6 depois de eu
perguntar é que me disseram que haviam roubado o Sao Jodo da capela. Mas
isso ndo quer dizer nada, porque a cultura popular ndo é fetichista, ela ndo
lida com coisas, mas com significados, e os significados estdo dentro do
espirito (BOSI, 1989, p. 46).

Neste sentido, poderiamos mesmo dizer, acompanhando Leonardo Castriota
(2009), que a introducdo dessa perspectiva vai recolocar as bases mesmas da
preservacdo do patrimOnio, o que abriria a possibilidade de que ele se acercasse

inclusive da dimensao do sagrado.

Isto, a nosso ver, se da porque a discussdo que se centrava muito mais no
como conservar — restringindo-se a idéia da conservagdo a sua dimensdo
fisica, onde se discutem questdes como o comportamento dos materiais e
sistemas estruturais, as causas € mecanismos de deterioracdo, as intervengdes
possiveis, a eficdcia a longo prazo dos tratamentos — teve que se deslocar
necessariamente para o ambito do que conservar e do porqué conservar, o
que coloca em cena necessariamente a questdo dos valores. Se até entdo esta
questdo podia passar despercebida — ou aparecer apenas secundariamente — a
partir de agora, ela tem que se explicitar: cada escolha de bens, cujo atributo
principal ndo pode ser encontrado na sua “matéria’, no seu “estado de
substincia”, mas numa rede intangivel de significados, tem que demonstrar
seus critérios de articulacdo e a sua razdo de ser. (CASTRIOTA, 2009,

s.p.)
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4.3.1 Um sistema cosmolégico

Nesta visdo de natureza como Mestra, consideramos
cada forma de manifestacdo que nela encontramos um
Orixd, ou seja, a mata, o mar (...). Sendo assim, no
caminho de encontro com o sagrado que se manifesta
de forma intacta na natureza, a Umbanda Oriental
reverencia os Orixds, os diferentes dominios
energéticos universais, para que essa reveréncia tenha
como objetivo primeiro a harmonia — e sintonia — com a
parte visando o aprimoramento para nos unirmos com o
Todo.

Made Bd — Iyalorixd do Terreiro DeDiCo

Como vimos no capitulo anterior, as diversas culturas tendem a sistematizar a
natureza, enquadrando-a num sistema cosmoldgica adequado a sua visao do mundo. Vimos
também que esse esfor¢o de sistematizar a natureza decorre da no¢ao de ordem que o homem
tradicional tem, dominada pela idéia de “correspondéncia”, na qual o cosmo exterior
corresponderia a um cosmo interior: a harmonia externa € indispensdvel para a harmonia
interna, sendo o homem e a natureza intrinsecamente ligados. Essas “correspondéncias”
seriam percebidas de forma diferente pelas diferentes culturas, variando, como mostra Tuan
(1980), as leituras e apropriacdes da natureza de acordo com o lugar e o tempo onde ocorrem.
Embora certos elementos basicos possam ser sempre encontrados, em maior ou menor grau
de complexidade, na maioria das culturas tradicionais (a terra, o metal, o fogo, a madeira e a
agua), eles carregam arquétipos distintos nas diversas culturas, organizando de forma
diferenciada o mundo. Como bem aponta aquele gedgrafo sino-americano, sobretudo nas
culturas tradicionais, havera sempre uma tendéncia de valorizacdo ou de temor de certos

atributos da natureza que s@o considerados vitais ou criticos a aquela cultura.

Assim, como vemos, diferentes povos vao ter preocupacdes diferentes com a
natureza. Os yorubds, cultura da qual se origina grande parte da perspectiva das religides
afro-brasileiras, como povo da floresta, como aponta Prandi, “ pouco se interessaram pelos
astros, que ocuparam posi¢ao importante nos sistemas religiosos de povos que viviam em
lugares abertos e altos” (PRANDI, 2005, p. 110). Para os yorubads, as florestas e rios eram

mais importantes que a Lua ou as estrelas.

Sua semana de quatro dias ndo tem relagdo com as fases da Lua que em muitos
povos originou a semana de sete dias. Habitando o interior, longe do mar, faltou-
lhes certamente a observacdo da maré associada as fases da Lua para estabelecer
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um calendario lunar. Emblematicamente, o Orum , a morada dos orixas e dos
espiritos ndo fica no firmamento, mas sob a supertficie da terra. (PRANDI, 2005, p.
110).

J4 existem vérios estudos sobre a cosmovisao dos yorubds, entre os quais se destaca o
estudo cléssico de Roger Bastide, O Candomblé da Bahia, que, no inicio dos anos 1960, ja
apontava nela uma estrutura referida a natureza, um sistema de classificacdo, nos moldes
daqueles propostos por Durkheim e Mauss em estudos de principios do século XX. O autor
francés estava convencido de que o candomblé ainda conservava os quadros do pensamento
africano, tendo o “pantedo do orixd” quatro grandes compartimentos, que corresponderia aos
quatro elementos tradicionais da natureza: dgua, ar, fogo e terra.®’. Segundo Bastide, a logica
do Candomblé se definiria pelo principio da ruptura ou principio do corte, que dividiria o
universo nagd em compartimentos estanques: o compartimento do trovao, de Xango, do fogo,
do carneiro; o compartimento das dguas salgadas, de Yemanjd, dos peixes, da maternidade,
etc. Para Bastide, funcionaria ainda entre os diversos objetos colocados no interior de cada
um desses dominios o principio da participagdo ja apontado por Lévi-Bruhl : assim, entre o
trovao, Xango e o carneiro. A esses dois principios, Bastide ainda acrescenta o principio das
correspondéncias apontado por Griaule, “que estabelece um sistema de analogias horizontais
entre os objetos que se situam em compartimentos diferentes, porém num mesmo estrato do
real 7, que pode ser exemplificada com a possibilidade de uma correspondéncia entre um
orixd ketu, um vodum jeje e um santo catdlico, com as devidas adaptacdes rituais. Claude
Lépine comenta: “Ao contrario do pensamento ocidental, que tende para o raciocinio
indutivo, subordinando-se os fatos a conceitos cada vez mais gerais, a l6gica do pensamento
nagd tenderia para o raciocinio por analogia: 0os compartimentos justapor-se-iam , mas nao se
encaixariam uns nos outros”. (LEPINE, “Andlise formal do pantedo nagd” In: MOURA,
2004, p. 22).

Entende-se que o culto aos Orixds se realiza de diferentes maneiras de acordo
com a linha religiosa em questdo. Mas, para um melhor entendimento da cosmovisao
subjacente a Umbanda, vamos partir da concepcdo de Orixd vigente no terreiro de
Umbanda em estudo, para entdo descrevermos os principais Orixds ali cultuados, com

alguns dos seus principais cultos, valores e referéncias cotidianas vivenciadas por seus

% A esse respeito, confira o estudo classico de Bastide (1961) e sua interessante releitura por Claude
Lépine, “Andlise formal do pantedo nagd”, in MOURA, 2004, p. 21-78.
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devotos, como forma de tentarmos entender o rebatimento “espacial” dessa cosmovisao,
exemplificando com isso a hipétese langcada, de que os fieis continuam a se relacionar
com o mundo, e conseqiientemente com o espago, de forma diferenciada, mantendo a
percepg¢ao de seu carater sagrado.

Maie B4, nos chama a atenc¢do para os dois modos de se entender os Orixas.
Segundo ela, uma maneira é vé-lo de forma personificada, ou seja, quando um espirito
que alcancou grande evolugdo e sabedoria, principalmente no que diz respeito aos
conhecimentos ligados a Natureza, se desvincula de sua prépria personalidade para
passar a ser o Orixd, com toda sua For¢a correspondente. Lembramos que persona era a
denominacdo dada a méscara que os atores do teatro grego usavam, seu significado vem
do verbo personare, ou "soar através de". Neste contexto, o Orixd representa o
momento onde se é retirada a mdscara para ser pura esséncia. Exemplificando, um
espirito de grande hierarquia espiritual, ao conquistar toda a sabedoria do mar,
adquirindo toda a sua Forga, deixa de ser ele mesmo para ser o mar. Entendemos aqui,
que a persona nao € mais ligada a humanidade e sim a Natureza, o que explica a
representacao ilustrativa dos Orixds do terreiro DeDiCo ndo terem rosto. Mas mesmo
assim, estamos nos referindo a um espirito individual, pois s6 assim seria possivel
“descer”, ou incorporar no médium, varios Orixds da mesma linha, seja no mesmo
terreiro ou em terreiros diferentes. Mae B4, tembém diz que uma outra maneira de se
compreender os Orixds, se apoia na definicdo de que o Orixd e a Forca da Natureza
correspondente, na verdade, sdo a mesma coisa. Assim, o mar € Yemanja sao
defini¢Ges idénticas, se tratando da mesma Forca quando remete a hierofania do
homem/profano desdobrado na natureza/sagrada, segundo o pensamento de Eliade.

Reginaldo Prandi nos apresenta uma explicagdo semelhante, ao introduzir a
cosmovisao yorubd, vista no Candomblé, chamando a atengdo para o fato de que aquele
povo africano, na aurora de sua civilizacdo, acreditaria que forcas sobrenaturais
impessoais, espiritos ou entidades estariam presentes ou corporificadas em objetos e

forcas da natureza.

Tementes dos perigos da natureza, que punham em risco constante a vida
humana, perigos que eles ndo podiam controlar, esses antigos africanos
ofereciam sacrificios para aplacar a fiiria dessas forgas, doando a prépria
comida como tributo que selava um pacto de submissdo e prote¢do e que
sedimentava as relacdes de lealdade e filiagdo entre os homens e os espiritos
da natureza. (PRANDI, 2005, p. 102)
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Com o tempo muitos desses espiritos da natureza passaram a ser cultuados como
divindades, que mais tarde foram denominadas “Orixds”, “detentoras do poder de
governar aspectos do mundo natural, como o trovao, o raio, a fertilidade da terra”,
enquanto outros foram cultuados “como guardides de montanhas, cursos d’dgua,

arvores e florestas”.

Cada rio, assim, tinha seu espirito préprio, com o qual se confundia,
construindo-se em suas margens os locais de adorag¢do, nada mais que o sitio
onde eram deixadas as oferendas. Um rio pode correr calmamente pelas
planicies ou precipitar-se em quedas e corredeiras, oferecer calma travessia a
vau, mas também mostrar-se pleno de traigoeiras armadilhas, ser uma
benfazeja fonte de alimentacdo piscosa, mas igualmente afogar em suas dguas
os que nelas se banham. Esses atributos do rio, que o tornam ao mesmo
tempo provedor e destruidor, passaram a ser também os de sua divindade
guardid. (PRANDI, 2005, p. 102)

Prandi nos aponta também para o processo de antropomorfizagdo que tais
entidades naturais vao ganhando com o tempo. Segundo ele, no inicio se atribuiria um
espirito a cada entidade natural, a cada rio a cada montanha, que seriam diferentes entre
si: da mesma forma que um rio € diferente do outro, seu espirito, “sua alma também tem

caracteristicas especificas”.

Muitos dos espiritos dos rios sdo homenageados até hoje, tanto na Africa, em
territério ioruba, como nas Américas, para onde o culto foi trazido pelos
negros durante a escraviddo e num curto periodo apés a Aboli¢do, embora
tenham com o passar do tempo, se tornado independentes de sua base
original na natureza. Foram perdendo a caracteristica animista e assumindo
aspectos de pessoas divinas, cada orixd com uma mitologia. Como Iemanj4,
divindade do rio Ogum (que ndo deve ser confundido com o orixd Ogum),
0Oid ou lansa, deusa do rio Niger, assim como Oxum, Oba, Eua, Logum Edé,
Erinlé e Otim, cujos rios conservam ainda hoje o mesmo nome de suas
divindades. No Brasil, assim como em Cuba, lemanja ganhou o patronato do
mar, que na Africa pertencia a Olocum, enquanto os demais orixds de rio
deixaram de estar referidos a seus cursos d’dgua originais, ganhando novos
dominios, cabendo a Oxum o governo dos rios em geral e de todas as dguas
doces. A referencia animista foi ficando para trds (PRANDI, 2005, p. 103.)

Com a vinda para as Américas, adicionou-se a esse processo de
antropomorfizacdo e mudanga do patronato a unificagdo do pantedo, passando Orixds de
diferentes localidades a ser cultuados, no caso do Brasil, nos mesmos locais de culto,
nos terrenos de Candomblé inicialmente, ocorrendo entdo uma maior especializacdo na

divisdo dos arquétipos dos deuses guardides.

Assim, Iemanjid. Agora rainha do mar, é protetora da maternidade e do
equilibrio mental; Oxum ganha as dguas doces e a prerrogativa de governar a
fertilidade humana e o amor; Ogun governa o ferro e a guerra, mas também ¢é
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aquele que abre todos os caminhos e propicia o acesso as oportunidades
sociais; Xang0, orixd do trovao, pés o dono da justi¢ca, regulando tudo que se
relaciona a empregos e contratos, burocracia e administragdo. E assim por
diante. (PRANDI, 2005, p. 107-108).

Deste modo, podemos entender como, também dentro do sistema cosmolégico
da Umbanda, denomina-se local de dominio, o lugar preponderantemente conformado
por certas caracteristicas da natureza que sdo diretamente expressos pela figura do
Orix4. Segundo Tuan, o homem tem a tendéncia de dividir e compartimentar o mundo.
O continuuns da Natureza é revelado ao homem religioso de forma decomposta, sao
lugares, por¢des do espago que possuem delimitacdes e caracteristicas proprias. Nesta
tradicdo, como Mae B4 exemplifica, € clara a percepcdao de que o mar é um lugar
diferente do /ugar da montanha, por possuirem vibragdes diferentes, For¢as distintas.
Assim, sdo estabelecidos os Reinos dos Orixds, como um universo coeso, um cCOSmos
que se articula de acordo com suas leis e que definem uma visao de mundo particular, a
visdo do homem religioso umbandista do terreiro DeDiCo. Os locais de dominio dos
Orixas - as cachoeiras, as matas, as montanhas, o0 mar, os caminhos, as encruzilhadas, etc. —
estabelecem, nesta religido, uma conexao simbdlica com os valores cognitivos relacionados a

forca e significado de cada um. Por outro lado, também t€m lugar nesse universo forcas de

outras naturezas, como nos mostra Lima:

Ao lado do sistema de classificacdo fundado na hierarquia cosmogonica, a
Umbanda conhece outra ordenagdo. Enquanto os Orixds significam a origem
cHsmica e 0 modelo mitico ancestral define uma tipologia de personalidade, o outro
sistema de classificacdo leva em conta a organizacdo e as origens etnoldgicas.
Dessa maneira sobreviveu na Umbanda uma memdria das origens diversas.
Configuram-se as ordena¢des por ‘linhas’ e ‘falanges’. O conceito ndo estd ainda
bem estruturado € se encontram indimeras variantes. Geralmente, consideram-se
sete ou doze linhas (ou falanges). Esse sistema possibilitou nitida convivéncia das
herangas africanas, amerindias e européias. A chamada linha do Oriente, por
exemplo, permite que entidades drabes, hindus, chinesas e até japonesas se
incorporem em alguns médiuns da Umbanda. (LIMA, 1997, p. 221).

De acordo com este sistema, todo espaco vivenciado, natural ou construido, traz
consigo o simbolismo de uma ou mais forcas da Natureza, assim como todo individuo
personifica, dentro de si, estes valores, descortinando afinidades, paralelos, dissonancias e
posturas ideais proprios de cada um.

Africanos e ndo-africanos t€m em comum tendéncias inatas € um comportamento

geral correspondente aquele de um Orixd, como a virilidade de Xangd, a
feminilidade elegante e coquete de Oxum, a sensualidade desenfreada de Oid-lans3,
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a calma benevolente de Nana Buruku, a vivacidade e a independéncia de Oxossi, 0
masoquismo e o desejo de expiacdo de Omuly, etc. (VERGER, 1981, p. 25).

Dentro dessa tradicdo, a relagdo do individuo com o espaco passa, entdo, por
uma avaliagdo e uma busca da sintonia entre mundo interior € mundo exterior € sua
ligacdo com a Natureza adquire forca como forma de se colocar no mundo. “O mundo
apresenta-se de tal maneira que, ao contempld-lo, o homem religioso descobre os
multiplos modos do sagrado e, por conseguinte, do Ser. Antes de tudo o Mundo existe,
estd ali, e tem uma estrutura: ndo ¢ um Caos, mas um Cosmos, e revela-se portanto,
como criagdo, como obra dos deuses”’(ELIADE, 2001, p. 99). E interessante
percebermos que esta “projecdo” da natureza para todos os espagos € encontrada
também em outras culturas tradicionais, como na chinesa, através do seu sistema Feng
Shui, que € o resultado sistematizado e metddico de observacdes e vivéncias calcadas na
Histéria Milenar da China, e que expressa espacialmente uma elaborada cosmovisio.
Esse sistema vem sendo usado hé séculos pela civiliza¢do chinesa, e mesmo hoje em dia
€ reconhecida a importancia do Feng Shui no planejamento e desenvolvimento urbano
do leste asidtico®. “E muita magia na China, e magia por todo canto, em todos os niveis
sociais. O proprio imperador € concebido como um fazedor de chuva.”(PIERUCCI,
2003, p.120).

No caso da cultura afro-brasileira, muitos autores ja realizaram sistematizacdes
da caracteristicas dos orixds e seus rebatimentos frente as categorias do mundo exterior
— cores, pontos cardeais, elementos da natureza, etc. — e interior — caracteristicas
psicoldgicas e mesmo de temperamento atribuidas aos orixds. Diante da bibliografia
consultada, percebe-se a pluralidade de interpretacdes que estes cultos possibilitam, o
que ndo significa, contudo, que ndo haja um fio condutor interativo capaz de unir e
interpolar os dados levantados. Transcrevemos algumas configuracdes estruturais de
outros autores sobre os Orixds para exemplificar algumas outras diferentes formas de se
organizar este universo simbdlico, que conforma uma complexa cosmologia

(QUADROS 5a7).

® HONG, Sun-Kee, SONG, In-Ju e WU, Jianguo. Fengshui teory in urban landscape planning. Urban
Ecosyst, p.221-23, 2007.
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As trés categorias de cores atribuidas aos Orixds

Branco

Cores claras
(branco + cor)

Cores fortes

forcas da criacdo
primordiais: equilibrio

elemento: ar/dgua

Orixa:Oxala

(participam da criacdo e da

Iemanjd, Nana, Oxum

Termo médio
geracdo dos filhos)

Ligadas a dgua

Eua, Oxumaré

Dinamismo, continuidade da
vida.
Terra, fogo, cultura, natureza.

Ogum, Oxossi, Ossdim, lansa,
Xangd, Omolu, Exu

Fonte: MOURA, 2004, p. 57.

QUADRO 6
A classificacio dos orixds no espaco
Direita Direita/Esquerda Esquerda
Pai Exu Mae, Nana, Oxum, [emanja
Filhos, Xangd, Oxossi, Omolu,
Oxala (funfum) Iansd, Ossaim, Oxumaré
Fonte: MOURA, 2004, p. 59.
QUADRO 7
Classificacdo dos tipos psicoldgicos do filhos dos orixas
Tipo Imével Trangiiilo Pesado Turbulento Répido Delicado
psicolégico Frio Frio Lento Impulsivo Vigoroso Belo
Paternal Generoso Frustrado Lascivo Trabalhador | Inteligente
Majestoso Majestoso Desajeitado Guloso Plebeu Sensivel
Vingativo Orgulhoso aristocritico
Cruel aristocratico
Agressivo
Plebeu
Ar Agua Fogo Ferro Natureza
Elemento Agua (rios, mares) terra trovao cultura selvagem
(chuva)
Branco Azul
Cor branco (cores Vermelho Vermelho Azul Verde
claras)
Poder
Funcdes Criacdo Criacdo Fertilidade Autoridade | Agricultura Caca
Fecundacdo | Fecundidade Doenca Justica Guerra Medicina
Gestacdo Morte Sexo Caca Magia
geragao Industria Adivinhagao

Fonte: MOURA, 2004, p. 62.

A seguir, para fins ilustrativos, apresentamos uma tentativa de sistematizag¢@o

produzida por nds, na qual sao relacionados os Orixds inicialmente propostos para estudo

e algumas de suas varidveis espaciais que foram levantadas (QUADRO 8). Os dados

foram organizados a partir da Apostila de Iniciacdo a Umbanda do Terreiro DeDiCo e dos
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dados levantados com este estudo no que se refere a cosmologia dos Orixds cultuados nesta

tradicdo (Apéndice C). Aqui se percebe que, embora se mantenham muitos dos referenciais

produzidos no ambito dos Orixds cultuados inicialmente no Candomblé, se juntam a esses muitos

outros particulares da tradi¢do da Umbanda. Pode-se perceber, que nestes cultos, ao que parece

devido a sua caracteristica fundadora de sintese de diferentes tradi¢Oes, através do pensamento por

analogia, seus devotos parecem ter sido capazes de unir as dimensdes do sagrado e do profano

numa complementaridade ja apontada por Da Mata (2002, p.68), como num continuum que

concebe a vida como um todo, ou como apontou Yai (2004), onde tudo estd em tudo.

QUADRO 8
Varidveis analisadas no Terreiro DeDiCo Fonte: (DeDiCo, 2005)
Orixa Local de dominio Simbolo Cor Particularidade  Espacialidade*
Entroncamentos .
Limites
Beira de estrada, limites Tridente Escolhas
Exu/ Vermelho/ Noés
Entrada de praia Punhal Realizacdo
Bombogira Preto Cruzamentos
Cemitério Falo
Porteira, tronqueira
oA Caverna
Obaluaié¢/ Xaxard ou Branco/preto Vida e morte Introspecgio
Cemitério (Calunga pequena) . .
Omulu fifa (foice) Amarelo/preto  Cura Isolamento
Deserto
Descampado, Campinas
Caminhos
Estradas Espada, ferramentas
Ogun Azul indigo Forga inicial Descampados
Linha de trem, minério de ferro (7 tipos)
Impetuosidade
Centro de encruzilhadas em +
Vento
- Tempestade Movimentagao
Yansa Eruexim, Espada Vermelho Forca em movimento
Raio Rompimento
Queda da cachoeria
Pedreira Oxé (machado de
n Justica Estabilidade
Xango Trovao dois cortes) Marrom
Forca comtinua Controle
Lava vulcanica Balanca
. Arco e flecha,
Oxossi Matas Verde Vitalidade Pluralidade
Erekeré
Cachoeira Suavidade
Oxum Abebé Dourado Amor
Lagos (dgua doce) e rios Sinuosidade
.. Espada, Kauf; Prateado ou Amplitude
Yemanja Mar (calunga grande) Depuragdo
Abebé azul claro Transparéncia
- Mangues, Fontes Ornamento
Nana Vassoura de Palha Lilas Limpeza
Chuva fina Detalhe
. Locais altos Branco ou Equilibrio, Paz Inovagdo
Oxala P Opaxord
Luz do sol, céu Branco e prata  Idealismo Harmonia

* A coluna referente a espacializacdo é uma interpretacio nossa.
Fonte: Arquivo da DeDiCo.
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4.3.2 Pesquisa sécio-comportamental

No decorrer deste capitulo, procuramos estabelecer um quadro representativo da
visao de mundo dada pelo ponto de vista da tradicdo afro-brasileira da Umbanda
Oriental da Casa DeDiCo. Deste ponto em diante, apontaremos os resultados de uma
pesquisa de campo, siécio-comportamental, realizada com o objetivo de reconhecer
alguns aspectos relevantes desta visdo de mundo, onde sdo levantadas algumas
referéncias que este grupo e fiéis estudado estabelece entre o ambiente fisico - seja ele

urbano ou natural, numa dimensio mundial, da cidade e do terreiro — e os Orixas.

Ao descrevermos como se ddo as relacdes sagrado/profano e cultura/natureza
nessas tradi¢Oes, percorremos um caminho sinuoso e por vezes ndao muito claro, ao
esbarrar nos conceitos cldssicos da produgio cientifica, ou como quando diz Sodré que
“a ordem simbdlica, a cultura de Arkhé, contorna a lei de representacdo da verdade
universal como condigdo absoluta de afirmagdo do ser humano”(SODRE, 2004, p. 177).
Interessa-nos, entdo, um meio de se fazer esta transicdo de conceitos, procurando uma
interface capaz de nos conduzir a uma compreensao destes dois mundos distintos e,
muitas vezes dicotdmicos, de modo a, contudo, manter uma linha coerente de pesquisa
que foque sobretudo, na leitura do espacgo edificado. No entanto, ndo podemos perder
de vista a limitacdo que a propria visdo cientifica nos impde, de forma que da “€nfase na
significacdo universalista pelo conceito vive a ciéncia, que constréi seu objeto de
conhecimento em fun¢ao de seu poder semantizador, da irradiacdo de sentido conceitual
de que ele € capaz. E s6 se considera conceitualmente significativo aquilo que se ajusta

a grade de sentido do sistema de interpreta¢io”(SODRE, 2002, p. 9).

Em se tratando da percepcdo do espago, parece-nos, no entanto, vdlido ainda
relembrar as Licdes de Arquitetura de Herman Hertzberger®™, segundo o qual seria
“impossivel dar receitas de como projetar, como todo mundo sabe” (HERTZBERGER,
1999, p.5), ou pelo menos deveria saber. Mas esta afirmacgdo, poderia também nos levar
a um outra, que justificaria a primeira: ndo existe usudrio padrdo. E aqui apontamos para
uma das provaveis causas, os usudrios sao tio diferentes quanto diferentes sdo também
os mundos onde vivem, ou como diria Eliade, as suas visdes de mundo. Escolhemos

algumas imagens que poderiam ilustrar e talvez validar este pensamento. Se elas ndo

65 HERTZBERG, Herman. Licdes de arquitetura; trad. Carlos Eduardo Lima Machado. Sdo Paulo,
Martins Fontes, 1999, 22 ed..
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convencerem, pelo menos poderdo causar certa inquietagdo ou estranheza no modo
como algumas pessoas parecem estabelecer sua ligacdo com o espaco, mesmo em se

tratando de espagos ndo necessariamente religiosos (FIG. 51 a 57).

FIGURA 51 - O espago habitavel entre as coisas.
Fonte: HERTZBERGER, 1999, p. 176.

Al 5

FIGURA 52 - O espago habitdvel entre as coisas.
Fonte: HERTZBERGER, 1999, p. 177.
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FIGURA 53 - O espago habitdvel entre as coisas. Corte de Justica, Chandigarh, 1951-55, Le Corbusier.
Fonte: HERTZBERGER, 1999, p. 179.

R

FIGURA 54 - O espago habitdvel entre as coisas. Praca de Sdo Pedro em Roma.
Fonte: HERTZBERGER, 1999, p. 185.
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FIGURA 55 - Praga de Sdo Pedro em Roma, por Giambattista Piranesi.
Fonte: WIKIPEDIA, [200-].

FIGURA 56 - Forma e interpretacdo. Universidade de Colimbia, Nova York.
Fonte: HERTZBERGER, 1999, p. 107.
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FIGURA 47 - Equivaléncia. Reservatério de Agua, Surkej, India.
Fonte: HERTZBERGER, 1999, p. 267.

Perplexidade diante de um inesperado “piquenique” no maleiro ou na plataforma
de embarque do Onibus; da apropriacdo inesperada do Brise-Soleil de Le Corbusier; da
acomodacdo generosa das colunas imponentes da Praca de Sdo Pedro; da negligéncia
despudorada diante de tdo nobre Biblioteca da Universidade de Colimbia. Ou ainda,
quem poderia questionar a completa adequacdo e sensacdo de acolhimento que o
Reservatério de Agua, Surkej, na India, parece causar nos fregiientadores ligados aquela

cultura?

Mas para reconhecermos esta outra leitura, seria preciso, primeiramente,
aprender o seu jogo com as regras bdsicas que conformam esta linguagem, em um
processo onde se quebram conceitos, desaprende-se o conhecido e se desarma o jogo

convencional, num esforco de se fazer liso e branco, para que uma nova letra possa ser
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impressa na consciéncia e percep¢do, € com isto, os olhos se abram para ver o que antes

parecia ndo existir.

O cdbdigo, sistema de funcionalidade racionalista, semantiza, semiotiza. Em
outras palavras, enquadra unidimensionalmente o mundo, providenciando
para que, no processo de simboliza¢do, uma coisa ou um signo represente
apenas a fung¢@o estipulada pelo ordenamento do valor de troca capitalista.
Nao foi a toa que ja se definiu (Jacques Berque) o fendmeno da colonizacio
européia como um fato “semantico’, isto é, como o poder de uma visdo
‘lingiifstica” (e ndo simbdlica) do mundo. A consciéncia de que tudo se
produz, caracteristica de uma ordem cultural com pretensdes imperialistas, é
a mesma segundo a qual tudo deve, semanticamente, passar pelo crivo
universalista do signo, entendido como mero equivalente geral de verdades
lingiifsticas, como univoco valor universal de troca para os significados
(valores relativos) que os enunciados da lingua (os discursos) articulam. A
absolutizacdo do universo semantico dominante implica hegemonia cultural.
(SODRE, 2004, p.10).

Como j4 foi dito, nenhuma cultura é capaz de perceber diretamente a realidade.

Em contraponto a uma tendéncia globalizante de conceitos que a sociedade moderna

ocidental experiéncia, as sociedades tradicionais reconheciam mais enfaticamente esta

impossibilidade de se alcancar o real, fazendo deste hiato, contudo, a sua propria

esséncia.

Nao que o problema da significacdio deixasse de ser colocado pelas “culturas
Arkhé’(ditas tradicionais ou selvagens),”’[...]’Os antigos sabiam, no entanto,
da resisténcia do real a ser significado — quer dizer, da resisténcia do singular
a sua duplicacdo — e faziam deste fato a prépria morada do mistério. Na
estranheza do real, em sua radical impermeabilidade as interpretagdes que
semanticamente o esgotassem, via-se nascer a forca que movia as coisas do
mundo. Forca era coisa da ordem dos deuses, maior que o sentido
instrumentalizado pelos homens. (SODRE, 2004, p.11).

Procuramos no decorrer deste trabalho, descrever a visao cosmoldgica da cultura

afro-brasileira — e da Umbanda em particular — na qual ocupa posicao de destaque os

Orixds, como forcas, que tém seus respectivos Reinos, como elementos de dominio.

Mas seria também uma postura ing€nua e incoerente, se perseguissemos uma

representacao exata e uniforme deste universo.

Entretanto, pensamos até que ponto uma codificagdo da Umbanda ndo
significaria sua estratificagdo no tempo e no formalismo. Com o significado
de unidade, a Umbanda é o préprio cdédigo; como religido revelada na
experiéncia psicolégica individual, sua codificacio impediria uma
permanente adaptabilidade. (LIMA, 1979, p. 221).
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A concepg¢ao do espago para as culturas afro-brasileiras passa pela percep¢do da
Forga, do conhecimento, do Axé, do imaterial. Valores que ndo se definem de forma
univoca e singular, pois “sempre houve um lado irredutivel a representagdo, a operagao
intelectual de interpretacdo, em que se destaca apenas isto que chamamos “forga
realizadora”’(SODRE, 2004, p.12) .

Salientamos aqui, a importancia em se re-conhecer uma outra “visdo de mundo”
como vélida dentro do contexto da cultura em questao, e nao simplesmente admitir sua
existéncia. Reconhecer o outro, diferente e presente, com uma identidade propria. A
percepcao do espaco, como territorializagdo, sempre foi visto pelas culturas tradicionais,

como afirmacdo de identidade, como modo de se fazer presente no mundo.

A territorializacdo €, de fato, dotada de forca ativa. Se isto foi historicamente
recalcado, deve-se ao fato de que a modelizacdo universalista, a metafisica da
representacdo, opde-se a uma apreensdo topoldgica, territorializante do
mundo, ou seja, a uma relagdo ente seres e objetos onde se pense a partir das
especificidades de um territério. Pensar assim implica admitir a
heterogeneidade de espacos, a ambivaléncia dos lugares e, deste modo,
acolher o movimento de diferenciacdo, a indeterminacdo, o paradoxo quanto
a percepg¢do do real — em suma, a infinita pluralidade dos sentidos (como no
espago sagrado, onde cada lugar tem um sentido préprio). Na
territorializacdo, apreende-se os efeitos de algo que ocorre, que se
desenvolve, sem reducdo intelectualista aos signos.”[...]”O territério aparece,
assim, como um dado necessdrio a formacdo da identidade grupal/individual,
ao reconhecimento de si por outros. (SODRE, 2004, p. 14).

A pesquisa sécio-comportamental proposta, procurou, entdo, levantar dados que
qualificassem o grupo estudado, nos parametros da identidade/inclusdo social em seus
reflexos quanto a percepcdo da relacdo homem/natureza. Assim, a partir de um
levantamento de dados primadrios, (idade, sexo, profissdao, escolaridade e tempo de
pertencimento a esta tradicdo), foi possivel estabelecer um perfil geral do integrante do
terreiro em questdo. E num segundo momento, indagamos os fieis sobre os “lugares”
considerados representativos para sua tradicao, dentro da forca ou dominio de alguns
Orixds, propondo ainda, uma aproximagdo de significacdo gradativa, estabelecidos a
nivel do terreiro, da cidade e do préprio mundo (Apéndice B).

Formulamos esta avaliacio como meio de registrar até que ponto a visdo de
mundo deste grupo, em se tratando de fieis de uma tradi¢cdo, estabelece um jogo, uma
grade de valores distinta, que se contrapde a grade de valor dominante do homem
moderno, a-religioso, criando como bem diz Sodré, uma lateralidade espacial ou uma

flutuagcao do tempo social para os fieis daquela tradicao.
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Evidentemente, as culturas negras de modo geral pagaram o seu preco em
termos de descaracterizacdo e exporiacdo de muitas formas originais, mas
isto fazia parte das mutagdes no interior do grupo, dos acertos ou das
negociagdes implicitas na luta pela continuidade simbdlica da didspora. Mas
haviam ganhos ‘territoriais”, aproveitamento de intersticios, configurados
como lugares interacionais no espago da sociedade branca e como
possibilidades de atuacio da forca, do axé. (SODRE, 2004, p. 157).

Esta avaliacdo possibilitaria, num sentido mais amplo, perceber até que ponto, os
integrantes deste terreiro estdo familiarizados com o jogo definido pelos valores de sua
tradicdo, ou ainda, o quanto eles conseguiram se desvencilhar do jogo de valores
aparentemente predominante, uma vez eles se encontram inseridos em uma sociedade
ocidental moderna e grande parte destes devotos foram iniciados nesta tradicdo had ndo
muito tempo, o que nos faz pensar que essas referéncias simbdlicas ja se encontravam

adormecidas ou veladas por outros valores ditos convencionais da cultura moderna.

No entanto, a essas concepgdes espaco-temporais entronizadas — seja por
meio da arquitetura/urbanismo, seja por meio dos multiplos dispositivos
capitalistas de contabilizacdo dos tempos sociais — sempre se opuseram
outros processos simbolicos, oriundos das classes ditas subalternas, em geral
caudatdrios de simbolizacdes tradicionais, pertencentes a ‘espacos selvagens”,
onde se desenvolvem culturas de Arkqué (populares, costuma-se dizer). As
comunidades litdrgicas conhecidas no Brasil como terreiros de culto
constituem exemplo notdvel de suporte territorial para a continuidade da
cultura do antigo escravo em face dos estratagemas simbolicos do senhor,
daquele que pretende controlar o espaco da cidade. Tanto para os indigenas
como para os negros vinculados as antigas cosmogonias africanas, a questao
do espaco é crucial na sociedade brasileira (ao lado dela, em grau de
importancia, s6 se coloca a questdo da forca, do poder de transformacio e
realizacdo, que perpetua a dindmica da vida). Mas esta ndo é uma questdao
exclusiva de determinados seguimentos étnicos. Para todo e qualquer
individuo a chamada “periferia” do mundo, a redefinicdo da cidadania passa
necessariamente pelo remanejamento do espaco territorial em todo o alcance
dessa expressao. (SODRE, 2004, p. 19).

Num ultimo esforco, poderemos perceber nesta avaliacdo, a relacdo
sagrado/profano se dissolver, estabelecendo ndo uma dicotomia dura e excludente, mas
um fluxo de retro-alimentacdo bilateral, onde sagrado e profano se apdiam e se
sustentam, de modo que o profano se preenche do sagrado, e o sagrado acolhe e vivifica
o profano. Como bem anotou Da Mata (2002, 68), percebe-se um continuum entre
sagrado e profano. Desta forma, argumentacdo de extrema importidncia para esta
pesquisa é a “plasticidade da simbolizacdo”, tema amplamente discutido por Sodré

quando comenta um caso veridico vivenciado por uma autoridade do culto Nagd,
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quando este estava em Londres com sua esposa, e recebe um diagndstico médico de

uma doenca grave.

Na perspectiva do zelador de orixd, impunha-se uma ‘obrigacdo” e uma ‘consulta”
naquele mesmo dia. Mas como encontrar com urgéncia, em plena capital inglesa, os
materiais e o espaco necessarios? A noite, num coquetel de embaixada, o zelador
deparou por acaso com o primeiro material: a espatula de pldstico destinada a agitar o
drinque tinha a forma de espada, um dos emblemas miticos do orixd Ogun. Outros
materiais “apareceram’ analogicamente e, mais tarde, no quarto do hotel, as penas do
travesseiro fizeram as vezes de uma ave. Finalmente, o espago-mato necessdrio foi
“encontrado” no pequeno jardim em frente ao hotel. O resultado da consulta aos deuses
punha em divida o diagndstico médico e aconselhava viajar a outra cidade (Paris era a
seguinte no roteiro), para melhor esclarecimento da situacdo. Em Paris, novos exames
médicos e um novo resultado, que atestava o engano do primeiro. (SODRE, 2004, p.
176).

Salientamos que nao temos a intengdo de validar os aspectos “magicos” desta
tradicdo, mas apenas de registrar a diferenca de percep¢do entre o homem religioso e o
a-religioso, quando este ultimo atribui categorias distintas entre o sagrado e o profano,
entre o material e o imaterial, enquanto o primeiro vé tudo sob um prisma holistico.
Para o homem religioso, o sagrado estd implicito no profano, assim como o imaterial
confere sentido e valor ao material. Comungamos, neste ponto, com o parecer proferido
em prol das culturas africanas por Olabiyi Babalola J. YAI, delegado do Benin junto ‘a
UNESCO, na conferéncia de abertura do simpdsio do ICOMOS, intitulada
“Perspectivas africanas sobre o patrimonio cultural’, no qual aquele pensador
problematiza a grande dificuldade que se tem em se traduzir para as linguas africanas a
nog¢ao de “patrimonio cultural material” e “patrimonio cultural imaterial”. Segundo ele,
para os pensadores africanos essa oposi¢do dicotOmica pareceria suspeita ou bizarra,
frente a visdo de mundo africana, para a qual “tudo estd em tudo”: “Em outros termos”,
explica, ‘e para traduzir o pensamento africano em termos aristotélicos, e isto como
uma concessao pedagdgica, porque esta linguagem € a mais familiar para a maior parte
de vocés, o imaterial estd no material; o material no imaterial” (YAIL 2004).

Quando os membros do terreiro DeDiCo encontram uma relacdo entre o
cruzamento da Praga Sete (BH) e o Orixa Exu, a Praca da Estacdo (BH) e o Orix4a Ogun,
o Cristo Redentor (RJ) e o Orixa Oxal4, o Forum (BH) e o Orixa Xangd, entre outros
exemplos (Apéndice B e QUADRO 9), podemos perceber claramente esta “plasticidade
de simboliza¢do” apontada por Sodré, ou ainda a ineréncia existente entre o material e o

imaterial reclamada por YAI. Nio se trata de eleger qual a matriz de valor é a “real”,
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“importante”, “légica”, ou “acessivel”. O aspecto mais importante que este estudo
procura ressaltar é que existem vdrias grades de valor adaptadas as vdérias visdes de
mundo, e que no caso do estudo da tradicio da Umbanda deste terreiro, estas redes de
significacdo, por vezes, parecem se tocar, criando interfaces entre estes dois mundos
diferentes, duas realidades distintas coexistindo numa fissura espago-tempo, por
“conversao analdgica”. Segundo ele, “por trds da analogia atua uma légica do territdrio,
ou seja, de um espago-lugar singularizado com uma coeréncia (uma verdade) particular,
capaz de, no entanto, generalizar-se. A luz do juizo analdgico, as coisas, embora
diferentes, ndo se contradizem — s@o moduldveis no jogo dindmico do conhecimento”

(SODRE, 2004, p. 110).

QUADRO 9
Principais referéncias espaciais encontradas

Orixa Local Referéncia %
Oxala Cristo Redentor Mundial - Urbano 60 %
Oxala Serra do Curral Local - Natural 90 %
Yemanja Lagoa da Pampulha e/ou imagem de Yemanja Local - Urbano 75%
Oxum Lagoa da Pampulha Local - Urbano 40%
Nana Fontes / Lagoa da Pampulha Local - Urbano 35%
Yansa Furacdes (Katrina), tempestades, raios Mundial - Natural 80%
Xangd Tribunal de Justica/Escola de Direito Local - Urbano 35%
Ogun Linha de trem/Estacao de Ferroviaria Local - Urbano 80%
Obaluaié Cemitérios Local - Urbano 75%
Exu Praca Sete de Setembro Local - Urbano 40 %

Fonte: Produzido pela autora.
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4.2.3 Numa cidade moderna

... porque a auténtica obra de arte é aquela que consegue ressuscitar e restaurar o mito.

Leonardo Figoli

Chegamos a um ponto que parece crucial. Poderiamos mesmo dizer, pelo dito
até aqui, que se trata de uma encruzilhada. O fato é que os dados coletados no mostram
que os membros do Terreiro DeDiCo parecem reconhecer referéncias de sua tradi¢do
ndo somente em espacos naturais — montanhas, rios, etc. — como seria de se esperar, mas
também em espacos urbanos, que foram projetados de forma racional e sem qualquer
intencdo explicita de se referir a natureza. Como poderiamos explicar este aparente
paradoxo? Como os membros deste Terreiro conseguem visualizar caracteristicas
“encantadas” em espacos reconhecidamente modernos? Para tentar responder a esta
questdo, vamos recorrer as sabias palavras de Mae Norma, quando foi perguntada a sua
opinido sobre o tombamento de artefatos de cultos religiosos afro-brasileiros:

Se vocé for pensar assim, uma pedra que as vezes se usa num assentamento, é
s6 uma pedra. A questdo é qual o significado que a gente da para os objetos,
porque os objetos em si eles ndo trazem significados para nés, os objetos sdo
somente objetos. Quem atribui significado, quem atribui relevincia aos
objetos, ao préprio espaco fisico, sdo quem ocupa e quem estd lidando com o
objeto. Entdo a gente tem sempre que pensar, além do objeto e do espaco, nas
pessoas que ali estdo e naquilo que eles estdo fazendo ali, que é muito mais
dindmico...mas porque o objeto ndo tem um valor intrinseco, as coisas, nada

tem um valor intrinseco... a gente € que coloca valor nas coisas. (Apéndice
A).

Assim, podemos perceber que na atribuicdo de referencia ‘a natureza, vai ser o
usudrio € que ird impregnar o espaco com o valor que melhor lhe convir. Como anota
Tuan, o homem como animal “racionalizador” — e ndo racional como pretensamente
poderiamos pensar — cria suas razdes, e por este motivo, € que através do homem € que
irdo se estabelecer as referéncias espaciais. Deste modo, a questdo anteriormente
proposta muda de dire¢do, uma vez que passamos a ndo questionar mais o espaco em si,
mas sim o proprio homem que dele faz uso. O espago por si s6 importa pouco, como
também as préprias “intengdes” de quem o projetou ou construiu. SO esse pensamento
justificaria a dificuldade (ou incapacidade) do homem moderno ler os espacos das

culturas tradicionais.
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Ou aqui também caberia alguma ressalva? O arquiteto e pesquisador da UnB,
Frederico de Holanda, em um estudo publicado em 2002, revela uma outra visdo sobre a
cidade modernista de Brasilia, apontando semelhangas entre a cidade planejada pelo
urbanista Licio Costa e as cidades de algumas sociedades antigas, como a pré-
colombiana Teotihuacan, construida no século II antes de Cristo, nos arredores da atual
capital mexicana, em uma drea de 20 km? Segundo Holanda, o que assemelha essas
duas cidades € a forma como estas sociedades se organizam, onde o poder e povo eram
separados pelo planejamento e divisao do espago, no que Holanda chamou de espacos
de excegcdo (FIG. 58 e 59). O que ele parece ter constatado, numa visdo bastante
polémica, € que podemos achar semelhancas substanciais ndo apenas no espago, mas

nas proprias sociedades que construiram estas cidades. Pelas palavras de Holanda,

fiquei intrigado com as marcantes semelhangas que encontrei entre inlimeros
atributos da forma da capital brasileira e daqueles sitios antigos. Tinha de
haver algo mais no Movimento Moderno em Arquitetura e Urbanismo, do
que o suposto cardter “revoluciondrio” de suas proposi¢cdes, como tdao
freqiientemente comentado pelo discurso profissional. As relacdes com
aqueles antigos centros cerimoniais pareciam fortes demais para ser
simplesmente o resultado de circunstancias aleatérias. (HOLANDA, 2002, p.
4).

Para desenvolver sua pesquisa, Holanda se apoiou na teoria da Sintaxe Espacial,
do professor Bill Hillier, da Bartlett School of Architecture and Planning de Londres
(na época, School of Environmental Studies), em 1976, onde cursou o MSc Course in
Advanced Architectural Studies (Mestrado em Estudos Arquiteturais Avangados) e que
buscaria “descrever a configuracdo do tracado e as relacdes entre espago publico e
privado através de medidas quantitativas, as quais permitem entender aspectos
importantes do sistema urbano, tais como a acessibilidade e a distribuicao de usos do

$010.”%® O mais relevante desta teoria, no entanto, parece-nos ser o fato dela poder ser

aplicada em sociedades bastante distintas, como observa argutamente Holanda.

Entretanto, espacos de exce¢do ndo acontecem de maneira generalizada nas
sociedades. Serd que eles constituiriam, independentemente das &bvias
diferencas entre kraals, centros cerimoniais, castelos e capitais nacionais,
uma maneira consistente e transcultural de estruturar certas relagdes sociais?
Existirdo implicagdes sociais particulares relacionadas com tal forma
arquitetdnica? Ou, para sermos mais especificos, como estard tal forma

% Revista eletronica Urbanidades. Disponivel em <http://urbanidades.arq.br/2007/09/sintaxe-espacial>
Acessado em 20 de janeiro de 2009.
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relacionada a democracia como valor universal a ser perseguido? Irei sugerir
que sociedades que produzem espagos de excecdo constituem tipos sociais
que, num nivel estrutural, possuem atributos similares por meio dos quais
organiza-se a acdo das pessoas, apesar das diferengas empiricas relativas as
préticas que elas executam. Apenas para adiantar um pouco da discussdo, tais
atributos constituem uma vida social mais formalizada; um mais forte
isolamento entre as diversas categorias de agentes sociais, sejam estas sexos,
categorias da divisdo técnica do trabalho, ou classes sociais; uma maior
especializacdo das tarefas, tanto no espaco quanto no tempo. (HOLANDA,
2002, p. 4).

Nesta mesma linha, Holanda também faz uma compara¢@o com a sociedade dos
zulus, que viviam numa drea de 192 mil km?, antes da dominag@o européia, onde é hoje
a Africa do Sul. A sociedade dos zulus tinha caracteristicas extremamente “modernas”
(FIG. 60). O trabalho era desenvolvido em cooperativas de pequenos grupos, onde
homens, mulheres e pessoas com idades diferentes eram separadas. Os homens eram
responsdveis pela parte militar e politica. Na juventude, passavam varios anos longe de
casa em treinamento. O Estado era dividido em unidades chamadas kraals — familiares

separadas das politicas —, bem isoladas no espaco.

FIGURA 58 - Esplanada dos Ministérios, Brasilia.
Fonte: HOLANDA, 2002, p. 39.
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FIGURA 59 - Teotihuacan, México.
Fonte: HOLANDA, 2002, p. 39.

FIGURA 60 - Kraal zulu.
Fonte: HOLANDA, 2002, p. 41.

N3do € nossa intencdo nos aprofundar em tdo complexo argumento, que foi
construido como sua tese de doutorado apresentado em 1997 a Bartlett School of
Graduate Studies da Universidade de Londres sob a orientacdo de Bill Hillier, e que em
1998 rendeu-lhe o Prémio Brasileiro Politica e Planejamento Urbano da Associagcdo

Nacional de Pesquisa e Pds-Graduagdo em Planejamento Urbano e Regional - Anpur.
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Contudo, recorremos a esses exemplos porque eles nos parecem reforcar a hipdtese que
vimos perseguindo ao longo deste trabalho, sugerindo, como aponta Holanda, que a
percep¢ao do espago recai no homem e na sociedade, e varia de forma consideravel de

cultura para cultura.

Um outro exemplo onde se evidencia este mesmo aparente paradoxo, encontra-
se no livro Os Orixds Dancam no Planalto Central, que trata da presenca das religides
de matriz africana no Distrito Federal e Entorno (FIG. 61). O livro € resultado de um
trabalho de pesquisa realizado com financiamento da Fundacdo Cultural Palmares e
elaborado por uma equipe coordenada pela jornalista JO Abreu e composta por Walmir
Franca, da ONG Os Negoes, da Bahia e Ana Oliveira, filha de santo de Lilico da Oxum,
um dos mais reconhecidos pais de santo de Brasilia. Este estudo parece quer responder
questdes similares aquelas a que nos propomos: “Como essas religides, trazidas tdao
antigamente por navios negreiros aportados na Bahia de Sdo Salvador, chegaram ao
Planalto Central onde deveriam imperar apenas a tecnoburocracia, a politica dos
homens do poder e a formacgao das regras e leis que conduzem o pais Brasil ?”’(ABREU,
2006, p. 15). Ou poderiamos também nos perguntar de outro modo: como pode ser
“encantado” um espaco projetado de forma racional? O historiador Ubiratan Castro de
Aratjo, Presidente da Fundacdo Cultural Palmares, em apresentacdo do referido livro,
parece dar-nos uma pista:

Nas pranchetas em que Brasilia foi concebida ndo havia lugar para os Orixas.
Afinal, o materialismo, ou funcionalismo e o futurismo ndo combinavam com
encanto e magia. O Brasil Central haveria de ser ocupado pelas maravilhas do
progresso, pelo aco e pelo concreto armado. Os geniais arquitetos nem
ousavam suspeitar que Ogum e Nand estavam nestes elementos. Para nio
sermos injustos, os criadores da cidade cederam a alguma religiosidade, a das
purpuras cardinalicias. Acos e vidros se ergueram em catedral para celebrar

as previsdes de Dom Bosco. Mas os Orixds ndo moravam 14. (ABREU, 2006,
p- 13).

Para Aratjo, a tradi¢do dos Orixds, dos “Encantados”, se encontra “no coragao e
nas mentes” daqueles que construiram a cidade, e isto também j4 foi mencionado. A
tradicdo afro-brasileira sobreviveu, e sobrevive, por resisténcia, por s6 encontrar pouso
certo na crenga dos seus devotos que trazem ‘“dentro de si a memoria de seus povos
origindrios, a devo¢do aos seus ancestrais e o seu proprio Ori, a cabeca, a por¢ao de

divindade que habita em cada um de n6s” (ABREU, 2006, p.13).
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FIGURA 61 - A danca dos Orix4s. Foto: Luiz Antdnio.
Fonte: ABREU, 2006, p. 14.

Para enriquecermos esta discussdo, podemos nos apoiar também no estudo
Chdo de Deus, tese de doutoramento defendida por Sergio da Mata (2002) n
Universidade de Coldnia, Alemanha, onde ao estudar as cidades mineiras, entre os
séculos XVIII e XIX, ele questiona se, realmente, a cidade moderna derrotou a “cidade
selvagem”. Ali o autor chega a sugerir uma possivel ligacdo entre o arraial de Canudos,
que teve a sua queda em 1897, e a cidade de Belo Horizonte, inaugurada também no ano
de 1897. “Na visdo de Euclides da Cunha, tudo em Canudos era atipico e, num certo
sentido, monstruoso: a raca, mestica; a religido, «indefinida»; o espaco do arraial,
cadtico. Por isso ele se refere ao arraial de Canudos com a expressdo «a cidade
selvagem»” (MATA, 2002, p. 263). Ja Belo Horizonte era a primeira cidade planejada
do Brasil, e queria representar todo um idedrio modernista. “N@o € mais a religido que
cria a cidade, mas sim o pensamento racional, o planejamento metddico. A relativa
espontaneidade das formas sucede a geometria. O espaco urbano, doravante, e algo a ser
domesticado. Sua gé€nese ndo mais se associa as necessidades impostas pela fé. Ela

responde a um triunfo da vontade” (MATA, 2002, p 263). Contudo, embora estas



207

cidades representem duas configuragdes opostas: utopia mineralista versus heterotopia

modernista, ele aponta um ponto em comum entre elas.

Um dos grandes paradoxos dos processos histéricos reside no fato de que
mesmo sob a aparéncia das rupturas mais espetaculares, subsiste sempre um
nicleo duro que resiste a corrosdo do tempo. Ora, precisamente naqueles
espacos urbanos que assinalam a vitéria do projeto moderno - e a
desclericalizacdo do espagco - o substrato religioso tradicional nunca foi
completamente eliminado. A suspeita de que Belo Horizonte tenha surgido
em terras de Nossa Senhora da Boa Viagem nio foi apenas fruto da ansia dos
representantes da Igreja em garantir seu poder econdmico e simbdlico face a
acdo do Estado. Esta suspeita se baseava na probabilidade muito real de que
as terras onde se situava o arraial do Curral del-Rei teriam, originalmente,
feito parte do patrimonio «da Santa». (MATA, 2002, p. 263).

Esta aparente ligacdo antagdnica, também é apontada por Mata (2002), entre
Canudos e Brasilia, através de uma analogia que ele chamou de ‘“geografia mitica”,
onde Brasilia seria vista por muitos como a cidade onde se ganha muito e ninguém
trabalha, como uma “ilha da fantasia”. Para Mata, a ruptura entre a cidade modernista e
a cidade selvagem nao seria tao radical como poderia inicialmente se pensar.

Desta forma, parece-nos que as culturas tradicionais sobrevivem em espagos
modernos por estarem ancoradas no homem e nfo nas coisas ou no espago, como
muitos contraditoriamente acreditam. Assim, nos alinhamos com os questionamentos de
Fudo, que no texto “O sentido do espaco. Em que sentido, em que sentido?”, defende
que o sentido do espago “estd no interior de quem o vivencia, estd nas pessoas que nele
se deslocam constantemente. Curiosamente transportamos o sentido do espago para
qualquer lugar que formos.”®” Ao que parece, assim aconteceu em Brasilia, ou em
qualquer outro lugar onde existam homens religiosos que levem consigo o seu sentido

do espago, como por encanto.

% FUAO, Fernando Freitas. O sentido do espago. Em que sentido, em que sentido? — 1* parte. [200-].
Disponivel em: <http://www.vitruvius.com.br/arquitextos/arq048/arq048_02.asp> Acesso em: 7 jul 2008.



"Tudo jd foi feito, tudo jd foi dito, foi o que me sussurraram ao ouvido.
E Deus nem tinha criado o mundo ainda".

Bioy Casares
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A questdo ambiental tem se tornado cada dia mais o foco de nossas discussoes
em torno do conceito de sustentabilidade. Mas serd possivel somente se relacionar pela
dominacdo? Sobre-viver contra a Natureza ou seria plausivel con-viver com a
Natureza? Hoje entendemos ser necessdria a releitura desta relagio homem-natureza
para a permanéncia humana no planeta. Mas seria realmente um “elo perdido”, um
divorcio irrevogdvel que a humanidade assumiu em suas escolhas histricas e que
estaria entdo condenada a passar os seus dias (ou o que resta deles) lutando pela
sobrevivéncia, como que expulsos do Eden? Seria possivel realmente separar o homem
da Natureza? Segundo Gongalves (2002), esta idéia € por si s6 absurda, porque
implicaria que o homem ndo seria, também, natureza e que, em ultima instincia

implicaria no homem dominando o préprio homem. Desta forma a questdo ambiental

implicaria também numa discussao da relagdo sécio-politica-cultural.

Essas religides do corpo-a-corpo sabem materialmente, como diria Bacherlard. Se a
dgua, o mar, a cachoeira, assim como as florestas, as plantas, os animais e, ainda, o
fogo, a terra, a rocha e o mineral, além do ar estdo povoados de espiritos, isso s6
nos remete a idéia spinozista fundamental de que ndo se esgotam no pensamento
nem nas palavras e que, a0 mesmo tempo, os/as habitamos com nosso espirito que
ndo se descola da matéria, embora com ela ndo se confunda. Afinal, os espiritos
estdo 14 através de nds e, assim, nos ligamos, nos re-ligamos. (GONCALVES,
2002, p. 409)

Gongalves (2002) nos traz uma interessante reflexdo sobre a relacdo do homem
com 0 espago € com a natureza € como essa relacdo vem se modificando de acordo com
as transformagdes histéricas na sociedade e como essas relagdes na atualidade, precisam
se revistas, reconstruidas, modificadas para que seja uma relacdo de troca, de harmonia
e ndo de dominacdo. Para ele, vivemos em um momento histérico em que o que é
legitimado € aquilo que a ciéncia pode comprovar, aquilo que € racionalmente pensado
e comprovado. Essa nossa cultura da racionalidade foi construida ao longo dos anos
desde a Grécia antiga com a idéia do Logos, ou seja, da idéia logicamente ordenada e
mais tarde com o Renascimento e o Século das Luzes recuperando a superioridade do
pensamento légico, a superioridade da razdo. Gongalves ndo nega a importancia da
razdo e da ciéncia, mas nos mostra que em nome dela, deixamos de conhecer outras
formas de conhecimento, outros saberes, mais praticos e simples construidos através da
vivéncia e ndo da teoria. Relegamos esses saberes considerando-os inferiores e

perdemos a sua riqueza.



210

Com toda certeza o pensamento racional trouxe grandes progressos para a
humanidade; o antropocentrismo afirmado pelo Renascimento deu ao homem uma
maior liberdade para agir sobre o0 mundo e a natureza, mas o homem centro do mundo
quis dominar a natureza. E esse dominio da natureza virou sindnimo de progresso.
Aliado a isso a burguesia mercantil desenvolve também um raciocinio pratico de custos
e beneficios, aquele com o qual se visa maiores lucros. Neste sentido, segundo
Gongalves(2002), o antropocentrismo ultrapassa o dominio do homem sobre a natureza,
¢ também o dominio do homem sobre o homem, daquele que tem mais sobre aquele que
tem menos, ou ainda, daquele que detém os meios de produgdo sobre aqueles que ndo o
detém e precisam vender sua forca de trabalho (Marx). A partir daf cria-se a necessidade
de novos trabalhadores e novos mercados e € claro, de uma nova Ldgica Territorialista
associada a Légica Capitalista. “Para isso dissolve as antigas identidades coletivas, as
diferentes culturas, e cria uma outra histéria comum territorializada como Estado (que
se faz) Nacional, negando outras culturas, outras nacionalidades no interior de seus
proprios espacos”’(GONCALVES, 2002, p. 383).

Com o passar do tempo, tal 16gica extremamente racionalista comeca a perder os
limites do bom senso e da ética e comecamos a enxergar que o dominio da natureza
pode nos levar a destruicdo de todas as formas de vida, inclusive a nossa e que a
dominagdo do homem sobre o homem € cruel e produz atrocidades. Por outro lado,
chegar a esse limite, tem um lado benéfico porque nos faz pensar sobre ele e essa crise
pela qual a Modernidade estd passando abre novas possibilidades de se pensar em novas
matrizes de racionalidade e para outras formas de relacio do homem com o homem e do
homem com a natureza. Gongalves (2002) nos mostra que alguns movimentos ja estao
comecgando a aparecer trazendo esta nova perspectiva, como a criacdo pelo IBAMA -
Instituto Brasileiro de Recursos Naturais Renovaveis, do salario-defeso. “O defeso € um
instrumento de protecdo de determinada espécie, quando de estabelecem limitacdes a
pesca nos periodos de reproducdo dos peixes. Com a institui¢cdo do saldrio-defeso, os
pescadores passam a receber um saldrio minimo durante todo o periodo do defeso”. O
salario-defeso traz uma nova perspectiva porque protege nao so a natureza (rios, peixes,
matas), mas também o homem e sua cultura local. Este tipo de iniciativa nos mostra que

tanto a natureza como as culturas locais e os saberes produzidos através da vivéncia siao
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além de ricos, necessdrios para que consigamos ter uma relacdo harmonica e inteligente
com 0 meio ambiente.

Precisamos nos despojar dos preconceitos arraigados na nossa sociedade de que
o conhecimento vélido € o cientifico, de que o homem branco é melhor do que o homem
negro, etc. Todo conhecimento € valido se sua pratica torna 0 mundo melhor e mais
ameno e homens negros ou brancos sio homens, sdo seres humanos. “Enfim, a
problemadtica ambiental exige uma mudanga de sensibilidade para que compreendamos
outras racionalidades e ndo a desprezemos como inferiores ou menores”
(GONCALVES, 2002, p. 409), existem muitos saberes e muitas possibilidades que

fardo com que os homens vivam juntos e melhor com a natureza.

Falar de preservacao do meio, construido ou nao, € falar de cultura. Para compreender
e decifrar os atores que desencadeiam o processo de degradacdo, seja da natureza ou do
ambiente construido pelo homem, precisamos nos reter aos valores que embasam a cultura
em questdo. O bindmio homem-natureza revela necessariamente uma postura cultural de

visao de mundo, e porque nao dizer, religiosa.

Nao ha homem moderno, seja qual for o grau de sua irreligiosidade, que nfo seja
sensivel aos ‘encantos’ da Natureza. Nao se trata unicamente de valores estéticos,
desportivos ou higiénicos concedidos a Natureza, mas também de um sentimento
confuso e dificil de definir, no qual ainda se reconhece a recordacdo de uma
experiéncia religiosa degradada. (ELTADE, 2001, p. 126).

Direcionar o olhar tomando como foco valores relacionados a relagdo do homem com
a Natureza parece, entdo, um caminho capaz de sintetizar os icones e apropriacdes de nossa
cultura, numa tentativa de conformar campo fértil para o entendimento do modo de
concepgdo do espaco em nosso pais. Desta forma, € possivel pensar numa relagdo mais
harmonica entre homem e natureza, re-aprendendo com as culturas tradicionais a nog@o de
sustentabilidade. N@o que precisemos com isto, “‘reencantar o mundo” num sentido weberiano
as avessas, mas, da mesma forma que o homem religioso ndo concebe uma dicotomia
excludente entre sagrado e profano, onde segundo Yai (2004) “tudo faz parte de tudo”, o
homem moderno pode re-fazer seu jogo de significacdes, deixando de lado a sua pretensa
posicdo de dominador, para assumir um papel onde ele faz parte de uma rede de atores que

interagem entre si, numa rede de um sistema, como numa realidade-rio.

Os fendmenos podem ser percebidos pela sua materialidade através dos sentidos,
entretanto, quando concebemos uma realidade a esta, conferimos uma existéncia
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puramente intelectual. A realidade intelectual ndo € sensivel per se. Sendo assim, os
qualitativos e adjetivos de um fendmeno fazem parte deste &mbito, 0 mundo dos
atributos e da nomeagdo. Do mesmo modo, as realidades do mundo da existéncia
ndo sdo intrinsecamente ndosagradas. Em muitas culturas religiosas a realidade
sensivel € inerentemente sagrada, na medida em que faz parte do mundo da
natureza. Por exemplo na cultura religiosa zoroastriana, desde do V século a.C. até
sua expressdo tardia na Pérsia e India, os elementos da natureza, a terra, a dguaeo
fogo sdo inerentemente sagrados. Nas culturas religiosas africanas, como a cultura
Iorub4, os elementos da natureza possuem uma sacralidade indissocidvel. (GIL
FILHO, 2002, p. 6).

Mata (2002) também aponta o continuum existente entre o sagrado e o profano,
e que esta definicdo € por exceléncia espacial. Recorrendo a tradicdo romana onde
“sacrum designa tudo aquilo relacionado ao local onde se realiza um rito e que, por
assim dizer, pertence a um deus. Ja profanum se refere ao que estd diante da area do
templo.” E indo mais adiante, a principio, para o homem religioso tudo pode ser
concebido como estando a frente do templo sagrado dos olhos de Deus. “Originalmente,
profanare significa trazer a vitima de dentro do templo para o espaco situado diante dele
(fanum)”(MATA, 2002, p. 68). Onde ele conclui que sagrado e profano sdo dimensodes
complementares e nao excludentes.

As culturas tradicionais sabem disto, e como Gongalves (2002) aponta, o que as
culturas tradicionais mais t€ém € informagao. Um saber precioso que o homem moderno
parece ter urgéncia em re-aprender para garantir a prépria sobrevivéncia. Mas para ter
acesso a este saber, € necessdrio respeitar, compreender, para poder dialogar. As
condutas patrimoniais brasileiras necessitam quebrar velhos(modernos) padrdes que,
embora os esforcos e as mudancas estejam existindo, ainda minam uma real
aproximacao com os valores e a sabedoria das culturas tradicionais.

Revendo o caso estudado do tombamento do Terreiro Casa Branca, e do Terreiro
estudo de caso DeDiCo, sobretudo nos depoimentos conseguidos com seus lideres
espirituais, imaginamos se o IPHAN viesse a saber que aquelas comunidades poderiam
dar uma “ajeitadinha” no Terreiro, para agilizar o processo e facilitar a situagdo, alguma
coisa do tipo para técnico do IPHAN ver, serd que os tombamentos teriam sido
efetuados? Mas afinal, em si tratando do patrimdnio, sobretudo imaterial, por que €
mesmo que os técnicos do patrimonio precisam ver? Nao seria melhor s6 se esforgar
para compreender o valor para aquela comunidade?

Para vermos a dimensdo do paradoxo e da complexidade desta questdo,
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imaginemos a situacdo hipotética de um profissional do patrimonio precisar fazer uma
avaliacdo do patrimdnio dos esquimds Aivilik, da ilha Southampton, ou dos pigmeus
BaMbuti, que vivem na floresta equatorial do Congo, culturas tradicionais que lidam
com a percepg¢ao espacial de formas completamente diferentes daquela reconhecida pelo
homem moderno ocidental. Provavelmente seria pedido um “estudo”, um
“levantamento” daquela cultura. Mas tomando o cuidado para ndo se misturar demais. E
perigoso...e cientificamente nao aceitdvel! Correria o risco de algum técnico se “perder”

por 14 e nunca mais voltar... Mas € o risco, que alguns destes profissionais destemidos

estdo expostos. Deveriam mesmo receber bonus periculosidade em seus honordrios.

Como dissemos, abordar o tema do patrimonio e das estratégias de preservacdo sob a
6tica politica do exercicio da cidadania, € hoje uma discussao das mais atuais. A incorporagdo
de valores ao espago estd intimamente ligada a cultura em que os atores do processo estdao
inseridos. Desta forma, ser capaz de “ler” o espaco através das vdrias visdes que as tantas
culturas possibilitam, seria um desdobramento natural da efetivacdo de certos direitos
universais do ser humano (FONSECA, 1996). Reconhecer entdo, uma leitura espacial pelo
campo de visao das culturas tradicionais, seria um exercicio de cidadania em torno do tema
do patrimonio. Estas culturas sdo, sobretudo simbdlicas e possuem uma visao cosmoldgica do
mundo. “Mas visto que se instalar em qualquer parte, habitar um espaco equivale a reiterar a
cosmogonia, e, portanto a imitar a obra dos deuses, para o homem religioso toda decisdo

existencial de se “‘situar’” no espago constitui, de fato, uma decisao religiosa” (ELIADE, 2001,
p.61).

Sacralizar o espaco e entdo, devolver seu significado, seria um caminho que
implicaria numa postura ontolégica frente ao meio. Afinal, sempre que se fala em valor,
estamos nos referindo a algo atribuido, a uma informacao que a principio, vem de fora para
dentro, ou ainda que estrapola o ente e abraga o Ser. O termo hierofania é introduzido por
Eliade, em sua obra O sagrado e o profano, como o ato da manifestacdo do sagrado através
de algo profano.

O ocidental moderno experimenta um certo mal-estar diante de intimeras
formas de manifesta¢do do sagrado: é-lhe dificil aceitar que, para certos seres
humanos, o sagrado possa manifestar-se em pedras ou em d&rvores, por
exemplo. Mas, (...)ndo se trata de uma veneracdo da pedra como pedra, de

um culto da drvore como drvore. A pedra sagrada, a drvore sagrada, ndo sio
adoradas como pedra ou como drvore, sao-no justamente porque S3A0
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hierofanias. porque ‘mostram’ qualquer coisa que ja ndo é pedra nem arvore,

mas o sagrado, o ganz ander. (ELIADE, 2001, p. 100 ).
No processo de conformacgdo do espaco, o homem — de qualquer tempo, cultura,
religido ou nivel social — sempre procurou resgatar, de forma consciente ou ndo, o sentido
ideal e sagrado de suas construgdes procurando materializar em seu mundo formal este

sentimento estético ideal, como numa lembranca do Eden perdido ou da promessa do Paraiso.

O retorno as origens é uma constante do desenvolvimento do homem, e nessa questdo, a
arquitetura se adapta a todas as demais atividades humanas. A cabana primitiva — o lar do
primeiro homem — néo é, pois, uma preocupagio incidental dos tedricos, nem tampouco um
elemento fortuito de mitos ou de rituais. O retorno as origens implica necessariamente numa
nova reflexdo sobre nossas acdes habituais, uma tentativa de renovar a validade dos atos e
gestos cotidianos, ou simplesmente a renovagdo da sangfio natural (ou mesmo divina), que
permite repetir essas agdes num periodo futuro. (RYKWERT, 2003, p.127).

Entender o espago de forma simbdlica contribuiria para o resgate e valorizacao
do patrimonio? Se o homem atribui valores sagrados aos seus espacos, ele passa a
estreitar sua relacdo com o meio, o enchendo de significados. Um sistema de leitura
espacial baseado na cosmologia parece poder revelar o valor do “lugar” como espago
rico e representativo, capaz de sensibilizar pela memdria, sendo esta voluntaria ou nio.
A preservacao do patrimonio se daria, entdo neste caso, pela re-ligacio do homem com
o sagrado. Poderiamos, entdo, analisar espacos profanos (modernos) pelo mesmo sistema de
andlise dos espacos ditos sagrados? Ou ainda,
[...] guardadas as devidas propor¢des o qualitativo de sagrado na tipologia de
determinados espacos nos coloca diante de uma questio importante, a saber: o
espaco sagrado é uma categoria analitica autonoma particular ou € parte de um
sistema classificatério do exame espacial e como tal € universal enquanto categoria
analitica?[...] Voltando ao ponto inicial, pois ndo se trata do espaco per se, [...] O
par antipoda particular e universal ndo é uma razio de escala, mas sim uma razdo
de natureza. Quando discutimos sobre o sagrado apontamos a sua natureza singular
e a0 mesmo tempo plural. Singular na medida em que € especifica e tnica em sua
génese, no entanto & plural e diversa em sua experiéncia. (GIL FILHO, 2002, p. 5).
Estamos nos deparando com questdes que remetem a experiéncia e a vida de quem
ocupa os espacos. Por este prisma, o espaco muito pouco pode dizer, a ndo ser sob o olhar de
quem o observa e de fato o ocupa. Seria como se perguntdssemos se um homem religioso
pode se situar em uma cidade moderna? Pelo que vimos, temos indicios que sim, embora as
condutas patrimoniais ndo saibam muito bem explicar como esse “estranho’” fato ocorre. Por

outro lado, felizmente, muitos homens religiosos ndo se ddo conta do que as leis e teorias

atestam a seu respeito, € com isso, continuam vivendo, simplesmente fluindo como um rio...
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Entrevista direcionada®® feita com a Iyalaorixd Norma, realizada no dia 09 de
Janeiro de 2009, na sede do terreiro DeDiCo — Despertar da Divina Consciéncia, situado

na Rua Professor Mario Casassanta, No 149, Bairro Carlos Prates, BH — MG.
1. Como vocé foi iniciada na tradicdo da Umbanda?

MAE NORMA: Eu vim de uma familia de educacio catélica, fiz a primeira comunho,
rezava muito o terco com minha mae, e partir do momento que eu fui ficando
adolescente eu comecei a sentir “presengas do mundo espiritual” mais fortes na minha
vida... Gracas a Deus! (risos)... E comecei a ter um contato maior com o plano
espiritual, comecei a ter visdes de espiritos... e isso foi me intrigando até que eu
consegui ir num centro espirita, j4 com 19 anos. E a partir do momento que eu fui ser
atendida 14, eu ja entrei para a corrente meditnica e comecei a desenvolver minha
mediunidade, em fim, com 19 anos. Passado isso, eu fui para muitas casas, freqiientei o
espiritismo kardecista primeiro antes do Umbandista, depois mais para a linha da
Umbanda. Sempre continuei lendo muito, lia muito a filosofia oriental, outros livros
kardecistas, romances espiritas... Entdao tem muito isso em minha formacao... a questao
da meditagdo... eu fazia yoga, meditagao...

2. Quando e como foi formado o terreiro? Houveram mudancas de endereco?

Quais?

MAE NORMA: Em 1998, eu ja cansada de tanto trabalhar, apareceu a Mirena, que era
uma entidade cigana que trabalhava comigo, e falou que a gente tinha um trabalho para
fazer juntas. Neste trabalho que a gente tinha para fazer juntas, ela comegou a mandar
pessoas para me procurar 14 em casa — em Lagoa Santa na época. E as pessoas
descreviam a Mirena dizendo que ela tinha mandado me procurar... € eu comecei a
atender as pessoas 14 na minha casa, no quartinho dos fundos... Eu tinha muito receio...
as pessoas chegavam desesperadas, mas eu atendia porque elas estavam falando em
nome da Mirena e ela estava perto de mim... e eu comecei a atender. Até que a Mirena
junto com outros mentores falaram que eu tinha que fundar uma casa, e entdo eu
estruturei uma casa num lugar e comecei a atender as pessoas de uma forma mais
metddica.(...) Inicialmente era um quartinho nos fundos da casa que eu tinha feito
quarto de oracdo. Esse quartinho virou o “quartinho” onde eu comecei a rezar com as
pessoas, com a Mirena... era um quartinho de oragdo... quando eu me dispus a fazer o
trabalho espiritual, foram chegando outros mentores, entdo eu me organizei numa casa
maior. Entdo eu fui para um outro lugar e aluguei uma casa. Entdo eu fui feita Mae de
Santo, porque eu ja era Mae Pequena por que eu ja fui casada com um Pai de Santo.
Entdo em 2001 a gente mudou a sede de nossa casa para Belo Horizonte, ja para uma
casa maior... foi até engracado porque os méveis que a gente tinha eram poucos para o

68 . . ~ . L . .
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tamanho da casa, porque a gente achava a casa grande... na verdade ndo era uma casa,
era um barrac@o, mas era maior do que a gente tinha. Entdo a gente fundou a Casa de
Oxum, na verdade j4 era Casa de Oxum, mas a gente mudou para Belo Horizonte em
2001, para ter um volume maior de médiuns e de trabalhos... comecamos a nos
organizar... ¢ ai ja era Umbanda Oriental. (...) Entdo a gente mudou para Belo
Horizonte... e depois teve a mudanga em 2006, quando a gente adquiriu uma casa maior,
fizemos uma reforma e conseguimos pensar nos espagos maiores, era uma casa melhor,
mais bem estruturada. Era uma casa para ser mesmo a nossa casa. A gente ja havia
mudado o nosso nome para DeDiCo, Despertar da Divina Consciéncia, porque retratava
melhor o trabalho que a gente faz, que é despertar a consciéncia divina em cada um,
mas Oxum continuou sempre sendo a Mae da casa.

3. A que tradigdo o terreiro estd filiado?

MAE NORMA: A Umbanda tem influéncia de vérios cultos. Ela tem influéncia do culto
Jeje, que € um culto do Candomblé. Ela tem influéncia do culto de Keto, que é outra
nacdo do Candomblé. Ela tem uma influéncia de todas as nacdes do Candomblé. Ela
tem influéncia da Igreja Catodlica, tem influéncia do Kardecismo, tem influéncia da linha
Oriental. E por ser uma religidao absolutamente brasileira, cada terreiro tem a sua forma
de lidar com energia, (...) e dependendo dos Mentores do terreiro, eles priorizam uma
linha de trabalho, porque a Umbanda tem sete linhas de trabalho. Entao cada terreiro de
Umbanda pode trabalhar em uma das sete linhas, ou nas sete, ou em trés. A gente
escolheu a linha Oriental.(...) A Umbanda tem varias influéncias, mas especificamente
com relacdo a influéncia africana, o nosso terreiro pega a tradicao da nacdo Keto, que
fala a lingua Yoruba.

4. Como se fundou a linha da Umbanda Oriental e quais sao seus principios gerais?

MAE NORMA: J4 era Umbanda Oriental desde o principio, porque trazia filosofias
orientais, trazia muito o principio da meditacdo. Quem fundou a casa € da linha
Oriental, que € a Mirena e o Mestre Fernando, que sao os Ciganos na linha Oriental e os
proprios Hindus. Entdo quem funda a casa normalmente na Umbanda, é que define a
linha que a casa de Umbanda vai seguir, entdo como foram eles que fundaram, foi esta
linha que a gente seguiu. Muito centrado no auto-conhecimento, na transformacgdo
interior, na meditacdo. A linha Oriental, na verdade ela trabalha com cura, € na nossa
casa a gente trabalha com a cura da alma... por enquanto.

5. Porque evita-se revelar a configuragdo espacial do terreiro?

MAE NORMA: Se evita falar, pela tradicio do Axé... o Axé da casa seria a Forca da
casa. A Forga da casa é forma que a gente ocupa os espacos dentro da casa... € se eu
revelo como eu ocupo os espagos dentro da casa eu estou dando a minha Forg¢a para as
outras pessoas conheceram, e isso me deixa muito vulnerdvel... somente as pessoas
iniciadas tem esse acesso. Nao que eu esteja escondendo, mas as pessoas que querem
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entrar na linha da Umbanda Oriental e que se dispdem a trilhar esse caminho, tem pleno
conhecimento dos espacos da casa. Agora, pessoas que ainda ndo sdo iniciadas...
primeiro que elas ndo precisam disso para serem bem atendidas e isso ndo acrescenta
em nada para elas, e segundo, que ¢ uma maneira da gente se preservar... cada centro se
preserva de uma maneira, muitos ndo revelam os pontos que eles catam direito, outros
ndo revelam os rituais, a gente ndo revela os nossos espagos. Eles estdo certamente
definidos, € claro que a gente tem Pegi, que € um lugar que toda casa tem, mas fora isso
a gente realmente ndo revela, mas simplesmente é uma forma de eu manter o Axé,
manter a tradicdo... Agora, para todas as pessoas que sdo iniciadas isto é revelado... Eu
s6 acho que ndo precisa, porque ndo € pertinente. A doutrina da casa € imaterial, entdo,
vocé falar sobre o que a gente acredita e eu querer transformar a vida de uma pessoa, eu
ndo preciso de falar aonde estd cada imagem, eu simplesmente preciso ajudar a pessoa
encontrar a ela mesma.(...) Na Umbanda, cada terreiro tem os seus Mentores, € 0s
Mentores de cada terreiro que determinam a linha e a forma que a gente vai lidar com os
espacos do terreiro. Entdao € uma coisa muito dinamica, porque eu posso lidar com o
espaco do terreiro hoje, e daqui a um més eu lidar com o mesmo espagco de forma
diferente, se isso for trazer mais harmonia, mais paz, se isso for cumprir os objetivos da
Umbanda que é Fé, Caridade e Humildade(...) no crescimento do homem como ser
humano. Existe uma riqueza no culto. Entdo, a riqueza da sabedoria que a gente tem das
ervas, a sabedoria que agente tem dos pontos cantados, a sabedoria até de realmente,
utilizar o espaco a nosso favor, porque as vezes o espaco fisico estd ali, mas a gente
sabe que um elemento da natureza que estd perto de um espaco fisico é melhor para um
trabalho ou para outro. Entdo, é saber utilizar o espaco que a gente tem. Se a gente tem
uma arvore, uma mangueira, o que a gente vai fazer com aquela mangueira. Saber
utilizar o espago que a gente tem a favor dos pontos de For¢ca que a gente pode colocar
em cada lugar. Porque cada lugar tem a vibracdo de um Orixa dentro de uma casa.

6. J4 houveram alguns tombamentos de terreiro de Candomblé, sendo um aqui em
Belo Horizonte. Mas o instrumento do registro tem sido visto como alternativa
para se proteger as tradicdes que se embasam principalmente no valor imaterial.
Em 2003, por iniciativa da Prefeitura de Belo Horizonte, foi realizado o projeto
"Cultura e educacio valorizando o patrimoénio de Belo Horizonte" que registrou
197 manifestacOes religiosas tradicionais de fundo religioso: o Candomblé, a
Capoeira Angola, o Reinado, o Samba de Roda e a Umbanda. No entanto, para
se realizar o registro, € necessdria a visita de técnicos que irdo levantar e
registrar os espacos e utensilios utilizados pela tradicdo em questdo. Vocé veria
algum inconveniente, se o seu terreiro fosse contemplado pelo instrumento do

registro como forma de salvaguardar sua tradi¢ao?

MAE NORMA: Eu posso preparar a casa pra entrar as pessoas 14, de forma que elas nao
vejam o espagco que eu estou ocupando com os meus pontos de For¢a, € ai ndo tem
problema. Eu ndo vou revelar o espago... o espaco fisico ela vai ver... eu teria que fazer



229

uma preparacdo antes...Eu posso conseguir apresentar para eles a casa, mas certos
pontos da casa de For¢a seria resguardado somente para nés. Porque a Umbanda é uma
religido dindmica... ndo fica ali parado. A gente funciona de acordo coma as forgas da
Natureza. Entdo, seis meses eu tenho que colocar a imagem num lugar, seis meses do
ano eu tenho que colocar outra imagem em outro lugar... Por qué? Por que a gente tem
esse dinamismo até pra acompanhar o proprio dinamismo das estagdes na natureza. Pra
gente seria dificil esta questdo da mudanca, mas com certeza, uma forma de zelar pelo
patrimOnio seria zelar pela nossa cultura e salvaguardar nossa liberdade de expressao
religiosa... seria nossa prépria doutrina, nossos pontos cantados, nossos momentos de
firmeza e festividades, e isso, se eles conseguirem salvaguardar isso, eles estardo
zelando pela nossa cultura, por que estaria falando do que € importante pra gente,(...)
seria manter um lugar que a gente possa mexer... € talvez a fachada poderia tombar.

7. Os cultos afro-brasileiros sempre sofreram muitas perseguigdes, inclusive por
parte da policia quando eles eram considerados ilegais, quando seus utensilios de
culto eram apreendidos e seus terreiros fechados, sendo impedidos de realizarem
suas cerimOnias. Contudo, muitos dos seus praticantes mantiveram suas

tradicoes de modo a perpetuar sua cultura. A que voce atribui esta resisténcia?

MAE NORMA: A religiosidade e a cultura ndo estdo nas prateleiras, elas estdo no modo
de vida das pessoas, e isto vai estar sempre... ndo tem como a gente tomar do outro as
coisas que ele leva no coracdo, no cotidiano, na cultura, na forma dele viver a vida dele.
Vocé pode tomar imagem, vocé pode tomar o lugar... por isso tem essa questdo de ser
imaterial, € o nosso proprio jeito de viver mesmo (...) Se fosse tombar, seria bom tombar
a cultura e o movimento religioso, o que € diferente as vezes, do préprio patrimonio
fisico. (...) Seria melhor proteger a livre expressdo da manifestacdo, porque as religides
de culto afro sempre foram muito perseguidas (...) € dar o direito a livre manifestacao.

8. Os primeiros bens méveis brasileiros tombados pertenciam a Policia de Civil do
Estado do Rio de Janeiro, que segundo a lei vigente da época no artigo 157 da
lei penal impunha uma forte repressdo ao que era classificado "o espiritismo, a
magia e seus sortilégios,...". A cole¢do € constituida por objetos de cultos afro-
brasileiros apreendidos pela policia no inicio do século XX, onde mais tarde, foi
reconhecido o valor etnografico desse patrimonio, sendo anexada ao museu e
preservado até 1938, quando o Delegado Silvio Terra requereu ao IPHAN o seu
tombamento definitivo. Como vocé vé este tombamento, dado como o primeiro

tombamento de bens moéveis no Brasil?
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MAE NORMA: Se vocé for pensar assim, uma pedra que s vezes se usa num
assentamento, ¢ s6 uma pedra. A questdo € qual o significado que a gente d4 para os
objetos, porque os objetos em si eles ndo trazem significados para nds, os objetos sdo
somente objetos. Quem atribui significado, quem atribui relevincia aos objetos, ao
préprio espaco fisico, sdo quem ocupa e quem estd lidando com o objeto. Entdo a gente
tem sempre que pensar, além do objeto e do espaco, nas pessoas que ali estdo e naquilo
que eles estao fazendo ali, que é muito mais dindmico...mas porque o objeto nao tem um
valor intrinseco, as coisas, nada tem um valor intrinseco... a gente é que coloca valor nas
coisas.

E por ser verdade, assim firmamos

Pl @L\./a I
& )

Entrevistadora: Michela Perigolo Rezende

L}m_x_w-c_ A QAM’M

Entrevistada: Norma Aparecida Carvalho (Mae Norma)




APENCDICE B

Pesquisa Sécio-comportamental- Carta Explicacao, Formulario e Tabulacao da Pesquisa
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UNIVERSIDADE FEDERAL DE MINAS GERAIS
ESCOLA DE ARQUITETURA

Mestrado em Ambiente Construido e Patrimonio Sustentavel
Questiondrio de Avaliacdo Socio-Ambiental

Carta Explicacao

Caro Umbandista,

Venho através desta, solicitar o preenchimento do formuldrio em anexo, com o objetivo de
coletar dados para pesquisa que realizo em minha monografia de mestrado. O tema central deste
estudo compreende o entendimento e a valorizacdo do patrimdnio afro-brasileiro, onde a cultura dos
Orixés se destaca no cendrio nacional.

O conteddo deste documento serd usado para a construcdo de dados estatisticos onde o
anonimato dos colaboradores serd sempre respeitado.

E importante que as respostas sejam dadas de forma clara e precisa.

Peco cordialmente, que todo o contetido deste envelope mereca seu cuidado, devendo ser
devolvido a mim pessoalmente ou aquele por mim determinado.

Sua colaboragdo é de vital importancia para uma melhor compreensdo desta tradicdo tao

cara para todos nds brasileiros.
Muito obrigada,
Que a paz de Oxald nos ilumine.

Axé.

Michela Perigolo Rezende
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UNIVERSIDADE FEDERAL DE MINAS GERAIS Data
ESCOLA DE ARQUITETURA Jul/o8

Mestrado em Ambiente Construido e Patrimonio Sustentavel

Questiondrio de Avaliacdo Socio-Ambiental No:

000

Nome do Terreiro:

Cidade: \UF: Sexo: ( )F ( M |Idade:

Profissdo: Escolaridade:

Ha quanto tempo é Umbandista?

Cite lugares, no meio natural e no meio urbano, que vocé considera de grande valor pela sua ligacao
com cada um dos Orixds propostos. Justifique, em poucas palavras, sua escolha.

Natural

Referéncia mundial

Urbano

Natural

Oxala

Referéncia em sua
cidade

Urbano

Referéncia
no terreiro

Natural

Referéncia mundial

Urbano

Natural

Yemanja
Referéncia em sua
cidade

Urbano

Referéncia
no terreiro

Natural

Referéncia mundial

Urbano

Nana
Natural

cidade

Referéncia em sua

Urbano

Referéncia
no terreiro
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UNIVERSIDADE FEDERAL DE MINAS GERAIS

Data:
ESCOLA DE ARQUITETURA Jul /08
Mestrado em Ambiente Construido e Patrimonio Sustentavel
Questiondrio de Avaliagdo SOcio-Ambiental “6000
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Quadro 10
Perfil socioecondmico do Terreiro DeDiCo

No Sexo Idade @ Tempo Escolaridade
0l1/a F 24 24 3
02/a M 45 3 3
03/a F 26 26 3 incomp.
04/a M 18 18 2
05/a F 28 4 3
06/a M 30 2,5 3
07/a M 23 2,5 2
08/a F 15 6 2 incomp
09/a M 33 3 2
10/a F 41 7 1 incomp
11/a F 23 5 2

2/a F 31 5 3
13/a M 49 3 2
14/a F 42 1 més 3
15/a Formulario Extraviado

16/a F 23 1,5 3 incomp
17/a F 53 15 3
18/a F 32 6,5 3
19/a M 24 1 3
20/a M 14 5 2
21/a M 24 1 més 3
22/a F 39 8 1 incomp
23/a Formulario Extraviado

24/a F 29 2,5 3

Fonte: Elaborado pela autora.
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Referéncias espaciais encontradas para o Orixa Oxala pelos integrantes do Terreiro DeDiCo

Quadro 11
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No Referéncia no Terreiro Referéncia em sua cidade Referéncia mundial
Urbano Natural Urbano Natural
0l/a  Pegi Topo do Mundo Serra do Curral Cristo Redentor-RJ Himalaia
02/a  Pegi Mirante Praca do Papa Serra do Curral Arranha-céus Himalaia
03/a  Jesus Cristo Pegi Topo do Mundo Montanhas de BH Cristo Redentor-RJ Andes
04/a  Pegi Mirante Praca do Papa Serra do Curral Cristo Redentor-RJ Monte Everest
05/a  Jesus Cristo Pegi Montanha coberta de neve do Céu azul/Dia ensolarado/Pao Cordilheira dos Andes/Lugares
Filme Senhor dos Anéis Serra do Curral/Céu de Acutcar/Cristo Redentor altos/alto das montanhas/céu
06/a  Pegi Estétua do Cristo no Barreiro
de Cima Serra do Curral Cristo Redentor-RJ Monte Everest
07/a Mirante do Mangabeiras Monte Everest/Andes/Serra da
Imagem de Oxald em um altar Imagem Jesus , Av Carlos Luz  Serra do Curral Cristo Redentor-RJ Piedade
08/a Serra do Curral/Brumas da Montanhas do Filme O Senhor
Imagem de Jesus Alta Vista Pampulha dos Anéis 2 Monte Everest
09/a  Imagem Jesus Cristo Prédio J.K. Serra do Curral Serra da Piedade Pico da Bandeira
10/a  Oragdo Céu Horizontes Nuvens/Azul do céu Montanhas
11/a Imagem de Jesus pombas brancas Serra da Piedade Cristo Redentor-RJ Montanhas
12/a Topo do Mundo Mirante de Belo Horizonte Montanhas da Noruega
Montanhas-Pegi Mirante Praga do Papa Topo do Mundo (Bairro Mangabeiras) (Kristiansund)
13/a Imagem de Jesus Parque das Mangabeiras Topo do Mundo Cristo Redentor-RJ Monte Everest
14/a cor branca, imagem de Jesus Serra da Piedade alto das montanhas Himalaia, Everest Alto das montanhas
15/a
16/a Edificio JK, Edificio Acaiaca,
Cristo Redentor bairro Empire State Building, Cristo ~ Himalaia, mares de morros de
Imagem Oxald no Pegi Miliondrios serras que circundam BH Redentor -RJ MG
17/a  Pegi Saldo de entrada da DeDiCo Serra do Curral Cristo Redentor-RJ Cristo Redentor-RJ
18/a Alto da pirimide vermelha-
Pegi Prédio J.K. Serra do Curral Egito Himalaia
21/a cobertura do prédio de um
Pegi amigo Serra do Curral Pdo de Acticar Himalaia
20/a  Pegi Mirante Serra do Curral Jerusalém Serra da Canastra
21/a  Alto das montanhas prédios (Ed. Acaiaca) Serra do Curral prédios altos Alto das montanhas
22/a Parque das Mangabeiras, Serra Montanhas existentes, pico do
Jesus Cristo no altar do Curral Serra do Curral Cristo Redentor-RJ Himalaia
23/a
24/a Pegi Imagem Jesus Cristo no Pegi alto da Serra do Curral Cristo Redentor-RJ Andes, Himalaia

Fonte: Elaborado pela autora.
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Referéncias espaciais encontradas para o Orixd Yemanja pelos integrantes do Terreiro DeDiCo

No Referéncia no Terreiro Referéncia em sua cidade Referéncia mundial
Urbano Natural Urbano Natural
0l/a  Pegi Yemanjd, Lagoa da Pampulha  Lagoa da Pampulha Cidades litoraneas Os Oceanos
02/a  Pegi Yemanjd, Lagoa da Pampulha  Lagoa da Pampulha Mediterraneo
03/a  Imagem no Pegi Yemanjd, Lagoa da Pampulha  Lagoa da Pampulha Bahia de Todos os Santos, BA  Mares
04/a  Pegi Yemanjd, Lagoa da Pampulha Cidades litoraneas Mares
05/a Pegi de Yemanja Casas de adocdo de criangas Yemanjd Lagoa da Pampulha Porto de Angra dos Reis Praia de Ponta Negra/Praias
06/a Pegi Lagoa da Pampulha Barcos na Lagoa dos Ingleses Yemanjd, Lagoa de Salvador Mares Caribenhos
07/a Imagem de gesso do altar em Imagem de Yemanjd na Lagoa Maes cuidando dos filhos no
uma sala da Pampulha Parque Municipal Mercado Modelo-Salvador Mar de Maceié/Salvador/Havai
08/a Local onde fica Imagem de Imagem de Yemanja na Lagoa Imagem de Yemanja da
Yemanja da Pampulha novela Porto dos Milagres Prainha (Arraial do Cabo)
09/a Imagem de Yemanja Estdtua na Lagoa da Pampulha  Agua do Pegi Praia de Corumbau Oceano Atlantico
10/a Pegi Pegi Lagoa da Pampulha Ondas do mar mar
11/a Imagem de Yemanja na Lagoa
Imagem do Orixa da Pampulha dgua salgada Mares da Bahia mar
12/a Estitua na Lagoa da Praias (mar) do RJ (Arraial do  Mar de Saint Marie del Maire
Mar/alto mar/praias/Pegi Pampulha/beira da dgua (Pegi) Pegi Cabo-Prainha) (Praia do Sancho)
13/a Imagem de Yemanja na Lagoa  Agua de tonalidade azulada ou Praia do Rio Vermelho
Imagem no Pegi da Pampulha esverdeada, areia branca e fina (Salvador) mar
14/a flores brancas, guia azul claro Conchas dos colares Praias: Copacabana, e do Farol —mares, praias
15/a
16/a Chafariz de Yemanj4 -Itaigara  Mar do Caribe, Praia do Forte
Imagem do Pegi Estatua da Lagoa da Pampulha Lagoa da Pampulha (Salvador-BA) (Cabo Frio)
17/a Pegi Yemanjd, Lagoa da Pampulha
18/a prédio residencial Oscar Paréquia Nossa Senhora
Pegi Niemeyer (Praca Liberdade) lagoa da Pampulha dos Navegantes (Lisboa) Praia de Itacaré-BA
19/a Restaurante de pescado e
piscina do Pegi frutos do mar Rua Alagoas Aquirio de Ubatuba-SP ITha Grande-RJ
20/a Pegi Maternidade Rio Arrudas Maternidade Praias do Caribe
21/a Cidades litoraneas -Cabo
Mar Lagoa da Pampulha Lagoa da Pampulha Frio, Guarapari, Parati Praias paradisiacas - Tailandia
22/a Lagoa da Pampulha, Homenagens para NS
fonte do Pegi reveréncias para Yemanja lagoa da Pampulha navegantes na BA Mares e oceanos
23/a
24/a Imagem de Yemanj4, fonte do  festa de Yemanjd, Pampulha, Festas para NS Navegantes,
Pegi Ano Novo lagoa da Pampulha homenagens na BA Grandes mares

Fonte: Elaborado pela autora.



Quadro 13
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No Referéncia no Terreiro Referéncia em sua cidade Referéncia mundial
Urbano Natural Urbano Natural
0l/a  Pegi Lagoa da Pampulha Garoa Igreja de Santana Mangues
02/a  Imagem de Nana Fontes das pragas Lagoa da Pampulha Fontes das pragas Mangue do Porto de Galinhas
03/a  Imagem de Santa Ana Chafariz do Parque Municipal = Fontes de 4gua na serra fontes Mangues
04/a  Pegi Lagoa da Pampulha Garoa mangues da BA Mangues
05/a  Imagem de Nand/Fonte de 4gua  Chafariz do Parque Municipal  Fonte de 4gua em Belo Vale Garoa /chuva fina/Sao Paulo Mangues de Corumbau -BA
06/a  Pegi Lagoa da Pampulha Momentos de Garoa na cidade Igreja de Santana- Serra-BH Manguezal de Caravelas -BA
07/a  Lama da terra quando chove Manguezal Ilha de Itapirica -
Imagem de gesso em uma sala Quaresmeiras do Bairro Prado  Parque das Mangabeiras-lama Lagoa Santa-lama BA/Manguezais da Amazonia
08/a  Imagem de Nana Mangues em Santa Monica-ES
09/a  Imagem de Nana Parte de lama no Zool6gico Chuva fina Chuva fina (garoa em SP) Mangue de Corumbau
10/a  Siléncio/simplicidade/amor Fontes das pragas Pantano Chuva fina fontes nos jardins
11/a  Pegi Quaresmeiras Chuva fina Nascentes mangue
12/a Mangue de Cabo Frio (Praia das Mangue do Porto de Galinhas
Mangue/chuva fina Chuva fina (garoa) Pegi/quando chove Conchas) (Morro Alto)
13/a lama formada nas margens da ceramica rustica, lama formada
Alguidar Lagoa da Pampulha Lodo do fundo dos lagos pela terra solta apds a chuva manguezal
14/a  cor lil4s Filtros Caranguejos, peixes mangues da BA mangues
15/a
16/a Casario? De Ouro Preto, portal Porto Seguro, mangue do rio
Imagem de Nana no Pegi Portal do cemitério do Bonfim  Fundos da Lagoa da Pampulha do cemitério de Horice do Cortico
17/a  Pegi Chuva fina chuva fininha
18/a Igreja de Santana do
Sacramento-Chapada dos
Pegi Igreja Santana Lagoa da Pampulha Guimaraes Mangue Seco-BA
20/a Quando molho as plantas e a piscina de um clube, quando Complexo do Parque Ecoldgico
terra, formando barro nado sob chuva fina da Pampulha Ubatuba-SP Mangue de Vitéria-ES
21/a  Pegi Lagoa da Pampulha Jerusalém Caravelas-BA
22/a Manguezal (concei¢do da Barra)  parque Municipal Lagoa dos Ingleses mangues mangues
23/a
24/a Aguas que brotam das fontes,
Pegi Parque das Mangabeiras Pegi mangues nordestinos

Fonte: Elaborado pela autora.
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Quadro 14
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No Referéncia no Terreiro Referéncia em sua cidade Referéncia mundial
Urbano Natural Urbano Natural
0l/a  Pegi Lagoa da Pampulha Lagoa da Pampulha Lagos de Lagoa Santa Cahoeiras Serra do Cip6
02/a  Pegi Lagoa da Pampulha Rios de Macacos Rio Ganges-India cachoeiras
03/a  Pegi e 4gua doce Lagoa da Pampulha Riachos em Macacos Lagos de Sete Lagoas cachoeiras
04/a  Pegi Igreja N. S. Conceicdo Rios e Lagoa da Pampulha Lagoas em 7 Lagoas cachoeiras
05/a  Imagem de N.S. Concei¢ado/ Propagandas de turismo em
Fonte de dgua MG que mostram cachoeira Lagoa da Pampulha Lagoa de Furnas Cachoeira do Tabuleiro -MG
06/a  Pegi Lagoa da Pampulha Rio das Velhas Parque Barigui-Curitiba Cataratas do Iguacu
07/a  Agua do filtro, da torneira do Lagoa da Pampulha/piscina no  Fonte de dgua do Parque das Rio Nilo/Rio Cipé/ Cachoeira
jardim/Imagem Pegi clube do Cruzeiro Mangabeiras Rio Ganges-india Grande-Serra do Cip6
08/a  Local onde fica o atabaque de
Oxum Lagoa da Pampulha Cachoeiras de Macacos
09/a  Agua do Pegi Lagoa da Pampulha Praca de liberdade Catarata do Nicaragua
10/a  Pegi Rios Lagoas/alegria das criancas riachos cachoeiras
11/a  Pegi Onde tem dgua Cachoeira/lagoa sete quedas cachoeira
12/a  rio, cachoeiras, lagos, Pegi Lagoa da Pampulha Riachos em Macacos Fiords da Noruega (Oslo) Cachoeiras da Noruega
13/a Agua que corre no Pegi e na Fonte da Praca Raul Soares, rios, cachoeiras e lagos
fonte dos 4 elementos espelhos pequenos redondos Rio Arrudas urbanos rios e cachoeiras
14/a  Cor dourada, prépria casa onde
fica o terreiro Lagoa da Pampulha Cachoeiras, lagos, rios e riachos  rio Nilo cachoeiras, lagos, rios, riachos
15/a
16/a  Cascatinha do pegi, imagem de  Edificio Niemeyer (Praga Rio das Velhas, Ribeirdo Cataratas do Iguacu, cachoeiras
N.S. Gragas, 4 elementos Liberdade) Pampulha Edificio Copan-SP de Carrancas-MG
17/a Lagoa da Barragem-bairro
Pegi Santa Licia Sitio Agua Fria-Casa Branca Lagoa em 7 Lagoas cachoeira
18/a Igreja de Saint Maire Del la
Pegi Residencial Oscar Niemeyer Lagoa da Pampulha Mer Cachoeira de Casca Danta-MG
19/a  Imagem de N.S. Concei¢do Aquarios no mercado central Lagoa da Pampulha Praca Le Concorde (Paris) Rio Sao Francisco
20/a  Pegi Paréquia NS Conceicio Lagoa da Pampulha Par6quia NS Conceicio rio Nilo
21/a rios que cortam as cidades: rio  Cachoeiras da Serra do Cip6,
Cachoeiras da Serra do Cip6 Rio Arrudas Rio das Velhas Tieté, Sdo Francisco Canastra, Ibitipoca
22/a  Pegi Parque das Cachoeiras Cachoeiras cachoeiras cachoeira das 7 quedas
23/a
24/a cachoeiras do Parque das Cachoeiras, Foz do Iguagu,

Pegi

Cachoeiras

Mangabeiras

quedas d'dgua artificiais

cachoeiras de Furnas

Fonte: Elaborado pela autora.
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Quadro 15
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No Referéncia no Terreiro Referéncia em sua cidade Referéncia mundial
Urbano Natural Urbano Natural
0l/a  Pegi Enchentes Ventanias, chuvas fortes Enchentes Furacdes
02/a  Imagem de Santa Barbara Péra Raios dos prédios Tempestades Péra Raios dos prédios Sete quedas
03/a  Pegi ventos fortes nas ruas raios Furacao nos EUA Furacao
04/a  Pegi Péra Raios dos prédios Ventanias Enchentes Furacao Katrina
05/a Parque Ecolégico da Pampulha
Imagem de Santa Barbara Péra Raios dos prédios onde venta muito Furacao Katrina-EUA Quedas de raios
06/a Imagem que € exposta na Casa
Pegi da Umbanda Chuvas fortes do final de ano Furacdes no sul da Flérida
07/a Ventos abundantes e fortes do  Flores vermelhas na Serra do Escultura de Yansd no museu-
Imagem de Santa Barbara bairro Serra Curral Pelourinho-BA Furacdo Katrina
08/a  imagem de Yansa Furacdo Katrina
09/a  Imagem de Yansa Canteiro de dracena vermelha  Tempestade de verdo Bambuzal na China Furacdo
10/a  Pegi chuvas fortes com raios Ventanias Raios ventanias
11/a Imagem do Orixa mirante bem alto Tempestades Raios ventanias
12/a Bambuzal - Vila da Serra - Dias de chuva grande (Berlim- Ventania da beira mar (Arraial
tempestade/Pegi Nova Lima dias de chuva grande Alemanha) D'Ajuda
13/a guias vermelhas, imagem de Raios e ventos de grande Raios vistos da janela da
Santa Barbara Bambuzal, quiabada intensidade, arvores caidas minha casa Grandes furacoes
14/a Ventos, tempestades, raios,
a cor vermelha da guia Enchentes Ventanias, chuvas fortes Enchentes, tufdes, furacoes ventania
15/a
16/a  imagem de Santa Barbara no Escultura em frente a reitoria Pista de voo livre na Serra da Parque de energia edlica do
Pegi da UFMG Moeda Figueiral, ilha de Santa Maria  Praias do Ceara
17/a  Pegi raios raios
18/a Ventania em BH, bambuzal no
Pegi Museu de Mineralogia parque Municipal Matriz de Santa Barbara-MG Furacao Katrina, EUA
19/a Centro da cidade-raios e Serra do Curral (raios caindo Tornados nas cidades dos Furacdes nos campos abertos
Imagem do raio no Pegi ventanias fortes sobre ela) EUA nos EUA
20/a  Pegi Cemitério da Colina Serra do Curral Bosque da Esperanca Cachoeira da Farofa
21/a  ventania e tempestade em ventos fortes nas ruas do
cachoeiras da Serra do Cip6 centro de Belo Horizonte Tempestades na Serra do Curral ~ Tsunami na Asia Tsunami na Asia
22/a  Pegi Chuvas com raios Raios e ventanias Ventanias grandes tempestades
23/a
24/a  Pegi Raios no bairro Buritis Tempestades, chuvas no verdao Furacdes EUA grandes tempestades da Asia

Fonte: Elaborado pela autora.
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242

No Referéncia no Terreiro Referéncia em sua cidade Referéncia mundial
Urbano Natural Urbano Natural
0l/a  Pegi Museu de Mineralogia Pedras de cachoeira-Lagoa Santa Museu Mineralogia Vulcdes no Havai
02/a  Imagem de Sdo Jer6nimo Escola de Direito UFMG Trovoes Pedreira de Hollywood Vulcdes no Chile
03/a  Pegi Tribunais de justica: Férum Pedreiras da Serra do Curral Ministério da Justica Vulcao
04/a  Pegi Escola de Direito UFMG Pedreiras Grand Kennel Pedreiras da Serra de Petrépolis
05/a  Imagem de Sdo Jer6nimo Escola de Direito/Férum Rochas e Pedras em geral Ministério da Justica-DF Vulcao Monte Fuji-Japao
06/a Museu de Mineralogia-pedra Pedreira localizada préximo a
Pegi na entrada principal Usiminas (Pampulha) Piramide de Quéops Chapada dos Guimaraes-BA
07/a  Pedras do jardim e imagem de Enfeite com forma de
Séo Jeronimo machado no Mecado Central Pedreiras da Serra do Curral Pao de Acticar Vulcdes no Havai
08/a  imagem de Xangd Pedreiras em Moedas
09/a  Imagem de Xangd Escola de Direito UFMG Serra do Curral Ministério da Justica Serra da Canastra
10/a  Pegi pedreiras Trovdes em dias de chuva Trovdes Pedreiras
11/a Imagem do Orixa rochas Serra da Piedade Estradas com muitas rochas Pedreiras
12/a minas-extracao mineral- Pedras das cachoeiras-Lagoa Pedreiras da Serra de
pedreira/Pegi Mariana-MG Santa Petrépolis Pedreiras da Serra de Petrépolis
13/a  magem, machado de 2 gumes no calgadas e escadarias de pedra,
Pegi bancadas e méveis de granito  Trovao Pao de Acticar Grand Canyon
14/a machado Tribunais de justica: Férum Serra do Curral, pedreiras Monumentos de pedra Pedreiras, vulcoes, Everest
15/a
16/a  Pegi de pedras, lugar de Xangd = Museu de Mineralogia e Retiro das Pedras-Serra da Construgdes da cidade de Sdo  Pedreira na praia da Azedinha? -
com pedras no Pegi Jardim Botinico da UFMG Moeda Tomé das Letras-MG Buzios-RJ
17/a Bairro Cidade Jardim-préximo
Pegi a ex-faculdade de Odontologia ~ Sitio Agua Fria-Casa Branca Vulcdes
18/a  Pegi e Pegi de pedras Museu de Mineralogia Pedreira da regido do Belvedere =~ Museu Mineralogia Serra do Trovao-MG
19/a  Pedras da parte detrds do Sitio da familia na Pampulha Casa com muro de pedras no
terreiro-proximas a biblioteca (ouvindo trovoes) bairro Cidade Jardim Vulcoes no Havai
20/a  Pegi, pedras (Pegi) Tribunal de Justica Regido do Belvedere Distrito Federal Vulcdes do Havai
21/a  Pedreiras do rio Paratna Pracas Serra do Curral Edificios Pedreiras de rios
22/a  Pegi Grandes rochedos Pedreiras e trovoes Grandes rochedos Grandes pedreiras
23/a
24/a Grandes rochedos que as Rochas que surgem durante a
Pegi Pedras dos rios (?) estradas cortam escavacao de obras Pedreiras

Fonte: Elaborado pela autora.
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No Referéncia no Terreiro Referéncia em sua cidade Referéncia mundial
Urbano Natural Urbano Natural
0l/a  Pegi estrutura metalica campinas Torre Eifel Montanhas de minério de ferro
02/a  Imagem de Sdo Jorge Trilho de trem Minério de Ferro Trem bala, Franca Campinas
03/a  Pegi Trilho de trem Minério de Ferro Coliseu Descampados
04/a  Pegi Praca da Estacao Descampado de Macacos Hight ways Descampados
05/a Praca da Estacdo-Trilho de Minério de Ferro na Serra do Longas estradas retas (Hight
Imagem de Sao Jorge Trem Curral ways EUA) Pradarias-RS
06/a Planta (folha de Sao Jorge) nos Paisagem de descampado do
Pegi Linha férrea do metrd canteiros do Bairro Carlos Prates  Estag¢do Trans-Siberiana Pantanal
07/a Trilho de trem no metro Minério de ferro na Serra do Armaduras medievais no Planicies extensas que vao para
espada/imagem de Sdo Jorge espadas no museu mineiro Curral museu Metropolitano-NY Salvador
08/a  Local onde fica o atabaque de Linha de trem de ferro bairro Pequeno descampado na Linha de trem de ferro em 7
Ogum Nova Cintra Pampulha Lagoas na praca da Estacdo
09/a  Imagem de Ogum (Sao Jorge) Estrada de ferro Serra do Curral, minério de ferro BR 040 Lagoa Dourada
10/a  Pegi Campos descampados Centros das encruzilhadas trilho dos trens Campinas
11/a Imagem de Sao Jorge Estrada de ferro Descampado ferrovias Campinas
12/a Pegi Estrada de ferro (urbanas) Serra do Cipé/descampado minério de ferro, Macacos Beirado mar, Praia do Sancho
13/a Torres de telefonia celular, Ponte do Imperador que liga
Imagem de Sao Jorge, espadas constru¢des em estrutura lancas e espadas de Ogum, as cidades de Cachoeira e Sdo  Gerais do Vieira (Chapada
da sala principal metdlica, policial da cavalaria  inhame, gramados ? Felix Diamantina-BA)
14/a Museus onde ha exposicdo de  campinas, meio agricola, metais, armaduras dos castelos
Imagens, cantos, cumprimentos  ferramentas e objetos de aco plantacdes medievais da Europa Campinas, fazendas e plantacdes
15/a
16/a  Imagem de Ogum e Sdo Jorge Parque Ecolégico Francisco Lins  Obelisco no centro do Nation =~ Museu Inhotim-Brumadinho-
no Pegi, Obelisco da Praga 7 do Rego Mall em Washington-EUA MG, campinas do sul do Brasil
17/a  Pegi Retiro das Pedras Sitio Agua Fria-Casa Branca
18/a descampado no parque das
Pegi Estacdo de metrod Mangabeiras Metrd de Nova lorque Descampado de Lavras Novas
19/a Linha férrea sob o viaduto
Sala Castelo Branca Campos Limpos Sulinos-RS
20/a  Pegi Mannesman, trilhos do metrd6  Parque da Pampulha Serralheria Souza Pinto Parque Mangueiras
21/a  campina com estrada de trem metrd em BH trilhas na Serra do Curral Metr6 no Japao trens entre 0s paises europeus
22/a  Pegi trilhos do trem (linha de ferro) Campinas Grandes mineracdes campinas
23/a
24/a trilhas do metr6 e trens Lua de Ogum trilho do trem, festas S. Jorge campinas

Fonte: Elaborado pela autora.
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Referéncias espaciais encontradas para o Orix4 Obaluai€ pelos integrantes do Terreiro DeDiCo

No Referéncia no Terreiro Referéncia em sua cidade Referéncia mundial
Urbano Natural Urbano Natural
0l/a  Imagem de Obaluaié Cemitério da Paz Gruta da Lapinha Piramides do Egito Deserto de Kalahari
02/a  Pegi de Obaluai¢/Omulu Bosque da Esperanca Grutas e cavernas Cemitérios Deserto do Saara
03/a  Pegi Cemitério da Paz Gruta Cemitérios e tumbas Grutas de Bonito
04/a  Pegi Cemitério do Bonfim Gruta de Maquiné Cemitérios Deserto do Saara
05/a  Pegi de Obaluaie/Omulu Cemitério da Paz Gruta da Lapinha Cemitério no RJ Deserto de Kalahari
06/a  Imagem de Obaluaié Cemitério do Bonfim Gruta da Lapinha Mina Chico Rei-Ouro Preto Deserto da Patag6nia
07/a Cemitério do Bonfim/Parque Palhas? de 4rvores do Parque das Cemitério Lourel Hill na Gruta da Lapinha/Gruta de
Esteiras de palha da Colina Mangabeiras Filadélfia-EUA Maquiné
08/a  Local onde fica a imagem de
Obaluaié Cemitério da Colina
09/a  Casa de Omulu/Obaluaié Cemitério da Paz Gruta de Maquiné Cemitério Deserto
10/a  Pegi Cavernas Cemitérios Cavernas cemitérios
11/a Imagem dos Orixas Cemitério Caverna Hospital grutas
12/a Cemitério junto a igrejas na
Cemitério, cavernas, Pegi Cemitério, Pegi Gruta de Maquiné, Lapinha Noruega (Oslo) Lapinha-MG
13/a Sitios arqueoldgicos, cavernas,
imagem de Obaluaié Cemitério do Bonfim Gruta da Lapinha Cemitérios, grutas, tineis grutas
14/a Cemitérios e hospitais Grutas e cavernas Cemitérios e hospitais Grutas, cavernas
15/a
16/a Cemitério da Paz, cemitério do Deserto do Saara, gruta de
Casa de Omulu/Obaluaié Bonfim Sumidouro (local de escavagdes) Cemitério de Horice Maquiné
17/a  Casa de Exu Gruta de Maquine Gruta da Lapinha
18/a  Quarto de Obaluaié/Omulu Bosque da Esperanga Gruta da Lapinha Mano Velho-Nova Lima Deserto do Saara
19/a Museu de Historia Natural
Porta de Palhas PUC Minas Cemitério da Paz Deserto do Saara
20/a  Pegi Hospital Felicio Rocho Gruta do Rei Cemitério da Paz gruta de Maquiné
21/a Cavernas em Lagoa Santa sub-solo (rede de esgoto) sub-solo (rede de esgoto) Rede de esgoto Grutas no pantanal
22/a  Pegi Cemitérios Cavernas Cemitérios Cavernas
23/a
24/a  Pegi Cemitério do Bonfim Grutas cemitérios Cavernas

Fonte: Elaborado pela autora.
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No Referéncia no Terreiro Referéncia em sua cidade Referéncia mundial
Urbano Natural Urbano Natural
01/a  Casade Exu Praca 7 Estradas de Terra Vermelha Encruzilhadas Estradas de Terra Vermelha
02/a  Imagens de Exu Praca 7 Pé de mamona Encruzilhadas Pé de mamona
03/a  Casade Exu Cruzamentos de avenidas Pimenta malagueta Encruzilhadas Estradas de Terra
04/a  Casas de Exu Praca 7 setembro Limites da natureza Beira de estrada Estradas de Terra
05/a Buenos Aires-Monumento Estradas de terra em Conceigdo
Casa de Exu/Entrada da Casa Praca 7 setembro Estradas de Terra Vermelha Félico do Mato Dentro
06/a Pés de mamonas nos lotes vagos  Cruzamento de ruas do Bairro
Garfo tridente Praca 7 do Barreiro Cidade Jardim Trilhas da Serra do Cip6
07/a Lote vago na rua Mario Encruzilhada na rua Belo
Terra do jardim/Imagem de Casassanta que possui uma Cruzamento entre 2 estradas de Horizonte em Nova Almeida-
£esso area grande com terra terra na Serra do Curral ES, ela era de terra Deserto Africano e de Las Vegas
08/a  Entrada do terreiro
09/a  Imagem de Exu Limite de BH com Contagem  Encruzilhada no interior Beira de estrada Estrada de Terra
10/a cantos Encruzilhadas Encruzilhadas da mata Encruzilhadas Encruzilhadas
11/a  Pegi Encruzilhadas Pé de pimenta e de mamona Encruzilhadas em formade T  Terra
12/a Encruzilhadas, Pegi Terra vermelha, encruzilhadas  Encruzilhadas, terras vermelhas Encruzilhadas de terra Encruzilhadas de terra
13/a Casa dos Exus, guias vermelhae praca 7, fechaduras antigas Chio, terra vermelhas das Encruzilhadas, roupas Encruzilhadas e os grandes
preta, velas vermelha e preta com suas chaves grandes encostas dos barrancos vermelhas e pretas, pimenta portais
14/a Terra, entrada da casa Esquinas e encruzilhadas Terra onde brotam as plantas Caminhos, estradas de terra Terra
15/a
16/a  Casa de Exu
17/a  Entrada da casa Encruzilhada Encruzilhada
18/a Plantagdo de mamona no viaduto Parque Ecolégico da Encruzilhada em Sdo Roque de
Quarto de Exu/Bombogira Praca 7 Santa Quitéria Pampulha Minas
19/a  Terra batida na entrada do Cruzamento da Afonso Pena Entrada da Praia de Entrada da Praia de Geribé-
terreiro (aos lados) com Amazonas na Praca 7 Copacabana Buzios
20/a  Pegi Contorno com Amazonas Bairro Nacional Praca 7 Sao Joaquim de Bicas
21/a  Estrada de terra em ruas que ainda nao foram Parque das Mangabeiras e Cidades histéricas (Ouro
Jaboticatubas asfaltadas Municipal Preto, Diamantina) Deserto do Saara
22/a Pegi Encruzilhadas das ruas Encruzilhadas de terra Encruzilhadas terra, chao
23/a
24/a Encruzilhadas do bairro Encruzilhadas das estradas,
Pegi Buritis Encruzilhadas de terra festas de Sdo Pedro Encruzilhadas de terra

Fonte: Elaborado pela autora.



APENDICE C

UM SISTEMA COSMOLOGICO




“Exu ndo é como folha que com o vento se vai,
Exu € tronco forte, tronco forte que ndo cai...”
Ponto de Exu

REINO DE EXU

SINCRETISMO: Sao Pedro

COR: vermelho/preto

SIMBOLO: Tridente ,punhal e falo
PETRECHO: Tridente
ELEMENTO E DOMINIO:

Pernas de encruzilhadas,
cemitérios, entrada de praia e limite

entre energias.

Sou mensageiro dos Orixds. Pegue um punhado de terra
. veja como ¢é bonita, é dessa terra que brotam as
plantas, e na terra que nos caminhamos, terra
firme.Vamos todos perceber a importdncia da terra ...
Onde vocé mora? Pode ser em uma cidade ou em outra
.. vocé esta pisando no chdo firme, na terra. Sou Exu,
guardido da terra e vocé é meu amigo.

Sarah Carvalho de Melo, Orixds — Guardides da
Natureza, 2008.



248

Exu tem casa?

Segundo a Mae de Santo Norma, Exu estd entre os lugares, sempre indo de/para.
No limite das coisas, o hiato indeterminado onde uma realidade termina e outra comega.
Contornando e distinguindo os diversos microcosmos que a tradicilo da Umbanda
experiéncia em seus cultos. Entre a mata e a cachoeira, nos mundos de Oxossi/Oxum;
entre a campina e a montanha, nos mundos de Ogun/Oxal4; entre a pedreira € o mar, nos
mundos de Xango6 /Yemanjd; e entre todas as segmentagdes do continuuns da natureza
que o homem das civilizagdes tradicionais fazem para conformar sua visao do mundo
(Tuan, 1980). Exu é parte essencial para esta compreensdao da visdo de mundo dos
cultos afro-brasileiros. Uma vez que se dividiu e compartimentou o universo continuuns
em microcosmos distintos, na hierofania méxima de instauragao do cosmos sobre o caos
(Eliade, 2001), como seria feita a transicdo e a comunicagdo entre estes reinos da
Natureza? Como percorrer as campinas de Ogun até o seu limite e penetrar no mundo
de Oxossi em suas matas? Esta transi¢do s6 pode ser feita através de Exu; pois nesta
transicdo, ele é o Senhor dos Limites, aquele que leva e traz. Outras culturas também
reconhecem a presenca do mensageiro em suas tradi¢des, como Hermes na cultura
grega, ou Shiva como dangarino cOsmico que perpetua a mudanca constante nos
designios do homem hindu (um dos instrumentos encontrados invariavelmente nas
imagens de Shiva, € o tridente, reconhecido nas mais antigas tradicdes como simbolo de
sabedoria e transcendéncia, e também instrumento obrigatério dos Exus).

Mae Norma esclarece que a entidade que se apresenta como Exu pode se
manifestar na forma masculina ou feminina, sendo Exu ou Bombogira, respectivamente.
Segundo ela, as entidades sdo espiritos que trabalham na vibragdo do Orix4, aqui no
caso, do Orixd Exu. As Bombogiras entdo, sio Exus femininos que lidam com
exceléncia com a energia sexual de realizacdo, do prazer em viver, da materializacao
dos pensamentos e planos que giram no plano das idéias e que precisam de for¢a para se
tornarem reais. Infelizmente, o tabu que algumas sociedades instituiram ao sexo,
transformaram qualquer associacdo ao assunto como pecado e pretexto a luxdria,
diminuindo e destorcendo todo o contexto que a energia sexual significa para estas
culturas. Fato é que para estas tradi¢Oes, a energia sexual criadora é de vital
importancia. Sempre a frente de um Exu, hd uma Bombogira, e atrds desta ha sete Exus

que sdo seguidos por outros sete, € estes por outros sete, e assim por diante. Mae Norma
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diz que as Bombogiras possuem a forca vital, a alegria por estar vivo. Nas encruzilhadas
em “T” e nas entradas de praia, onde encontramos os locais de dominio das
Bombogiras. O valor sagrado do corpo profano, transportado para o valor sagrado da
préopria vida profana, que pode ser leve e alegre, se s@o feitas as escolhas corretas e se
d4 o devido valor as coisas do mundo.

Na tradi¢do da Umbanda estudada, Exu € tido como companheiro e guia sempre
presente a te auxiliar e orientar nos caminhos e encruzilhadas da vida. Aquele quem tem
permissao para percorrer todos os lugares, indo até o limite das coisas. Para estar tdo
proximo do humano/profano e ainda assim ser mensageiro dos Orixas/Sagrado, ele se
reveste de profunda forca/humildade, firmeza/compaixdo e simplicidade/sabedoria. Pés
descalgos pisam a terra vermelha, o chao sagrado capaz de transformar o caminhar do
homem profano, elevando-o da matéria para o espirito. Muitos autores defendem a idéia
que Exu representa o lado profano nestas tradi¢cdes. Comungamos porém, com o
pensamento que alguns autores apresentam, onde Exu seria o link, a ligacdo possivel
encontrada nestes rituais, para transcender o mundo profano em algo sagrado (PRANDI,
2005). Uma ponte que estabelece suas bases em dois extremos, uma travessia entre dois
mundos.

Se entendemos entdo que esta tradicdo entende a natureza de forma sagrada, e
que para apreendé-la, divide o continuun natural nos reinos dos Orixds, passamos a
entender melhor o papel de Exu em todos os seus rituais. Ele é quem vai interligar todos
estes reinos e vai tornar possivel o acesso do devoto a estes mundos sagrados. Por isto,
em qualquer ritual da Umbanda, é obrigatério que se inicie, primeiramente, fazendo
uma reveréncia a Exu, para que este possa encaminhar o restante do ritual aos niveis
intencionados. Nio se faz nada sem Exu, os devotos nao tém acesso a nada sem ele.
Nao se pode cultuar Oxald, ou qualquer outro Orixd, sem antes ter passado por Exu.
Sobre este respeito, vdrias lendas sdo contadas aqueles que recontam as histérias como
forma de ensinar aos iniciados a importancia deste Orixa.

Nesta perspectiva, Mae Norma define que as encruzilhadas sdo os locais de
exceléncia dos Exus. Dois caminhos que se encontram e surge uma encruzilhada. Para
onde ir? Qual caminho escolher? As respostas a estas indagagcdes pressupdem antes,

outras defini¢des. Para onde vocé quer ir? Qual caminho vocé quer escolher? O querer
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humano, tio mutavel e infiel! E dificil escolher ir para o Norte sabendo que por isso nio
poderd ir para o Sul e, ainda assim, permanecer na escolha.

Para Mae Norma, contudo, € preciso distinguir o querer de um homem religioso,
um devoto, do querer de homem a-religioso. O querer de um devoto € um dever divino;
acima de sua vontade humana/profana estdo os designios divinos/sagrados. O Unico e
primeiro querer que s6 dependerd dele mesmo € o desejo de servir a Deus; a partir deste,
todos os outros ja estardo definidos, pois seguirdo a vontade divina. O querer de um
homem a-religioso, porém, vem de uma tnica fonte, o seu desejo pessoal. Os caminhos
e escolhas devem ser seguidos de modo a favorecer seus interesses individuais.

Neste ponto, assegura Mae Norma, se faz necessdria a distin¢gdo entre Exu
Mojub4, ou Coroado, Exu Di e Exu de Esquerda, entendendo porém, que este estudo
ndo pretende esgotar o tema, mas simplesmente, estabelecer um parametro minimo que
justifique a linha de estudo pretendida. Nesta tradicdo, Exus Mojubds, ou Coroados,
representam o arquétipo daqueles que fizeram e fazem de sua Unica escolha, servir a
Deus. Nesta tradicdo, eles guardam a sabedoria de que o melhor caminho € aquele que
respeita as leis Divinas, muitas vezes em detrimento a uma vontade pessoal baseada
numa visdo limitada. Como Senhor dos Limites, estas entidades, tém livre acesso a
todos os lugares e tém a sabedoria de transmutar energias para ajudar a encaminhar
aqueles que pedem seu auxilio, mas sempre respeitando o seu livre-arbitrio. Mae Norma
esclarece, que Exus Di sdo aqueles que embora procurem servir a Deus, ainda
“vacilam” com escolhas passionais, se aproximando muito, deste modo, com as
caracteristicas humanas/profanas, quando se faz aquilo que lhe é pedido, independente
se isto ferird o livre-arbitrio de alguém. Se assemelha a propria imagem do homem,
ainda imaturo e passional, mas procurando aprender a escolher o melhor caminho. Sao
entidades normalmente encontradas nos terreiros de Quimbanda, onde a ligacdo com o
Sagrado ainda se faz por caminhos por vezes tortuosos e incertos. Em forca contréria,
contra a correnteza, os Exus de Esquerda, trazem o arquétipo dos “anjos caidos”.
Aqueles que se rebelaram contra a Lei Divina e se mobilizaram para afronté-la.

Mae Norma é categérica em dizer que a Lei de Umbanda é clara e soberana.
Frente a um Exu Mojubd de igual hierarquia, todo Exu Di ou de Esquerda se curva e

obedece. Desta forma, o sagrado sempre subjuga o profano e o cosmos reintegra o caos.
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Nestas tradi¢des, onde ha um Exu Mojubd, a Lei de Umbanda prevalece e o profano se
torna sagrado.

Um dos rituais mais tradicionais das casas de Umbanda € a festa de Exu, que
também pode ser feita para as Bombogiras com as devidas alteracdes. Em ambos os
casos, porém, se trata de um importante momento de comunhdo fraterna, entre os
devotos desta comunidade e os Exus. Os Exus da casa sdo recebidos pelos médiuns de
incorporagdo, por invocacao dos pontos cantados. Com a devida reveréncia, a farofada é
trazida para que os Exus sacramentem o alimento, fazendo a transformacio
profano/sagrado. Neste ritual, acredita-se que a ingestao do alimento sacralizado ird dar
maior energia a quem o consome, por ele permanecer no seu organismo por no minimo
24 horas, diferentemente do passe meditnico que ird se dissipar em até 2 horas. Todos
os participantes se sentam no chdo, incluindo os Exus (no caso da farofada de
Bombogira, é colocado um tapete e almofadas para que elas se acomodem melhor) e
comem com a mao o alimento que € oferecido a todos de forma equanime. Segundo a
Mae Norma, a festa de Exu traz os principios basicos da Umbanda, preconizados pelo
Caboclo das Sete Encruzilhadas. Todos sentados no chdo como irmdos, com
simplicidade e humildade, para ouvir as orientagdes que sdo passadas pelos Exus
Mojubas, que se colocam como companheiros e irmdos, € acima de tudo, servos do
Cristo em Deus. Mesmo sendo priorizado o “clima” de igualdade, o respeito e a
reveréncia sdo mantidos em observancia da hierarquia e disciplina, vistos nesta tradi¢ao,
como meios de se alcancar um objetivo comum. A “comida” da farofada pode ser feita
de vdrias formas, mas a farinha branca de mandioca e a pimenta sdo elementos
constantes.

Mae Norma diz que as lendas sdo a forma de se manter a tradicdo e de se passar

o Axé. Ela lembra a lenda de como o Orix4 Exu ganhou as encruzilhadas.

Exu ganha o poder sobre as encruzilhadas

Exu ndo tinha riqueza, ndo tinha fazenda, ndo tinha rio,

ndo tinha profissdo, nem artes, nem missao.

Exu vagabundeava pelo mundo sem paradeiro.

Entdo um dia, Exu passou a ir a casa de Oxala.

Ia a casa de Oxala todos os dias.

Na casa de Oxala, Exu se distraia,

vendo o velho fabricando os seres humanos.

Muitos e muitos também vinham visitar Oxala,

mas ali ficavam pouco, quatro dias, oito dias, e nada aprendiam.
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apreciavam sua obra e partiam.

Exu ficou na casa de Oxald dezesseis anos.

Exu prestava muita aten¢do na modelagem

e aprendeu como Oxala fabricava

as maos, os pés, a boca, os olhos, o pénis dos homens,
as maos, os pés, a boca, os olhos, a vagina das mulheres.
Durante dezesseis anos ali ficou ajudando o velho orix4.
Exu ndo perguntava.

Exu observava.

Exu prestava atengao.

Exu aprendeu tudo.

Um dia Oxald disse a Exu para ir postar-se na encruzilhada por onde
passavam os que vinham a sua casa.

Para ficar ali e ndo deixar passar quem nao trouxesse

uma oferenda a Oxald.

Cada vez mais havia mais humanos para Oxal4 fazer.
Oxald ndo queria perder tempo

recolhendo os presentes que todos lhe ofereciam.

Oxald nem tinha tempo para as visitas.

Exu tinha aprendido tudo e agora podia ajudar Oxal4.
Exu coletava os ebds para Oxal4.

Exu recebia as oferendas e as entregava a Oxal4.

Exu fazia bem o seu trabalho

e Oxal4 decidiu recompens4-lo.

Assim, quem viesse a casa de Oxald

teria que pagar também alguma coisa a Exu.

Quem estivesse voltando da casa de Oxala

também pagaria alguma coisa a Exu.

Exu mantinha-se sempre a postos

guardando a casa de Oxala.

Armado de um 0gd, poderoso porrete,

afastava os indesejdveis

e punia quem tentasse burlar sua vigilancia.

Exu trabalhava demais e fez ali a sua casa,

ali na encruzilhada.

Ganhou uma rendosa profissdo, ganhou seu lugar, sua casa.
Exu ficou rico e poderoso.

Ninguém pode mais passar pela encruzilhada

sem pagar alguma coisa a Exu.

(PRANDI, 2001, p. 40)
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“Filho de pemba bebe dgua no rochedo,
Filho de Ogun corre campo e ndo tem medo...”
Ponto de Ogun

REINO DE OGUN

SINCRETISMO:
Sdo Jorge
COR: Azul indigo
PETRECHO: Espada,
ferramentas (7 tipos)
ELEMENTO E
DOMINIO: Planicies,
campinas, centro das

encruzas, ima, pirita,

minério de ferro.

Sou guardido do metais , do ferro e do aco, muitos
agricultores me reverenciam, pois os ensino a fazer as
ferramentas para lidar com a terra, as armaduras,
espadas e escudos. Mas jd vou logo avisando: ndo
gosto de guerras que acontecem hoje, gosto de paz. Dos
guerreiros tenho a coragem e a forca de fazer amigos.
Defendo a unido entre povos que podem ser diferentes
nisso ou naquilo, mas sdo iguais na vontade de Amar.
Saber amar e a vitoria que todos devem procurar, e
essa e a minha bandeira. Gosto da liberdade de correr
pelos campos e largas estradas.

Sarah Carvalho de Melo, Orixds — Guardioes da
Natureza, 2008.
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Maie B4 diz que Ogun € o Orix4a do Ferro, grande guerreiro que forjou a primeira
espada. Aquele que vai a frente (até mesmo de Exu), que possui a maior forca, a forca
inicial para se iniciar qualquer movimento. A soberania da forca, mas ndo uma forga
qualquer. A estrada de ferro € seu elemento de dominio — o minério transformado em
puro ferro — a for¢ca sob controle, direcionada. Clareza, auto-controle, objetividade,
coragem e movimento sdo atributos reconhecidos no Orixd Ogun. Os grandes
descampados, palco das maiores batalhas, ainda presentes no inconsciente coletivo.
Guerreiros, destemidos e valentes! Capazes de dar a vida por um ideal... por um desafio!
E que maior desafio ndo teria o homem de encarar a si proprio? Olhar-se frente a frente
e ter a coragem de se desarmar. O arquétipo do grande guerreiro é reconhecido em
muitas culturas, quando devido a sua grande forga, ele é capaz de se desarmar. Mae Ba

relembra a Forca de Ogum em uma lenda:

Ogum recusa a coroa de Ifé

Quando o mundo era apenas um charco,

Ogum costumava descer do Céu pelas teias de aranha,

sempre que vinha aqui cacar.

Mais tarde, nesse mesmo lugar, Orixanld criou a Terra

e desceu com os outros orixds ao novo mundo para completar a Criacdo.
Orixanld, porém, tinha dificuldade de andar na densa floresta,

pois seus instrumentos de bronze ndo cortavam o mato.

Somente Ogum tinha um instrumento de ferro

capaz de abater as drvores e moitas e abrir caminho.

A pedido dos orixds, que lhe prometeram recompensa,

concordou em ajudar Orixanl4.

Por isso, quando eles construiram a cidade de Ifé,

fereceram a coroa a Ogum. Mas Ogum a recusou, pois ndo desejava ter
suditos.

ndo queria governar, preferindo cacar e guerrear.

muito tempo viveu sozinho no alto de uma colina, onde podia vigiar a terra
e observar suas presas,quando, finalmente, desceu a cidade para visitar os
orixas,

eles ndao o receberam,

porque suas roupas estavam manchadas de sangue, desgostoso, tirou as
roupas sujas,

vestiu-se com folhas novas de palmeira

e foi viver, sozinho,nunca permanecendo muito tempo num mesmo lugar,
sempre a caminhar pelas estradas.

(PRANDI, 2001, p.149)



REINO DE XANGO

SINCRETISMO: Sao Jerdnimo
COR: Marrom
PETRECHO: Oxé (machado de

ELEMENTO E DOMINIO:

Pedreiras, trovoes e lava vulcanica

“Dizem que Xangd mora na pedreira,
mas nao € 1a sua morada verdadeira.
Xangd mora na cidade da Luz

onde mora Santa Barbara,

Oxum Maré e Jesus.”

Ponto de Xang6

A pedra é o que eu acho mais bonito na natureza, elas
trazem toda a historia da Terra, pois estdo ai hd muitos
e muitos anos. Da justica eu sou um defensor. Por isso
sou conhecido como um juiz e a justica que cumpro e
aquela vinda das leis do Universo, do corac¢do de Deus.
A forca da justica exige também muito equilibrio, por
isso uso sempre uma balanga para ser justo em minhas
decisbes e um machado para relembrar a firmeza e a
bravura de um rei. Que vocé conquiste os seus sonhos,
com muita vontade, perseveranga e firmeza! O que faz
um rei e seu cardter e compromisso com a Verdade ... e
cada um de vocés pode ter um coragdo de rei ou rainha.

Sarah Carvalho de Melo, Orixds — Guardides da
Natureza, 2008.
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Reino de Xango. Justica, estabilidade, soberania. Coroa da nobreza, Afirma Mae
B4. A propria pedreira, forte e latente, forca ignea estdvel e duradoura. Realeza dos

justos e sabios. Guardidao da Lei Maior Divina, onde todos sdo iguais e respondem a

N

mesma lei. A imparcialidade aliada a imensa misericérdia dos Justos. Nao ha a
verdadeira justica sem a misericordia. O Som do Trovao, como o préprio verbo Divino
a sentenciar as suas Leis. A presenga forte e respeitdvel de um vulcdo. Xangd remete a
responsabilidade dos nossos atos, a colheita obrigatéria e segura daquilo que se planta, e
as possibilidades de escolha frente as nossas acdes. Tenha consciéncia e assuma as
conseqiiéncias, Mde B4 comenta. Faca as suas escolhas e construa o seu reinado, mas a
Lei serd sempre cumprida e serd sempre uma so. Made Ba, relembra uma lenda para

ilustrar a justica e a misericordia de Xango.

Xango é reconhecido como o orixd da justica

Xangd e seus homens lutavam com um inimigo implacavel.

Os guerreiros de Xangd, capturados pelo inimigo,

eram mutilados e torturados até a morte, sem piedade ou compaixao.
As atrocidades ja ndo tinham limites.

O inimigo mandava entregar a Xang6 seus homens aos pedacos.
Xangd estava desesperado e enfurecido.

Xang6 subiu no alto de uma pedreira perto do acampamento

e dali consultou Orunmila sobre o que fazer.

Xangd pediu ajuda a Orunmil4.

Xangd estava irado e comecou a bater nas pedras com o 0xé,
bater com seu machado duplo.

O machado arrancava das pedras faiscas,

que acendiam no ar famintas linguas de fogo,

que devoravam os soldados inimigos.

A guerra perdida foi se transformando em vitdria.

Xangd ganhou a guerra.

Os chefes inimigos que haviam ordenado

o massacre dos soldados de Xango

foram dizimados por um raio que Xango disparou no auge da firia.
Mas os soldados inimigos que sobreviveram

foram poupados por Xango.

A partir dai, o senso de justica de Xangd

foi admirado e cantado por todos.

Através dos séculos,

os orixds e os homens tém recorrido a Xangd

para resolver todo tipo de pendéncia,

julgar as discordancias e administrar justica.

(PRANDI, 2001, p.245)



REINO DE YANSA

SINCRETISMO: Santa Barbara
COR: Vermelho
PETRECHO: Eruexim (rabo de
cavalo), espada
ELEMENTO E DOMINIO:

Ventos, raios e tempestades

“Yansa tem um leque de pena
Pra abanar em dias de calor.”
Ponto de Yansa

Chego com o sopro dos ventos! Sou guardia dos
raios e tempestades. Uma grande guerreira. Encontro a
liberdade nos movimentos do vento. Gosto muito de
sentir minha saia balancando na ventania. As
tempestades, os raios e ventanias sdo muito importantes
para o equilibrio do planeta. A descarga elétrica de um
raio e super necessdria - alem de ser linda. Mas
durante urna tempestade - se protejam. Gosto de
passear com as ventos, vou para muitos lugares
diferentes ... uma hora estou no Brasil, depois vou para
a México e chego ate a Asia. Sou muito valente e
corajosa. Gosto da vida, mais que isso, gosto de viver

Sarah Carvalho de Melo, Orixds — Guardides da
Natureza, 2008.
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Maiae Norma explica que Yansa € a Orixd Senhora dos Ventos, Raios e
Tempestades. Orixd Guerreira e Indomavel. Quem pode controlar o vento? Yansa reina
soberana nas Tempestades incontroldveis, nos raios impetuosos e na firia dos tufdes.
Yansd domina o incontrolavel. O Movimento cortante e instavel. Por um momento, o
vento estd aqui e num piscar de olhos, atravessa o oceano. Imprevisivel, inconstante,
onde passa nada fica como antes. Revolu¢do, mudanca. Orixd que revela a harmonia
onde aparentemente reina o caos. Equilibrio instavel, forca em movimento, renovacao
criadora. Nada fica parado na presenca de Yansa. Tudo passa, tudo muda. Mae Norma,

relembra uma lenda para ilustrar como a For¢a de Yansa pode ser tdo mutdvel.

Yansa ganha seus atributos de seus amantes

lansa usava seus encantos e sedug@o para adquirir poder.

Por isso entregou-se a varios homens,

deles recebendo sempre algum presente.

Com Ogum, casou-se e teve nove filhos,

adquirindo o direito de usar a espada

em sua defesa e dos demais.

Com Oxaguia, adquiriu o direito de usar o escudo,

para proteger-se dos inimigos.

Com Exu, adquiriu os direitos de usar o poder do fogo e da magia,

para realizar os seus desejos e os de seus protegidos.

Com Ox0ssi, adquiriu o saber da caga,

para suprir-se de carne e a seus filhos.

Aprimorou os ensinamentos que ganhou de Exu

e usou de sua magia para transformar-se em bufalo,

quando ia em defesa de seus filhos.

Com Logum Edé, adquiriu o direito de pescar

e tirar dos rios e cachoeiras os frutos d'dgua

para a sobrevivéncia sua e de seus filhos.

Com Obaluag, lansa tentou insinuar-se, porém, em vao. Dele nada conseguiu.
Ao final de suas conquistas e aquisicdes, lansa partiu para o reino de Xangd,
envolvendo-o, apaixonando-se e vivendo com ele para a vida toda. com Xango,
adquiriu o poder do encantamento, o posto da justica e o dominio dos raios.

(PRANDI, 2001, p. 254 )



REINO DE OXUM

‘

C

SINCRETISMO: Nossa Sra da
Conceigdo, Nossa Sra das Gragas,
Nossa Sra Aparecida.
COR: Dourado
PETRECHO: Abebé
ELEMENTO E DOMINIO:

Cachoeira, lagoas (d4gua doce), rios.

“Eu vi minha Mae Oxum na cachoeira
sentada na beira do rio

colhendo lirios, lirios eh

colhendo lirios, lirios ah

ekl

colhendo lirios pra enfeitar o seu conga.
Ponto de Oxum

Minhas dguas levam vida por onde passam.
Cuido das mulheres grdvidas e sou responsdvel pela
fertilidade. Sou dona do ouro e no fundo dos meus rios
hd muitas pedras preciosas. O dourado da minha saia e
para lembrar o reflexo dos raios do sol nas minhas
dguas. que muitas vezes tem um lindo brilho dourado.
Sou muito alegre, estou sempre correndo em direcdo ao
mar, as vezes sou calma, quando estou em uma lagoa,
ou mais audaz, quando des¢co em uma grande queda de
cachoeira. Com as dguas doces o que vocés podem
aprender? Se fossem um rio por um dia o que
sentiriam? A dgua e flexivel, se adapta aos relevos e
curvas, ela corre como um canto doce em seus riachos e
serve de fonte de vida sem cobrar coisa alguma,
qualquer um pode beber em minhas margens, navegar,
pescar ...

Sarah Carvalho de Melo, Orixds — Guardides da
Natureza, 2008.
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Mae Norma explica: Doce Oxum. Ventre materno. Senhora das aguas doces.
Mae Rio que corre para o mar, percorrendo vales, entrecortando pedreiras, matas e
despenhadeiros. Sempre seguindo, as vezes tranqiiila com suas dguas serenas, as vezes
geniosa com suas dguas caudalosas. Obstaculos contornados, barreiras intransponiveis
sutilmente dribladas. Quem resiste aos encantos de Oxum? Sua maior for¢a € sua
camuflada fragilidade. A 4gua, tdo doce, pura e inofensiva, te envolve e abraca
suavemente te persuadindo a abrir mao de qualquer direcdo que ndo seja aquela por ela
determinada. Afinal, seria tolice nadar contra a correnteza! Seduc¢ao! Curvas sinuosas,
que mais dissimulam do que mostram. Aguas que refletem o brilho dourado do sol,
tesouros escondidos, correntezas de ouro como ornamento. Cachoeiras que desenham na
dgua mantos dourados, borbulhantes em rendas e bordados. Feiticeira respeitada por
todos os Orixds, capaz de transformar mundos. A 4gua, doce, feminina, atraente e
amorosa. Sempre chega aonde quer pelas vias do amor puro com sua persisténcia suave
de quem, acima de tudo, ama a vida com todos os seus encantos. Mde Norma fala de

uma lenda onde Oxum consegue tudo que quer, a sua maneira:

Oxum faz as mulheres estéreis em represdlia aos homens

Logo que o mundo foi criado,

todos os orixds vieram para a Terra

e comecgaram a tomar decisdes e dividir encargos entre eles,

em concilidbulos nos quais somente os homens podiam participar.
Oxum ndo se conformava com essa situacao.

Ressentida pela exclusdo, ela vingou-se dos orixds masculinos.
Condenou todas as mulheres a esterilidade,

de sorte que qualquer iniciativa masculina

no sentido da fertilidade era fadada ao fracasso.

Por isso, os homens foram consultar Olodumare.

Estavam muito alarmados e ndo sabiam o que fazer

sem filhos para criar nem herdeiros para quem deixar suas posses,
sem novos bracos para criar novas riquezas e fazer as guerras

e sem descendentes para ndo deixar morrer suas memorias.
Olodumare soube, entdo, que Oxum fora excluida das reunides.
Ele aconselhou os orixas a convida-la, e as outras mulheres,

pois sem Oxum e seu poder sobre a fecundidade

nada poderia ir adiante. Os orixds seguiram os sdbios conselhos de
Olodumare

assim suas iniciativas voltaram a ter sucesso.

As mulheres tornaram a gerar filho e a vida na Terra prosperou.

(PRANDI, 2001, p. 281 )



REINO DE OXOSSI

SINCRETISMO: Sao Sebastiao

COR: Verde

PETRECHO: Arco e flecha,

erekeré (chicote feito com o rabo

de cavalo)

ELEMENTO E DOMINIO:

Matas, fauna e flora.

“Oxossi € Rei no céu
Oxossi € Rei na terra
Ele ndo desce do céu sem coroa
sem suas muambas de guerra...”

Ponto de Oxossi

A mata é vida, é verde, é movimento! Protejo os
animais! E na mata sdo tantos animais! Desde uma
formiguinha ate o tigre e os pdssaros ... todos sdo
importantes para mim! Os caboclos e os indios sdo
meus amigos e vivem comigo na mata, sabem o valor de
cada pedacinho dela e a respeitam muito. Cacam,
colhem os frutos, pegam as madeiras, mas S0 o
necessdrio para sobreviverem de maneira muito -
simples. Eles sabem que se a mata acabar, a vida deles
também acabard.

Sarah Carvalho de Melo, Orixds — Guardioes da
Natureza, 2008.
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Orix4 das matas, do verde e da vida, afirma Mae B4. E considerado um Orix4
completo por ter em seus dominios, quase todos os elementos. Na mata encontramos
rios, pedreiras, grutas, cachoeiras, caminhos, campinas. A propria vida em toda sua
diversidade. Oxossi € a propria mata, ele fala com ela e por ela. Os sons da mata, cada
canto, as folhas secas no chdo, o vento nas folhagens, tudo descortinando um siléncio
aveludado de Oxossi. Olhos que véem os indescritiveis verdes, ouvidos que sabem de
uma folha que caiu no chdo. Oxossi € conhecido como grande cacador de uma flecha sé.
Perspicaz, extremamente observador, agil, silencioso, preciso. Nao € necessdrio uma
segunda flecha — ndo se pode errar na mata. Os caboclos da Umbanda chegam através
da Linha de Oxossi, cada um com sua saudacao particular que € sua marca registrada,
como um grito de guerra. A cultura indigena foi grandemente incorporada aos cultos
Umbandistas, o que fez dos Caboclos uma Linha de frente na Umbanda, juntamente
com a Linha dos Exus e a dos Pretos Velhos.

Considerado marco legitimador da Umbanda, o Caboclo das Sete Encruzilhadas
trabalhou com o médium Zélio de Moraes a partir de 1908 no RJ. Os Caboclos trazem o
arquétipo do indio nativo brasileiro, caracterizado sobretudo pela sua imensa
simplicidade e sabedoria de lidar com as coisas da terra. E nesta tradi¢do, se configura
uma das diferencas mais marcantes entre o Candomblé e a Umbanda, uma vez que no
primeiro, € pratica comum o uso do sacrificio em seus rituais, enquanto que este ultimo,
os rituais sdo alimentados pelo sangue verde da Umbanda, a seiva das folhas.

Uma inten¢do pura tendo o Axé como respaldo, pode, segundo a tradi¢do da
Umbanda, alcancar os objetivos almejados nos rituais. Muitos ja adotaram a figura do
indio como imagem do nacionalismo brasileiro. Os Caboclos trazem a forca singular da
Umbanda. Os rituais das Cabocladas — onde sdo oferecidos frutas e alimentos
especificos na chegada dos Caboclos que dancam, doutrinam e ddo passes, numa
associacdo direta a Pajelanca — sdo priticas comuns encontradas nos terreiros de
Umbanda. Ela traz na linha dos Caboclos, trazidos através do Orixa Oxossi, a identidade
da Umbanda fundada pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas. Sao oferecidas oferendas
aos Caboclos, feitas com alimentos tipicos e frutas silvestres, além do milho com mel e
coco, que por vezes, os médiuns t€m permissdo para “‘comer junto” com as entidades.
Quando isto acontece, este ritual busca o mesmo objetivo da farofada, que ird

permanecer no corpo dos médiuns por 24 horas, s6 que neste caso, com a energia dos
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Caboclos. Nesta tradicdo, os Caboclos trazem vida, o vigor do verde das matas, o
frescor da terra imida do solo das florestas, além de toda a multiplicidade de animais,
aves, folhas e frutos presentes ali. Quando chamados através dos pontos cantados pelos
Ogans, os Caboclos chegam se anunciando, por vezes por “Gritos de forga”, se
movimentando bastante com muita agilidade e ritmo.

Mae B4, diz que na Caboclada, sdo invocados os Caboclos dos médiuns que
possuem Caboclos firmados para o trabalho, enquanto o restante dos médiuns sao
atendidos individualmente pelos Caboclos que passam a tratd-los em corpo e espirito,
além de orientd-los com sua doutrina. Ela lembra uma lenda que fala da Forga certeira

de Oxossi:

Oxdssi mata o pdssaro das feiticeiras

Todos os anos, para comemorar a colheita dos inhames,

o rei de Ifé oferecia aos suditos uma grande festa.

Naquele ano, a ceriménia transcorria normalmente,

quando um péssaro de grandes asas pousou no telhado do paldcio.
O passaro era monstruoso e aterrador.

O povo, assustado, perguntava sobre sua origem.

A ave fora enviada pelas feiticeiras, as 14 Mi Oxorongd, nossas maes
feiticeiras, ofendidas por ndo terem sido convidadas.

O péssaro ameagava o desenrolar das comemoragdes,

0 povo corria atemorizado.

E o rei chamou os melhores cacadores do reino para abater a grande ave.
De Ido, veio Oxotogum com suas vinte flechas.

De More, veio Oxotogi com suas quarenta flechas.

De Ilaré, veio Oxotadotd com suas cinquenta flechas.

Prometeram ao rei acabar com o perverso bicho, ou perderiam suas proprias
vidas. Nada conseguiram, entretanto, os trés odes.

Gastaram suas flechas e fracassaram.

Foram presos por ordem do rei.

Finalmente, de Irem, veio Oxotocanxox0, o cagador de uma s6 flecha. Se
fracassasse, seria executado junto com os que o antecederam.
Temendo pela vida do filho, a méde do cacador foi ao babalad

e ele recomendou a mae desesperada

fazer um ebo que agradasse as feiticeiras.

A mae de Oxotocanxox0 sacrificou entdo uma galinha.

Nesse momento, Oxotocanxoxd tomou seu 0/4, seu arco,

apontou atentamente e disparou sua Unica flecha.

E matou a terrivel ave perniciosa. O sacrificio havia sido aceito.

As 14 Mi Oxorongé estavam apaziguadas.

O cacador recebeu honrarias e metade das riquezas do reino.

Os cacadores presos foram libertados e todos festejaram.Todos cantaram em
louvor a Oxotocanxoxd. O cacador Ox6 ficou muito popular.
Cantavam em sua honra, chamando-o de Ox6ssi,

que na lingua do lugar quer dizer "O Cacador Oxd é Popular".
Desde entdo Oxdssi € o seu nome.

(PRANDI, 2001, p. 87)



REINO DE YEMANJA

SINCRETISMO: Nossa Senhora
dos Navegantes, Nossa Senhora da
Gloéria, N. Senhora do Rosario
COR: Prateado ou azul claro ou
azul claro e branco
PETRECHO: espada, Kauf;
Abebé (adorno)
ELEMENTO E DOMINIO:

Mar (4gua salgada)

“Yemanja é a Rainha do mar
E o povo d’4gua € linha de for¢ca maior.”
Ponto de Yemanja

Quando vocés estdo junto do mar, o que sentem?
O que o mar pode ensinar? Vou dar somente algumas
idéias ... mar tem uma caracteristica de mde, de
cuidado, talvez porque abraca toda a Terra. Quando
olhamos o mar, sentimos a imensidao do seu horizonte.
As minhas 4guas também lavam, limpam, purificam!
Depois de um banho de mar vocés se sentem renovados!
Os pescadores precisam muito do mar e muitas vezes
me dao flores brancas para agradecer e pedir protecio,
pois eles vivem da pesca e passam dias no embalo das
dguas do mar e cantam lindas can¢gdes para mim.

Sarah Carvalho de Melo, Orixds — Guardioes da
Natureza, 2008
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Imperatriz do Mar, Mae B4 afirma. Dona dos oceanos. Grande Mde que com seu
abraco amoroso e desprendido abraca e depura toda a terra. Majestosa Rainha dos seios
fartos e colo acolhedor que toma para si todos os filhos. Yemanja € tida como a mae de
todos os Orixds. Se o cemitério é a calunga pequena, o mar € a calunga grande, de onde
todos vieram e voltardo um dia. E associada a ela grande poder de depuragio pelas suas
aguas salgadas. Horizonte aberto que une céu e mar. Na praia, tudo se vé e € visto. Nos
sentimos pequenos diante da imensiddo do mar, desnudos e indefesos, como o implorar
os bracos da mae em um choro aliviado de quem sabe estar sendo ouvido e acalentado.
Grande Mae que ensina a se expor sem limites na doagdo, sem esperar qualquer
resultado. A Virgem Maria, na Imagem de Nossa Senhora dos Navegantes, foi tomada
como sincretismo de Yemanja pelos pescadores que t€m no mar a sua primeira casa.
Aos olhos da mae ninguém se esconde. Pela transparéncia das dguas prateadas, o mar
burila o mais belo dos vestidos, com suas imensas saias adornadas de conchinhas,
estrelas-do-mar e algas marinhas, sem deixar de falar das rendas de espumas
borbulhantes que brincam na areia com o vai e vem das saias de Yemanja. Mae B4, fala

de uma lenda onde Yemanja é colocada como grande mae:

Yemanjd dd a luz as estrelas, as nuvens e os orixds

Iemanja vivia sozinha no Orum.

Ali ela vivia, ali dormia, ali se alimentava. Um dia Olodumare decidiu que
lemanjé precisava ter uma familia, ter com quem comer, conversar, brincar,
viver.

Etdo o estdmago de lemanjd cresceu e cresceu e dele nasceram todas as
estrelas.

Mas as estrelas foram se fixar na distante abdbada celeste, Iemanja
continuava solitdria.

Entdo de sua barriga crescida nasceram as nuvens. Mas as nuvens
perambulavam pelo céu até se precipitarem em chuva sobre a terra, lemanja
continuava solitdria. De seu estdmago nasceram entdo os orixds,nasceram
Xangd, Oid, Ogun, Ossaim, Obaluaé e os ibejis.Eles fizerm companhia a
Iemanja.

(PRANDI, 2001, p. 321)



REINO DE NANA

“Na coroa de Zambi eu vi Nana
Aué eu vi Nana.”

Ponto de Nana.

SINCRETISMO: Sant'Ana
COR: Lilas

PETRECHO: Vassoura de palha,
pedra ametista ou pedra do mar.
ELEMENTO E DOMINIO:

Fontes, mangues, chuva fina

O mangue é um pedaco de terra muito antigo e cheio de
vida. Ld moram caranguejos e diversas espécies
animais e vegetais. O mangue e considerado um grande
bergdrio natural, pois muitas espécies de aves,
moluscos, peixes e crustdceos encontram nele as
melhores condigdes para se reproduzirem e continuar o
ciclo maravilhoso da vida. Naquela dgua barrenta,
entre as raizes de plantas, sou fonte de vida e realizo
um importante trabalho: filtro e purifico a natureza ao
meu redor. Sou cultuada como uma mde ancestral,
antiga, pois cuido do barro, do pdntano, da dgua
parada e sei os segredos da diversidade da vida.

Sarah Carvalho de Melo, Orixds — Guardioes da
Natureza, 2008
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Segundo Mae Norma, Nana € a grande mae ancestral tida como av6 dos Orixas.
Seu culto vem da tradicdo matriarcal Jeje, sendo um dos mais antigos da Africa. Foi
incorporada ao Pantedo Yorubd por algumas tradicdes. Seu local de dominio sdo os
mangues, as fontes, e a chuva fina. Casa de v6, onde os costumes e a tradi¢do sao
respeitados e valorizados. O detalhe, a renda e o laco pacientemente cuidados e
dispostos para mostrar a histdria vivida e revivida a cada instante. Raizes a mostra, o
mangue exige o respeito a tradi¢do. Para visitar a casa da Avoé € preciso saber se portar,
lidar com as xicaras minuciosamente pintadas e toalhas generosamente bordadas. E
preciso respeito para saber ouvir, € ouvir até mesmo o siléncio que parece testemunhar
um tempo que nao vivemos. Chuva fina na janela. O tempo pode esperar! No fim das
contas, tudo volta a ser como antes. O tempo ciclico das culturas tradicionais aqui é
evidente (Eliade, 2001). Mas é preciso ter vivido para saber destas coisas... a fonte

nunca seca para quem sabe o valor do tempo!

Nana fornece a lama para a modelagem do homem

Dizem que quando Olorum encarregou Oxala
de fazer o mundo e modelar o ser humano,
0 orix4 tentou varios caminhos.
Tentou fazer o homem de ar, como ele.
Nao deu certo, pois o homem logo se desvaneceu.
Tentou fazer de pau, mas a criatura ficou dura.
De pedra ainda a tentativa foi pior.
Fez de fogo e o homem se consumiu.
Tentou azeite, dgua e até vinho-de-palma, e nada.
Foi entdo que Nana Burucu veio em seu socorro.
Apontou para o fundo do lago com seu ibiri, seu cetro e arma,
e de 14 retirou uma porcao de lama.
Nana deu a porcao de lama a Oxala,
o barro do fundo da lagoa onde morava ela,
a lama sob as dguas, que é Nana.
Oxala criou o homem, o modelou no barro.
com o sopro de Olorum ele caminhou.
com a ajuda dos orixds povoou a Terra.
Mas tem um dia que o homem morre
seu corpo tem que retornar a terra,
voltar a natureza de Nand Burucu.
Nana deu a matéria no comecgo
mas quer de volta no final tudo o que ¢ seu.

(PRANDI, 2001, p. 335)



SINCRETISMO: Jesus Cristo
COR: Branco leitoso para Oxalufa,
Orisala e Oxalob4 - branco prata
para Oxaguid
PETRECHO: Opaxord
ELEMENTO E DOMINIO:

Locais altos, céu, sol

“Que Luz € aquela que brilha no céu
E a estrela de meu Pai Oxala.”
Ponto de Oxala.

Chego com o brilho do sol e meus bracos sdo tdo
largos quanto o azul do céu. Sou o guardido dos
lugares altos: do alto das montanhas, dos picos e do
céu. Gosto muito de branco - jd me disseram que o
branco e a unido de todas as cores . . acho muito bonito
as pessoas se unirem. A Paz é o que sinto nos picos
mais distantes e sei que todos podem senti-la bem de
pertinho - é so ficar um minutinho em siléncio ...
respirando.

Sarah Carvalho de Melo, Orixds — Guardides da
Natureza, 2008
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Ele é o Senhor do Branco, da Paz e da Harmonia, afirma Mae Ba. Reina nos
locais altos, no pico das montanhas e onde a Luz do Sol € abundante. No Pantedo
Yorubd, Oxald € o Pai de todos os Orixds. Aquele que do alto zela por todos os seus
filhos, trazendo a coes@o, a paz e a harmonia entre eles. Se a cultura afro-brasileira
compartimentou a Natureza para melhor compreendé-la e apresentd-la, como é comum
em todas as culturas tradicionais (Tuan, 1980), Oxald representa a coesdo deste
universo, tendo importancia singular na harmonizagdo de todas as linhas. Oxal4 traz a
referéncia, o marco de unido. Seu cajado, o Opaxord, pode ser associado ao Axis mundi
do universo Umbandista (Eliade, 2001).

Luz de sabedoria que dissipa toda escuriddo da ignorancia e da discérdia. Amor
de Pai; bom pastor que traz o sincretismo de Jesus Cristo. Esta associacdo ¢é tdo forte,
que € comum, praticantes do Candomblé e do Catolicismo Bahiano, se referirem ao

Nosso Senhor do Bonfim com o nome de “Velhdao”, mesmo Jesus tendo morrido com

33 anos (Ortiz, 1991).

Obatald separa o Céu da Terra

No inicio néo havia a proibi¢@o de se transitar entre o Céu e a Terra. A
separagdo dos dois mundos foi fruto de uma transgressdo, do rompimento
de um trato entre os homens e Obatald. Qualquer um podia passar
livremente do Orum para o Aié. Qualquer um podia ir sem
constrangimento do Aié para o Orum.Certa feita um casal sem filhos
procurou Obatald

implorando que desse a eles o filho tdo desejado.

Obatald disse que ndo, pois os humanos que no momento fabricava
ainda ndo estavam prontos.

Mas o casal insistiu e insistiu,

até que Obatald se deu por vencido.

Sim, daria a crianga aos pais, mas impunha uma condi¢do:

o menino deveria viver sempre no Aié

e jamais cruzar a fronteira do Orum.

Sempre viveria na Terra, nunca poderia entrar no Céu.

O casal concordou e foi-se embora.

Como prometido, um belo dia nasceu a crianga.

Crescia forte e sadio o menino,

mas ia ficando mais e mais curioso.

Os pais viviam com medo de que o filho um dia

tivesse curiosidade de visitar o Orum.

Por isso escondiam dele a existéncia do Céu,

morando num lugar bem distante de seus limites.

Acontece que o pai tinha uma plantagéo

que avangava para dentro do Orum.

Sempre que ia trabalhar em sua roga,

o pai safa dizendo que ia para outro lugar,



temeroso de que o menino 0 acompanhasse.

Mas o menino andava muito desconfiado.

Fez um furo no saco de sementes que o pai levava para a roca
e, seguindo a trilha das sementes que caiam no caminho,
conseguiu finalmente chegar ao Céu.

Ao entrar no Orum,

foi imediatamente preso pelos soldados de Obatala.
Estava fascinado: tudo ali era diferente e miraculoso.
Queria saber tudo, tudo perguntava.

Os soldados o arrastavam para levi-lo a Obatalad

e ele ndo entendia a razdo de sua prisao.

Esperneava, gritava, xingava os soldados.

Brigou com os soldados,

fez muito barulho, armou um escarcéu.

Com o rebuligo, Obatala veio saber o que estava acontecendo.
Reconheceu o menino que dera para o casal de velhos

e ficou furioso com a quebra do tabu.

O menino tinha entrado no Orum!

Que atrevimento!

Em sua furia, Obatala bateu no chdo com seu baculo,
ordenando a todos que acabassem com aquela confusdo.
Fez isso com tanta raiva que seu opaxoro

atravessou os nove espagos do Orum.

Quando Obatald retirou de volta o baculo,

tinha ficado uma rachadura no universo.

Dessa rachadura surgiu o firmamento,

separando o Aié do Orum para sempre.

Desde entdo, os orixas ficaram residindo no Orum

e os seres humanos, confinados no aié.

Somente apds a morte poderiam os homens ingressar no Orum.

(PRANDI, 2001, p. 380 )
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“La vem Sdo Lazaro
com as chagas em luz...”
Ponto de Obaluaié

REINO DE OBALUAIE/OMULU

SINCRETISMO: Sao Lazaro
(Obaluaié), Sao Roque (Omulu)
COR: preto/branco - preto/amarelo
SIMBOLO: Xaxard ou fifa (foice)
PETRECHO: Xaxara
ELEMENTO E DOMINIO:
cavernas, cemitério (calunga

pequena), mangues.

O guardido da terra, das grutas e cavernas. Sou
protetor dos doentes e trabalho pela satide. Ensino que
os limites fisicos podem ser superados alcando voos em
nossos pensamentos e coragdo. Com eles aprendemos a
dar maior valor a vida e podemos realizar muitos
sonhos com forga, alegria e fé. Celebro a vida e a cura.
Cuido das feridas e chagas do corpo, mas digo que a
maior ferida é a que alguns carregam no coragdo como
a raiva, as magoas c tristezas ... Por isso sou o Orixd do
perddo, do amor e da misericordia ... pois essa é a cura

maior.

Sarah Carvalho de Melo, Orixds — Guardides da
Natureza, 2008
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Obaluaié¢ e Omulu sdao manifestagcdes diferentes do mesmo Orix4, esclarece Mae
Norma, existindo também outras denominacdes menos usadas como Xapana. Assim
como Nani, vem da antiga tradi¢do Jeje, tendo sido incorporado a tradicdo Yorubd. E
exigida uma enorme seriedade e reveréncia no culto deste Orixd, sendo reservado a
poucos médiuns os trabalhos e os cultos referentes a ele. Lida com a sutil e ténue
energia que distingue vida e morte, sendo por isso, o Orixa da cura.

Em todas as manifestacdes ele vem com a mesma aparéncia, sempre coberto de
palha portando o seu xaxard como instrumento de trabalho. E considerado por
exceléncia o Orixd da misericordia. Traz o corpo coberto de chagas como referéncia a
compreensdo das dores e mazelas do homem. Na forma de Obaluaié, tem como local de
dominio as cavernas, grutas e o deserto. A primeira casa do homem foi estabelecida nas
cavernas, quando o medo do mundo exterior e a extrema fragilidade humana o levava a
se fechar em um mundo préprio, cheio de duvidas, insegurancas e medos. Representa o
inconsciente do homem em seu estado primeiro, o0 medo que se tem de olhar para dentro
de si mesmo com todas suas fraquezas e sombras. Também na imagem do deserto,
Obaluaié revela sua sabedoria. Arido, solitdrio, humanamente impossivel. Obaluaié
ensina sobre a fragilidade do homem e a necessidade de se voltar para o alto para se
conseguir €xito, com humildade, esforco e disciplina. A imagem de Sdo Lazaro foi
tomada como sincretismo de Obaluaié e Omulu, dada as suas chagas e extrema
humildade. Quando na forma de Omulu, o Orixa tem como local de dominio os
cemitérios e tumbas, a calunga pequena. O que se pode guardar nos cemitérios, quantos
segredos? Omulu lidera a falange de Exus do cemitério onde o desenlace espiritual é
efetuado. Mae Norma fala de uma lenda onde a Forca de Obaluaié vence todas as

doencas do corpo e do espirito:

Obaluaé desobedece a mde e é castigado com a variola

Obaluaé era um menino muito desobediente.

Um dia, ele estava brincando perto de um lindo jardim

repleto de pequenas flores brancas.

Sua mae lhe havia dito que ele ndo deveria pisar as flores,

mas Obaluaé desobedeceu a sua mae e pisou as flores de propdsito
Ela ndo disse nada, mas quando Obaluaé deu-se conta

estava ficando com o corpo todo coberto por pequeninas flores brancas
que foram se transformando em pistulas, bolhas horriveis.
Obaluaé ficou com muito medo.

Gritava pedindo a sua mae que o livrasse daquela peste, a variola.
A mae de Obaluaé lhe disse que aquilo acontecera
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como castigo porque ele havia sido desobediente,

mas ela iria ajudé-lo.

Ela pegou um punhado de pipocas e jogou no corpo dele

e, como por encanto, as feridas foram desaparecendo.
Obaluaé saiu do jardim tdo bom como quando havia entrado.

(PRANDI, 2001, p. 54)
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QUADRO 20
Manifestagdes Religiosas registradas em BH

Denominacio Manifestacio Religiosa Bairro Regional
ASSOCIACRO ESPIRITA TEMPLO DE OXOSST, OXUM E Umbanda SAO TOMAZ (NORTE) NORTE
CABANA DE CARIDADE SAO FRA. DE ASSIS Umbanda CACHOEIRINHA NORDESTE
CABANA ESPIRITA DE UMBANDA COSME E DAMIAO Umbanda SAO BERNARDO NORTE
CABANA ESPIRITA DE UMBANDA PAI CIPRIANO Umbanda CASA BRANCA LESTE
CABANA ESPIRITA NOSSA SENHORA DA GLORIA Candomblé, Umbanda SARANDI PAMPULHA

; INSTITUTO

CABANA ESPIRITA UMBANDISTA CABOCLO PENA AZUL Umbanda ARG LESTE
A JPIRITA UMBANDISTA CABOCLO FLECHA Candomblé, Umbanda JARDIM AMERICA OESTE
CABANA ESPIRITA UMBANDISTA OGUM BEIRA MAR Umbanda CASTANHEIRA LESTE
CABANA MAE MARIA CONGA Umbanda POMPEIA LESTE
CABANA PAI TOME DE ARUANDA Umbanda LAGOINHA NOROESTE
CABANA UMBANDISTA NOSSA SENHORA SANTANA Umbanda POMPEIA LESTE
CABANA UMBANDISTA RAINHA IANSA Candomblé JOAO PINHEIRO NOROESTE
CANDOMBLE YEMANJA E OXOSSI Candomblé UNIAO NORDESTE
CASA DE CARIDADE MAE TEREZA Umbanda SAO CRISTOVAO NORDESTE
CASA DE CARIDADE OGUM BEIRA MAR Umbanda SAO GERALDO LESTE
CASA DE CARIDADE PAI JACOB DO ORIENT. Umbanda LAGOINHA NOROESTE
CASA DE CARIDADE PAI JOSE DA GUIA Umbanda SANTO ANDRE NOROESTE
CASA DE CARIDADE SANTO EXPEDITO Umbanda HORTO LESTE
CASA DE ORACAO NOSSA SENHORA APARECIDA Umbanda INDEPENDENCIA BARREIRO
CASA DE ORACAO VO CATARINA Umbanda NOVA YORK VENDA NOVA
CASA DE ROXINA DE OGUM Umbanda SANTO ANDRE NOROESTE
CASA DE TABALADE, DOGUM Candomblé SAGRADA FAMILIA LESTE
CASA UMBANDISTA CABOCLO LEAO DO NORTE Umbanda VIEASARIOATADPE | cenTRO-SUL
CENTRO CULTURAL AFRO-BRASILEIRO LOGUM EDE Candomblé TIROL BARREIRO
CENTRO CULTURAL E RELIGIOSO SAO SEBASTIAO Candomblé VILA SARTARITADE | cENTRO-SUL
C. DE IRRADIACAO UMB. CABOCLO REI DAS MATAS
RO Umbanda RIO BRANCO VENDA NOVA
CENTRO DE PARAPSICOLOGIA SAO COSME E DAMIAO Candomblé DONA CLARA PAMPULHA
CENTRO DE UMBANDA A CABANA DE PAI BENEDITO Candomblé, Umbanda CEU AZUL VENDA NOVA
CENTRO DE UMBANDA NANA E XANGO Candomblé, Umbanda | FHAVIO MARQUES BARREIRO
CENTRO DE UMBANDA PAI MATUZALEM Umbanda TUPI NORTE
CENTRO ESPIRITA CASA DE DEUS DA INFINITA BONDADE Umbanda INCONFIDENCIA NOROESTE
CENTRO ESPIRITA DE UMBANDA PAI JOBINO DA BAHIA Umbanda MARIA GORETTI NORDESTE
CENTRO ESPIRITA DE UMBANDA PAIJOSE DE ARUANDA Umbanda POMPEIA LESTE
CENTRO ESPIRITA DE UMBANDA PAIJOSE DO PARAISO Candomblé UNIVERSITARIOS PAMPULHA
CENTRO ESPIRITA DE UMBANDA A0 JERONIMOES. Urnbanda SAGRADA FAMILIA LESTE
CENTRO ESPIRITA DE UMBANDA XANGO DE OURO Candomblé, Umbanda VERA CRUZ LESTE
CENTRO ESPIRITA FLORIANO PEIXOTO Umbanda PROVIDENCIA NORTE
CENTRO ESPIRITA JESUS DE NAZARE Candomblé, Umbanda SAO BERNARDO NORTE
CENTRO ESPIRITA JESUS MEDICO Umbanda BARREIRO BARREIRO
CENTRO ESPIRITA MAE CAMPINA Umbanda JARDIM MONTANHES | NOROESTE
CENTRO ESPIRITA MAE MARIA DO BALAIO Umbanda PALMEIRAS OESTE
CENTRO ESPIRITA MAE MARIA DO PARAISO Umbanda LAGOINHA NOROESTE
CENTRO ESPIRITA NOSSA SENHORA DA GUIA Umbanda CALAFATE OESTE
CENTRO ESPIRITA OGUM BEIGE Umbanda CAICARA NOROESTE
CENTRO ESPIRITA OGUM DE RONDA E COSME DAMIAO Umbanda VERA CRUZ LESTE
CENTRO ESPIRITA OXOSSI VERDADE EM CRISTO Umbanda FLORAMAR NORTE
CENTRO ESPIRITA PAI CAMBINDA DE GUINE Umbanda SANTA EFIGENIA LESTE
CENTRO ESPIRITA PAI CIPRIANO Umbanda HAVAI OESTE
CENTRO ESPIRITA PAIJOAO DE ARUANDA Candomblé, Umbanda JOAO PINHEIRO NOROESTE
CENTRO ESPIRITA PAI JOAQUIM DE ARUANDA Umbanda COQUEIROS NOROESTE
C. ESPIRITA PAI JOAQUIM DE ARUANDA VIRGEM DA
CONCEICAO Umbanda COQUEIROS NOROESTE
CENTRO ESPIRITA PAI JOAQUIM E ESCRAVA ANASTACIA Umbanda SANTA MONICA (VILA) | VENDA NOVA
CENTRO ESPIRITA PAI REI CONGO Umbanda ESPLANADA LESTE
CENTRO ESPIRITA SANTA BARBARA Candomblé FLORAMAR NORTE
CENTRO ESPIRITA STA BARBARA E OGUM ROMPE MATO Candomblé PARAISO LESTE
CENTRO ESPIRITA SANTA JOANA DLIARC Candomblé ALTO DOS PINHEIROS | NOROESTE
CENTRO ESPIRITA SANTO ANTONIO DE PADUA Umbanda JARDIM EUROPA VENDA NOVA
CENTRO ESPIRITA SAO FELIX Umbanda VILA OESTE NOROESTE
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CENTRO ESPIRITA SAO JOAO BATISTA Umbanda JOAO PINHEIRO NOROESTE
CENTRO ESPIRITA SAO JOAO BATISTA Umbanda SANTO ANDRE NOROESTE
CENTRO ESPIRITA SAO JORGE DE RONDA Umbanda UNIAO NORDESTE
SIENTRO ESPIRITA SAO SEBASTIAO E PAI JOAO CARRERO Candomblé MINAS CAIXA VENDA NOVA
CENTRO ESPIRITA SEARA PAI MIGUEL Umbanda NOVA CINTRA OESTE
CENTRO ESPIRITA SENZALA DO PAI TOMAZ Umbanda PARQUE RIACHUELO NORDESTE
CENTRO ESPIRITA SILMO GUERREIRO Umbanda BOA VISTA LESTE
ggﬁg;% ESPIRITA UMBANDA PAI GERONIMO E NANA Umbanda OLHOS D'AGUA BARREIRO
CENTRO ESPIRITA UMBANDISTA PAI TOBIAS DE EMBAE Umbanda GLORIA NOROESTE
CENTRO ESPIRITA UMBANDISTA SANTA CATARINA Umbanda ALTO VERA CRUZ LESTE
CENTRO ESPIRITUAL DE IRRADIACAO N. SENHORA DO Umbanda TIROL BARREIRO
ROSARIO

%1;5\1&0 DE ASSISTENCIA E ESTUDOS ESPIRITUAIS Umbanda SAO SALVADOR NOROESTE
COMUNIDADE DANGUALUNDA KISSIMBE KEVAMAZI. Candomblé, Umbanda | NOVO DAS INDUSTRIAS BARREIRO
FILHOS DO BATE FOLHINHA Candomblé MILIONARIOS BARREIRO
GRUPO DE FRATERNIDADE ESPIRITA MAE NADJA Umbanda FLORAMAR NORTE
ggLﬁfgi{iSTRELA DO ORIENTE/ CASA RAIZ DO BATE Candomblé NOVA VISTA LESTE
GRUPO ESPIRITA PAI JEREMIAS Umbanda CONJUNTO BETANIA OESTE
IALAXE DE OXUMARE Candomblé SAO GERALDO LESTE
ILE ALAKETU YA OXUM Candomblé SANTA CRUZ NORDESTE
ILE ASCHE OMOODE Candomblé SANTA CRUZ NORDESTE
ILE AXE AYRA ALAFIN OYA Candomblé CAICARA NOROESTE
ILE AXE DE OXALA (ILE AXE TATETO LEMBA) Candomblé, Umbanda EYMARD NORDESTE
ILE AXE DE OYA Candomblé MIRAMAR BARREIRO
ILE AXE DE OYA KUNLIEJY Candomblé BONSUCESSO BARREIRO
ILE AXE ODE Candomblé LETICIA VENDA NOVA
ILE AXE ODE OMIN Candomblé VILA SANTA RITA BARREIRO
ILE AXE OMON OYA Candomblé PIRATININGA VENDA NOVA
ILE AXE OYA CURUJESSI Candomblé SANTA EFIGENIA LESTE
ILE AXE SHAPANA Candomblé PARAISO LESTE
ILE DE GURUCEMA WULLA Candomblé SAO GABRIEL NORDESTE
ILE DE ODE Candomblé LAGOINHA NOROESTE
ILE DE OIA (CASA DE IANSA). Candomblé BOA VISTA LESTE
ILE DE OXOSSI Candomblé, Umbanda BARREIRO DE CIMA BARREIRO
ILE DE OXUM KARE Candomblé, Umbanda IPIRANGA NORDESTE
ILE DOS ORIXAS DO OBALUAYE Candomblé BOA VISTA LESTE
ILE ODARA Candomblé APARECIDA NOROESTE
ILE WOPO DE NANA DAKONO DAVINKI Candomblé PARAUNA VENDA NOVA
INSTITUICAO DE CARIDADE NOSSA SENHORA DA GUIA Umbanda CACHOEIRINHA NORDESTE
LUNZO ATIM OZAZY IYA OMIN Candomblé SANTO ANDRE NOROESTE
g&(}j{LEO DE ASSIST. ESPIRITUAL CABOCLO SETE LIRAS DO Umbanda CARLOS PRATES NOROESTE
OGUMJA Candomblé SANTA CRUZ NORDESTE
OGUN'ILE Candomblé TIROL BARREIRO
RECANTO DE VOVO CHIQUINHA ILLE DOS ORIXAS Candomblé PALMEIRAS OESTE
EEE%”CAO ESPIRITA DENTRO DA ORDEM E CARIDADE - Umbanda ALTO DOS PINHEIROS NOROESTE
ROCA BRANCA DO OXOSSI Candomblé FLORAMAR NORTE
ROCA BRANCA TERREIRO DE CANDOMBLE Candomblé FLORAMAR NORTE
ROCA DE CANDOMBLE ALDEIA DE JUPIARA Candomblé SAO GERALDO LESTE
ROCA DE CANDOMBLE ORUM YLE ODE AGUE Candomblé JARDIM EUROPA VENDA NOVA
ROCA DE CANDOMBLE POCO AYOQUE Candomblé, Umbanda MARIZE NORTE
RUMPAYME AYNO JEBONI Candomblé SAO GERALDO LESTE
SEARA DE PAI PAULINO DE UMBANDA Umbanda BOA VISTA LESTE
SEARA ESPIRITA PAI JOSE DE ANGOLA Umbanda RIO BRANCO VENDA NOVA
2%1;1;12 ?sp. UMB. PAI JOSE DE ARUANDA E CABOCLO Umbanda PARATSO LESTE
SENZALA DE PAI BENEDITO Candomblé SANTA EFIGENIA LESTE
SOCIEDADE ESPIRITA SAO SEBASTIAO Umbanda SAGRADA FAMILIA LESTE
TEMPLO CABLOCO GUINE Umbanda VERA CRUZ LESTE
TEMPLO DE UMBANDA PAI JOAO DAS MATAS Umbanda EYMARD NORDESTE
TEMPLO ESPIRITA NETOS DO BATE FOLHINHA Candomblé SANTO ANDRE NOROESTE
TEMPLO UMBANDISTA PAI JOSE DE MOCAMBIQUE Umbanda BOA VISTA LESTE
TEMPLO UMBANDISTA RAINHA Candomblé, Umbanda PIRATININGA VENDA NOVA
TENDA DE UMBANDA CABOCLO TUPINAMBAS Umbanda JARAGUA PAMPULHA
TENDA ESPIRITA CABOCLO SULTAO DAS MATAS Candomblé CACHOEIRINHA NORDESTE
TENDA ESPIRITA CIGANA SALOIY Umbanda ERMELINDA NOROESTE
TENDA ESPIRITA DE UMBANDA CABOCLO DAS MATAS Umbanda SANTO ANDRE NOROESTE
TENDA ESPIRITA DE UMBANDA PAI CIPRIANO DAS ALMAS Umbanda SAO BERNARDO NORTE
TENDA ESPIRITA DE UMBANDA SETE FORCAS DIVINAS Umbanda BRASIL INDUSTRIAL BARREIRO
TENDA ESPIRITA ESTRELA DE AIMORE Umbanda BOA VISTA LESTE
TENDA ESPIRITA PAI GUINE DA CARIDADE Umbanda STA RITA DE CASSIA CENTRO-SUL
TENDA ESPIRITA S SANTANA DE NAZARE Umbanda ALTO VERA CRUZ LESTE
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TENDA ESP. UMB. DE CULTOS AFRO-BRASILEIROS N.S.R. Umbanda GRACA NORDESTE
TENDA ESPIRITA UMBANDISTA OBAXAIN Umbanda BOA VISTA LESTE
TENDA ESPIRITA UMB. SAO JORGE GUERREIRO E S.
SEBASTIAZO Umbanda IPIRANGA NORDESTE
TENDA MANE BOIADEIRO SENHOR DAS MATAS VIRGENS Umbanda VILA SAO TOMAZ NORTE

. - ) INSTITUTO
TERREIRO CANDOMBLE DANDALUNDA Q AMEAN Candomblé AGRONOMICO LESTE
TERREIRO DE CANDOMBLE ILE AXE D'OMIM Candomblé BANDEIRANTES PAMPULHA
TERREIRO DE UMBANDA CABOCLO PENA DOURADA. Umbanda BETANIA OESTE
Bzéz;gl(l)z)o MUTACALOMBO (TENDA ESPIRITA PAI LACO Candomblé FERNAO DIAS NORDESTE
UNZO ATIM ODE OMIM Candomblé, Umbanda SANTA TEREZINHA PAMPULHA
YLE AXE OINIYA NASSO ODE Candomblé FLORESTA LESTE
CONGREGACAO DE NOSSA SENHORA DO ROSARIO Reinado, CARDOSO BARREIRO
SXSSSA DE CONGO DE SANTA IZABEL E N. SENHORA DA Reinado ACABA MUNDO - (VILA) | CENTRO-SUL
GUARDA DE CONGO FEMININA N. S. DO ROSARIO DO .
APARECIDA Reinado, APARECIDA NOROESTE
GUARDA DE CONGO N. S. DO R. E PATRONO S. SEBASTIAO Reinado, PIRAJA NORDESTE
gbgi l%(())NGO S. BARTOLOMEU DO REINO DE N. S. DO Reinado, CONCORDIA NORDESTE
gggggg DE CONGO SAO BENEDITO E N. SENHORA DO Reinado, NOVA GAMELEIRA OESTE
gggggg DE CONGO S. JORGE DO REINO DE N. S. DO Reinado, CONCORDIA NORDESTE
GUARDA DE MARUJOS SAO COSME E DAMIAO. Reinado SAO PEDRO CENTRO-SUL
GUARDA DE MOCAMBIQUE DE SANTA EFIGENIA. Reinado, SANTA EFIGENIA LESTE
G. DE MOCAMBIQUE DO DIVINO E. S. DO REINO DE S. .
BENEDITO. Reinado, APARECIDA NOROESTE
g. DE MOCAMBIQUE E CONGO TREZE DE MAIO DE N. S.DO Reinado, CONCORDIA NORDESTE
G. DE MOCAM. N. S. DO ROSARIO DO ALTOS DOS .
PINHEIROS Reinado, DOM CABRAL NOROESTE
JG(.) é)];i MOCAMBIQUE NOSSA SENHORA DO ROSARIO E SAO Reinado, SAO JOSE NOROESTE
G. DE MOCAM. NOSSA SENHORA DO ROSARIO JOAO Reinado, JOAO PINHEIRO NOROESTE
PINHEIRO
G. DE MOCAM. NOSSA SENHORA DO ROSARIO NOVA Reinado, NOVA GRANADA OESTE
GRANADA
CB}.A?}}IESI}/IISCAM‘ N. SENHORA DO ROSARIO SAO JOAO Reinado SANTO ANDRE NOROESTE
GUARDA DE MOCAMBIQUE SAGRADO CORACAO DE JESUS Reinado, APARECIDA NOROESTE
GUARDA DE MOCAMBIQUE SAO BENEDITO Reinado, FLORAMAR NORTE
gg?ggg DE MOCAMBIQUE TRES COROAS N. SR*. DO Reinado SAGRADA FAMILIA LESTE
GUARDA DE NOSSA SENHORA AUXILIADORA Reinado, NOVA CINTRA OESTE
GUARDA DE NOSSA SENHORA DO ROSARIO Reinado PADRE EUSTAQUIO NOROESTE
GUARDA DE N S DO ROSARIO DE POMPEIA Reinado SAGRADA FAMILIA LESTE
gg?ggg DE SAO BENEDITO E NOSSA SENHORA DO Reinado, CAFEZAL - (VILA) CENTRO-SUL
g; Al)é)U(iONGO VELHO DO ROSARIO DO BAIRRO OLHOS Reinado, OLHOS D'AGUA BARREIRO
GUARDA DOS CABOCLINHOS DO DIVINO ESPIRITO SANTO Reinado, NOVA CINTRA OESTE
G.N. S. DA PROVIDENCIA-REINO DE N. SENHORA DO Reinado, PROVIDENCIA NORTE
ROSARIO
IRMAN. DE CONGO E MOCAM. DE N S DO R. E S.BENEDITO Reinado VILA S‘(*:XQIEITA DE CENTRO-SUL
IRMAN. DE MOCAMBIQUE N. S. DO R. DO NOVA -
GAMELEIRA Reinado, NOVA GAMELEIRA OESTE
}i1\T4S§IEADE DE NOSSA SENHORA DO ROSARIO DO Reinado, ITAIPU BARREIRO
221\1;]4)%% DE NOSSA SENHORA DO ROSARIO DO SANTO Reinado SANTO ANDRE NOROESTE
;)11;]1))524 TEMPLARIA DA CRUZ DE SANTO ANTONIO DE Reinado JARAGUA PAMPULHA
ABASSA DE LOGUM EDE Outros UNIAO NORDESTE
ASSOCIACAO ESPIRITA JACUTA DE IANSA Outros ALVARO CAMARGOS NOROESTE
CABANA ESPIRITA DE UMBANDA PAI GERONIMO Outros UNIAO NORDESTE
CASA PAI FRANCISCO DE ARUANDA Outros DOM BOSCO NOROESTE
ggﬁTGlzo DE IRRADIACAO ESPIRITA UMBAN. MAE MARIA Outros CEU AZUL VENDA NOVA
(B:ilggio DE IRRAD. ESPIRITA UMBAN. PAI JOAQUIM DA Outros CEU AZUL VENDA NOVA
CENTRO ESPIRITA CABOCLO SERTANEJO Outros SAO MARCOS NORDESTE
CENTRO ESPIRITA DE UMBANDA A CAMINHO DA LUZ Outros NOVA VISTA LESTE
CENTRO ESPIRITA DE UMBANDA YAOBACAE Outros SANTA EFIGENIA LESTE
CENTRO ESPIRITA DISCIPULOS DO PAI ETERNO Outros HORTO LESTE
CENTRO ESPIRITA D AUGUSTO SILVA Outros VALE DO JATOBA BARREIRO
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CENTRO ESPIRITA OGUM NARUE Outros CONJUNTO BETANIA OESTE
CENTRO ESPIRITA PAI JOAO CONGO E MAE MARIA CONGA Outros CIDADE NOVA NORDESTE
CENTRO ESPIRITA PAI JOAO DE ARUANDA Outros LETICIA VENDA NOVA
CENTRO ESPIRITA SAO FRANC. DE ASSIS Outros SANTA EFIGENIA LESTE
CENTRO ESPIRITA SAO SEBASTIAO E SEUS .
TRABALHADORES Outros ALIPIO DE MELO NOROESTE
CENTRO ESPIRITA UMBANDISTA NANA E IEMANJA. Outros SAGRADA FAMILIA LESTE
giﬁ;léo ESPIRITA UMBANDISTA NOSSA SENHORA DA Outros CONCORDIA NORDESTE
CENTRO ESPIRITA UMB. XANGO AGANJU Outros ALTO VERA CRUZ LESTE
CENTRO ESPIRITA VOVO TEREZA DE ARUANDA Outros JARDIM LEBLON VENDA OVA
GRUPO EVANGELICO DE ESPERANCA, LUZ E VERDADE Outros TEIXEIRA DIAS BARREIRO
ILE AXE PENA DOURADA Outros PEDRA BRANCA VENDA NOVA
ILE OMIN OSSE AGBO Outros SAO LUCAS CENTRO-SUL
OKANLE AYA OLOXA Outros CACHOEIRINHA NORDESTE
KIEI\I/JIELO ESPIRITA N. S. DAS CANDEIAS CABOCLO ESTRELA Outros VISTA ALEGRE OESTE
TENDA ESPIRITA PAI XANGO E IANSA Outros NOVA YORK VENDA NOVA
TENDA ESPIRITA PENA BRANCA Outros LAGOINHA NOROESTE
TENDA ESPIRITA SASHARA DIY OBALUAIE Outros JARDIM MONTANHES NOROESTE
TENDA ESPIRITA XAPANA Outros SANTA INES LESTE
Fonte: PREFEITURA MUNICIPAL DE BELO HORIZONTE, [200-].
Quadro 21
Formas de Expressido Registradas em BH.

Denominacio Forma de Expressiao Bairro Regional
ASSOCIACAO CULTURAL EU SOU ANGOLEIRO Capoeira angola CENTRO CENTRO-SUL
ASSOCIACAO DE CAPOEIRA ANGOLA DOBRADA Capoeira angola SAGRADA FAMILIA LESTE
GRUPO DE CAPOEIRA ANGOLA CAMUJERE Capoeira angola PLANALTO NORTE
GRUPO DE CAPOEIL. ANGOLA MENINOS DE PALMARES Capoeira angola ALTO VERA CRUZ LESTE
INSTITUTO DE CAPOEIRA ANGOLA DE MINAS GERAIS Capoeira angola HORTO LESTE
IUNA Capoeira angola SAUDADE LESTE
GRUPO FALA TAMBOR Samba de roda POMPEIA LESTE
TENDA ESPIRITA XAPANA Outros SANTA INES LESTE

Fonte: PREFEITURA MUNICIPAL DE BELO HORIZONTE, [200-].
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ESTATUTO DA DEDICO - DESPERTAR DA DIVINA CONSCIENCIA, COM
AS ALTERACOES REALIZADAS ATRAVES DA ASSEMBLEIA GERAL
EXTRAOR?INARIA REALIZADA NO DIA 20 DE DEZEMBRO DE 2002,
ASSEMBLEIA GERAL ORDINARIA DO DIA 17 DE JUNHO DE 2006 E
ASSEMBLEIA GERAL EXTRAORDINARIA DO DIA 18 DE MAIO DE 2007.

CAPITULO 1 B
NOME, SEDE, OBJETIVO E DURACAO

Art. 12 - A DeDiCo - Despertar da Divina Consciéncia, entidade civil religiosa,
sem fins lucrativos, sera regida por este estatuto e pela legislagao aplicavel.

Art. 20 - A Entidade tem sede e domicilioc na cidade de Belo Horizonte, Estado
de Minas Gerais, na Rua Professor Mario Casassanta, n® 137 e n® 149, Bairro
Carlos Prates.

Art. 32 - A Entidade tem por objeto o aprimoramento espiritual de seus
freqiientadores, através do estudo metddico e sistemnatico do espiritismo em
seus aspectos cientifico, religioso e pratico, especialmente na linha da
Umbanda Oriental.

§ 19 - Entende-se como linha da Umbanda Oriental o ramo do espiritisma gue
tem por meta basica resgatar os antigos valores de culto a natureza,
objetivando a harmonia do homem no mundo, seu desenvolvimento pessoal,
auto-conhecimento e o amor a si mesmao e ao proximo.

§ 2° - Para a consecucdo de seus objetivos estatutarios a entidade
desenvolverd as seguintes atividades:

a) Estudo, pratica e divulgacao da Umbanda Orlenta! como religido, filosofia e
ciéncia;

b} Reunido fechada e reunido aberta de estudo da doutrina da Umbanda
Oriental e seus aspectos filosaficos, culturais e religiosos;

c) Reunido de orientacdo e assisténcia espiritual ptdblica que se destina a
explanagédo da doutrina, aplicagdo de passe e atendimento aos freqiientadores
através do didlogo;

d) Reunido fechada de desobsessdo que se destina ao auxilio de
desencarnados e encarnados em desajustes vibratorios, prestando servigos de
orientacdo e assisténcia doutrinaria a ambos;

e) Reunido fechada de desenvolvimento mediinico que se destina ao
desenvolvimento e preparacdo dos associados que quiserem trabalhar
mediunicamente;

f) Assisténcia social, distribuicdo de alimentos e roupas como pratica da
caridade, como dever, principic da moral cristd e exercicio pleno da
solidariedade e respeito ao proximo;

g) Assisténcia a gestante e sua familia;

h) Assisténcia psico-pedagdgica e psicologica;

Rua Prof. Mario Casassanta, 149 - Bairro Carlos Prates- Belo Honzonre - MG
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por finalidade o seu desenvolvimento integral em seus aspectos fisico
psicoldgicos, intelectual e social, complementando a acdo da familia e da
comunidade;

i) Oficinas para adultos.

i) Educagao infantil, primeira etapa da educagdo basica, para criangas tendomjﬂ/@?

§ 3° - As atividades desenvolvidas pela entidade serfo realizadas sempre
gratuitamente, vedada a cobranca por qualquer de seus membros.

Art. 4 © - A duragdo da Entidade sera por prazo indeterminado.

Paragrafo Unico - O presente Estatuto somente poderd ser alterado ou
reformado, no todo ou em parte, por decisdo tomada em Assembléia Geral,
especialmente convocada para esse fim.

CAPITULO II
DOS ASSOCIADOS

Art. 5% - A Entidade sera composta por nimero ilimitado de associados, sem
distingdo de nacionalidade, cor ou sexo, porém, maiores de 18 (dezoito) anos
que adotando os principios da Umbanda Oriental, a ela se associem, com
aceitacdo das obrigagGes decorrentes deste ato.

§ 1° - Os associados entre 14 (quatorze) e 18 (dezoito) anos incompletos sé
poderdo freqlentar a Entidade mediante autorizacdo dos pais ou responséavel.

§ 29 - Os associados ndo respondem quer solidaria ou subsidiariamente pelas
obrigagOes contraidas pela Entidade.

§ 39 - A Entidade ndo responde por atitudes ou atividades externas dos
associados, realizadas em seu nome, exceto se estas forem autorizadas em
reunido de Diretoria.

§ 4¢° - Os associados exercerdo as atividades da Entidade sempre
gratuitamente.

Art. 60 - A Entidade tera duas categorias de associados:
a) Associados Contribuintes;
b) Associados Benemeéritos.

Art. 79 - S30 Associados Contribuintes aqueles que contribuem com o trabalho
espiritual realizado na Entidade e também financeiramente, dividindo as
despesas mensais existentes, permitindo assim o sustento da Entidade.
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Art. B0 - S30 deveres dos Associados Contribuintes:

a) Participar da diretoria quando eleitos;

b) Contribuir com uma mensalidade para a manutencdo e desempenho da
Entidade;

c) Zelar pela pratica dos ensinamentos espirituais;

d) Aceitar as incumbéncias propostas;

e) Pautar os seus atos dentro dos preceitos da Umbanda Qriental.

Art. 99 - S3o direitos dos Associados Contribuintes:
a) Votar na Assembléia Geral;

b) Votar e ser votados para membro da Diretoria;
c) Cumprir e fazer cumprir 0 presente mandato.

Art. 109 - S3o Associados Benemeéritos agueles que, pessoa fisica ou juridica,
contribuem com doagdes, de forma concreta para a Entidade.

§ 10 - O titulo sera outorgado pela Diretoria.

§ 20 - O Associado Benemeérito ndo tera participacdo na Diretoria da Entidade e
tampouco nos trabalhos espirituais que ela realiza,

__CAPITULO IIX B
DOS ORGAOS DA ADMINISTRACAQ

Art. 11° - A Assembléia Geral, 6rgdo soberano da Entidade, serd constituida de
todos os socios contribuintes que estejam em pleno gozo de seus direitos
sociais, cabendo a eles eleger e destituir a Diretoria e Conselho Fiscal, admitir
e demitir socios, aprovar as contas da Associacdo e declarar sua extingdo.

Art. 129 - A Assembléia Geral funcionard com metade mais um dos associados,
em primeira convocacdo, ou com qualquer nGmero, trinta minutos apds a
primeira convocacdo, caso ndo tenha atingido o ndmero necessario da
primeira.

§ 19 - A convacacgdo se fard por aviso afixado em local visivel ou no quadro de
aviso ou outros meios de comunicagao.

§ 20 - A Assembléia Geral poderd se reunir extraordinariamente quando
convocada pelo Presidente, maioria da Diretoria ou por convocagdo da maiaria
dos associados.

Art. 139 - A Entidade serd administrada por uma Diretoria composta por um
Presidente, um Secretaric e um Tesoureiro, eleitos pelos Associados
Contribuintes da Entidade.
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Art. 140 - A Diretoria sera eleita por um prazo de 2 (dois) anos, podendo s&¢
reeleita e permanecendo em exercicio até a investidura dos respectivos
sucessores,

Art. 15 - A Diretoria ndo sera remunerada para o exercicio de suas
atribuigdes.

Art. 169 - Compete a Diretoria:

a) Cumprir e fazer cumprir o presente Estatuto;

b) Administrar a Entidade dentro dos seus objetivos e suas convicgdes

religiosas;

c) Contratar, rescindir contratos e remunerar pessoal especializado para
cumprimento das atividades sociais;

e) Representar a Entidade ativa e passivamente, em Juizo ou fora dele; ¥

f) Representar a Entidade na assinatura de convénios, contratos e demais

acordos, assinando documentos de qualquer natureza para bem representd-la.

Art. 170 - O Consetho Fiscal, com atribuicdes e poderes que a lei lhe confere,
compor-se-& de 3 (trés) elementos, eleitos anualmente.

Pardgrafo Unico - A eleicio do primeiro Conselho Fiscal da Entidade se dara
quando da sua primeira prestacdo de contas.

Art. 18° - O Conselho Fiscal reunira, ordinariamente, uma vez por ang €,
extraordinariamente, quando convocado pela Diretoria.

CApiTULo IV
DO EXERCICIO SOCIAL

Art. 199 - O exercicio social da Entidade serd encerrado a 31 de dezembro de
cada ano, data em que se levantara o Balango Geral e sera elaborado relatdério,
submetendo-o0 aos associados contribuintes.

CAPITULO V.
DA LIQUIDACAO

Art. 20° - A Entidade entrard em liquidagdo nos casos previstos em lei,
cabendo a Diretoria determinar o modo de liquidagédo.

Art. 219 - Os bens porventura existentes serdo doados a outra entidade
similar, na forma da legislacdo em vigor.

Rua Prof. Mario Casassanta, 149 - Bairro Carlos Prates- Belo Horizonte — MG
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c.ApiTus_p VI
DAS DISPOSICOES GERAIS

Art. 220 - Os casos omissos neste Estatuto serdo resolvidos pelo Presidente.

Art. 239 - Para todos os fins e efeitos de direito, passam a integrar este
Estatuto, no que for aplicavel, todas as disposicbes legais.

Belo Horizonte, 18 de maio de 2007.

Q. L

Michela Perigole/Rezende

Presidente

Llionng EdovaAorap— ol Aoim
Cristiane Flavia Caiafa de Arantes
Secretédria
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DeDiCo — Despertar da Divina Consciéncia
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ATA DA ASSEMBLEIA GERAL ORDINARIA REALIZADA AOS 15 DIAS DO MES
DE JUNHO DE 2007.

Aos quinze dias do més de junho de dois mil e sete, s onze horas, na cidade de Belo
Horizonte, Estado de Minas Gerais, Brasil, na Rua Professor Mario Casassanta, 137 e
149, Bairro Carlos Prates, realizou-se a Assembléia Geral Ordindria da DeDiCo -
Despertar da Divina Consciéncia, com a presenca absoluta dos seus sécios. Assumindo
a direcdo dos trabalhos, na forma estatutdria, a Senhora Presidente da sociedade,
Michela Perigolo Rezende, declarou reqularmente instalada a Assembléia, convidando
a mim, Cristiane Fldvia Caiafa de Arantes, para secretaria-la. Abrindo os trabalhos, a
Senhora Presidente submeteu a apreciagdo do plendrio & eleico e posse do Conselho
Fiscal, com mandato de 1 (um) ano, com duragio até 16 de junho de 2008, e que
apos discussdo e votagdo ficou assim constituido: Thais Carvalho de Melo, brasileira,
solteira, residente e domiciliada na Rua Buenc do Prado, 525, Bloco C, Apt® 401,
Bairro Jodo Pinheiro, na cidade de Belo Horizonte, MG, CPF 060.238.886-40; Luciane
Curi Soares de Oliveira, brasileira, solteira, residente e domiciliada na Rua Teixeira
Leite, 100, Apt® 1106, Bairro Jodo Pinheiro, na cidade de Belo Horizonte, MG, CPF
026.161.426-60; Leandro de Barros Campos, brasileiro, solteiro, residente e
domiciliado na Rua Desembargador Barcelos, 431, Bairro Nova Suica, na cidade de
Belo Horizonte, MG, CPF 029.968.896-81. Abrindo a palavra dela ninguém fez uso.
Agradecendo entdo a presenca de todos, o Senhor Presidente declarou encerrados os
trabalhos, suspendendo a sessdo, foi a presente ata lida, achada conforme e assinada
pelos membros da mesa e por todos os sécios. Belo Horizonte, 15 de junho de 2007.
Michela Perigolo Rezende - Presidente. Ass. Michela Perigolo Rezende. Cristiane Flavia
Caiafa de Arantes - Secretdria. Ass. Cristiane Fldvia de Arantes. Livia Dias Fragoso —
Tesoureira. Ass. Livia Dias Fragoso. Conselho Fiscal: Thais Carvalho de Melo. Ass.
Thais Carvalho de Melo. Luciane Curi Soares de Oliveira. Ass. Luciane Curi Soares de
Oliveira, Leandro de Barros Campos. Ass. Leandro de Barros Campos. Norma
Aparecida Carvalho. Ass. Norma Aparecida Carvalho. Maria Cristina Guedes. Ass.
Maria Cristina Guedes. Eunice Marilia Carneiro de Oliveira. Ass. Eunice Marilia Carneiro
de Oliveira, Rodrigo Diniz Marques Gontijo. Ass. Rodrigo Diniz Marques Gontijo. Fébio
Pontes de Albuquerque Jdnior. Ass. Fabio Pontes de Albuquerque lanior. Anderson
Magalhdes de Jesus. Ass. Anderson Magalhdes de Jesus. Paulo Dias de Albuquerque.
Ass. Paulo Dias de Albuquerque. Vanessa Pontes de Albuquerque, Ass. Vanessa Pontes
de Albugquergue. Glaucia Rogéria Coelho. Ass. Glaucia Rogéria Coelho. Cladudia Cassia
Coelho. Ass. Claudia Céssia Coelho. Maria da Pascoa Coelho. Ass. Maria da Pascoa
Coelho. Marcia Rosalia Dias de Albuguergue. Ass. Marcia Rosdlia Dias de Albuquerque.
André Marcos Batista Dattoli. Ass. André Marcos Batista Dattoli. Marcia A. Santos. Ass.
Marcia A. Santos. Rodrigo Diniz Marques Gontijo. Ass. Rodrigo Diniz Marques Gontijo.
Sarah Carvalho de Melho. Ass. Sarah Carvalho de Melo. Helvécio Vieira. Ass. Helvécio
Vieira. Artur de Albuguerque Rocha. Ass. Artur de Albuquerque Rocha. Sdnia Maria de
Lima Leite. Ass. Sonia Maria de Lima Leite. A presente copia foi fielmente extraida da
Ata lavrada em livro proprio. Belo Horizonte, 17 de julho de 2007.

Fi 23 no £
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Cristiane Flavia Caiafa de Arantes - Secretaria

Rea Prof. Mario Casassanta, 137/149 - Bairro Carlos Prates- Belo Horizonte — MG
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Z PREFEITURA MUNICIPAL DE BELO HORIZONTE

SECRETARIA MUNICIPAL DA COORDENACAO DE FINANCAS
SECRETARIA MUNICIPAL DE ARRECADACOES

GERENCIA DE LEGISLACAO E CONSULTORIA

PROCESSO N°  01.048067/03-04

REQUERENTE: CASA DE OXUM

PEDIDO DE RECONHECIMENTO DE IMUNIDADE TRIBUTARIA n°

059/2003

Senhor Gerente,

Trata-se de pedido de reconhecimento de imunidade aviado pela
CASA DE OXUM, entidade que se dedica & prética do culto religioso conforme o
disposto em seus estaiutos. ;

O beneficio a que alude a peticionéria encontra amparo na norma con-
~ tida na alinea “b”, inciso VI, do art. 150 de Constitui¢ao federal, segundo a quaI
vedado & Unifdo, aos Estados, ao Distrito Federal e aos municipios instituir im-
postos sobre os templos de qualquer culto.

De acordo com informagdes do representante legal da igreja, a mesma
-nfo € proprietaria do imével que ocupa para realizacdo do culto religioso.

PARECER

O § 4% e a letra b, inciso VI, do artigo 150 da Constituigiio Federal de
1988, que trata de imunidade tributdria, assim dispde:

“Art.150 — Sem prejuizo de outras garantias asseguradas ao con-
tribuinte, é vedado a Unifo, aos Estados, 2c Distrito Federal e aos Municipios:

B
VI) instituir impostes sobre:
(.er)

b) templos de qualquer culto; * ICADO NO “DiOs
(ﬁ; c?’)' s ?,;
PGS L2
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§ 4° — As vedacdes expressas no inciso VI, alineas b e ¢, compreen-
dem somente o patrimdnio, a renda e os servicos, relacionados com as finali-
dades essenciais das entidades nelas mencionadas.”

Do texto constitucional supra, verificamos que a imunidade tributaria
para os “templos de qualquer culto”, refere-se ao “patrimonio, 4 renda e os
servicos” dos mesmos, desde que vinculades as suas atividades essenciais. ( § 4%)

Se analisarmos o pedido da requerente, apenas sob o ponto de vista do
“patriménio”, opinariamos pelo indeferimento do mesmo, ja que o imével utiliza-
do para realiza¢do do culto ndo € proprio, e como patrimdnio de terceiros ndo esta
contemplado pela imunidade tributdria.

No entanto, o dispositivo constitucional refere-se “a renda e aos ser-
vigos”, demonstrando que a imunidade ali inserida para os “templos de qualquer
culto”, estende-se além da simples edificaco, aplicando-se dquelas atividades ine-
rentes a realizacdo do culto religioso.

O abalizado tributarista Aliomar Baleeiro ao discorrer sobre o tema,
afirma: “Q 'templo de qualquer culto’ nio é apenas a materialidade do edifi-
cio, que estaria sujeito tio-sé 20 imposto predial do Municipio, ou de trans-
missdo inter vivos, se nfo existe a franquia inserta na Lei Maxima. Um edifi-
cio sé é templo se o completam as instalacbes ou pertencas adequadas aquele
fim, ou se o utilizam efetivamente no Culto ou pratica religiosa” (Limitacdes
Constitucionais ao Poder de Tributar, 5* edigio, pag. 175)

O mesmo entendimento manifesta muitos dos estudiosos no assunto,
como o professor Celso Bastos: “questio de grande alcance € a de precisar
quais as espécies de atividades gue ficam imunizadas em decorréncia da pro-
tecdo tributiria dada aos templos. E que niio se pode deixar de estender a
imunidade tributiria além da propriedade fisica do templo. Do contrario, s6
ficariam os templos imunes aos impostos territoriais e prediais e é evidente
que este ndo foi o intuito constitucional. Seria esvaziar, amesquinhar por in-
teiro a proteciio constitucional dada aos templos de qualquer culto™ (Revista
de Direito Tributdrio n® 5 pag. 223)

Gostariamos de ressaltar, que no caso especilico do municipio de
Belo Horizonte, as entidades imunes estdo isentas da Taxa de Fiscalizagdo de Lo-
calizagdio e Funcionamento por forca do inciso 11, do art. 14 da Lei 5.839, de 28 de
dezembro de 1990. '
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O ndo reconhecimento do beneficio, no que se refere aos servicos dos
templos religiosos, afastariam da referida isencfo tais entidades. O que no nosso
entendimento, pelas razdes acima expostas, niio estaria correto de acordo com a le-
gislagdo pertinente.

Dessa forma, concluimos pelo deferimento do pedido da requerente
com fulcro no § 4* e alinea “b” do inciso VI do artigo 150 da Constituicio Federal,
observando que o beneficio alcanga apenas os servicos e o patriménio vinculados
as finalidades essenciais do templo, nio abrangendo, portanto, os imdveis de pro-
priedade da entidade vagos ou ocupados no exercicio de outras finalidades, bem
como aqueles que, embora utilizados no exercicio do culto, sejam de propriedade
de terceiros.

Cabe ao Geréncia de Tributes Imobilidrios verificar a realizacdo de
cultos religiosos, por parte da entidade.

O periodo a que se refere o beneficio deve abranger os exercicios re-
lativamente aos quais forem demonstradas as atividades de templo religioso, po-
dendo prevalecer para os exercicios posteriores desde que mantidas as condicdes
atuais apuradas pelo fisco.

As taxas séo devidas excetoa Taxa de Fiscaliza¢do de Localizacio e
Funcionamento (TFLF) e a Taxa de Fiscalizagio Sanitéria (TFS), isentas por forca
da legislagio municipal, art. 14 da Lei 5839/90, incisos IT e I11.

A consideracdo superior

GELEC, 29 de abril de 2003.

Belkiss Maria Bahia Gontijo

Auditor Fiscal de Tributos - BM: 47671-8
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DESPACHO

De acordo com o parecer supra que acolho e tendo em vista o disposto
na alinea “b” do inciso VI do artigo 150 da Constituicdo Federal DEFIRO o pedi-
do formulado para reconhecer 4 CASA DE OXUM a imunidade relativamente dos

impostos municipais incidentes sobre 0s servigos e o patriménio vinculados as fi-

nalidades essenciais do templo.

Cabe a Geréncia de Rendas Imobilidrias (GETI), quando da aplicagio
do beneficio, verificar a atividade do Templo.

O periodo a que se refere o beneficio deve abranger os exercicios re-
lativamente aos quais forem demonstradas a realizaco de cultos religiosos, poden-
do prevalecer para os exercicios posteriores ao da verificagiio fiscal, desde que
mantidas as condi¢des apuradas pelo fisco.

" As taxas sdo devidas, exceto a TFLF (Taxa de Fiscalizagdo de Loca-
lizagdo e Funcionamento) ¢ TFS (Taxa de F iscahzacao Samtarla} contemp}adas
pelalegisiacio municipal com isengéo. : e A

Publicar, registrar, dar ciéncia & requerente. Em seguida, a Geréncia
de Cadastro (GECADAS), a Geréncia de Auditoria Fiscal de Tributos Mobiliarios
(GEATM), & Geréncia de Crédito (GECRE), & Geréncia Geral de IPTU (GIPTU) e
& Geréncia de Preparacfo de Cobranca da Divida Ativa (GECDA), para as provi-
déncias cabiveis. Apos, a Geréncia de Arquivo (GERARQ).

Fernando Clé;a.c_l:’-essm@.lm/— BM: 34.444-7
Gerente de Legislathoe-Eonsultoria

GELEC, 29 de abri] de 2003.
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