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RESUMO

A presente tese busca se debrugar sobre a relagdo entre religido e espago dentro do universo
religioso do Candomblé. Levando em consideracdo que esses espacos sdo multiplos e revestidos
de densidades religiosas variadas, podem ser os proprios terreiros (intramuros/fixos) ou espagos
fora deles (extramuros/fluxos). Para tal fim, levando em consideracao que o Candomblé ¢ uma
religido fruto da diaspora africana, se faz necessario entender e descrever como o Candomblé
construiu seu espaco enquanto territorio no novo continente e como ele se transfigura em espago
mitico, religioso, historico, ancestral e de resisténcia. Também serd descrito a propria historia
do Candomblé enquanto religido reminiscente do culto aos Orixés, cultuada em Africa e que
recebe no Brasil contornos proprios. Trataremos desde seus primeiros movimentos como
calundu (séc. XVII), culto privado ainda dentro das senzalas, até sua estruturacdo e ampliacao
quando se torna culto publico (séc. XIX) migrando para as cidades (centros e periferias). A
partir disso, esta tese analisa os transitos, deslocamentos e adaptagdes do Candomblé, para
novos espagos de culto, a exemplo o Parque Ecoldgico dos Orixas (PEO) em Magé, no Rio de
Janeiro. Espaco que surge como uma reacdo institucional frente aos entraves e cerceamentos,
na tentativa de resolver demandas por espacos de expressdo tdo urgente para os Terreiros na

contemporaneidade.

Palavras-chave: Candomblé. Deslocamento Religioso. Territorialidade Religiosa. Parque

Ecologico dos Orixas.



ABSTRACT

The purpose of this thesis is discuss the link between religion and space in the context of
Candomblé. Considering the fact that these spaces are multiples, such as “terreiros” (meeting
points) or outside spaces. Candomblé is a religion inherited from the African diaspora. it is
necessary to explain and describe how “Candomblé” built your space as a territory in the new
continent and also turned into a mythical, religious, resistant and ancestral space. This thesis
will explain the history of Candombl¢ as a religion derived from the ritual ceremony to the
“Orixas” realized in Africa, and that in Brazil it received its own characteristics.
We will discuss the first movements as “Calundu” (XVII century), then the private rituals in
slave quarters and finally its structuring when it becomes a public ritual (XIX century) in cities
(city center and periphery). From that point, this thesis analyses the displacements and
adaptations of “Candomblé” to new ritual spaces, as for example, the “Parque Ecologico dos
Orixas” (PEO) in Magé, Rio de Janeiro. This space was created as an institutional reaction
against oppression and repression, trying to solve demands for spaces of expression so needed

for the “Terreiros”.

Keywords: Candomblé. Religious Displacement. Religious Territoriality. Parque Ecoldgico

dos Orixas
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INTRODUCAO

Esta tese, ainda em sua forma embrionaria, buscava compreender a relagdo entre religido
e espago dentro do universo religioso do Candomblé. Para tal fim, arrisquei-me nas mais
diversas leituras dentro do mundo das Ciéncias Humanas, Antropologia, Sociologia, Ciéncia da
Religido, Filosofia, Historia, Geografia e tantas outras areas, capazes de me imergir nas mais
diversas teorias e leituras sobre o assunto religido e espaco. Contudo, um autor trouxe uma
visdo sensivel ao tema, e por mais que eu o tenha utilizado nesta tese, ndo poderia deixar de
menciona-lo nesta introdugao.

Yi-Fu Tuan, um gedgrafo sino-americano, hoje com 90 anos, diz que, nos seres
humanos, somos guiados pelos sentimentos de topofilia na trajetéria de nossas vidas. Na
defini¢do do autor, sentimos um amor humano pelo lugar (1980). E através desse amor que
geografamos nossa existéncia, a partir da nossa experiéncia, do nosso cognitivo e do nosso
emocional. Yi-Fu Tuan parece estar descrevendo o proprio Candomblé, a forma como o negro
se relaciona com a religido de matriz africana, com seu Orixd, com sua ancestralidade.

O negro em diaspora, vindo da Africa, coloca no espago do Terreiro ou em sua extensio
(na mata, rio, cachoeira etc.) seu amor e sua vivéncia. No Terreiro ele se conecta com seus
ancestrais, seus antepassados, suas divindades e sua Africa. Sendo assim, o Terreiro ¢ mais que
um espago geografico, ele traz consigo sentidos e sentimentos que buscamos descrever e
compreender ao longo dessas paginas.

Antes mesmo de definir minha proposta de estudo, sempre considerei as relagdes e
discussdes sobre religido e espaco muito férteis e desafiadoras, seja na modificacdo que a
religido pode ocasionar no espago, como o inverso, quando o espacgo, de alguma maneira,
modifica e altera a religido.

Sendo as religides construcdes humanas, elas possuem a capacidade — ou a necessidade
— de se adaptarem. Se como seres humanos nés nos transformamos, as religides também ao
longo do tempo se transformam. Elas vao, de forma dinamica, influenciando o meio e sendo
influenciada por ele. As religides afro-brasileiras sdo um grande exemplo disso.

As religides de matriz africana sempre sofreram mudangas em relagdo ao meio ao qual
se inseriram apos seu estabelecimento no Novo Mundo. Talvez a que mais tenha passado por
transformagoes ao longo dos séculos no Brasil. No espago diaspdrico brasileiro, essas religides

passaram por significativas ressignificagdes. A modificagdo na forma de se cultuar as
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divindades, de se configurarem e se organizarem social e espacialmente sdo alguns poucos
exemplos de como as religides afro se transmutaram no seu estabelecimento no Brasil.

Comecemos pela estrutura ritual. No que diz respeito ao Culto aos Orixas, na Africa, o
mesmo era instituido como culto familiar. Ao vir para o Brasil, a religido de matriz africana se
estabeleceu em diferentes areas, com diferentes ritos, com dialeto e ritualistica proprias. Seus
nomes derivavam das tradi¢gdes e divindades — nagdes — que as estabeleciam. Os Jeje com seus
cultos aos Voduns, os Ketu aos Orixds e os Angola aos Inquices. As divindades, antes
particulares a uma familia e a uma localidade, passaram a ser cultuadas juntos, num mesmo
espaco, cada tradicdo a seu modo, o que mais tarde tomaria como configuracao dos territdrios
terreiros' (CORREA, 2006).

Essa nova estruturacdo de culto se estabeleceu como uma espécie de adaptagdo
necessaria para a continuidade do rito nas Américas, o que traria mudangas na forma de se
cultuar tanto na perspectiva espacial quanto no componente humano. Se antes o culto era
direcionado por pertencimento familiar, ao se mesclarem diversas divindades, nagoes,
linhagens e familias, o que os uniria agora ndo mais seria a heranga consanguinea, mas o
pertencimento por adesdo, ou seja, uma unido a familia de santo, ndo mais constituida pelo
parentesco bioldgico, mas através da iniciagao.

Esses ¢ muitos outros temas podem ser abordados sobre como a religido precisou
modificar-se, ao longo dos anos e por diversos motivos, ndo s6 em sua estrutura como também
no meio ao qual ela estava inserida.

As religides de matriz africana sao sistemas dindmicos de mudanca e acredito que essas
mudangas (estrutural, ritual, espacial e de pertencimento) entre outras que ocorreram — € que
ainda ocorrem — servem como um pano de fundo para apontarmos como essa intensa relagdo
entre o meio social e a religido ocasionam significativas mudancas a ambos, condicionando
permanentes acomodacdes e transformacdes que ganham sentido no processo efetivo da vida
social. Como por exemplo, os novos espagos publicos e privados para o culto que surgem no
pais.

O recorte etnografico ao qual se debruca esta tese é o Parque Ecologico dos Orixas?.

Trata-se de um espaco de propriedade privada inteiramente dedicado a cultos de matriz africana,

! Neste trabalho utilizarei os termos Terreiro, Centro, Egbe, Casa, 1€ ¢ Territério Ancestralico como sindnimos
pois essas multiplas formas de se referir ao espago do Terreiro aparecem nas narrativas dos entrevistados, assim
como na literatura académica e de religiosos, sendo assim, adotarei essa diversidade de nomeagdes no decorrer da
tese.

2 Usarei, para uma melhor dindmica de leitura a nomenclatura abreviada de PEO para me referir ao Parque
Ecologico dos Orixas.
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mais especificamente Candomblé e Umbanda. O Parque foi criado e ¢ mantido pela Unido
Umbandista dos Cultos Afro-Brasileiros (UUCAB), com o propdsito de ser um espago proprio
para a realizacdo de rituais de matriz africana. Um local reservado e protegido.

A partir de suporte bibliografico comecei a relacionar a existéncia e a utilizagao desses
espacos, principalmente o PEO, com a estrutura fisica e religiosa das religides afro, observando
o PEO como uma possivel extensao dos proprios Terreiros.

Para as religides de matriz africana o lugar onde se funda e se estabelece um Terreiro ¢
de enorme importancia. Para o Candomblé, matriz de recorte principal neste trabalho, o espago
do Terreiro € o palco central das atividades liturgicas, ¢ onde a comunidade se reune, ¢ onde os
Orixas se fazem presentes. E no Terreiro de origem (de iniciagdo) que o fiel firma seu lago com
o seu Orixa. Sendo assim, seria possivel utilizar outros espagos com a mesma finalidade do
Terreiro? Como a religido ressignifica (re-territorializa) um espaco que nao seja o espago do
Terreiro?

Se houve uma demanda pela criacio de um espagco como o PEO (com todas as
necessidades e implicacdes que ele remete) podemos considerar a existéncia de uma nova
mudanga dentro das religides afro? O que impulsionaria essa mudanga?

Foi a partir dessas questdes que avistei a possibilidade de investigar os possiveis
deslocamentos e adaptacdes dos Terreiros de matriz africana de seus territérios de origem — os
Terreiros — para os lugares fora de seus territorios, levando em consideragdo os fatores que
ocasionam isso € como as religides passam a (re)definir esse novo espaco.

Para melhor apreensdo do estudo realizado, € necessario estabelecermos alguns
conceitos que serdo constantemente utilizados. Quando nos referirmos ao deslocamento
estaremos tratando da nocdo de conducdo periddica de um lugar para outro, deslocamento
associado a alguma mudanga (mesmo que temporaria), seja por fator interno (espago limitado)
ou externo (privagao de culto e/ou intolerancia). Quando tratarmos de adapta¢do sera no sentido
de ajustes feitos dentro da, ou para a, religido visando sua continuidade, podendo essa adaptacao
ser ritual, espacial, temporal etc.

Os conceitos de territorio e territorialidade também serao utilizados nesta investigacao.
Vindos da Geografia, ambos os termos possuem como alvo o espacgo, o lugar. Territorio refere-
se a uma area delimitada, no recorte aqui proposto, o espaco do Terreiro ou o espago onde ele
se encontra, como por exemplo o meio urbano. Territorialidade refere-se a apropriacao
valorativa deste espaco, um “empoderamento de um grupo sobre determinado espaco, onde se
cristalizam relagdes econdmicas, politicas e culturais” (CARNEIRO, 2011, p. 2). O que nos

leva a pensar, por que nao um empoderamento religioso? Se a territorialidade acontece quando
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um grupo se estabelece ou exerce sua existéncia sobre um espaco, dando a ele valor, pertenca
e significado as religides de matriz africana territorializam o PEO incessantemente.

Estabelecidos os conceitos podemos analisar o sentido territorial ou de territorialidade,
dado pelas religides ao espago do Parque a partir dos possiveis deslocamentos que ocorrem.
Nesse caso, como o fazem? Seriam esses deslocamentos permanentes, esporadicos ou os dois?

Se a nogdo de territorialidade caracteriza-se como a tomada de posse, mesmo que
ocasional, de um determinado espago, logo, que sentido ¢ dado pelos Terreiros ao PEO?

Ao abordarmos o deslocamento nos espagos geograficos (estrutura fisica),
perguntaremos sobre quais fatores incidem sobre os Terreiros para que eles se desloquem.
Ocorre neste processo alguma modificacao no culto, no rito ou na estrutura interna?

Sobre o deslocamento cronologico, o Parque possui um horario de funcionamento, logo
os ritos terdo um tempo (horério) estabelecido, diferente do que geralmente ocorre na maioria
dos Terreiros, onde o tempo ¢ o tempo do Orixa. Haveria, portanto, uma racionalizacdo do
tempo? Poderia existir dentro das religides afro uma tensdo entre o tempo cronoldgico
(normatizado) e o tempo kairologico (propicio)? Isso incidiria sobre o tempo sagrado?

O fluxo e o didlogo entre religido e o meio urbano permitem novas representagoes em
termos de categorias espaciais e sociais. A finalidade da presente tese ¢ analisar essas novas
configuragdes da religido afro na contemporaneidade, no recorte do PEO, como por exemplo,
a nocao de territorio e territorialidade religiosa na construcdo de novos espagos, paisagens
culturais, adaptacao e deslocamentos. Em resumo, observar o PEO, como ponto de culminancia
dos proprios deslocamentos, para onde convergem essas mudancas e adaptacdes, buscando
verificar como as religides se relacionam com esse espago. Ao mesmo tempo, ¢ também
objetivo da tese refletir sobre os fatores determinantes para estes deslocamentos, que t€ém no
Parque Ecologico dos Orixds um exemplo claro desta dinamica.

Se na vinda para o Brasil as adaptacgoes feitas pelas religides eram para existir, agora
sdo para se manter ¢ o Parque Ecologico dos Orixds ¢ uma possibilidade de andlise de
investigagdo social com esse proposito. Nele, o estudo pode permitir uma melhor compreensao
das religides e matriz africana na cidade, levando em consideracao toda a sua estrutura mitico-
religiosa e como ela se configura com o meio social.

E valido especificar que a tese se propde realizar uma pesquisa cujo escopo se apresenta
no ambito das religides de matriz africana, e, por se tratar de uma religido inicidtica, muitos
conhecimentos s6 podem ser adquiridos a partir, ¢ por meio, da iniciagdo ou por um

pertencimento mais pessoal com os preceitos religiosos. Sendo assim, as analises referentes a
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rituais especificos e espagos restritos dentro da religido serdo feitas de forma mais geral ou com
apoio de interlocutores.

A proposta ¢ analisar os transitos, deslocamentos e adaptagdes assim como o uso do
PEO com todas as suas implica¢des e seu didlogo com o povo de santo. Ponderagdes mais
detalhadas e intrinsecas sobre ritos e rituais, partirdo da fala de religiosos ou autores que tratem
com propriedade do assunto, pois a intengao € interpreta-los e abordar a tematica do significado
dos rituais.

Como metodologia foi usado um posicionamento metodologico qualitativo, priorizando
o estudo do individuo assim como suas relagdes, interagoes, observacdes, emogoes e, de uma
forma geral, seus comportamentos. Levando em conta que o ser humano nao ¢ passivo, mas
capaz de interpretar o mundo em que vive continuamente, a analise qualitativa se caracteriza
pela busca de uma apreensdo de significados na fala dos sujeitos, por isso a importancia de se

ater aos detalhes. Segundo Stéphane Beaud e Florence Weber

os pesquisados ndo sdo pessoas desencarnadas, sdo seres “em carne € 0ss0”,
inscritos numa histdria plural (...). Nao sdo, portanto, individuos abstratos do
homo sociologicus, (...), sao lagos de relagoes. (...) Viu-os se comportando,
irritarem-se ou rirem, ou viu-os falar. Eles, por sua vez, lhe mostraram ou
contaram aspectos importantes de suas vidas (BEAUD; WEBER 2007, p.
171).

Contudo o ponto de partida foi a pesquisa bibliografica, que se deu em duas linhas. A
primeira abrangeu a forma com a qual se estruturaram as religides afro-brasileiras, espacial e
ritualisticamente no Novo Mundo, em seguida, questdes com reterritorializagdo, mudancas,
adaptagdes e territorializagdes. Partindo da teoria para a aplicabilidade dela na religido.

A segunda linha estabeleceu a relagdo da Religido com o espago e suas questdes,
tentando instituir um alicerce tedrico a partir de assuntos como territorio e territorialidade,
territorialidade afro-brasileira, antropologia urbana/cidade, geografia humana, violéncia,
campo religioso brasileiro e também estudos a respeito da relagdo entre religido e espago urbano
e natureza. Segundo Leonardo Carneiro, essa relacdo entre territorio e religido ndo deve ser
concebida desarticulada da sociedade e da natureza, pois “ambos se influenciam mutuamente:
a sociedade se adapta e transforma o meio por intermédio do trabalho e a natureza imprime suas

\

caracteristicas a qualidade do territorio e as formas, fun¢des e identidades sociais”
(CARNEIRO, 2011, p. 2).
Por se tratar de uma religido cujas tradi¢cdes sao passadas oralmente € por nao possuir

um texto sagrado como fonte primaria de seus ensinamentos, as fontes aqui utilizadas foram de
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cunho socioldgico, antropologico, geografico e etnografico sobre o Candomblé, ndo descartada
a produgdo vinda do proprio povo de santo como yalorixas, babalorixas e filhos de santo. Foram
utilizados diversos autores classicos das Ciéncias Humanas para a compreensao da logica
religiosa afro como Roger Bastide, Reginaldo Prandi, Edson Carneiro, Juana Elbein dos Santos,
Muniz Sodré, Carlos Eugénio Marcondes de Moura, Raul Lody entre outros.

Estabelecidos os critérios bibliograficos, partimos para o 16cus da pesquisa — o campo.

A andlise se deu a partir do PEO como um espaco/territério que ¢ apropriado pelas
religides de matriz africana e, a partir disso, foram analisados o fluxo, a causa e a forma dos
possiveis deslocamentos (fisico/espaciais, humanos, estruturais, cronologicos), as possiveis
acgoes e os sentidos dados a estes transitos, considerando esses deslocamentos tanto como a¢des
inerentes que vém ocorrendo dentro dos Terreiros de Candomblé, como fruto de pressdes
externas a religido.

Em relacdo ao PEO, foi feito um levantamento historico: Sua constitui¢dao, sua
estrutura, funcionamento, os Terreiros que o frequentam, as regras de utilizagdo, logistica etc.
Foram realizadas também entrevistas com o(s) dirigente(s) e os funciondrios, bem como
registros fotograficos. O mesmo foi feito, posteriormente, com os Terreiros que frequentam o
Parque: entrevistas e registros fotograficos (desde que tenha sido permitido pelos dirigentes).
Por questdes de sigilo e prote¢do de dados ndo foi possivel ter acesso a informagdes sobre a
quantidade de membros filiados ou que utilizam o PEO.

Devido ao cenario pandémico da Covid 19, grande parte das entrevistas precisaram ser
realizadas de forma remota, via preenchimento de questionario. O PEO se manteve fechado
durante todo o ano de 2020. Em mar¢o de 2021 anunciou abertura com horarios reduzidos,
algumas restri¢des e seguindo os protocolos de seguranca.

A partir do contato com o PEO, trés categorias de Terreiros puderam ser identificadas
como tipos ideais para analise, os Terreiros Urbanizados, aqueles que possuem seu proprio
espaco fisico, seu Il€ (casa) mas sdo desprovidos de espaco fisico ou de recursos naturais
propicios como fonte, rio/cachoeira, mata e acabam utilizando exclusivamente o Parque para
os rituais que exigem mais recursos naturais; Terreiros Ruralizados, que possuem espagos fisico
satisfatorio e também recursos naturais dentro do espacgo do 1€ ou nas proximidades e por isso
se utilizam do Parque ocasionalmente, geralmente para ritos especificos ou complementares; e
os Terreiros Mistos (urbano/rural) que possuem espago porém com certa limitagcdo ou escassez
de recursos, espacialidade fisica ou ainda por fatores externos como impossibilidade de

realizagdo de culto e por isso utilizam do Parque ocasionalmente.
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Esses critérios foram levados em consideracdo, acreditando em sua relevancia como
fator primordial para uso e valorizagao destes Terreiros em relagdo ao PEO.

As entrevistas, presenciais e remotas contribuiram para entender a logistica do Parque,
como funciona a utilizagdo do espaco, a limpeza do local e principalmente a relagdo entre o
Parque e os Terreiros que o frequentam. A etnografia possibilita um maior aproveitamento
daquilo que nem sempre € dito pelo entrevistado porém observado pelo pesquisador.

A etapa de coleta de dados, entrevistas e registros foi concomitante a observacio
participante. As visitas ao PEO se deram de forma periddica até quando permitida e foi essencial
para a analise do transito que ocorre no ato do deslocamento, ndo so para verificar a agdo, mas
também sua motivagdo. A observacdo participante foi capaz de gerar maior profundidade na
compreensdo do objeto.

O objetivo metodologico foi apreender o cardter multidimensional dos fendmenos
(sociais, religiosos, miticos...). Analisar a interpretagdo do sujeito objeto, sem perder sua
esséncia, sua sensibilidade. Ser capaz de levar em conta a minuciosidade do discurso dos
sujeitos e da dindmica que surge no momento que as entrevistas sdo realizadas, e por isso a

opcao por elas numa roupagem de conversa, pois elas mesmas evocam e suscitam

uma verbalizagdo que expresse o modo de pensar ou de agir das pessoas face
aos temas focalizados, surgindo entdo a oportunidade de investigar crencas,
sentimentos, valores, razoes e motivos que se fazem acompanhados de fatos e
comportamentos, numa captagdo, na integra, da fala dos sujeitos (ALVES;
SILVA, 1992, p. 64).

A andlise qualitativa dos dados se caracterizou a partir do processo indutivo que teve
como foco a fidelidade ao universo de vida cotidiana dos sujeitos, suas relacdes e seus
comportamentos no meio social. Quando esse universo ¢ o religioso, uma aten¢ao maior precisa
ser dada, pois, além das relagdes sociais e cotidianas se faz necessario levar em consideragao o
fator crenga, pois € ele que da sentido a todas as outras relagoes.

Em sua estrutura a tese se desenvolveu em cinco capitulos.

No primeiro capitulo intitulado Religido e Espaco no Candomblé, a proposta foi
construir um percurso teérico dialogando com temas referentes a religido e espaco sagrado,
assim como sua construc¢ao e configuragdo no meio onde os Terreiros se estabelecem. Sendo
privilegiado o estudo a partir do recorte do espago, pensado tanto como espacialidade/territorio
sagrado numa ideia de estrutura fisica, como na ideia de um espago como territorialidade, em
sua relagdo de espacialidade temporaria. Desenvolveu-se ainda a nogao teorica de territorios e

territorialidades partindo da construcdo dos atores e de acontecimentos internos e externos
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revelados pela pesquisa. Assim sendo, tratou-se da constru¢do da nog¢do de diversos espagos a
partir dos proprios atores e dos fluxos religiosos, ou seja, pontos de vista diversificados para
abordar a relacao religido e espaco no Candomblé. Este método possibilitou observar os espagos
sob pontos de vista bastante diversos, como espagos fixos, os espagos de atores,
espagos/territorios dinamicos, territorialidade, espacos rituais, espagos funcionais, territorios
sacralizados, espagcos com densidades de maior ou menor sacralidade, enfim, multiplas
especialidades.

No segundo capitulo, Estrutura e Rito, dos Calundus aos Candomblés. Uma questdo
historica, € posta uma discussao historica da propria estruturacdo do Candomblé enquanto rito
no Novo Mundo, desde seus primeiros contornos como culto mais individual e privativo — o
Calundu — ao que compreendemos hoje como Candomblé e as demais vertentes religiosas. A
ideia ndo ¢, de forma alguma, assumir um pensamento linear e evolucionista mas sim dialogar
com as aproximacgoes dos cultos, problematizando a diversidade dos contextos ao longo do
tempo e, principalmente, as transformac¢des ao longo dos séculos até a contemporaneidade.
Foram analisadas ainda as transformagdes sociais e imbricagdes na estruturagdo e manutencao
do espaco de culto, da estrutura¢do dos primeiros Candomblés e seus deslocamentos espaciais
e geograficos, das senzalas para as cidades até as atuais periferias.

Dando continuidade, no terceiro capitulo intitulado O Parque Ecoldgico dos Orixas.
Espaco Inter-religioso de matriz afro, tratamos da inclusdo e descri¢do do proprio campo, o
locus da pesquisa. Buscou-se apresentar toda a estrutura do Parque Ecologico dos Orixas, a)
sua constitui¢do, abordando a fundagdo, os objetivos e sua finalidade; b) sua descri¢do, como
se configura sua espacialidade relacionando com a prépria estrutura espacial dos Terreiros e,
desta forma, entender como se reproduz (ou a tentativa de reprodugdo), num espaco
aparentemente neutro e efémero, uma espacialidade sacra e permanente que ¢ a do proprio
Terreiro; e ¢) sua fungdo, ou seja, o viés mercadologico do Parque, sua funcionalidade como
um espago/estabelecimento prestador de servigo para o publico religioso de matriz africana.
Este capitulo aborda também a relagdo entre as comunidades religiosas e o espaco do Parque
Ecolégico dos Orixas, verificando como os Terreiros procuram e chegam até ele, assim como,
0 que impulsiona essa procura e necessidade. Uma das preocupagdes deste capitulo ¢ analisar
a forma como os Terreiros se relacionam e utilizam o espago do PEO, para entdo entender o
que significa para a comunidade o uso ritual de um espaco “noutro lugar” que nao seja o
Terreiro. A partir disso, intentou-se entender como se apresenta a no¢do de territorialidade
como tomada de controle e poder de um determinado territorio e como se da este uso, seja na

formacdo da territorialidade, seja no empoderamento religioso/sagrado de um espago, € na
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(res)significancia dada ao espago pelos grupos. O ponto chave deste capitulo ¢ analisar em que
medida os Terreiros que frequentam o PEO se apropriam religiosamente deste espaco.

Ja no quarto capitulo, Além dos muros dos Ilés. Novos lugares, outros espacgos para
culto, uma continuidade ao campo, buscou-se observar que a dindmica de se pensar e construir
espacos para ritos ndo ¢ algo novo ou singular, nem originario ao PEO. Tem sido recorrente no
pais debates sobre a regulamentagao de projetos e espacos publicos e privados reservados para
cultos de religides de matriz africana. Esses projetos vém acompanhados de politicas de
combate e enfrentamento da intolerancia religiosa.

Percorridos estes caminhos, foi possivel apresentar a proposta principal desta tese, no
quinto e ultimo capitulo intitulado Deslocamentos e adaptagoes: dinamicas na religido do
Candomblé do Rio de Janeiro. Esse capitulo debrugou-se mais atentamente sobre os
deslocamentos e as adaptacdes como uma dinamica recorrente no Candomblé desde sua
estruturagao no Novo Mundo. Serao abordados alguns deslocamentos e adaptagdes mais gerais
observados na propria estrutura do rito ao longo da histéria (estrutural), de sua vinda da Africa
aos dias atuais, ou seja, como o culto se adequou as mudancas politicas, sociais e religiosas até
os dias de hoje, sem deixar sua ancestralidade africana. Em seguida, o deslocamento espacial
(geografico) fortemente influenciados pelas expulsdes e ou violagdes dos territorios
ancestralicos em localidades dominadas pelo trafico ancorados nos discursos (neo)pentecostais
de igrejas que se expandem e dominam o mercado religioso nessas localidades pelo viés da
intolerancia e da violéncia. Por fim, como consequéncia do que ja fora descrito anteriormente,
foi abordado como o Candombl¢ e as religides de matriz africana, milenares e atemporais, se
adaptaram — e se adaptam constantemente — ao tempo moderno (tempo cronolédgico), visto que
suas concepgdes milenares de tempo ainda sdo uma concepgio de tempo de Africa, trazido em
diaspora e cultivada até hoje (tempo sagrado/tempo kairologico).

Seja na estrutura, no espaco ou no tempo, o PEO foi visto e analisado como resultado e

concretizagdo dessas adaptacdes e deslocamentos, tema central desta tese.
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CAPITULO 1

Religiao e Espaco no Candomblé

O Candomblé, assim como os outros cultos de matriz africana, ¢ uma religido
territorializada e territorializante, ou seja, precisa e produz territdrios sagrados. Nessas
religides, nem todo espaco € sagrado mas todo espaco € passivel de sacralidade. Seja o Terreiro,
a encruzilhada, a mata, o rio, a cachoeira, a linha do trem etc.

Antes de assim se estabelecer, foi preciso se desterritorializar, cruzar oceanos e resistir
0 percurso para, dai entdo se (re)estabelecer. O Candomblé nasce da transformagao, do transito,
da sacralidade dada ao espaco que se territorializa.

Os espagos que pertencem ou sao remetidos simbolicamente as entidades sdo multiplos,
diversos, que extrapolam os espagos dos Terreiros e Rogas, migram para territorios além muros,
mata adentro, ou, como recentemente vem acontecendo adentrando em outros muros, em novos
espagos. Falar de religido e de espaco no Candomblé ¢ falar de Africa, de memoéria, de espago
e territorio sagrado, regido por um tempo Unico, moldado pela ancestralidade, pela oralidade e

pelo tempo.

1.1 Construcio e configuracao do espaco do Terreiro
De forma primorosa, diversos autores, brilhantemente, trataram da nog¢ao de espago no
Candomblé, sua estrutura, sua configuragdo, sua ritualidade, seus desenhos etc., no entanto, me
proponho, talvez audaciosamente, a redesenhar este espago, ampliando seus contornos para
além dos espagos, ou melhor, dos muros que o delimitam. Partindo do seu cerne, o chdo do
Terreiro, passando pelos espagos aos arredores e se expandindo a lugares distantes, enfrentando
o que for, para assim permanecer. Conquistar espaco — que lhe ¢ de direito — para expandir

territorio, no bom sentindo (e pacifico) do termo, mas para isso, € preciso retroceder...

1.1.1. Vinda da Africa para o Brasil

A Religido ja se fazia presente no clamor da dor pelo translado, a
escraviddo ndo trouxe so mdo de obra, forjou uma religido combatente
forjada na dor.

Robert Daibert Jinior’

3 Fala durante uma banca de defesa de Doutorado em 2017.
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Nao tem como falarmos de Religido Afro ou de Matriz Africana, de negro e da diaspora
sem tocar no que se tange o assunto da escravizacdo, embora ndo seja o prop6sito aqui esmiugar
o longo e tenso periodo em que ela ocorreu no Brasil. Falar de seus 338 anos de persisténcia
(de 1550 até 1888), da dor e do sofrimento, das nagdes destrogadas, dos reinos desfeitos, das
familias separadas e acima de tudo pela tentativa de desaculturagdo do povo africano,
exploragdo e expropriacdo, simplesmente pela obsessdo do colonizador em conquistar, nos
tomaria muito tempo além da importancia e do protagonismo que esse tema demanda. Contudo
ndo podemos descartar o que todo esse processo acarretou.

Dos males da escravizagdo, veio a cultura de um povo, suas cores, seus tracos, seus
costumes, suas marcas. Com os sobreviventes dos tumbeiros veio a arte, veio a forca, veio a
crencga e o clamor, veio também a heranca, a identidade, o patrimdnio, a resisténcia e, acima de
tudo, veio a fé. A mesma fé que aqui se transfigurou e tornou-se aquilo que hoje chamamos de
Candomblé “uma religido polimorfa, com diferentes origens e distintas ramificacdes”
(PORTUGUEZ; DAHER, 2018, p. 14).

E exatamente sobre o Candomblé que irei tratar, mas ndo de uma forma geral como
tantos outros autores trabalharam, de forma primorosa e¢ detalhada, mas tratar da nogao de
espaco no Candomblé.

Como foi citado acima, a vinda do continente africano para o Novo Mundo trouxe
muitas coisas, mas acima de tudo trouxe, com os africanos, uma visdo de mundo, uma
cosmogonia que transcende a vivéncia e coloca no territorio (quando se estabelecem como
grupo), — cada grupo a seu modo — a Africa que dolorosamente lhe foi retirada.

A memoria aqui ¢ um elemento que se faz muito importante, € ela que vai (re)construir
e resgatar, e assim perpetuar, a Africa que ficara para tras, mas que nunca saiu de dentro daquele

povo.

E pela memoéria que os grupamentos humanos guardam seu patrimonio
material ou imaterial; linguas, crengas, artes e tradigdes populares; e ainda sua
criacdo artistica ou intelectual, (...) é em paises que sofreram experiéncia
historica traumadtica, que a memoria ocupa um espago € uma importancia
especial (BARROS, 2010. p.16).

Mas quando falamos de Africa, um continente tao vasto, nao falamos — nem poderiamos
falar — de uma Africa homogénea. A escravizagao proporcionou a vinda forcada de inimeras
etnias, grupos linguisticos distintos, na¢des inimigas, culturas e religides diferentes, logo, como

analisar essa diversidade cultural?
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Partiremos dos grupos que no Brasil desembarcaram. Era costume, no Brasil, a
classificagdo dos africanos escravizados a partir da localizagdo dos portos onde eles
embarcavam na Africa (GONCALVES DA SILVA, 1994).

Podemos dizer que o trafico tem inicio assim que se define uma intencdo pratica de
exploracdo da terra descoberta, sendo possivel constatarmos a presenca de africanos trazidos
pelos primeiros donatarios entre os anos de 1534 e 1536. Oficialmente, o trafico de escravos
para o Brasil iniciou-se em meados de 1549, com a vinda de Tomé de Souza para a Bahia como

governador geral (BENISTE, 2019, p. 25). Estabelecendo os ciclos em

1° - Ciclo da Guiné na segunda metade do século XVI
2° - Ciclo de Angola e do Congo no século XVII
3° - Ciclo da Costa da Mina em meados do século XVIII

4° - Ciclo da Baia de Benin, entre 1770 e 1850, incluindo o periodo do trafico clandestino.

Segundo Raul Lody, a identidade do Candomblé segue linhas étnicas chamadas de
nagoes de candomblé. Para o autor isso ndo significa dizer que sejam transculturagdes* puras
ou simples, “sdo expressdes e cargas culturais de certos grupos que viveram encontros
aculturativos intra e interétnicos, tanto nas regides de origem quanto na acelerada dindmica de
formacao da chamda cultura afro-brasileira” (LODY, 1987, p. 10-11).

Logo, a maneira que se estabeleceu para identificar e agrupar os muitos grupos étnicos
que aqui chegavam foi através do reconhecimento de suas linguas, critério ainda hoje utilizados
como diferenciagdo das nagdes de Candomblés, basta ouvirmos as nomenclaturas de termos
religiosos, de alimentos, vestudrio, as proprias divindades e, principalmente os canticos. Se a
cantiga for em iorubd, significa que ¢ das nagdes ketu e nago, se cantada em ewe, ¢ da nagao
jeje. Foi a partir dessa estrutura e principalmente de semelhangas linguisticas que os modelos
chamados na¢des foram organizados.

Atualmente o Candomblé apresenta a seguinte divisdo:

Nacao Ketu-Nagd (iorubd);
Nacao Jexa ou [jexa (iorubd);
Nagao Jeje (fon);

Nac¢ao Angola (bantu);
Nagdo Congo (bantu);

* Transculturagdes — transformacdo cultural que resulta do contato de duas culturas diferentes.



Nagao Angola-Congo (bantu);

Nagao de Caboclo (modelo afro-brasileiro)
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Segundo Raul Lody, na literatura especializada, consolidou-se o uso do termo jeje-nago,

evidenciando-se assim uma unido entre motivos étnicos € uma nova solu¢ao para os rituais

religiosos (LODY, 1987, p. 11).

Das inumeras hip6teses existentes acerca desse encontro for¢ado entre etnias distintas

no Brasil, temos duas principais que desembarcaram nas costas brasileiras: os sudaneses e os

bantus.

A partir do quadro elaborado abaixo, podemos visualizar as caracteristicas dessas duas

principais etnias que aqui desembarcaram

GRUPO ETNICO BANTU SUDANESES
(JEJES/NAGOS)
Regido da Africa’ Africa Central e Africa Ocidental
Meridional
Atual Congo, Angolae | Costa da Mina (atual
Paises Mocgambique Nigéria), Benin (ex Daomé)

e Togo

Grupos Etnicos

Angolas, Cacanjes e
Bengalas, entre outros.

Iorubas e Nagos
(subdivididos em ketu, ijexa,
egba, etc), os Jejes (ewe ou
fon) e os Fanti-achantis.
Também algumas nagoes
islamizadas como Haussas,
Tapas, Peuls, Fulas e
Mandingas

Os bantus se

Os sudaneses se

ndo cessou até século
XIX

Regido de chegada no espalharam por quase estabeleceram pela regido
Brasil todo litoral e pelo acucareira da Bahia e de

interior, principalmente | Pernambuco

em Minas Gerais e

Goids

Entrada no Brasil desde | Entrada no Brasil em meados
Periodo fins do século XVIe do século XVII, durando até

metade do século XIX

Tabela 1 — Principais grupos étnicos escravizados vindos para o Brasil. Elaborado por Elza Oliveira.

5> Correspondéncia cartografica atual da divisio regional do Continente Africano
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A escravizagdo fez com que homens, mulheres e criangas, clas, linhagens e reinos,
inimigos e aliados, cagadores, agricultores e guerreiros, sacerdotes, realeza e pessoas simples,
que em seu lugar de origem viviam sob uma légica e uma organizacao social proprias fossem
removidas forgosamente para se tornarem, em seu destino, objetos, instrumentos, mao de obra
escravizada. Sendo “algo” que nunca pensaram em ser num lugar que nunca imaginaram estar.

Aqui tiveram o esfor¢o sobre-humano de nao esquecer aquilo que um dia foram, talvez
fosse esse o fator motivador da resisténcia, num periodo hostil e desagregador.

Segundo Jos¢ Flavio Pessoa de Barros era a ligagao com as origens, seja pelo continente
incomum em que viviam ou pela cultura, que reunia aquilo que o trafico dispersara. “O proprio
termo religare origina a palavra religido, e foi por meio dela que se constituiram as primeiras
casas-de-santos ou de Candomblé, como lugar onde a diferenca poderia ser exercida pela
comunhao entre deuses e ancestrais” (BARROS, 2010, p. 27-29).

Contudo essa “ligagdo com as origens” fazia com que os africanos escravizados
trouxessem e mantivessem em si, a partir de tragos e resquicios, via memoria, um sentimento
de pertenca, fossem pelos simbolos, pela religido ou pela cultura. Assim se legitimavam através
de universos simbolicos, (re)construindo num novo espago seus conhecimentos e sua realidade.
Uma realidade fora daquela entre a senzala, o trabalho for¢ado e a casa-grande. Peter Berger e
Thomas Luckmann (2004) chamam de “processos de legitimagao pelos universos simbolicos”
que coloca como base do seu pensamento a intersubjetividade e a biografia individual,
colocando em xeque as relagdes entre o pensamento humano e o contexto social dentro do qual
se vive.

O africano no Novo Mundo teve que sobreviver ndo s6 enquanto humano (um ser
biologico) mas enquanto individuo (pertencente a uma sociedade e denotado de valor social), e
foi na religido e na cultura que os costumes se mantiveram e se transformaram. Digo
transformaram pois em um continente diferente do seu de origem toda a estrutura africana teve
que se adequar, ou se modificar permanecendo. Logo a Africa que lhe fora retirada a forca
renasce no novo solo, através da memoria concretizada na vivéncia sustentada por essa nova
realidade, ou, segundo Berger e Luckmann, uma realidade em duas perspectivas: como
realidade objetiva e como realidade subjetiva. A primeira com seus mecanismos basicos de
institucionalizacdo e legitimagdo. A segunda a partir de um processo de interiorizacdo da
primeira, com seus mecanismos de interiorizacao, dependente ou ndo das estruturas sociais

(BERGER; LUCKMANN, 2004).
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A populagdo negra reinventou o cotidiano entre praticas sagradas e profanas (COSTA;
GOMES, 2016) e com isso reinventaram suas “Africas”, suas porque um continente nio pode
ser reduzido a uma unica ¢ homogénea cultura, lembremos das diversas etnias que aqui
desembarcaram.

Segundo Jodo José Reis “uma das caracteristicas da cultura afro-religiosa (e ndo so
desta) no Brasil (e ndo s6 aqui) tem sido exatamente sua capacidade de mudanga e adaptacao”
(REIS, 2016, p. 13-14). Tudo por causa do fluxo da agdo do trafico transatlantico, que trazia
levas de escravos de etnias distintas das levas anteriores, 0 que ocasionava novos rumos para o
desenvolvimento cultural afro. E com isso, resultando numa multidao de cativos que nao falava
a mesma lingua, possuindo habitos de vida diferentes e religioes distintas. Que tinha em comum
apenas a infelicidade de estarem, todos, reduzidos ao papel de mercadorias, longe de suas raizes

de origem (VERGER, 2018).

Desde muito cedo, ainda no século XVI, constata-se na Bahia a presenca de
negros bantu, que deixaram a sua influéncia no vocabuldrio brasileiro. Em
seguida, verifica-se a chegada de numerosos contingentes de africanos,
proveniente de regides habitadas pelos daomeanos (jejes) e pelos iorubas
(nagds), cujos rituais de adoracdo aos deuses parecem ter servido de modelo
as etnias ja instaladas na Bahia. Os navios negreiros transportaram através do
atlantico, durante mais de trezentos e cinquenta anos, nao apenas o
contingente de cativos destinados aos trabalhos de mineracao, dos canaviais,
das plantacdes de fumo localizados no Novo Mundo, como também a sua
personalidade, a sua maneira de ser e de se comportar, as suas crengas
(VERGER, 2018, p. 31).

Nao bastando as mesclas étnicas, ha um fator que ndo pode jamais deixar de ser
mencionado que ¢ a oralidade. Todo esse processo da didspora africana, deixou marcas
profundas e permanentes na constru¢cdo das identidades negras no Brasil. A propria tradigao
ocidental, radicalmente, estabelece o principio de que onde nao ha escrita, ndo existe cultura.
Logo a memoria se faz como pega fundamental para entendermos a construgdo dessa realidade
como realidade objetiva e como realidade subjetiva. E através da rememoragio que o africano
escravizado nao s6 mantém viva sua cultura em todas as instancias (religiosa, gastrondmica,
ritmica...) como a territorializa, ou seja, enquanto comunidade (etnias distintas, mas com um
passado semelhante e uma situacdo em comum — ser escravo) se organiza de fora grupal e
perpetua suas crengas e suas pertencas.

Certas estruturas organizacionais, aponta Jodo José Reis (2016), se apresentam nesse
lado do Atlantico, durante a didspora, como uma restauracao das estruturas organizacionais da

religido existente na Africa no periodo dos traficos escravagistas. Contudo encaremos essa
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restauragdo ndo como meras continuidades, mas como processo, mudanga, adaptacdo, de uma
estrutura num novo espaco.

Continua Reis

Algo semelhante sobre “leitura para tras” pode ser dito quando se tenta inferir
a religiosidade africana no Brasil escravocrata com base nas informagoes
etnograficas da Africa de tempos mais recentes. Muitas delas, naturalmente,
foram colhidas por antrop6logos em historias orais locais, na melhor tradicao
historiografica africanista. Porém, tanto quanto as religides afro-brasileiras, as
religides africanas transformaram-se ao longo dos séculos de trafico, escravidao,
colonialismo e pos-colonialismo. Considera-las nos séculos XX e XXI idénticas
aquelas doséculo X VIl baiano, porexemplo, deveser visto com cautela. Assim,
uma analise prudente deve aceitar que as afinidades sdo sempre aproximativas,
verossimilhangas, as vezes adivinhagdes. Pois o que permanece na religiosidade
africana e da didspora talvez seja, principalmente, certas concepgdes gerais a
respeito da relagdo entre as forgas espirituais e os fendmenos corriqueiros ou
extraordinarios da vida individual e coletiva, além de certos procedimentos
rituais, o uso de um conjunto de objetos e simbolos de determinadas areas
culturais, um pantedo basico de divindades. Enfim, o que se poderia mais
amiude inferir seriam cosmovisdes comuns; em menor escala, detalhes rituais
e institucionais (REIS, 2016, p. 14).

Nosso maior objetivo aqui, no é procurar uma Africa fora da Africa, mas sim as vérias
“Africas” que no Brasil se constituiram, através da semelhanca e da diferenca étnica, da
diferenciagcdo com o colono, da oralidade ¢ acima de tudo, da memoria.

Nas senzalas das grandes fazendas, quando se reuniam apds a labuta, aconteciam as
festas, dangas e o éxtase, sempre associadas, caracterizando uma particularidade daquele grupo.
Era o momento em que rememoravam e celebravam sua cultura e seus costumes, inclusive sua
religiosidade mesmo que sem a grandiosidade que em Africa possuiam.

Nina Rodrigues destaca a importancia da festa e da danga na cultura negra quando
descreve que “ao som de ruidosos tambores e das melopéias africanas, tio mondtonas,
passavam 0s negros noites inteiras e as vezes dias a fio em trejeitos e esgares coreograficos, em
dangas e saltos indescritiveis” (RODRIGUES, 2010, p. 165).

A memoria performdtica, manifestada na dang¢a, ou seja, nas mimicas, gestos e trejeitos,
amenizada a diferenca linguistica das etnias diversas que ali se encontrava, tornando-se, assim,
um dos tnicos meios que os negros tinham para se fazer compreender. Musica, danga e gestos
funcionavam igualmente como forma de linguagem, a medida que substituiam a palavra, fosse
uma linguagem falada onde a diversidade linguistica era uma barreira, fosse uma linguagem
religiosa, onde a proximidade ampliava. Seria esse momento o primeiro ato de sacralizagao e

territorializacdo de um espago. No momento da comemoragdo, aquele espago se transfigura,
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africanos escravizados territorializam aquele espaco a partir de uma memoria coletiva,

mantendo vivo seus lagos africanos em contraposicao a tentativa colonial de desaculturagao.

Dos nomes dos instrumentos, dos fins sacros ou profanos das festas, as dangas
africanas tomam entre n6s denominagoes diferentes, tiradas naturalmente das
suas linguas: danca de tambor, no Maranhdo; maracatus em Alagoas e
Pernambuco; candomblés, botucagés, batuques na Bahia etc. (RODRIGUES,
2010, p. 165).

As aglomeragoes, as festividades, a estrutura, comegam a ganhar nome e espago, pois
ao longo do periodo uma série de acontecimentos eclodiram e fizeram com que os negros nao
se limitassem aos espacos a eles reservados dentro das grandes propriedades coloniais. Fugas,

revoltas, aboli¢ao, comeg¢avam a eclodir.

Nos tempos coloniais, em que a populagdo preta de muito excedia a branca,
eram naturais a repeticdo e a frequéncia dos divertimentos negros. Nas lutas
entre os duros repressores dos escravos € o0s espiritos inclinados a
benevoléncia, a supressdo ou a manutengdo dos batuques se constituiu na
Bahia em pomo de acesa discordia. Moviam-lhe encarnicada guerra os
senhores de escravos (RODRIGUES, 2010, p. 166).

Segundo Nina Rodrigues (2010) os batuques nao se limitavam mais, ou somente, aos
engenhos e as plantagdes. Eles passaram a fazer parte do cenario das cidades, como na Bahia e
no Maranhdo, nem sempre se circunscreviam aos arredores.

Saindo um pouco da égide colonial dos senhores nao podemos esquecer da questao
catolica, que batizava, renomeava e separava as etnias africanas em confrarias. As convicgdes
religiosas dos escravos eram colocadas em duvida constantemente, muitas vezes de forma dura.
Logo na chagada ao Novo Mundo, eram batizados obrigatoriamente “para a salvacdo de sua
alma” e deviam curvar-se as doutrinas religiosas de seus senhores. Perdiam seu nome, sua

identidade, sua origem. Segundo Pierre Verger

Os pretos de Angola formavam a Veneravel Ordem Terceira do Rosario de
Nossa Senhora das Portas do Carmo, fundada na Igreja Nossa Senhora do
Rosario do Pelourinho. Os daomeanos (géges) reuniam-se sob a devogio de
Nosso Senhor Bom Jesus da Necessidade ¢ Redengdao dos Homens Pretos, na
Capela do Corpo Santo, na Cidade baixa. Os nag0s, cuja maioria pertencia a
nag¢do Kéto, formavam duas irmandades: uma de mulheres, a de Nossa
Senhora da Boa Morte; outra reservada aos homens, a de Nosso Senhor dos
Martirios. Essa separacdo por etnias completava o que j& havia esbocado a
institui¢do dos batuques do século precedem e permitia aos escravos, libertos
ou nao, assim reagrupados, praticar juntos novamente, em locais situados fora
das igrejas, o culto de seus deuses africanos (VERGER, 2018, p. 36).
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Da Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte da Igreja da Barroquinha, continua o
autor, mulheres escravas libertas e originarias de Ketu, “teriam tomado a iniciativa de criar um
terreiro de candomblé chamado Iyd Omi Ase Aird Intile, numa casa situada na Ladeira do
Berquo, hoje Rua Visconde de Itaparica, proxima a Igreja da Barroquinha” (VERGER, 2018,
p. 36)

A admiravel resisténcia feita pelos africanos escravizados em relagao ao Catolicismo,
para manter de pé suas religides de origem, contra a alienagdo e a morte que com frequéncia
tinham de enfrentar, sempre que vistos como rebeldes, surpreenderia a qualquer for¢a que
tentasse justificar esse modo de vida cruel no Novo Mundo. A falacia de que trazidos de Africa,
o batismo e a conversao os livraria do paganismo, e assim, conduziriam as almas daqueles
negros, agora salvas, para o céu cairia por terra séculos depois com a ainda existéncia dessas
religiodes.

Para Edison Carneiro (1978), o surgimento dos candomblés, assim como o conhecemos
hoje, de forma estruturada, datam aproximadamente da primeira metade do século X VIII.

A memoria preservada pela oralidade, pelos cantos e dangas reconfiguraram esses novos
espacos agora como espagos de memorias. Memoria de seu continente, preservagdo de sua
cultura e religiosidade, assim como sua resisténcia.

Contudo, no que condiz a religiosidade, ndo podemos esquecer que o Candomblé
concebido como religido no Brasil ndo existe, tal como se constituiu, na Africa. No Novo
Mundo os africanos escravizados elaboraram uma nova forma de se viver a Africa, a partir
daquilo que os unia como, por exemplo, o culto, o instrumento e a proximidade das divindades.

Reunindo informagdes de diversos autores elaborei o seguinte mapa:

Candomblé Angola Candomblé Jeje Candomblé Nago
(BANTU) (FON, EWE) (IORUBA)
Localidade: Atual Angola | Localidade: Atual Benin | Localidade: Atual
Nigéria
Nacdo: Angola Nacao: Fon, Ewe Nacgao: Ketu
Divindades: Inquices Divindades: Voduns Divindades: Orixas
Lingua/idioma: Bantu Lingua/idioma: Fon Lingua/idioma: Ioruba
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Pratica: Os instrumentos | Pratica: E parecido com o | Pratica: Canta em ioruba
de percussdo sdo tocados | vodu praticado no Haiti, as | e usa varetas para tocar o
com as maos e o ritmo ¢ | dangas sdo cadenciadas atabaque

acelerado

Tabela 2 — Quadro referente ao culto, a nagdo e a lingua. Elaborado por Elza Oliveira.

Para Jos¢ Flavio de Barros “o0 Candomblé Jeje-Nago marca em seus ritos e canticos uma
memoria ancestral transmitida oralmente, métodos especificos de iniciagdo e uma visao de
mundo que permite a seus participantes um estilo de vida singular” (BARROS, 2010, p.18).
Em seu livro “Na minha casa. Preces aos Orixas e Ancestrais” o titulo ja traz uma metafora na
qual se abriga inimeros sentidos para aqueles que professam a mesma crenga nos Orixas. Os
diversos deuses trazidos pela diaspora da Africa para o Brasil, “refere-se ao espago onde as
comunidades edificaram seus templos, referéncia de orgulho, aludindo ao patrimonio cultural
de matriz africana, reelaborado em novo territério” (BARROS, 2010, p. 25).

Por isso a atengdo ao espago € tdo cativante e serd aqui tratada com particularidade. “O
espaco ¢ fundamental na constituicdo da historia de um povo” (BARROS, 2010, p. 27).
Segundo Halbwachs (1941, p.85) “ndo hd memdria coletiva que ndo se desenvolva em um
quadro espacial”, o que pondera para a relevancia deste assunto no que se refere ao
desenvolvimento da coletividade no ambito social.

O espaco sempre esteve voltado para a memoria do africano escravizado, fosse nos
primoérdios da senzala, fosse ja nos quilombos ou terreiros estruturados, ou seja, os que viviam
no limiar entre ser escravizado e individuo, podiam se enxergar como seres humanos, ser um
individuo de fato, possuidor de uma identidade, pertencente a um grupo, pois encontravam ali
a possibilidade de uma identidade religiosa especifica de seu grupo e distinta dos demais
(BARROS, 2010). Logo, “o patrimdnio simbolico do negro brasileiro (a memoria cultural da
Africa), firmou-se aqui como territorio politico-mitico-religioso, para sua transmissio e
preservagdo” (SODRE, 1988, p. 50).

A Casa de Candomblé, ou Il¢€, torna-se, portanto, o lugar de memoria, das origens, do
patrimonio, da tradi¢do. Nela se cultiva e preserva a lingua ancestral pela qual se celebra a vida,
a existéncia, se louva a seus Orixds, de maneira particular e singular, ou seja, daqueles que
dividem a mesma cosmogonia, as mesmas regras de sobrevivéncia, “baseadas no parentesco
mitico, no principio de senioridade e na iniciagdo religiosa” (BARROS, 2010, p. 29).

Mas como ja foi referido acima, essa construg¢do de lagos sociais por semelhanca, essa

socializacdo mitica que se denominou chamar de Candomblé, se deu particularmente no Brasil.
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Foi uma forma, através de afinidades linguisticas e religiosas de se criar um grupo, para assim
manter o viés cultural e religioso vindos da didspora. Muito se diferenciou desde a Africa até a

chegada no Novo Mundo, vejamos algumas diferengas, nas palavras de Carneiro:

O culto aos Orixds nos territorios de origem — Africa — apresenta
caracteristicas bastante diferenciadas. A principal diferenciagdo reside no

processo aqui denominado “reterritorializagdo” da cosmologia dos Orixas. Na

origem, o culto aos Orixds ocorre em lugares ou territdrios especificos das
origens nagos — Nigéria e Benin. Desse modo, a populagido desse territorio
tem sua filiagdo religiosa determinada pela ancestralidade e pelo local de
nascimento. Por exemplo, aqueles que nasceram nas terras de Oxogbo e cujas
ancestralidades étnicas ou familiares venham dessa regido serdo filhos de
Oxum que reina sobre Oxogbo (CARNEIRO, 2009, p. 14-15).

Com isso percebemos que na Africa os Orixds seriam muito mais territoriais
(possuidores de uma localidade especifica, particularidades regionais), enquanto no Brasil
teriam sido territorializados (estabelecidos e agrupados a partir do viés do pertencimento
coletivo).

Segundo Pierre Verger, na Africa, por exemplo, a religido dos Orixas sempre esteve
ligada a uma cidade e até a um reino e/ou regido inteira, acima de tudo vinculada a questdao da
familia, sempre numerosa, originaria de um mesmo antepassado, o que incluia na linhagem os
descendentes vivos e mortos. Orixa é ancestral divinizado, ¢ um bem de familia, transmitido
pela linhagem paterna. Tratava-se de uma série de cultos regionais ou nacionais, “Sang6 em
Oy6, Yemoja na regido de Egba, Iyewa em Egbado, Ogun em Ekiti ¢ Ondd, Oun em Ijexa e
Ijebu, Erinlé em Ilobu, Logunéde em Ilexd, Otin em Inix4, Osaala-Obatala em Ifé, subdivididos
em Oaltfon em Ifan e Oagiyan em Ejigbo...” (VERGER, 2018, p. 41).

Além de um ancestre divinizado, enquanto vivo, estabelecia vinculos sobrenaturais com
a natureza e seus fendmenos (Xang6 com o trovao, Oya com o vento, Oxum e Iemanja com as
aguas doces e salgadas) ou entdo possuiria certas habilidades aprimoradas como caga (Ox0ssi),
manuseio de metais/ferramentas (Ogum) ou alto conhecimento das plantas e de sua utilizagdo
(Ossaim). O poder — Axé — do ancestral-Orixa “teria, apds a sua morte, a faculdade de encarnar-
se momentaneamente em um de seus descendentes durante um fendmeno de possessao por ele
provocada” (VERGER, 2018, p. 26).

Podemos, a partir desse pressuposto, registrar uma das primeiras adaptagdes, ou
mudangcas, da Africa para o Brasil. Aqui no Novo Mundo, “a didspora negra impde um novo
arranjo tanto territorial quanto ideoldgico a adoracao dos Orixas” (BARROS, 2010, p. 32). A

pertenca ao Orixa no Novo Mundo se da de maneira individual e ndo necessariamente por
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linhagem parental consanguinea ou por meio de casamentos. Para o africano escravizado o
Orixé tomava um carater individual, ligado a sorte do escravo, agora separado do seu grupo
familiar de origem (VERGER, 2018). Sendo assim, cada um deve assegurar pessoalmente as
cuidadosas exigéncias de seu Orixa, podendo encontrar num terreiro de Candomblé um meio
onde inserir-se, “existem, assim, em cada terreiro de Candomblé multiplos Orixas pessoais,
reunidos em torno do Orixa do terreiro, simbolo do reagrupamento, do que foi disperso pelo
trafico” (VERGER, 2018, p. 41).

Na Africa, o lugar ocupado na organizagio social pelo Orixa pode ser muito diferente
quando se trata de uma cidade onde se ergue um palacio real, adfin, ocupado por um rei, alade,
tendo direito a usar uma coroa, adé, com franjas de pérolas, ocultando-lhe a face. Ou onde
existe um paldcio, ilé Oloja, a casa do senhor do mercado de uma cidade cujo chefe ¢ um bale
que s6 tem direito a uma coroa mais modesta chamada akoro. Nesses dois casos, o Orixa
contribui para reforcar o poder do rei ou do chefe. Esse Orixa estéd praticamente a sua disposicao
para garantir e defender a estabilidade e a continuidade da dinastia e a protec¢do de seus suditos.

Essa estrutura em muito se assemelha as caracterizagcdes do Candomblé firmado no
Brasil. Podemos associar o adfin, palacio real, com o barracdo, lugar onde as realezas ancestrais,
os Orixas, se apresentam. Ou até mesmo associar a ade, a coroa de franjas, que ¢ utilizado pelos
filhos de alguns Orixdas para cobrir seus rostos durante a presenga das entidades em seus corpos.

A propria (re)significacio de alguns Orixas da Africa foram modificados quando
cultuados no Brasil, a acep¢do agraria de Ogum ¢ escassa, ela estd presente no seu objeto-
simbolo, na qual varias ferramentas agricolas pendem de um arco, como enxadas, foices,
alfanjes, ancinhos, martelos etc., formando um conjunto em ferro que remete aqueles que vivem
do cultivo da terra. Porém, como clamar a Ogum por colheitas fartas se a terra pertencia ao
senhor de escravos? Ao invés de ser patrono da colheita, onde muitos negros se definhavam no
sol a pino, Ogum tornou-se patrono guerreiro, onde a forja e a bigorna do Deus produziram,
nas sublevacgdes, espadas e sabres contra a sociedade escravocrata (BARROS, 2010).

Iemanja ¢ outra divindade que, assim como Ogum, sofreu alteracdes nos cultos no
Brasil. Na diaspora foi criada a grande crenca de que essa divindade seria a Deusa do mar,
quando na verdade, Iemanjd ¢, na sua raiz africana, a divindade do rio, tendo sido
primordialmente cultuada em seu local de origem pelo ebds (€gbd), povo assentado numa regido
situada entre as cidades de Ifé e Ibadan, fato que pode se perceber na tradugdo de sua saudagao
“Odo iya” que traduzindo do Ioruba para o portugués fica “Mde do Rio”. Olodkun Seniade ¢ a

grande Deusa do mar, Orixa funfun, muito cultuada para a prosperidade e abundancia. Olodkun
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¢ a grande mae do Orixd Ajé que também ¢é cultuada para atingir o equilibrio financeiro
(VALLADO, 2011).

Maria de Lourdes Siqueira (1998, p. 175) contribui com outros exemplos interessantes
de mudangas e adaptagdes ja ocorridos na religido na passagem da Africa para o Brasil:

1. Na Africa os terreiros eram localizados numa imensa area livre, dentro de areas
florestais.

2. Na Africa, cada cidade prestava um culto ao ancestral que se tornou Orixa; assim,
certas cidades africanas ainda se identificam com seu Orixa, ndo era visto, em um mesmo
templo, uma concentracdo de todos os Orixas, cada local de culto era consagrado a uma
divindade principal, acompanhada de divindades afins. Na Africa, cada Orixa é o (inico patrono
de uma determinada cidade. J4 na Bahia, cada Terreiro tem seu patrono, mas em cada um deles
existe um pantedo de Orixds; onde cada um possui seu espaco, suas proprias casas, as vezes
aglomerados por afinidades, por exemplo, Orixas femininas, as Iyabds, num mesmo espaco. O
terreiro na Bahia abriga todos os Orixds e os espiritos daqueles que pertencem a comunidade e
ja fizeram sua passagem do Aiye® para Orum’, os Eguns.

3. Na Africa, o Babdldwo é indispensavel. Porém, na Bahia durante a didspora se tornou
uma figura escassa, o que fez com que a sabedoria e os segredos fossem passados para a
responsabilidade dos Babalorixds (pais de santo) e nao so, das lalorixds (maes de santo)
também, uma fun¢do que até entdo era estritamente masculina.

4. Na Africa, os membros de um Terreiro utilizavam durante as cerimonias suas proprias
tunicas a moda africana, aqui no Brasil, por falta delas, os trajes eram muito mais alegoricos,
customizados. Segundo Od¢ Kileury e Vera Oxaguia, as senhoras, davam para suas mucamas
as saias que ndo mais usavam. Elas, prontamente, davam graca e enfeitavam ainda mais estas
roupas. Com o tempo, tomou-se habitual seu uso e adequadas as ocasides e as honras dos Orixas
se transformando assim para o uso ritual (KILEURY; OXAGUIA, 2014). Ja Beniste “as roupas
femininas usadas nas Casa Grandes eram mantidas ora como pega exotica na venda de produtos
de tabuleiro nas ruas, ora como vestudrio nos ritos religiosos. Essas vestimentas ficaram
marcadas com a denominacao de ‘baianas’” (BENISTE, 2019, p. 73), e, também, como uma
marca mais destacada do Candomblé, se tornando vestimenta oficial a partir de século XIX

(BENISTE, 2019, p. 416).

¢ Aiye, Globo terrestre, mundo, vida. (NAPOLEAO, 2011, p. 39)
7 Orum, Céu, espago infinito, mundo espiritual (Ibid., p.177)



35

Hoje, os ritos de preparacdo adaptam-se aos condicionamentos da vida contemporanea
sem, portanto, modificar os principios basicos: os Fundamentos permanecem. As cerimonias
rituais conhecem, igualmente, adaptagdes necessarias, por questdes de tempo e circunstancia.

Segundo Pierre Verger, as proprias cerimonias para os Orixas, ocorridas na Africa e no
Novo Mudo, possuem diferengas. Podemos acreditar que isso se deve a uma resposta as
necessidades. Tantos “filhos™ de tantos Orixds, louvar apenas um, de tempos em tempos nao
sanaria os prejuizos que a Diaspora causou. Os africanos escravizados poderiam estar
expatriados, mas nunca orfaos. Por isso, ndo bastaria, assim como na Africa invocar um s6
Orixa durante uma festa celebrada, muito menos num templo reservado a ele. No Novo Mundo
vérios Orixas sdo chamados em um mesmo terreiro durante uma mesma festa. Na Africa tal
cerimdnia ¢ celebrada pela coletividade familiar e onde apenas “elégun” era normalmente
possuido. Aqui, ja que ndo existia essa coletividade familiar, o Orixa tornou-se individual.
Durante uma mesma festa, varios “iads” recebem o mesmo Orixa, para satisfacdo propria e de
todos aqueles que o cultuam (VERGER, 2018).

Mesmo as variagdes entre Africa e Brasil citadas acima, no que se refere a estrutura
ritual e a performance, nada demanda tanta atencao e discussdao quanto a questao do espago.
Talvez ndo pelo fato de o espago ter uma variagdo maior, mas por ele ter sido aqui no Novo
Mundo, ndo adequado, mas reinventado, recriado.

Por isso, a relevancia de iniciarmos este texto, pela questao da construgio dos espagos.
Mais do que fazer referéncia a um espago sagrado, o objetivo proposto ¢ descrever as diversas
possibilidades e formas, com as quais, este espaco sagrado, aqui explicitado, se construiu e
ainda se constr6i quando necessario. Seja ele como reproducdo de uma memoria africana, seja
como construgio mitica da Africa que tiveram, forcadamente, que abandonar durante a
diaspora.

Quando nos referimos ao terreiro, também denominado como Casa, estamos nao so
indicando um lugar sagrado. Mais do que indicar somente um espago sagrado, como outro
qualquer, essa expressao desvenda a fun¢do especifica do templo na religido dos africanos no
Brasil no periodo diasporico: Um grupo que foi retirado de seu continente, de seu espaco, de
sua origem, que perdeu seu vinculo e seus lagos tanto familiares quanto sociais, viram na
conexado mitica, na religido, uma oportunidade de se reestabelecer enquanto grupo. A linhagem
familiar de parentesco foi substituida, transformando-se em linhagem sagrada da religido, onde
“os companheiros de religido transformaram-se em irmaos genitores no santo € 0 €spago
sagrado em novo lar para o individuo renascido por intermédio da iniciacdo religiosa”

(BARROS, 2010, p. 11-12).
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O que chama a atengdo ¢ que

o fato de que, embora tenha uma raiz africana, essa religido, organizada na
nova patria, ¢ essencialmente brasileira, tendo agora a participagao do
conjunto da populacao do pais, que se integra a familia do candomblé. Assim,
as referéncias ao quotidiano africano tornam-se simbdlicas, o que transparece
no fato de que a lingua ritual ndo € o ioruba atualmente falado na Nigéria, mas
o falar arcaico, conservado quase intocado como linguagem litirgica e
iniciatica (BARROS, 2010, p. 11-12).

Essa nova configuracdo de pertenca, estruturada na forma religiosa de Terreiros se
apresenta como uma alternativa geografica, onde a propria diaspora dispersou africanos para
um territério desconhecido, onde seus referenciais geograficos foram inicialmente esquecidos.
O terreiro passou a representar de forma mitica a Africa que assume neste novo continente uma
forma “sintética e sincrética — um microcosmos reinventado” (CARNEIRO, 2009, p. 15). A
filiacdo agora ndo se caracteriza pelo local de nascimento, pela familia a qual pertence ou pela
linhagem, agora torna-se irmao pela ancestralidade.

Assim seria essa nova configuragdo mitica da Africa no espaco diaspdrico brasileiro.

Recriar um ambiente africano, onde todos iam plantar, onde todos iam colher,
onde todos iam se alimentar e trocar o excesso de sua colheita com os que nao
plantavam. Naquele lugar, eles reproduziram a mesma maneira de viver em
coletividade. (...) Era uma verdadeira comunidade africana, onde todos
gostavam de viver. E os costumes foram transmitidos de uma geragdo a outra;
todos conheciam a historia dos primeiros que haviam chegado ao Brasil
(SIQUEIRA, 1998, p. 177).

Todo esse complexo cultural constitui para o0 Candomblé do Brasil um “padrdo de
significados transmitidos historicamente, incorporando em simbolos, um sistema de
concepgoes herdadas expressas em formas simbdlicas por meio das quais os homens
comunicam, perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em relacdo a vida”
(GEERTZ, 1978, p. 103).

Esse aglomerado de conhecimento, transmitido oral-historicamente forma um
aglomerado de conhecimento e saberes, um acervo patrimonial transmitido de geragdao em
geracdo, possibilitando a continuag@o da crenga nos ancestrais até os dias atuais. “Esse especial
sistema de comunica¢do que liga o mundo das rotinas ordinarias dos homens ao mundo das
rotinas extraordinarias dos deuses” (BARROS, 2010, p. 59).

Essa reelaboragdo de cultos e patronos ndo deve ser encarada de forma negativa ou como

uma falha, sendo propositais ou ndo, essas novas configuracdes, iniciadas na Bahia, pressupoe
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um prolongamento cultural e religioso africano a partir da dindmica social da sociedade
brasileira e que, “entre as multiplas expressdes organizativas existentes, o Candomblé
representa uma organizagdo de resisténcia, através da qual a grande maioria dos descendentes
de civilizagdes africanas se reconhece, e nela encontra animo para o enfrentamento da sociedade
abrangente de natureza excludente” (SIQUEIRA, 1998, p. 414).

Continuidade essa manifestada e revivida nas mitologias e rituais em torno dos Orixas,
na relagdo da religido enquanto grupo na sua relacdo com o espago, ou seja, a natureza, na
continuagdo dos costumes mesmo que adaptados. No novo espaco, “mitos e ritos recriados” na
estrutura enquanto comunidade organizada — o Terreiro — com base na familia africana
numerosa ¢ extensa. Na hierarquia, na experiéncia do saber ancestral, no papel exercido dentro
desse espaco, enfim, em muitos outros elementos que fazem parte também do proprio
imagindrio criado em torno das casas de Candomblé.

A lingua ¢ outro fator muito importante e que, de forma alguma, pode ser menosprezado.
A ritualistica do Candomblé ndo se d4 de forma linear por uma comunicagdo direta em lingua
portuguesa. Fragmentos de idiomas africanos se fazem constantemente presentes no cotidiano
dos terreiros, o que gera um “cddigo especifico de comunicagdo e sistematizagdo dos ritos e
mitos africanos resignificados no Brasil” (PORTUGUEZ; DAHER, 2018, p. 23). Com a
ampliacdo de casas de Candomblé, e em contrapartida o afastamento dos nucleos matrizes,
criou-se um novo linguajar dos terreiros, onde as cantigas, as rezas ¢ a musicalidade sofreram
mudancgas elaborando e reelaborando um novo vocabulo, “ressignificando expressdes e
agregando sotaques regionais, de forma que no Brasil se viu uma ampla profusdo de diferentes
formas de comunicagdo em neoyoruba, neogege e neobanto” (PORTUGUEZ; DAHER, 2018,
p. 23).

Nao podemos nos esquecer que a oralidade ¢ a fonte primaria da comunicacao e da
transmissao dos saberes religiosos afro-brasileiros, uma oralidade ndo exclusivamente em uma
unica lingua. O que, no ato da pesquisa e coleta de dados, se torna um grande desafio, seja pela
escassez de registro, seja pelo sigilo de ensinamentos transmitidos unicamente de forma ritual
para o praticante iniciado ou em preparacao para tal. Logo, se aprende pela experiéncia do
cotidiano, e, acima de tudo, pela vivéncia com os mais velhos, principalmente no que se refere
as praticas ritualisticas pois “a esséncia da religido como um todo ¢ a mesma, porém, a forma
de se conduzir, bem como a necessidade de (re)adaptagdo de cada comunidade”
(PORTUGUEZ; DAHER, 2018, p. 24). O rito pode se diferenciar em alguns aspectos,
divindades podem se tornar patronas de outras causas ou reinar em outras cearas, mas no fim,

sempre convergem para um Unico objetivo o Sagrado.



38

1.1.2 O espaco do terreiro como memoria

A religido do Orixas na Africa se destaca na caracterizagdo dos espagos, no uso de
elementos e de espacos da natureza, como por exemplo no uso das folhas, do fogo, das aguas,
principalmente no que se refere as suas associagdes miticas com as divindades. Na vinda para
o Novo Mundo, e acima de tudo no Brasil como Candomblé, religido afro-brasileira, pode ter
encontrado um espago propicio para manter seus ritos.

Do fogo de Exu as aguas (doces e salgadas) de Oxum e lemanjd, passando pelas folhas
de Ossain e as florestas de Oxo6ssi, dos ventos de Oya aos raios de Xangd, nada ¢ vazio de
significado. “Cada espaco possui em si um universo abrangente cheio de elementos simbdlicos
que se ligam a pratica social e religiosa.” (BORGES, CAPUTO e OLIVEIRA. 2016, p.90)

O Brasil, geograficamente falando, é um espacgo de vasta extensao territorial capaz de
proporcionar as religides de matriz africana a ligagdo necessaria e imprescindivel com a
natureza. Segundo Beniste, para o africano toda a existéncia ¢ uma participagao entre o homem
e a natureza considerada um Ser, uma entidade, algo divino e sagrado. Ainda em Africa “era
nos bosques sagrados que se recolhiam os homens para absorverem as forgas — ngunzu — vitais
de sobrevivéncia”. J4 em algumas etnias, continua o autor “as mulheres, quando chegam a hora
de se tornarem maes, acolhem-se a sombra das arvores com uma esteira em contato direto com
a terra, auténtica terra-mae denominada ntoto ” (BENISTE, 2019, p.78).

Os africanos escravizados poderiam ser privados de liberdade, os libertos muitas vezes
privados de representatividade social, contudo nunca se sentiram desprovidos de sentir seu
Orixa, pois encontravam na natureza a ligacdo direta com sua divindade. O conceito de
natureza, nas religides de matriz africana, estd diretamente ligado a pratica de culto aos Orixés
e suas referéncias mitoldgicas, os rituais e oferendas ligados a ritualizagdo com o Orixa sdo

realizados em lugares especificos pertencentes a

um unico universo que ultrapassa os limites do mundo real, buscando no pré-
existente elementos que legitimam sua organizagdo e¢ ddo sentido ao seu
pertencimento e papel nas sociedades. Para estas populagdes, a natureza ocupa
um espaco de totalidade (MELLO, 2007, p. 28).
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ORIXA ELEMENTO DOMINIO, LOCAL DE
NATURAL CULTO (simbolico)
1. Exu Fogo Estradas, portas (locais de
passagem), encruzilhada
2. Ogun Fogo, ar, ferro (metais) Estrada (caminhos)
3. Oxo0ssi Mata Arvores, mata, floresta
4. Obaluai¢/Omolu | Terra Cemitérios
5. Ossain Folha, planta Arvores, mata, floresta
6. Oxumaré Arco-iris Pogo, fonte de agua
7. Xango Raio, trovao Pedreira, pedras de raio
8. Oxum Agua doce Rio, lago, fonte, cachoeira
9. Iemanja Agua salgada Mar, praia
10. Oyéd/lansa Vento, raio, tempestade Cemitério, bambuzal
11. Oba Agua doce Rio, 4guas revoltas
12. Logunedé Terra, agua Floresta, rios, cachoeiras
13. Nana Terra, agua Pantano, lodo
14. Oxala Ar Todos os lugares
15. Ewa Agua Linha do horizonte, florestas, agua
’ de rios e lagoas
16. Ir6co Arvore Florestas, arvores, espacos abertos
17. Ibeji Ar Nascer dos rios, jardins floridos,
parques infantis

Tabela 3 — Orixas e seus dominios. Elaborado por Elza Oliveira, adaptado de José Teixeira.

O quadro acima demonstra possibilidades de identificar, no espago social ou na
natureza, os diversos locais simbolicos e representativos dos Orixas. Podemos a partir dela
observar a extensa relacdo dessa religido com o espaco, seja ele fora ou dentro do terreiro, ja
que, as diversas possibilidades de encontro com o sagrado, mostra a ndo restricdo de um tnico
espaco, ou seja, um espaco fixo (terreiro). Esses locais possuem um valor simbdlico muito
grande para o povo do Candomblé, pois carregam em si, € em seu interior, uma forca vital
significativa entre o ser humano e o ser divino.

Essa analise ndo descarta a importancia e/ou a relevancia do proprio terreiro, mas exalta
o uso de espagos diversos, € como esse uso denota, ao espago apropriagdo, poder e valor,
tornando-o uma espécie de extensdo do proprio Terreiro.

Uma forma de entender o sentido dado pelo povo de Candomblé ao espaco ¢ através da
Geografia Cultural. Ela contribuiu — e ainda contribui — para a compreensao das religides afro-
brasileiras e seu processo de ‘“construcao e sacralizagdo do espago vivido” (BORGES;

CAPUTO; OLIVEIRA, 2016, p .80), que se sintetiza no terreiro de Candomblé. Acredito ser
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possivel, através da Geografia Cultural, compreender e explicar o que ¢ um espago sagrado no
terreiro e como ele se constroi.

Existe entre o espago interno e externo do terreiro (na natureza), uma ideia de
organizacdo e complementaridade que ¢ essencial no candomblé, uma espécie de
“reciprocidade de dons”, uma dinamica de troca sempre buscada e mantida, entre aquilo que se
vé€ (estrutura) e se sente, se busca o divino — uma forca que anima (SIQUEIRA, 1998, p.426).

O Terreiro ¢ o espago estruturado do Candomblé, em sua grande maioria também ¢ o
local onde o pai ou mae-de-santo residem. Permitindo assim, a presenca do que podemos
categorizar como sagrado e profano no espago-terreiro, embora na Africa ndo haja ou ndo se

faca uma distingdo explicita entre esses dois termos. Sobre este local Barros comenta que

o termo “casa” ou “ilé” € usado no cotidiano daqueles que professam a fé nos
Orixas, para designar o lugar onde habita a familia, isto é, o domicilio, pois,
muitas vezes, o Terreiro pode ser o lugar de moradia fixa. Alude, também, ao
1lé Orixa, isto é, as diversas constru¢des que abrigam os objetos simbolicos
(assentamentos) de cada um dos Orixds que compdem o conjunto denominado
Terreiro, Roga, Candomblé ou Casa-de-Santo. Na Africa, possui também a
acep¢do de cidade. No novo contexto, “//é” possui ainda o sentido de
comunidade, relacionando as diversas casas de uma mesma origem, ou seja,
pertencentes a uma mesma tradigdo cultural, ‘nagdo’. E, em sua utilizacdo
mais abrangente, como “//é 4ié¢”, indica a no¢do de humanidade, lugar onde
habitam os seres humanos, o povo da Terra, em oposi¢ao a “//é Orum”, local
onde vivem os Orixds e ancestrais” (BARROS, 2010 p. 29-30)

Sendo assim, o Terreiro representa uma espécie de simbolo, parte de uma linguagem
especifica, de uma determinada cultura e que se faz visivel no espaco geografico podendo ser

compreendido como geossimbolos. Nesta visao

¢ representada na forma de simbolo, parte da linguagem de uma determinada
cultura sdo visiveis no espago geografico e podem ser compreendidos como
geossimbolos, sendo identificados como fixos que conferem ao espaco
significados culturais capazes de contribuir na formacao de identidades,
territorialidades na propria organizacao do espago (TEIXEIRA, 2009, p. 82).

Através dos simbolos passamos a pertencer identitariamente aquilo que ele representa.
Segundo José Paulo Teixeira (2009) “individuos ou grupos sociais elegem fixos, objetos,
arvores entre outros elementos, como portadores de suas vidas cotidianas, construindo vinculos
espaciais, confirmados pela memoria coletiva que propicia a constituicdo de processos

identitarios e, desta forma, transformando-os em geossimbolos” (TEIXEIRA, 2009, p. 82).
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O terreiro, portanto, ¢ o lugar da memoria, das origens e das tradi¢des, seja essa memoria
uma reconstrugdo ou uma réplica de Africa, seja na construgdo mitica ou imaginaria dessa
mesma Africa, ou ainda como um espaco simbélico de resisténcia cultural, fazendo uma ligago
do passado — através da tradigdo — com o presente. Esse pertencimento, essa posse de um espago
especifico que conota um valor. A oralidade tem papel importante nesse sentido, pois “a
comunicacao oral, praticada através da memaoria, sob os registros de lendas, rituais, narrativas
e mitos corroboram na (re)composicdo dos geossimbolos significando a emergéncia da
reconstituicdo do novo lugar” (TEIXEIRA, 2009, p. 82).

Basicamente os IlI€s apresentam uma estrutura similar, dependendo da condi¢ao e do
tamanho do terreiro. Com espacgos restritos aos filhos da casa e abertos ao demais, espacos com

funcdes rituais e ndo rituais. As casas possuem elementos bdsicos que se repetem,

caracterizando-o assim como uma casa de Axé® como podemos notar a seguir:

Entrada

Vista como limiar entre espagos, nem um nem outro mas aquela que conduz a algo, a entrada
do Terreiro “ndo se define em si como um espago, ndo ¢ um lugar, mas ¢ o limite entre um lugar
e outro, € o intersticio entre dois espagos, ¢ portanto o que divide duas modalidades” (TERRIN,
2004, p. 380). A entrada do Terreiro ¢ a porta de passagem para um outro universo. Do lado de
fora ¢ deixado tudo aquilo que a vida social — ndo religiosa — carrega e se adentra num espago
onde o individuo se investe de um novo status, até mesmo de um outro nome, de um novo papel,
de uma nova hierarquia, muitas vezes completamente distinta aquela que se leva fora dali. Sem
querer adentrar na questao dicotdmica entre sagrado e profano e colocar a entrada como aquilo
que divide dois mundos ou dois estados, ndo podemos descartar que “o pensamento se constroi
sobre categorias logicas ligadas a ‘lugares’ e que por meio deles, 0 nosso pensamento distingue,
separa, mostra a diferenga” (TERRIN, 2004, p. 382) logo a entrada se apresenta como o lugar
onde se deixa um modo de vida ndo religioso para se inserir em um universo emblematico de
mistérios, segredos, ritos, ou seja o universo do sagrado. E ¢ justamente para interagir com esse
mundo, ou melhor, se comunicar com ele que na entrada a primeira coisa que vemos € o peji de
Exu, a porta de entrada do Terreiro ¢ o espago dedicado ao Orixa que € mensageiro assim como

0 dono dos caminhos.

8 BERKENBROCK, 2012; SIQUEIRA,1998; GOIS, 2013a; BARBOSA JUNIOR, 2016; (entre outros) Site
http://blog.ori.net.br/?p=1810. Visitada em 15/09/2017
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Pejis

Os pejis (também chamados de I1€ Orixd ou quarto de santo) — pequenos quartos individuais
para abrigar os altares individuais de cada Orixa também chamado de Pépéle. Esses altares sdo
construgdes feitas de madeira ou em alvenaria onde sdo colocados os assentamentos dos Orixas.
O Peji de uma forma geral ¢ um espaco extremamente restrito aos filhos da casa ndo sendo

permitida a entrada de qualquer pessoa. Todos os Terreiros possuem.

Peji de Exu

Como ja citado de forma breve, o primeiro peji que se encontra numa casa ¢ o de Exu. O peji
para Exu fica na entrada do Terreiro. A entrada ¢ um espago sempre reverenciado para Exu,
pois Exu ¢ o mensageiro, o Orixd dos caminhos. Sem ele ndo sdo aplainados os caminhos para
a comunicagdo com os outros Orixds, pois ¢ ele que leva os pedidos, € a interlocucdo entre o
pedinte (o filho de santo) e o receptor (o Orixd). Por isso o peji de Exu se encontra sempre na
entrada do Terreiro e ¢ saudado por todos que 14 entram. Somente para Exu h4 em todos os
Terreiros — sem excecdo — um peji, embora no Candomblé ndo se costuma falar que existam

filhos de Exu.

Pejis externos (Orixda ode)

Sao aqueles cujos assentamentos ficam ao ar livre em espagos externos, ou seja, na natureza,
geralmente na mata, préximos ao pogo, ou ao pé de determinadas arvores sagradas, como por
exemplo Irdco, Ossaim, Oxumarée, algumas qualidades de Oya etc. Essa pratica ¢ mais utiliza
pelos bantus e os fons, estes ultimos, primordialmente, fazem seus assentamentos aos pés das

arvores.

Pejis internos (Orixd inu)

Sao aqueles cujos assentamentos ficam guardados em quartos. Aos outros Orixds que possuem
pejis internos, estes sdo comodos simples e o que ird variar entre uma casa e outra ¢ o tamanho,
de acordo com as dimensodes € o numero de adeptos da Casa, mas acima de tudo segundo as
possibilidades. Geralmente sdo de piso de ceramica, dotados de apenas uma porta e prateleiras
onde sdo arrumados os ajubds/assentamentos conforme seu tempo de iniciado na Casa,
postando-se os mais antigos na parede frontal a porta de entrada e os demais lateralmente,

seguindo a mesma disposicao.
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Interior dos Pejis — Quartinha

E um recipiente em forma de jarro responsavel de armazenar agua, liquido primordial da vida,
elemento que apazigua as divindades e fertiliza e refresca a terra. Possui um gargalo estreitado
e um corpo abaulado, encontrada em trés tamanhos: quartinha, quartinhao e porrao (esses dois
Gltimos possuem utilizagdo em outros lugares que ndo os pejis). E de grande utilidade nas casas
de candomblé, ndo s6 para o interior dos pejis como também como simbolo identificatorio da
religido. Ela pode ser de barro ou porcelana, dependendo do Orixa a qual ela é destinada. Para
os Orixas ligados a terra, como Ogum, Obaluaié, Oxumaré, Iroco, Xango e outros, as quartinhas
sdao de barro, necessitando de maior troca de suas aguas. Para as iyabas, os Orixas funfuns e
alguns outros Orixads masculinos nao manipulados cotidianamente, ¢ utilizado as quartinhas de
louca ou de ceramica. As quartinhas das iyabas possuem alca, diferentemente das dos orixas
masculinos que ndo possuem, com exce¢do dos funfuns cuja quartinha ¢ feita de louca. Em
outros espacos que nao os pejis ¢ possivel encontrar as quartinhas de tamanhos maiores
(quatinhdo e porrdo) que possuem muitas outras utilidades dentro das casas de candomblé¢, em
portdes, com agua, para que as pessoas, antes de entrar na casa, se purifiquem. Também vistos
nas cerimonias rituais de limpeza nos quartos de Exu, assim como para guardar os chamados
abos (agbos), banhos purificatérios a base de ervas tanto para a comunidade quanto para os

visitantes.

Interior dos Pejis — Assentamentos (Igba Ori)

O assentamento do Orixa ¢ a base onde se aglutina determinados elementos ligados ao Orixa
ao qual se inicia, passando a ser representados naqueles objetos que caracterizam os Orixas em
questdo, como ferros, lougas, cabacas, ou moldes de barro, repletos de elementos que compdem
sua energia, sua historia e suas caracteristicas, tais como conchas, buzios, favas, etc., ou seja,
uma espécie de representacao material e pessoal, capaz de captar e emanar energia oriunda da
natureza, ligado aos Orixas correspondentes para seus filhos iniciados. Cada Orix4, a partir de
suas caracteristicas vai possuir um assentamento especifico, correspondente aos seus

elementos.

Interior dos Pejis — Insignias
Nos pejis encontram-se também as insignias do determinado Orix4, sdo figuras talhadas em

madeira ou as proprias ferramentas dos Orixas.
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Sopeira de porcelana branca
Recipiente de vidro ou de cristal, destinado a Oxala e alguns tipos mais velhos de Iemanja.
Estes materiais frios, inertes e leves reinem as principais caracteristicas que esses orixas

exigem.

Sopeiras com tampas

Recipiente de loucas geralmente de cores claras ou com desenhos femininos, suaves, usadas
nos assentamentos de algumas iyabds. Pelo seu formato, a sopeira faz uma representacdo da
barriga que gera e dé vida; pela sua delicadeza e feminilidade, representa a coque teria e a
sensualidade das 1ybas. Segundo Eurico Ramos, as antigas iyas da Casa Branca do Engenho
Velho, contavam o surgimento da sopeira, se deu através de uma mucama que, indo até a
cozinha da casa-grande roubou uma louga francesa, a sopeira da sinhd, e levou para dentro da
senzala e recolocou seus Orixds que estavam assentados dentro dos alguidares para o interior
da sopeira. E, a partir dai, acostumou-se a assentar os santos dentro das sopeiras tentando
oferecer ao seu Orixd o que havia de melhor (RAMOS, 2011, p. 45-46). Se a historia ¢
verdadeira ndo se tem registro, mas como bem se sabe, o Candomblé ¢ estabelecido na

oralidade, baseado em ensinamentos e itas.

Gamela

Recipiente feita de madeira, um material firme e duradouro, carrega os elementos de Xango.

Talhas
Jarro feitas de barro, substancia do inicio da vida, servem como assentamento para a mais velha

das divindades, a “senhora do siléncio e da calmaria”, o vodum Nana.

Alguidares
Recipientes similar a um prato largo, fabricados a base de barro carregam os segredos de

Obaluaié.

Vasos de barro ou de porcelana
Podem ser vistosos, lisos ou coloridos, contém os elementos dos orixas Ogum, Oxdssi,

Logunedé e outros.
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Pejis como quartos dos filhos

Em alguns casos os quartos de santo servem ainda para o descanso dos adeptos da Casa durante
pequenas obrigacdes rituais, nesse caso depende inteiramente do tamanho do Terreiro para
comportar tais instalagdes. Por deterem em seu interior os assentamentos dos Orixas, os quartos
de santo sdo considerados ambientes sagrados. Portanto, nele s6 se adentra apds o banho de
ervas e depois que as pessoas estdo trajando suas vestes rituais, desde que se esteja com os pés

descalgos.

Barracao

Geralmente ¢ a maior construcdo do terreno com o maior espaco livre interno, ¢ onde a
comunidade se retne para chamar, e consequentemente, dangar e receber os Orixds, tendo ao
centro — e enterrado — o assentamento de sacraliza¢do do espago e do Orixd que guarda o
Terreiro. O barracdo € constituido por um espago privado aos filhos de santo onde se guardam
os vestudrios ritualisticos — o sabaji — e onde se recolhem os filhos da casa para iniciacdo — o
ronco —, e a parte central do barracdo destinada aos ritos, aos xirés. E no Barracdo se que
encontram o ponto de maior sacralidade dentro do Terreiro. Segundo Beniste, “a instalacdo de
uma casa de Candomblé possui todo um ritual de consagracdao ao chao como se fosse a feitura
de uma inicia¢dao” (BENISTE, 2019, p. 285). No espaco onde serd erguido o barracdo, ¢ feito
um buraco, onde serd colocado um conjunto de elementos que fardo parte da magia e seguranga
da casa. “Plantar o ax¢, ¢ justamente assentar, no centro do barracao, as forgas necessarias para
que o terreiro passe a ser um conglomerado — irradiador e receptor — dessas forgas, colocando-
as em movimento” (MARQUES, 2016, p. 4). O chao representa a ligacdo com a terra, ¢ onde
sdo colocadas as oferendas para os deuses, e em particular ao patrono da casa. Depois de tudo
¢ lacrado e ndao mais aberto, embora tenha quem o faca. Na parte de cima da construcao, ainda
por dentro, terd a cumeeira, “¢ um assentamento localizado logo acima do fundamento do chao,
o que demonstra a complementaridade entre os dois” (MARQUES, 2016, p.7), ¢ o ponto mais
alto da casa, compreende a sustentacdo do espaco superior, ¢ o ponto central da energia do
barracio, a base. E ela que faz a conexao dos elementos da terra com Olorum, Odudua e Obatala
(BARBOSA JUNIOR, 2016; KILEUY, OXAGUIA, 2009; BENISTE, 2019). O assentamento
do chao ¢ feito para o “dono da terra”, a cumeeira, por sua vez, ¢ para o “protetor da casa”
(geralmente Xangd ou Ox06ssi, nas casas mais antigas). O chao e a cumeeira, assim, deveriam
sempre andar juntos: uma cumeeira sem chao perde sua forga, e vice-versa (MARQUES, 2016,

p. 7). Em alguns Terreiros essa ligacdo entre o chdo e a cumeeira ¢ feito pelo poste central, que



46

liga um ao outro, sendo ao redor dele que ocorre o xiré. O entorno, do barracdo, a seguranga ¢

feita com arvores diversas, como dendezeiro, o peregum, o akoko e o algodoeiro.

Barracao — parte privada

A Camarinha ou Roncd — Quarto onde ficam recolhidos os abids, aqueles que vao entrar no
processo de iniciagao para se tornarem lads, isto €, iniciados. A este espago sé tem acesso quem
ja foi iniciado, ele ¢ extremamente restrito ao demais, inclusive fora do alcance de visdo dos
visitantes. E um espaco destinado unicamente aos filhos da casa, afastado do movimento
publico. Quando recolhido, o iao desliga-se de toda a sua vida e de toda e qualquer coisa
referente ou que diga respeito as suas relagdes exteriores ao Terreiro. E nesse ambiente e nesse
momento que ele aprende as regras, os sentidos e os segredos do Candomblé, conhecera as
diretrizes que regem seu Axé, sua religido. Enfim, ¢ 14 que a “pessoa nasce para o Santo”, na
linguagem dos adeptos dessa religido.

Existe também, na parte restrita do barracdo, o chamado cafua ou sabaji, uma espécie de
vestiario onde se vestem tanto o pai ou a mae da casa quanto os Orixas manifestados, nele ficam
guardados todas as vestimentas, indumentérias e ferramentas rituais dos Orixas de cada filho

da casa.

Barracao — parte publica

No espago onde ocorrem os ritos existe uma distribuicao muito especifica de acordo com a
hierarquia e seu lugar na Casa. A frente, em destaque, temos o Babalorixa ou lalorixa da casa,
ao seu lado os mais velhos da casa seguidos daqueles com cargos. Em uma das laterais, ou na
frente lateralizados, temos os atabaques, sdo trés de tamanhos diferentes, denominados Run,
Rumpi e Lé, estes as vezes, acompanhados pelo agogo, este espaco € reservado aos Ogas da
casa. Os atabaques ndo sdo meros instrumentos de percussao dentro do Barracdo, eles
desempenham um papel essencial nas cerimonias: o de chamar os Orixas no ritual e o de fazé-
los dangar por meio do transe. Os atabaques sdo objetos sagrados, que foram iniciados e, de vez
em quando, € preciso manter sua forca (o ax¢), por meio de oferendas e sacrificios, eles sao os
principais instrumentos de comunicagdo do homem com os orixas. Durante as cerimoOnias, eles
satidam, com um ritmo especial, a chegada dos membros mais importantes da Casa e estes o
reverenciam e tocam respeitosamente o chao diante dos atabaques antes mesmo de saldar o pai
ou mae-de-santo do terreiro. Ao lado dos atabaques, porém ao fundo do barracao ficam os iads,
e paralelo a eles, o publico visitante. No centro do barracdo ¢ onde o xiré acontece, ¢ quando o

Orixa, se faz presente, a partir dos canticos que o chamam e o reverenciam embalados pelos
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sons dos atabaques e um por um ¢ honrado enquanto se manifesta no corpo de seus filhos. Os
Orixas sdo vestidos com suas roupas e indumentarias especificas, “expressando-se em gestos e

passos que reproduzem simbolicamente cenas de suas biografias miticas” (PRANDI, 1997)°.

Natureza — Arvores Sagradas

O pé de Irdko ¢ uma arvore sagrada que corresponde ao Orixa de mesmo nome (associado ao
Vodum daomeano Loko e ao Inquice Tempo dos Bantu), cuja existéncia ¢ obrigatoria em todos
os Terreiros da nacdo Yorubd/Nagd ou Ketu, diante das casas, com raizes saindo do chao
“envolvida por um grande pano branco, o ald, protegendo cada casa, dando-lhe forca e poder”
(BARBOSA JUNIOR, 2016, p.66-67). Contudo, nem sempre pode estar presente, se levarmos
em consideracio a limitagdo espacial e a localidade do Terreiro. A arvore, que na Africa possui
o mesmo nome Irdco, foi substituida no Brasil pela gameleira-branca por apresentar
carateristicas similares as da arvore africana. Assim como a gameleira outras arvores sao
consideradas sagradas no Brasil e recebem louvagao ou sao utilizadas para o sagrado como a
sumatma de varzea, o dendezeiro, o mamoeiro etc. Segundo José Beniste, para o povo africano
“existe uma compreensdo definida de que existe um poder que confere nao apenas existéncia a
vida, mas também for¢a a esse universo”, onde ninguém, “deve perder tempo explicando ao
africano a existéncia de Deus, pois, com a maior naturalidade, ele a deduz, olhando e
contemplando o espaco infinito, vivenciando a natureza, o sol, a chuva, a terra e o desabrochar

das flores e do fruto” (BENISTE, 2019, p. 78).

Casa de eranko

Este espaco se reserva para a criacdo de animais, neste caso em especifico dependendo do
tamanho e da localizagdo do Terreiro. E denominado literalmente, casa dos bichos. No que diz
respeito a imolagao ritual, esta ndo possui local fixo. Considerando-se que todo o espago socio
religioso ¢ sagrado, tais ritos ocorrem onde for necessario. Todavia, em geral, se passam no

Barracao, nos quartos de santo, ou no quarto de recolhimento (JAGUN, 2017).

Casa do Babalorixa ou da Ialorixa
A casa do Babalorixa ou da Ialorix4, algumas vezes, se encontra dentro do espago do terreiro,

como residéncia fixa ou de curta permanéncia. Este espago, ndo possui, a principio, uma func¢ao

% Texto disponivel em http://web.fflch.usp.br/sociologia/prandi/her-axel.htm. Acesso em 15 de janeiro de 2019
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ritual especifica, podendo ser usado, ocasionalmente como espaco onde se realiza os jogos de

buizios ou apenas orientagao.

Quarto dos filhos
Este espago também nao possui fung¢ao ritual, este serve para os filhos que precisam dormir no
Terreiro para cumprir as exigéncias ritualisticas e participar dos eventos, que ora acabam muito

tarde, ora comecam muito cedo. O Barracdo também ¢ utilizado para este fim.

A casa de ibo ou balé

E um local reservado nos Terreiros de Candomblé. E a casa dos que pertencem ao Terreiro, mas
jé estdo do outro lado da vida — no Orum. Orum € uma palavra da lingua ioruba que define, na
mitologia ioruba, o espago sobrenatural, o outro mundo, a existéncia ilimitada (SANTOS, 2012
p. 56), paralelo ao Aiye, universo fisico e concreto, nivel limitado (BERKENBROCK, 2012, p.
181). Por isso, a palavra “morto” ndo ¢ utilizada no Candomblé¢, pois segundo seus principios,
ndo existe a morte em si, uma vez que se acredita numa passagem desta forma de existéncia a
outra. Tudo que existe no Aiye coexiste no Orum através da dupla existéncia. Este espago ¢
destinado aos eguns (ancestrais da comunidade) e onde se costuma depositar os elementos
religiosos dos membros do terreiro que faleceram. Ele fica localizado geralmente em local
afastado e de pouco acesso, aos fundos do Terreiro, permitida a entrada somente pelo sacerdote.
E um cémodo pequeno, que ndo possui janelas e sua porta em geral é cortada na horizontal,

para demonstrar que a vida ali foi extinta (JAGUN, 2014)'°.

A cozinha ritual

A cozinha ritual ¢ um comodo muito importante do Terreiro e exclusivamente feminino. A
responsavel da cozinha tem grande importancia na hierarquia religiosa e ¢ chamada de Iyabassé.
A cozinha ritualistica € o espaco reservado para o preparo, unicamente, dos pratos constituintes
dos carddpios dos Orixas. Tudo dentro dela ¢ especifico “as disposi¢cdes dos objetos, a
confeccao dos utensilios, as atitudes das pessoas que t€ém o mistério de cozinhar para os orixas”,
tudo para atender a fome dos deuses e as necessidades dos adeptos durante o ajeum. As
Iyabassés conhecem os segredos, os rigores para se preparar os pratos dos Orixds. Elas “devem

atuar no espaco sagrado de suas cozinhas como se tivessem no interior dos santuarios, e 0s

10 Texto disponivel em http://blog.ori.net.br/?p=1804. Acesso em 17 de janeiro de 2019.
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alimentos que ndo pertencem ao cardapio ritual deverdo sair desses locais, deverdo ocupar

cozinha propria” (BELTRAME; MORANDO, 2008, p. 246).

Cozinha social

Onde se prepara o alimento comum e coletivo, seja ele para o dia a dia dos filhos da casa ou em
algum evento publico. Esse espago ndo possui uma conotagdo sacra como a cozinha ritual, nele
podem entrar homens e pessoas comuns, pertencentes ou nio ao terreiro. E utilizado como

€Spaco para almogos € conversas por CXCI’HPIO.

Para melhor compreendermos e analisarmos a nog¢ao de espagos distintos e especificos
dentro dos terreiros, usarei como modelo de analise o I1¢ Asé Ogtn Alakord, que em muito
contribuiu como campo.

O Terreiro 11¢ Asé¢ Ogan Alakoré foi fundado em 04 de dezembro de 1994, possui uma
area com mais de 300 m?. Situado no bairro Bongaba, pertencente ao 6° distrito da cidade de
Magé no estado do Rio de Janeiro, o terreiro além de ser uma Instituicao Religiosa que defende
0s ensinamentos espirituais ¢ também reconhecido como quilombo, titulo concedido pela
Acquilerj (Associagdo de Comunidades Remanescentes de Quilombos do estado do Rio de
Janeiro). O reconhecimento do Ilé Asé¢ Ogun Alakoré como um quilombo (Quilombo
Quilomb4) deu ao Terreiro também o titulo de Ponto de Cultura, que realiza diversas atividades
socioculturais em prol da comunidade ao redor. Além de defender os ensinamentos espirituais,
preservando os processos litlrgicos que constituem a religido espiritualista e o resgate da
imagem e do exercicio do culto, este terreiro busca também preservar de forma responsavel, o
imenso potencial ambiental da regido.

Os mapas a seguir, formulados por mim através das visitas feitas ao referido terreiro,
ilustram como se da a separagio dos espacos. Contudo, é valido lembrar que o 11¢ Asé Ogun
Alakoré possui uma distribuicio espacial e localizagio favoraveis, o que facilita e promove a
existéncia e a distribui¢do na reparticdo dos espagos, como por exemplo o espago do eranko, o
espago de criagcdo de animais.

Se pensarmos num terreiro que se localize na zona central da cidade do Rio de Janeiro,
por exemplo, ter dentro do terreiro um espago para criagdo de animais de pequeno ou médio
porte, para necessidades ritualisticas, ¢ muito complexo, ou até um espacgo para cultivo de ervas
sagradas. Logo, terreiros de pequeno porte ou com escassez de espaco recorrem as compras ao
invés do cultivo, o que justificaria o aumento e/ou a procura de lojas especializadas desses

produtos. Essa demanda mercadolégica por produtos religiosos fez com que surgissem, e
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aumentassem, mercados e lojas especializadas na venda de artigos religiosos, como por
exemplo, o complexo do Mercaddo de Madureira, localizado na cidade do Rio de Janeiro.

O 11é Asé Ogun Alakoré é privilegiado pelo espaco que ocupa podendo ter em todo o
seu terreno espago para cultivo de ervas sagradas, criacdo de animais, espago para plantio de
hortalicas, festas e encontros culturais, inclusive, aulas de pré-vestibular comunitario, que se
iniciaram no ano de 2018.

Abaixo € possivel compararmos duas plantas, elaboradas por mim, com a descri¢ao dos
espagos do 116 Asé Ogun Aldkord, a primeira é uma planta de todo o espago do terreiro, a

segunda uma planta da parte interna do barracao.
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1.1.3 Reconstrugio da Africa — réplica de uma aldeia iorubana

Segundo Maria de Lourdes Siqueira “o terreiro ndo € paraiso sobre a Terra, ndo ¢ essa
a imagem que queremos apresentar. Ele representa a vida, o cotidiano, onde tudo acontece
normalmente, como na vida real daqueles que dele participam” (SIQUEIRA, 1998, p. 174), mas
acima de tudo ele ¢ uma forma de existéncia em paralelo a cotidianidade daqueles que dele
participam.

O terreiro, seja ele em darea urbana ou rural, se apresenta como um espago
completamente distinto do seu redor, o tempo que ali emerge se difere do tempo cartesiano da
sociedade capitalista, regido por metas. Os terreiros surgiram como uma forma de sanar e/ou
relembrar a Africa deixada para tras, forgosamente, pelos africanos escravizados, por isso o
terreiro lembra em sua estrutura elementos que possuiam na Africa.

No Brasil, Juana Elbein dos Santos, ao estudar os Terreiros na Bahia, elaborou uma
formulacao do espago dividido em duas formas: o mato e o urbano. O mato corresponde o
espaco verde (arvores e plantas), os elementos da natureza (nascentes, rios e cachoeiras) o que,
segundo Emerson Melo (2007), corresponderia a floresta africana. Juana Elbein dos Santos
(2012), detalha que ¢ nesta parte que se encontram todas as ervas constituindo assim um
“reservatorio natural, onde sdo colhidos os ingredientes vegetais indispensaveis a toda pratica
litargica” (SANTOS, 2012, p.34). Este espagco corresponde a natureza mitica religiosa que
reproduz o mundo dos Orixas, os locais sagrados e de uso ritual. J4 no espaco denominado
urbano, ¢ onde as construgdes sao erguidas, se caracteriza na area edificada, correspondente a
todo o tipo de construcao do terreiro, os pejis, as cozinhas, a area de encontro destinada as
festividades publicas — o barracao.

Segundo Juana Elbein dos Santos

0 espago “urbano”, doméstico, planificado e controlado pelo ser humano,
distingue-se do espago “mato”, selvagem, fértil, incontrolavel e habitado por
espiritos e entidades sobrenaturais. Ambos os espagos se relacionam. O espago
“urbano” expande-se, fortifica-se e toma elementos do “mato”, que ele deve
pagar consequentemente. Ha um intercambio, uma troca (SANTOS, 2012,
p. 34-35).

O modo de vida em um terreiro, seja no cotidiano, seja em cerimonias religiosas ligadas
ao culto aos Orixds acontecem em espacos especificos que reproduzem e (re)significam
constantemente seu espaco, sao elementos de uma Africa mitica, que sobreviveu no imaginario

dos africanos e se reproduziu (e ainda se reproduz) em seus descendentes no Brasil.
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Os terreiros de Candomblé apesar de serem de origem brasileira, apresentam
uma estrutura organizacional totalmente moldada nas tradigdes e nos
costumes dos povos lorubas, ja que foram estes os responsaveis pelo
estabelecimento do culto aos Orixas no Brasil. Da mesma forma que a
natureza esta vinculada aos deuses ¢ aos homens para esta sociedade, os
terreiros mantém sua tradicdo viva criando um microcosmo desta para
legitimar a sua organizagao social (MELO, 2007, p. 3).

Segundo Vagner Gongalves da Silva, em Africa, principalmente entre os iorubas, as
familias, por serem extensas moravam em habitac¢des coletivas chamadas egbes ou compounds.
Essas moradias se caracterizavam por serem um coletivo de casas pequenas, construidas
proximas umas das outras, lado a lado. Havia também um patio interno onde acontecia o
convivio social da familia. A protecdo espiritual do egbe era assegurada pelo altar de Exu,
localizada nas proximidades da entrada do conjunto, e pelas divindades dos nucleos familiares
que o formavam, assim como os mortos que eram sepultados e cultuados no interior do da vila.
Ja no Brasil, nos Terreiros de Candomblé, os negros reproduziam alguns aspectos desses
padrdes de moradia e de culto. Onde “Exu continuou guardando a entrada dos terreiros. Os
Orixas, com seus quartos individuais, sintetizaram a divisdo do culto por familia. O culto aos
mortos também permaneceu no quarto de bale ou de egun (espirito dos mortos)” (SILVA, 2005,
p. 63).

As duas imagens a seguir (figuras 3 e 4) tentam ilustrar essa divisdo entre o espaco
denominado mato e ao espaco denominado urbano. A primeira, uma representacdo feita por
mim, do terreiro 11¢ Asé Ogun Alakoré (no Brasil) a segunda, uma vila Iorubana (na Africa).

E possivel ver a semelhanga ao que se refere as divisdes de espago, onde o espago urbano
se restringe ao centro seja com o conjunto de edificagdes, construgdes (na versao brasileira) ou
como conjunto de casas formando uma vila (na versdo iorubana), e o mato (area verde, de
natureza) abrange e contempla o entorno (contorna as constru¢des na versdo brasileira e na
iorubana).

Todo e qualquer espago ¢ passivel de sacralidade, e essa divisdo nada mais € que uma
estrutura de habitacdo. Mato e urbano, ou seja, o Terreiro, em sua completude, “¢ um espago

onde se organiza uma comunidade, onde se encontram todas as representacdes materiais e

simbolicas do Aiyé e do Oriin, e dos elementos que os relacionam” (SANTOS, 2012, p.38).
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Figura 3 - Representagdo de Mato e Urbano num Terreiro no Brasil. Elaborado por Elza Oliveira.
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Para os Iorubas, assim como os membros que compdem as comunidades de Terreiro, o
universo dos deuses e dos homens ndo sdo, ou nao estdo, distantes um do outro. Para eles, estes
dois universos estdo sempre conectados, pois, “os mitos e os ritos possibilitam que as forgas
‘sobrenaturais’ existentes na natureza se manifestem tanto nos iniciados, como em lugares
especificos que estdo diretamente atrelados a valores e a representagdes simbolicas que
relembram os feitos dos Orixas” (MELO, 2007 p. 27). Logo, o terreiro reconstréi, dessa forma,
segundo essa perspectiva, a realidade de origem, seja nos primoérdios da criagdo do mundo e do
proprio homem, seja na realidade vivida na Africa, antes das atrocidades da escravidio.

Logo, essa busca de uma Africa pelos descendentes, seja mitica, réplica ou imaginaria,
se apresentam como possibilidade para se entender como se estruturaram os terreiros no Brasil,
dos primeiros, ao longo dos anos, até a estrutura que temos hoje.

Aureanice Corréa, marca bem essa visdo ao tratar da territorialidade a luz da Geografia,

como formas de assumir

a condicdo de elo entre o que denomina fixa¢ao e mobilidade, ou seja, lugares
e itinerarios empreendidos pelos seres humanos representados por
geossimbolos — significagdes culturais espago-temporais, que semiografam
identidades construindo os territérios — marcados pela etnicidade e que atuam
como uma verificacdo terrestre dos mitos que sdo, a0 mesmo tempo, fonte de
poderes cosmicos e os fundamentos da organizagio social (CORREA, 2006,
p. 54).

Todo o espago onde se localiza o Terreiro ¢ sagrado, podendo ser atribuido a este espaco
uma densidade religiosa. Essas percepgoes de densidade mais religiosa podem ser
encontradas/vistas de forma mais perceptivel num assentamento exposto, num abrago de um
Orixé durante um rito, numa arvore (o Ir6co, que também ¢ para a religido uma divindade), no
Obi que € um fruto indispensavel em rituais do candomblé, também conhecido como Noz-de-
cola, nos proprios pejis etc. Ja as menos perceptiveis, podem ser encontradas na forca que
emana ao abragar uma arvore, no toque de alguém, no contato dos pés descalcos ao tocarem o
chdo que sustenta o corpo, ou o vento que sopra e faz a folha cair, na representagdo de um Orixa
seja como animal (a borboleta de Oya por exemplo) seja como fendmeno da natureza (o arco-
iris de Oxumaré).

A questdo que se coloca ¢, que mesmo dentro um mesmo espago, por mais que haja uma
importancia religiosa de maior ou menor grau, existem espagos que comportam mais ou menos
densidade religiosa que outros, se tornando, em alguns casos — no que condiz ao espaco de

terreiro — restrita a entrada somente para filhos de santo iniciados e de acordo com o tempo
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(senioridade), espagos ainda com importancia religiosa porém apenas para membros da casa,
filhos (feitos ou ndo) — o que consequentemente se apresenta como proibidos para o publico

visitante — e espagos comuns a todos, geralmente a area externa e visivel.

Ponto de densidade

religiosa limitada —

acesso  apenasS  aos

Ponto de densidade

filhos da casa.

religiosa sem

restri¢do/social — area

Figura 5 - Densidade Religiosa (restrigdo, limitado, sem restri¢do). Elaborado Elza Oliveira.

Abaixo, elaborei duas figuras que permitem, visualmente, analisarmos a ideia de
densidade religiosa distinta nos espagos de um terreiro, ou seja, a partir da densidade religiosa
do local de acordo com a importancia religiosa do mesmo. Com isso € possivel verificarmos
quais os locais possuem restricdo de acesso, acesso limitado e /ou acesso restrito, de acordo
com a densidade e a importancia dada ao local, sendo esse acesso ou restri¢ao estabelecido de
acordo com hierarquia dentro da religido.

E valido lembrar que esta aplicabilidade é uma forma de olhar para os espacos, ou seja,
um tipo ideal de observancia, visto que os espacos ndo possuem uma delimitacdo tdo clara em

relag@o a acessos e restrigdes.
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Nas imagens acima (figuras 5 e 6) as areas circuladas somente em vermelho sdo areas
de restricdo absoluta, onde o publico que ndo pertence a casa ou que nao € iniciado ndo possui
permissao de acesso ou permanéncia, como por exemplo, o espaco do Roncod, onde apenas ¢
permitido o acesso aqueles que ja se iniciaram devido a importancia e a densidade religiosa do
espago.

Ja nas areas em amarelo, sdo areas de acesso restrito somente aqueles que pertencem a
casa, iniciados ou ndo, mas ainda assim com cautela e certa restricdo, s2o majoritariamente os
espacos onde se encontram o0s pejis/assentamentos.

J& as areas em azul, correspondem ao acesso do publico em geral, sdo eles, o barracao
no momento dos ritos publicos, a area da cozinha social quando ha almogos e reunides, a area
externa/social do terreiro onde acontecem os encontros ou eventos sociais, na saleta de
atendimentos/consultas, visto que, a este ambiente, 0 acesso se restringe ao jogo de buzios e/ou
aconselhamentos espirituais.

As construcdes dos proprios terreiros no Brasil, tendo como alcance a personificacao da
cidade-reino lorubana, sdo interpretados como forma de reconstru¢do de uma aldeia. Uma
espécie de reproducio da propria Africa. Exercendo no espaco onde se estabeleceram uma
“paisagem conivente”, ou seja, uma alteragdo numa paisagem dita natural que remeta a este
espaco representagdes culturais identitarias especificas.

Pensemos na estrutura da aldeia iorubana, a parte destinada a realeza ¢ restrita
hierarquicamente, o povo comum nao tem acesso. Orixas sdo seres divinizados, tdo sagrados
ao ponto de seu proprio povo nao ser digno de olhar para seus rostos. Se pensarmos no Terreiro,
o Barracdo, representacdo dos palacios reais, os lugares sdo marcados hierarquicamente, o
acesso ¢ extremamente restrito se pensarmos na parte interna (ndo publica). Nao se vé a realeza
de todos os Orixas, por isso o rosto € coberto.

Os geossimbolos também contribuem. Esses espagos trazem consigo aspectos visuais
estabelecidos nas constru¢des que demarcam um pertencimento seja ele territorial, cultural ou

identitario no espaco.

Dessa forma, os territorios-terreiros que passarem a existir em Salvador e em
qualquer lugar do Brasil — respeitando a nagdo a que pertencem — seguirdo ao
mesmo processo ritualisticos fundadores; “significado” por meio das
territorialidades, eles se estendem a paisagem, apresentando uma
geossimbologia que legara um rigor paisagistico; operados por intermédio da
memoria coletiva, representam, cinestesicamente, o territdrio transposto,
reterritorializado no prototerritorio como afro brasileiro (CORREA, 2013, p.

212).
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A ideia do terreiro como uma cidade-reino, reproduzindo, assim como na Africa, regras,
hierarquias, funcdes e construgdes sociais, com deuses protetores, promove ndo sé uma
paisagem conivente, inspiradas nas cidades reinos, como também uma territorializacdo ou
reterritorializa¢do, quando, a partir da forma que se constitui no Brasil como territorio — terreiro
—, passa-se a reviver a Africa que “se materializa no tempo e no espago como afro-brasileira”
(CORREA, 2006, p.60)

Contudo, um ponto caracteristico que ocorre nos terreiros do Brasil e que difere em
relacdo as cidades reinos lorubanas, ¢ a questdo da espacialidade e agrupamento dos Orixas. A
comegar, como ja foi dito, pela organizagao dos espacos dentro dos terreiros, onde cada Orixa
possui seu peji, seu local, podendo estar em companhia de outro Orix4a, de acordo com suas
similaridades ou qualidades.

Na Africa ndo ha qualidade de Orixa; ou seja, em cada regido cultua-se um determinado
Orixa que ¢ considerado ancestral dessa regido, no entanto, alguns Orixas por sua importancia
acabam sendo conhecidos em varios lugares como ¢ o caso de Orumila, Xang6, Oxum... Oxum
por exemplo, cultuada na cidade de Osogbo ¢ Oxum Osogbo, da regido de Iponda ¢ a Oxum de
Iponda. Outro exemplo ¢ Ogum, o cultuado na regido de Ire ¢ Ogum de Ire (Onire: chefe de
ire), do estado de Ondo ¢ Ogum de Ondo, etc. Contudo esta visdo ndo ¢ unanime, alguns autores
contestam isto, dizendo que nas terras iorubanas ha também cultos conjuntos a Orixas, mas nao
cabe neste momento tal discussao.

Com o trafico de negreiro, cada etnia que cultuava Orixas, acabou trazendo seus
costumes junto com seus Orixds particulares, e apds a interlocucdo dessas etnias, cada
sacerdote, ou quem entendia de um determinado Orixd, acabou compartilhando fundamentos
de sua localidade e com isso surgiram diversos aspectos de um mesmo Orixd. O Orixa € o
mesmo, porém com variagdes (fundamentos, nagdes, casas etc.).

No Brasil a organizagdo espacial dos terreiros de Candomblé segue uma divisao, e
consequentemente um agrupamento, relacionado com as caracteristicas de cada Orix4, sem
contar a limitagdo do espago. Nao se deve esquecer de que no Brasil tentou-se reproduzir num

espaco delimitado o que equivale na Africa um reino.

Em territério ioruba na Africa, existem vilarejos e florestas diversas, com
Orixas particulares ¢ com uma populacdo especifica para cultua-lo. Nos
terreiros de Candomblé ndo poderia ser diferente, o que eram vilarejos e
florestas sagradas foram reduzidos a pequenos espacos de culto que
representam simbolicamente a cultura destes povos. (MELO, 2007, p.33).
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1.1.4 Construgio mitica ou imaginaria da Africa

E inegavel a ideia de que a Africa trazida pelos africanos escravizados se configura de
muitas formas, seja pela reprodugdo do espago (como aldeia, como reino) se assemelhando ao
espaco de origem onde se tenta sanar a depressao sofrida pelas raizes cortadas forcosamente,
seja pelo resgate dessa mesma origem através da forma mitica, imaginaria, que na verdade
aparece como uma corroboragao da reproducao dos espacos.

Como nosso objeto maior ¢ a religido de nada adiantaria a reproducdo espacial, dos
Orixas e costumes trazidos se ndo tratarmos da mitica que proporciona toda a atmosfera, dando
sentido ao que ¢ feito, ao que ¢ cultuado.

José Flavio Barros afirma que “essa reconstru¢do de uma Africa mitica, através da
perspectiva religiosa, originou um estilo singular de vida. A memoria coletiva reconstruiu uma
liturgia em que a prece talvez tenha sido o momento mais dramatico” (BARROS, 2010, p. 16).
E através dessa memoria que se evoca lugares, objetos, deuses, reconstruindo nio sé de forma
espacial, mas a reconstru¢do de um mundo.

Segundo Manuela Carneiro da Cunha a

cultura original de um grupo étnico, na didspora ou em situacdo de intenso
contato, ndo se perde ou se funde simplesmente, mas adquire uma nova
funcdo, essencial e que se acresce as outras enquanto se torna cultura de
contraste... A cultura tende a0 mesmo tempo a se acentuar, tonando-se mais
visivel, e a se simplificar e enrijecer, reduzindo-se a um niimero menor de
tracos que se tornam diacriticos (CUNHA, 1986, p. 99).

Com isso verificamos nos terreiros uma configuragdo espacial e mitica rememorada de
um modo de vida, de uma cultura, de uma religido, de uma aldeia, de um reino, até mesmo de
um continente. Uma memoria vinda com os primeiros pertencentes das religides afrobrasileiras
e que, com muita forga, resistem até hoje.

Esses africanos “desterrados, desterritorializados, devido a escraviddo”, se
estabeleceram no Novo Mundo, a seu modo, reconfigurados, adaptados da forma que podiam,
porém, “conservando vivo seu territdrio de origem na memdria, que € coletiva, pois, agenciada
na agrura do cativeiro, se fortalece apoiada na imagina¢do geografica associada a imaginacao
criativa, incentivando, assim, a capacidade humana de simbolizar” (CORREA, 2006, p.53). O
espaco — territdrio — se transporta na memoria e se engessa na medida que também sdo
produzidos simbolos, ¢ neles que sdo transportados os sentidos, os valores. Os simbolos

significam, marcam espacialidades, identidades, for¢as, controlando assim a agdo humana sobre
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o espaco. O espaco ¢ reproduzido, mas antes de tudo ele ¢ imaginado quando trazido em
memoria.
A Africa que vemos no candomblé (espacializada, rememorada, imaginada) ¢ uma

ressignificagdo, e acima de tudo, uma

Africa sentida, emocional, identificada com as historias aprendidas com os
religiosos do passado, o que de forma alguma lhe furta importéncia Essa
Africa sentida e imaginada é real desde o ponto de vista do imaginario
coletivo. E rica, densa, repleta de desafios, dores, prazeres ¢ promessas. E uma
Africa amada e, por isso mesmo, verdadeira (PORTUGUEZ; DAHER, 2018,

p, 31).

Acima de tudo, ¢ um grande equivoco olhar esta Africa, aqui imaginada, como
simplesmente um paralelo com alguma realidade historico-geografica no continente africano.
Ela ¢ reconstruida, porém unica. A Africa aqui sentida e imaginada leva consigo a dor da

captura e do acoite, mas também a paixao pela sua terra e por suas raizes ancestrais.

1.1.5. Resisténcia simbolico-cultural
José Flavio Barros afirma que “entre os nagds, o traumatismo da escravidao possibilitou
a formacgao de nucleos de resisténcia a sociedade escravocrata” (BARROS, 2010. p.16). Por
terem sido o grupo étnico de maior volume introduzidos no Nordeste do Brasil, entre o final do
século XVIII e inicio do século XIX, fez com que, os nagos se destacassem em 3 fatores.
1. Resisténcia, j& que, em maior numero étnico, era possivel se articularem como
resisténcia ao colonizador;
2. Associagodes, formando nucleos/grupos ligadas a preservacgao de sua cultura; e
3. Organizacao politico-religiosa, a formagao de templos que talvez tenham sido uma das

mais importantes formas de luta e resisténcia. (BARROS, 2010, p. 32).

Com isso, podemos ver a terceira caracteristica, fundamentada no Novo Mundo, a partir
do estabelecimento e da estruturagdo dos Terreiros. Além do espago do terreiro se caracterizar
como uma reconstrugao/réplica da Africa e/ou uma construgio mitica/imaginaria do continente
pelos primeiros africanos escravizados, surge, a partir das geragdes descendentes, uma nova
visdo ou funcdo em relacdo aos terreiros. Ele agora se apresenta como um espacgo politico, de
resisténcia e acima de tudo de preservagdo da cultura identitaria. Um antidoto ao movimento

de desaculturacao promovido pela igreja Catolica durante o periodo da colonizagao.



64

Segundo Pierre Verger, com o passar do tempo, a propria definicdo da concepgao do

que ¢ o Orixa no Brasil evoluiu,

em se tratando de africanos escravizados no Novo Mundo ou de seus descentes
ai nascidos, sejam eles de sangue africano ou mulatos, tdo claros de pele
quanto possivel, ndo havia e nao ha problemas, pois, o sangue africano que
corre (...) em suas veias, ndo importando a proporcao, justifica a dependéncia
ao orixa-ancestral (VERGER, 2018, p. 41).

O que os une agora ndo sao as ligagcdes consanguineas, muito menos uma descendéncia
parental, a alianga que possuem ¢ ancestral, ¢ de resisténcia, ¢ de identidade, ¢ de poder. E ainda
pela possibilidade de estabelecer no espago suas origens miticas e identitarias.

O Candomblé¢ se fortalece ndo s6 como religido pela crenca nos Orixas ou pela pertenga
identitaria, mas também como territorio de resisténcia na configuracdo do territdrio terreiro,
como posse e demarcacdo de espaco. O Candomblé estabeleceu-se, segundo Leonardo

Carneiro, como uma qualidade de lugar que

representa essa reterritorializacdo condensadora — um espaco de demarcagdo
de identidades e de resisténcia simbolico-cultural. As religides africanas
recriaram-se em solo brasileiro fundando Iugares e produzindo novas
compreensdes espago-temporais. Todo o desenrolar desse universo religioso
parte desse principio reinventado que, em ultima analise, poderia representar
o elo mitico da didspora: uma conexao entre os afro-brasileiros e a terra-mae,
Africa. Diz-se, nos terreiros, que a incorporagio do Orixa permite aos ne6fitos
uma “viagem” ao territorio de origem. Esse lugar assume, assim, uma
dimensao metafisica e os terreiros de candomblé surgem como o axis mundi
das religiosidades em questao (CARNEIRO, 2009, p. 15).

Logo, o terreiro se apresenta como unidade de base, formando uma ligacdo com a
origem cultural. E uma espécie de reterritorializagdo, um espago de demarcagdo de identidades e de
resisténcia simbolico-cultural. A religido dos Orixas se tornou a base importante para a construgao da
identidade africana no Brasil (SIQUEIRA, 1998).

Muniz Sodré (1988) enxerga o terreiro, enquanto templo, como uma estrutura social afro-
brasileira, propria do Brasil, estabelecida como um territorio, como um espago apropriado € como
lugar proprio. O terreiro, quanto territorio, passa a ser um lugar de ressignificacdo da cultura

afro-brasileira.

O patriménio simbolico do negro brasileiro (a memoria cultural da Africa)
firmou-se aqui como territério politico-mitico-religioso, para a sua
transmissdo e preservacao. Perdida a antiga dimensdo do poder guerreiro,
ficou para os membros de uma civiliza¢ao desprovida de territério fisico a
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possibilidade de se “reterritorializar” na diaspora através de um patrimonio
simbolico consubstanciado no saber vinculado ao culto dos muitos deuses, a
institucionalizacdo das festas, das dramatizacdes dancgadas e das formas
musicais [...]. (SODRE, 1988, p.50).

Toda essa resisténcia simbdlico-cultural, ou na fala de Peter Berger e Thomas
Luckmann (2014), esse “universo simbdlico”, tem o poder de ordenar a historia e fundar, de
fato um grupo coeso, que se enxergam pertencentes, numa estrutura tanto social quanto
religiosa. Essa reterritorializacdo, dentro do espago do terreiro, fundamentado pela religido do
Candomblé, na rememoracao dos ritos “localiza todos os acontecimentos coletivos numa
unidade coerente, que inclui o passado, o presente e o futuro”.

a) Com o passado, os autores se referem no estabelecimento de uma memoria coletiva, que
¢ compartilhada por todos os individuos socializados no grupo.
b) Ao futuro, o estabelecimento de um quadro de referéncia comum, em perspectiva das

acgoes individuais.

Com isso, “o universo simbolico” proporciona a ligagdo dos homens com seus
predecessores e seus sucessores numa totalidade dotada de sentido. “Todos os membros de uma
sociedade [de terreiro] podem agora conceber-se como pertencendo a um universo que possui
um sentido, que existia antes de terem nascido e continuara a existir depois de morrerem”
(BERGER; LUCKMANN 2014, p.135).

Por isso a importancia de se considerar o Candomblé, enquanto for¢a ancestral de
resisténcia identitaria, entre os homens e mulheres de origem africana, “simbolizando luta e
esperanga, sendo a auséncia da terra, em todos os tempos, uma constante, tanto da terra que
deixaram enquanto patria, como desta para a qual vieram e na qual ainda lutam pela completa
aceitagio” (IYAGUNA, 2018, p. 77).

No Brasil, o que se entende hoje como religido de matriz africana, deve-se, acima de
tudo, ao esfor¢co e resisténcia das culturas negras trazidas na didspora, elas preservaram,
mantiveram e asseguraram, aos que hoje professam o Candomblé¢, este legado. Por isso o Brasil
se tornou uma Africa fora do continente africano, pela capacidade expressiva de se manterem,
apesar das agruras da escravidao, das persegui¢des sofridas, pela relutincia ao cristianismo € a

intolerancia de uma sociedade colonial escravagista.
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O que me faz citar, um fato ocorrido durante uma mesa de debate intitulada “Didlogo

Transoceanico de Filosofia: A Filosofia Africana do Continente e da Didspora”!!

, evento em
comemoragao a visita do O{)ni If¢ ao Brasil, rei do povo ioruba, quando o professor nigeriano
Kol Abimbola'?, perguntado se o Candomblé seria uma forma legitima de se viver a Africa no
Brasil, prontamente deu a seguinte resposta “na Africa o nimero de candomblecistas sdo em
torno de 30 milhdes, e aqui no Brasil sdo 60, entdo, ndo ¢ que isso seria uma forma de viver
uma Africa, mas a Africa estaria aqui”.

A tentativa até aqui foi descrever como se (re)constituiu através da memoria a identidade
um povo. Como o imagindrio coletivo fortalece a nocdo de pertenga e se constitui como
estratégia para manter viva a cultura de uma nacao, destituida de sua terra, mas que encontrou
na dor, o impeto de permanecer. E permanece até dias atuais na forma de religido e como

cultura. Os terreiros se configuraram como estruturacdo da memoria, elemento importante pois

resgata e perpetua a Africa que nunca saiu do imaginario daquele povo.

1.2. Fixos e Fluxos. Dindmica e construcio no espaco religioso do Terreiro — Organizacio
espacial, multiplas formas de ser.

O espago do Terreiro, como ja abordado anteriormente, se caracteriza de multiplas
formas, como réplica, como imaginario e como resisténcia. Segundo Maria de Lourdes Siqueira
“¢ um espago de afirmacao de outra realidade em relagao aos valores em vigor no cotidiano da
sociedade brasileira, podemos afirmar que a sociedade representada no terreiro ¢ uma busca de

autonomia” (SIQUEIRA, 1998, p. 179).

1.2.1 Terreiro como espaco social
O Terreiro, dentro da sociedade secular, ¢ percebido como uma sociedade dentro de
outra. A sociedade secular, seja urbana ou rural, ¢ normatizada pelo tempo da produg¢do, do
trabalho regido pelo relogio e pelo tempo cartesiano. Pelos fluxos econdmicos, pelo capital.
Com funcionamento regido por uma concepcao de tempo modernizado/ocidentalizado. Sendo
assim, segundo Mary Anne Silva (2011), no terreiro, o tempo que emerge € regido por relagdes

estabelecidas com o mundo sagrado, o tempo relaciona-se as necessidades da vivéncia mitica.

' Mesa de debate “Didlogo Transocednico de Filosofia: A Filosofia Africana do Continente ¢ da Didspora”,
realizado no Colégio Pedro II, Campus Centro, no dia 13 de junho.
12 Professor e Babalawo Kola Abimbola, PhD. em Filosofia pela Universidade de Birmingham (Reino Unido).
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Podemos considerar o povo-de-santo como uma sociedade tradicional, um tipo de
arranjo social que as ciéncias humanas caracterizam como comunidade, ou seja, um meio social
onde os lagos, ou os vinculos de pertencimento, sao estreitos e as identidades pessoais sao fixas
e estaveis. Ela é percebida como uma sociedade organizada segundo uma ordem hierarquica.
No entanto essa ordem ¢ reconhecida e exercida, algumas vezes, somente dentro do terreiro,
através desse mecanismo de afirmacao de identidade e resisténcia — “aqueles que ocupam as
posicdes subalternas na estratificacao social podem ocupar ali posi¢ao preponderante que eles
representam numa outra ordem de valores” (SIQUEIRA, 1998, p.179).

O terreiro se caracteriza como um espaco subdividido em espacos distintos daqueles que
socialmente reconhecemos fora de seus muros, e por isso, também a ordem social ali vigente
se modifica. E um universo regido a partir de padrdoes hierdrquicos, miticos, sacros,

completamente distintos daqueles que regem a sociedade secular.

Em comparagdo com a sociedade, os Terreiros de Candomblé sao
crescentemente uma resposta as exigéncias concretas da vida cotidiana. “Com
um espago para o sagrado, lugar de efervescéncia e de ritualizagao do passado
no presente, a comunidade representa para os adeptos um meio real para se
recolocar no tempo e renovar os lagos geracionais e fraternais, simbdlicos, que
lhes ajudardo a lutar contra a anomia das grandes cidades” [Aubrée, 1985]
(SIQUEIRA, 1998, p. 179).

O terreiro ¢ um local de vida, de reunido, de participacdo, ndo s6 um espago religioso,
mas também um espaco de vida social. E um mundo a parte.

A familia-de-santo € constituida pela via de adesdo a qual esta permeada pelos aspectos
de amizade, afinidade com o lider e sua familia de santo. E preciso uma motivagao do individuo
a postura de pertencer, querer fazer parte de tal grupo, a ele se filiar, aderir, isso demanda um

desejo pessoal e particular.

1.2.2 Terreiro como espaco simbolico e de Axé
Segundo Maria de Lourdes Siqueira, “ha uma dimensdo de ‘mistério’ e ‘anima’ que
resulta da comunidade reunida ao redor do Ax¢” (SIQUEIRA, 1998, p. 180). O segredo ¢ a
chave para se aprender, através da tradi¢do e da oralidade. Para um observador leigo, tudo ¢
segredo, aprendido na experiéncia, com o tempo. S6 na vivéncia continua que se sabe a hora de
perguntar, porém sempre obedecer, ou como diz um antigo ditado no mundo do candomblé
“quem muito dorme nada aprende e nada vive”, porque no candomblé tudo ¢ religiosamente

simbolico e vivencialmente aprendido.
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Todo espaco do terreiro € passivel de sacralidade pois tudo ¢ movido pelo Axé.

Axé, denomina poder, energia ou for¢a presente em cada ser ou em cada coisa. O terreiro
¢ puro Ax¢. Segundo Marcio de Jagun, o Axé, “¢ o elemento essencial a existéncia”. Mesmo
ndo palpavel (imaterial), o Ax¢é é a energia contida em todos os seres e coisas. “O Axé ¢ a
capacidade de realizagdo, a vontade e a a¢do. Ter ‘Ax¢’ ¢ ter poder de realizar” (JAGUN, 2018,
p. 6). Presente em tudo, sua maior expressao material € o ¢je (sangue). A propria casa de culto
— o terreiro, ¢ definida como /1¢é Ase (Casa de Axé).

O termo também representa a energia sagrada dos orixds. “A pedra fundamental —
criadora de um Terreiro — € o assentamento de seu fundador que permanece misticamente ligado
a casa de origem, participando deste Ax¢é comunitario desde o momento de sua inicializacao.
Este Ax¢ ¢ ligado a casa de origem do fundador. Esta integracdo ¢ a for¢a do sistema do
Candomblé” (SIQUEIRA, 1998, p.181). Logo, cada religioso tem, no seu assentamento
pessoal, a porta de entrada no sistema. A fundagdo da casa tem, no assentamento da mae ou do
pai, seu portal para o sistema mais amplo do Ax¢, da tradi¢dao. Logo, o Ax¢ fundador do terreiro,
ou seja, da mae ou do pai, torna-se a ligagdo simbdlica direta com o Ax¢é de seu pai ou mae, que
consequentemente se liga a uma linhagem anterior, formando assim uma arvore genealdgica

até seu Ax¢ (terreiro) de origem.

Eis a percepgdo que as pessoas do “santo” tem do Terreiro, do crescimento e
da renovagdo do Axé, do poder que tiram do fato de pertencerem ao Terreiro.
Os membros tém a certeza de que € esta for¢a que os ajuda a viver e que ela ¢
constantemente renovada na dindmica de uma forga superior, que ndo se cria,
nem se esgota num espago localizado de um Terreiro, mas ¢ ligada a um
sistema, cujo fundamento estd na ancestralidade africana, com o qual cada
membro do Terreiro se identifica (SIQUEIRA, 1998, p.181).

’

E essa percepcao simbolica e ideologica da vida dentro de um terreiro de Candomblé
que garante sua existéncia e sua continuidade. Existe uma ligacdo existencial a partir da
iniciacdo que, dessa compreensdo, sublima aquilo que ¢ guardado pelo segredo, e assim,
aprendido na oralidade e na vivéncia de algo que supera as estruturas do mundo social. Segundo
Maria de Lourdes Siqueira, o terreiro possui uma aura de segredo que se manifesta nas arvores,
na organizacdo do espago, nas restricdes desses espacos, nas hierarquias extremamente
estabelecidas, especialmente nos pejis, onde o devoto encontra sua ligacdo direta com seu Orixa
na forma material. “A respeito de seu assentamento, alguns se expressam: ‘aqui estd minha

riqueza’. Essa riqueza encerra um sentimento que ndo pode ser percebido por um observador
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externo, porque nao ¢ aparente, a profunda verdade que este espaco oculta” (SIQUEIRA, 1998,
p.180).

Para quem observa de fora os pejis podem parecer espacos simbdlicos, cobertos de
mistica e significagdes quando na verdade, para o devoto, ele ¢ um espago literalmente sagrado.
O espaco do Terreiro pode ser simbolico no sentido de rememorar, como ja dissemos
anteriormente, uma Africa trazida no imaginario dos africanos escravizados, que ao longo do
tempo se tornaram manifestagdes politicas, ao que se refere a resisténcia identitaria. Mas para
aquele que do terreiro faz parte, ele é concreto, real, e faz parte da vida do filho de santo. E

através de sua ligagao com o Orixa que o devoto

entra no sistema do Candomblé, tem seu lugar determinado, pertence, ¢
valorizado por aquilo que ele € e sabe fazer. Por outro lado, um Terreiro vive
da fé profunda de seus membros. Eles acreditam nos Orixas, na palavra da
mae ou pai de santo, cujo poder confere validade aos objetos que ele chama
de “sua riqueza”, seu “santo”, seu “Orixa”. Tudo isto constitui seu
assentamento, protegido por “chaves” que o separam de tudo o que ndo ¢
sagrado (SIQUEIRA, 1998, p. 180-181).

Muniz Sodré descreve que “a historia de uma cidade ¢ a maneira como os habitantes
ordenaram as suas relagdes com a terra, o céu, a agua e os outros homens” (SODRE, 1988, p.
22), assim, aqueles que compde o terreiro vao se relacionando entre si € com o universo ao seu
redor, construindo simbolicamente dentro das realidades possiveis seus horizontes de

relacionamento como real.

1.2.3 Terreiro como espaco ritual

O terreiro ¢ reproducao, € reconstru¢do, € mitico, € simbolico, € resisténcia e identidade,
mas acima de tudo ¢ um espaco mistico onde o mito e o rito fazem parte da propria vida. A
propria rememoragdo do espago € feita através de rituais, a ligacdo com os Orixas precisa do
ritual, seja num ebo (oferenda), seja na propria iniciacdo, este segundo restrito ao espago do
terreiro.

Cada membro da casa tem no espago do terreiro sua ligacao direta com os Orixas e a
familia de santo. “Dessa certeza resulta sua confianga na expectativa de viver momentos de
felicidade na vida pessoal e junto com a comunidade, por ocasido das celebragdes rituais”. Tem-

se no terreiro a certeza de acolhimento, de comunidade, de familia. “Toda esta esperanca ¢ real
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para aquele que a vive; por outro lado, ela pode ser imagindria para aquele que a observa e ndo
percebe a correlacdo entre a vida no Terreiro e fora dele” (SIQUEIRA, 1998, p. 183).

A questdo do Ax¢, da iniciacdo, dos lagos de pertenca faz com que o terreiro se configure
como um espaco de multiplas instancias e interpretacdes. Ele é simbolico, pelo Axé que nos
une a uma origem matriz. Ele ¢ ritual pois a rememora¢do do mito no ritual perpetua o proprio
rito evocando os Orixas. Ele € social, pois os lagos de afinidade absorvem e aderem a todos os
membros. Ele ¢ comunitario pela reprodugcdo de uma sociedade onde se vive num mesmo
espaco, existindo trocas, e divisdes de fungdes, hierarquias pelo Ax¢é que envolve e revigora
todo o espago. “Ele ¢ realmente tudo isto para cada membro da comunidade que ele busca e
encontra um espaco que corresponde a uma referéncia a terra de origem de seus ancestrais, um
espaco onde cada um acredita poder encontrar um bem-estar pessoal e familiar” (SIQUEIRA,

1998, p. 183).

O terreiro ¢ um espaco social, simbolico, mitico, onde a natureza e os seres
humanos se unem para viver uma realidade diferente daquela que o cotidiano
ou a sociedade lhes apresenta como o real, na qual as pessoas que o constituem
acreditam. E o espaco onde o mito e o rito, fazem parte da propria vida das
pessoas que dele participam (SIQUEIRA, 1998, p. 173).

A questdo ritual ¢ algo forte e marcante nas comunidades de terreiro. As cerimonias
rituais representam momentos de ruptura com o tempo e com a sociedade secular que
conhecemos. No ritual, a comunidade de terreiro se retne para celebrar o seu tempo € a sua

sociedade, o Candomblé desenvolve, através dos rituais, suas proprias potencialidades.

1.2.4 Da marginalidade simbdlica para a marginalidade territorial.

Os terreiros de Candomblé sempre sofreram violéncias em suas historias, mesmo antes
de se fundamentarem como tal. Do estabelecimento enquanto religido, das persegui¢des
coloniais (e mais tarde policiais), o embargo das celebracdes rituais, o toque dos tambores sem
autorizacdo, do fluxo migratorio das zonas urbanas para as periferias e o interior, enfim, o
Candomblé¢ sofreu, e ainda sofre, aos olhos de outras religides, de uma identidade marginal,
iniciada pela ndo aceitacdo e pela desaculturagdo até chegar a sua forma territorial.

Historicamente, independentemente do motivo, sempre foram empurrados para a
margem, um processo desagregador e cruel e que ainda continua.

Porém, independente do espago, seja ele rural ou urbano, tanto no campo como nas

grandes ou pequenas cidades, a agdo de territorializar o espago que se toma como seu € o fator
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primordial para a estrutura de todo e qualquer povo. A populagdo negra, africana escravizada e
seus descendentes, aprenderam a se refazer, sempre mudando para permanecer. Para Muniz
Sodré

r

0 espago sagrado, negro e brasileiro, ¢ algo que refaz constantemente os
esquemas ocidentais de percepgdo do espago, os esquemas de ver e ouvir. Ele
entende, assim, o sentido fixo que a ordem industrialista pretende atribuir aos
lugares aproveitando-se das fissuras, dos intersticios, infiltrando-se. Ha um
jogo sutil de espagos e de lugares na movimentagdo do terreiro (SODRE,
1988, p.75).

Contudo, esse fluxo migratorio do centro para as periferias € zonas rurais, trouxe
beneficios, apesar da forma com a qual ela se estabeleceu assim como o fator motivador de tal
acao.

Se lembrarmos que a constitui¢do do territorial de um terreiro supde dois espacos
especificos: o urbano (espago construido, instalacdes/construgdes) e o mato (a floresta, a parte
verde, a natureza), o deslocamento imposto para areas mais afastadas e consequentemente, mais
inabitadas, trouxe ao povo de santo um reencontro com espagos que a cidade nao oferecia.

O deslocamento impos algumas dificuldades, mas, segundo José Flavio Barros “também
favoreceu o estreito relacionamento dessas duas dimensdes tdo importantes no imaginario
religioso do povo de santo. O espago mato, tornando-se mais evidente e proximo, reforgou os
lagos entre homem e natureza, tao significativa na visao de mundo nago, ao mesmo tempo em
que circunscrevia o grupo religioso e a protegia da curiosidade de nao-adeptos”. Sem contar
que a acdo, quase que similar da escraviddo, de deslocamento forcado de um espago que lhe
pertencia, trouxe mais uma vez a no¢do de agrupamento, “deram ensejo ao fortalecimento do
sentimento grupal e a demarcagao de espagos distintos” (BARROS, 2010, p. 36).

O espago do mato ou floresta, se faz imprescindivel para um terreiro, um dito popular
nagd diz “Kosi Ewé, Kosi Orisa”, ou seja, sem folha ndo ha Orix4. Todavia, a necessidade de
um espaco verde para o cultivo de vegetais e plantas rituais ou utilizadas para esse fim, ¢
essencial para a sobrevivéncia das comunidades de santo.

O que nos faz pensar, como se fazia — e ainda se faz, se trouxermos para os dias de hoje
— nos terreiros, que possuiam areas verdes extremamente limitadas, ja que se encontravam nos
centros urbanos? Ou, quanto ao uso de certas ervas especificas utilizadas na Africa e ndo
encontradas no Novo Mundo? Uma palavra, adaptagao.

Os africanos escravizados e os afro-brasileiros responsaveis pela consolidacdo dos
Candomblés, ao manterem suas tradigdes religiosas tiveram que lidar com as biodiversidades

proprias do Novo Mundo. O africano escravizado foi posto diante o de um universo misterioso
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desconhecido, ao qual era preciso domestica-lo para conseguir a ele sobreviver, ndo so
fisicamente, mas cultural, identitéria e religiosamente. A adaptagdo ao espaco e ao novo modo
de vida se deu pela substitui¢do de elementos que ndo eram encontrados aqui (MELO, 2007 p.
34).

Segundo Robert Sack (1986) “um lugar pode ser um territorio em um determinado
momento € ndo ser mais em outro, o que significa que o territoério pode criar e produzir um
lugar.” Devido ao fluxo emigratério forgado ocorrido pela escravizagio, a Africa permaneceu
ndo s6 no imaginario, mas foi reconstituida no novo espaco, logo esse sentimento cria no Novo
Mundo um territorio, um lugar, uma pertenca.

“No entanto, para que tal lugar exista como territdrio, envolve ndo apenas a¢ao no
presente, mas também futura, por parte de individuos ou grupos que estejam exercendo o
controle, e, por conseguinte, delimitando fronteiras”, nesta dindmica, tanto a territorialidade
quanto o territorio, transformados no tempo e no espago, “sao constituidos socialmente e nos
seus contextos histéricos particulares que produzem e propiciam diferentes territorialidades e

territorios. Ambos mudam no espago e no tempo” (ALVES, 2015, p. 1735).

1.2.5 Dialética entre o ser humano e sociedade — constituicio de espacialidades

A natureza para o Candomblé¢ ¢ importante, os Orixds estdo na natureza, fazendo parte
e sendo a natureza. Logo, o sagrado se apresenta como atributos da espacialidade, se
manifestando através de praticas culturais inundadas de sentido religioso e de crencas. Essa
pratica cultural, se apresenta também como social, marcando a existéncia dos homens quanto
ser que modifica, significa, (re)territorializa, dd sentido ao espaco em que habita.

Segundo Aureanice Corréa podemos falar de uma “espacialidade do sagrado que esta
vinculada a geograficidade do homem — melhor explicitando — a sua hominalidade, que s@o as
acdes da natureza humana, agdes que dialeticamente sdo constituintes do homem como produto
da sociedade e a sociedade como produto do homem” (CORREA, 2008, p. 162). Essa relagdo
dialética entre o ser humano e sociedade, materializa concretamente na constituicdo de
espacialidades. Ao espaco ¢ atribuido algo (um significado), mas a identidade, seja ela pessoal
e/ou comunitdria, ¢ o significante deste atributo.

Essa dialética entre ser humano e sociedade, ou seja, o ser situado no mundo concreto
(fisico) e por ele significado como mundo simbdlico (cultural) ¢ que promove ao espago uma

expressao caracteristica.
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A religido do Candomblé, passou por tanta provagao, adaptacao, (e)migracao, que hoje,
por mais que tentemos descrever espagos e estruturas dentro da religido, € necessario, acima de
tudo, se prender a experiéncia. Se Candomblé ¢ Axé, Axé ¢ Orixd, e Orixa ¢ Natureza, logo,
Candomblé ¢ mais que uma instituicdo ¢ uma experiéncia sagrada, ¢ mais que espacialidades ¢é
expressividade no espago.

Zeny Rosendhal afirma que para a geografia da religido interessa menos a institui¢ao
religiosa e mais o universo simbolico que imprime na paisagem a sua marca caracteristica, e ¢
a esse principio que me baseio e quero, neste estudo imprimir. Nao desmerecendo o espago
territorio constituido pelo terreiro, mas que acima dele estejam os aspectos da vida e das
representacdes. “O sagrado ¢ uma experiéncia fundamental, constitutiva do humano e sua

expressividade objetiva —a religido; ¢ um aspecto indissocidvel da vida” (ROSENDAHL, 2002,
p.16).

A geografia da religido ¢ uma perspectiva da geografia que procura responder
a questdo do lugar do homem no espago vivido, a partir de sua dimensao
espiritual, enquanto existéncia significada, ou seja, existéncia de sentido.
Desse modo, uma geografia da religido ndo devera se ocupar tanto das
instituicdes religiosas — tarefa mais propicia a sociologia — mas do sagrado
que configura o espago vivido de um determinado lugar como lugar de sentido
para as pessoas que nele coabitam (GOIS, 2013b, p. 350).

O terreiro ¢ muito mais que os espaco fisico que o comporta, ¢ muito mais que as
construgdes que ele possui. A nogao de significado imposto no espago do terreiro (estrutura
fisica), e consequentemente o Candomblé (pertencimento simbolico e ritual), sdo territdrio e

territorialidade.

1.3. Territorio e territorialidade. Espaco e poder.

Os conceitos de territorio e territorialidade se apresentam como instrumentos de
identidade cultural, religiosa e de tradi¢do, fazendo com “que muitas identidades particulares,
associadas a cultura ou a subculturas, constroem-se e reconstroem-se todo o tempo” (SOUZA,
2001, p.160). Retomamos assim, a discussao inicial do trabalho, a questdo do terreiro, enquanto

espaco territorializado, que se apresenta como representacao mitica da Africa.

A territorialidade funciona como fator de identificacdo, defesa e for¢a: lagos
solidérios e de ajuda mitua informam um conjunto de regras firmadas sobre
uma base fisica considerada comum, essencial e inalienavel, ndo obstante
disposigoes sucessorias porventura existentes. Ai a nog¢ao de ‘tradicional’ ndo
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se reduz a historia e incorpora as identidades coletivas redefinidas
situacionalmente numa mobilizagdo continuada, assinalando que as unidades
sociais em jogo podem ser interpretadas como unidades de mobilizacdo
(IYAGUNA, 2018, p. 68-69).

Falamos anteriormente um pouco da questao do territorio, forma com a qual o terreiro
se constitui enquanto uma area delimitada, onde encontra-se suas construcoes, particularidades,
especificidades... Neste momento vamos ampliar este conceito, numa vertente voltada para o
estudo geografico da religido, acrescentando a no¢ao de territorialidade, ou seja, a apropriagao
valorativa de algum espago, empoderamento de um grupo sobre determinado lugar, onde se
cristalizam relagdes, muito mais do que meramente simbolicas. Territorializar — e seus
desdobramentos, desterritorializar, reterritorializar, des-re-territorializar — demanda poder
sobre um espaco. E se entraremos no assunto de poder, ¢ inevitavel ndo falarmos de conflito,
disputa e violéncia.

Territério, enquanto terra e espago, sempre se estabeleceu como algo a ser dominado e
conquistado. Basta lembrarmos das grandes navegacdes entre os séculos XV e XVII ou da
propria divisdo da Africa no século XIX. Independentemente do periodo, ainda hoje, a cobica
por dominios territoriais sempre encontrou como motivacao o poder, tanto poder de posse
quanto poder de dominagdo. E € o que sera tratado neste momento, seja da desterritorializagdo
do africano escravizado em seu continente, passando pela tentativa de reterritorializagao no
Novo Mundo, em seguida a des-re-territorializagao, abandono desse territorio reterritorializado
por razdes especificas.

O conceito de territorio que surge apos século XIX, tem relagdo extrema com o “lugar”
que uma populagio ocupa na sociedade. E um dado necessario a formagio da identidade quanto
individuo e enquanto grupo e acima de tudo no reconhecimento de si pelos outros (SODRE,
1988). O individuo ndo simplesmente é, ele s6 é enquanto pertencente a algum lugar.

Jé& para Sarita Albagli e Lucia Maciel

o conceito de territorialidade refere-se [...] as relagdes entre um individuo ou
grupo social e seu meio de referéncia, manifestando-se nas vérias escalas
geograficas — uma localidade, uma regido ou um pais — e expressando um
sentimento de pertencimento e um modo de agir no ambito de um dado espago
geografico. No nivel individual, territorialidade refere-se ao espaco pessoal
imediato, que em muitos contextos culturais € considerado um espaco
inviolavel. Em nivel coletivo, a territorialidade torna-se também um meio de
regular as interagdes sociais e reforcar a identidade do grupo ou comunidade
(ALBAGLI; MACIEL, 2004, p. 12).
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Quando falamos de territério e territorialidade, estamos falando, consequentemente de
identidade, de reconhecimento. Podemos entdo tratar o terreiro como um territorio, a partir do
momento em que ¢ um aglomerado social e religioso inserido num espaco territorializado e
ocupado, formulador de uma identidade especifica, onde o individuo enquanto pertencente
aquele grupo e aquele espago se identifica, por exemplo, enquanto filho de santo daquele
terreiro. Ele ¢ naquele espago um individuo que detém uma identidade propria, reivindicada e
reconhecida pelos demais.

Essa territorialidade que denota pertenca ¢ dubia, eu me reconhego e sou reconhecido
como membro a partir da territorializagdo que reivindico, a0 mesmo tempo que me diferencio
de grupos territoriais aos quais nao se relacionam com minha pertenca.

A territorializagdo se define “como forga de apropriagdo exclusiva do espago (resultante
de um ordenamento simbolico), capaz de engendrar regimes de relacionamento, relagdes de
proximidade e distincia” (SODRE, 1988, p. 13).

Nesse jogo de proximidade e distancia, admitimos o inevitavel, “a heterogeneidade de
espacos, a ambivaléncia dos lugares e, deste modo, (...) o movimento de diferenciacdo, a
indeterminagdo, o paradoxo quanto a percep¢ao do real — em suma, a infinita pluralidade do
sentido (como no espago sagrado, onde cada lugar tem um sentido proprio)” (SODRE, 1988, p.

13).

As comunidades litargicas conhecidas no Brasil como Terreiros de culto
constituem exemplo notavel 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 ¢ crucial na sociedade brasileira (ao lado dela, em grau de
importancia, s6 se coloca a questdo da forc¢a, do poder de transformagao e
realizag@o, que perpetua a dindmica da vida). Mas essa nogdo ¢ uma questio
exclusiva de determinados segmentos étnicos. Para todo e qualquer individuo
da chamada ‘periferia colonizada’ do mundo, a redefini¢@o da cidadania passa
necessariamente pelo remanejamento do espacgo territorio em todo o alcance
dessa expressio (SODRE, 1988, p. 17-18).

Podemos dizer, a partir da fala de Muniz Sodré (1988) que o espago se impde como uma
forma de ordem existencial. Ocupacdo de um territério — territorialidade — € sempre
comunicac¢do de algum contetudo (seja uma réplica de uma aldeia iorubana) ou algum sentido
(uma rememoracao mitica do continente africano), acima de tudo da existéncia.

Segundo Yi-Fu Tuan (1980) nds, seres humanos, somos guiados pelos

sentimentos de topofilia na trajetoria de nossa vida, ou seja, na defini¢ao do autor, sentimos um
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“amor humano pelo lugar”. E através desse apego “geografamos nossa existéncia” a partir de 3
pontos a experiéncia, o cognitivo e o emocional, “isso nos induz a pensar que o ser humano ¢
um animal topofilico, além de territorializante; nossas habilidades espaciais se desenvolvem no
sentido de proporcionar nossa permanéncia no espago vivido” (CARNEIRO, 2009, p. 15).

O préprio processo de tornar-se humano pode ser também considerado um processo
geografico, a partir do instante em que nos identificamos com os espagos, sendo estes,
expressoes de nossas identidades. HA um aspecto geografico em nossa identidade. No que
condiz a identidade religiosa do candomblecista, hd no Terreiro e em suas espacialidades uma
clara expressao geografica, ou at¢é mesmo topofilica, o amor pelo Orixa também ¢ amor pelo
terreiro e vice e versa, “ninguém entra no terreiro sem saudar o sagrado que compde esse
espaco” (BORGES; CAPUTO; OLIVEIRA, 2016, p. 80).

Ao utilizarmos como categorias de andlise os conceitos de territdrio e territorialidade
conseguimos perceber caracteristicas simbolicas, identitarias, relacionais, e de empoderamento,
dentro da cultura que se apresenta como fonte principal para a propria compreensao da logica
organizacional e simbdlica do espago.

A territorialidade ¢ uma “estratégia de comportamento social no espaco, atuando para a
semiografia do territorio. Para tanto esta territorialidade ¢ engendrada por meio do afeto, da
influéncia, do controle e manutengao do territério.” (ALVES, 2015, p. 1733). A territorialidade
por definicdo ¢ um ato consciente, e nunca individual, ela € um ato comunitario, ato ritual, ato
do qual todo o grupo participa e mantém assim uma estrutura de plausibilidade.

A propria formagdo de terreiros caracteriza-se com uma “territorialidade de resisténcia
cultural” ao sofrer com o processo de desaculturagdo do cristianismo assim como da cultura
hegemonica europeia e como uma estratégia de sobrevivéncia de praticas culturais vindas da

Africa, pois,

os individuos que compdem o territorio, identificados por meio da etnicidade,
o controlam por meio do sentimento de pertencimento no qual se orgulham e
se distinguem do seu outro. Este territdrio bem demarcado faz com que se
criem territorialidades que emergem da imaginacdo criativa de um grupo
étnico que através da pratica cultural religiosa, da memoria/ imaginacao
geografica e dos geossimbolos que passam a constituir no espaco do terreiro,
locais onde o sagrado se materializa e sdo identificados como
cosmolocalidades estabelecidas na semiografia territorial da nagdo em tela que
se (re)constréi nos seus arranjos espaciais, em sua paisagem conivente
(ALVES, 2015, p. 1736).

Ja foi descrito, talvez de forma densa, como o espago do terreiro se apresenta como

territorios, espaco determinado, nutrido pela territorialidade, ou seja, apropriacdo valorativa.
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A territorialidade pode ser vista como um processo em curso entre a desterritorializacao
até a reterritorializagdo em si. A constituicdo de terreiro como a conhecemos, com as
caracteristicas que possuem, se deu no Novo Mundo. O terreiro ¢ um territério que,
territorializado (processo), reterritorializa uma Africa (estrutura final) no aspecto de cidade-
reino iorubana através de geossimbolos que compdem seu arranjo espacial, “preparando o
cenario para os Orixds virem visitar seus filhos em terra estrangeira e os fortalecer na construcao
de sua identidade politica, social e religiosa como afro-brasileira” (CORREA, 2006, p. 51).

O quadro informativo abaixo pretende auxiliar nesse processo de entendimento das
transformagdes e (re)construgdes espaciais que ocorreram (e ocorrem), nesse transito do

africano escravizado da Africa para o Novo Mundo.

COMO SE REPRODUCAO PROCESSOS
CONSTITUIU | DA AFRICA NO | MIGRATORIOS
NOVO MUNDO
(2) 3) (C))
Desterritorializagao Reterritorializagdo | Territorializagao Des-re-territorializagao
Lugar de saida Lugar de destino Lugar de destino Movimentos de
sendo Configurado migragao
reconfigurado
Abandono Processo de Recriado (novo) Nova saida para um
(re)criacdo Nnovo espaco
Desenraizamento Processo de Reenraizamento momentaneo/efémero/
adaptacao rotativo
Estrutura inicial Processo de Estrutura final Novas
(re)construgdo possibilidades....
Tabela 4 - Quadro informativo sobre os processos de territorializacdo da Africa ao Novo Mundo. Elaborado por Elza
Oliveira.

Africanos escravizados de diversas etnias foram desterritorializados (1) quando, de
forma forcada, foram retirados do seu lugar de origem, existe um ato de desenraizamento,
quebra de vinculos, perda de territério. Trazem consigo, conservando em/como memoria
coletiva, seu territério de origem.

No lugar de destino, enquanto se constroem, se reterritorializam (2), imaginariamente
no Novo Mundo, ainda em processo adaptagdo. Considero este estdgio como limiar transitorio
entre a saida e o reestabelecimento.

Ao longo do processo de adaptacdo, os africanos se territorializam (3), ou seja, se

estabelecem enquanto grupo, organizado e estruturado, espacialmente reivindicado e recriado.
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Ali se estabelecem como um novo e reconfigurado grupo, num territério que lembra ao de
origem, porém com uma nova configura¢do, um novo territorio — o Terreiro.

O ultimo estagio sera mais bem desenvolvido no ultimo capitulo, onde sera classificado
novos fluxos de deslocamento (esporadicos e/ou constantes) dos proprios territorios-terreiro.
Mas podemos adiantar que, na atualidade, por diversos motivos, mas principalmente pela
intolerancia e pela urbaniza¢ao, um novo fluxo de deslocamento surge. Quando, por algum
motivo (voluntario ou ndo, ocasional ou permanente) o espago fisico ndo comporta mais uma
necessidade do Terreiro, o mesmo se desloca para outros espagos, pré-existentes (religiosos ou
ndo). E com isso, um novo processo ¢ acionado, a des-re-territorializar (4), ou seja, novamente
o grupo se utilizard do processo de saida (desterritorializagdo), processo (reterritorializacao) e

estabelecimento (territorializag@o) para se apropriar desse novo territorio.

Podemos afirmar que as praticas culturais africanas se reterritorializam no
Brasil por meio de relagdes sociais de confronto e cooperagdo como cultura
afro-brasileira materializada no territorio-terreiro de Candomblé, no qual,
pelos geossimbolos, mitos, lendas, deuses, dangas, vestimentas —
heranca/territorialidade do passado atualizadas permanentemente —
efetivaram/efetivam o destino do povo de santo, pela recomposicdo de
distintas etnias africanas capitaneadas pelos loruba, em terra brasileira
(CORREA, 2006, p. 55-56).

A reterritorializag¢do da tradi¢ao ioruba transporta para o Brasil muitas caracteristicas da
origem. Aureanice Correa cita diversos “geossimbolos”, como por exemplo, o barracdo que
remete ao palacio real da cidade-reino iorubana — um espago que denota ao territdrio-terreiro
centralidade. Nele os Orixas se manifestam e dancam em seus filhos e com eles. E onde recebem
seus presentes, suas honrarias, suas oferendas. A vestimenta e os adornos dos filhos-de-santo,
mesmo que adaptados como foi abordado no inicio do trabalho, trouxe da Africa suas
similaridades, como por exemplo, o adorno em forma de coroa que possui franjas feita de
contas, que em ioruba ¢ chamado adé, ¢ utilizado para coroar e a0 mesmo tempo cobrir o rosto

do filho de santo corporificado por seu Orixa.

Esta territorialidade, pois, foi uma estratégia do africano para constituir o
dominio do seu novo territdrio, esta embasada na forma pela qual o rei ioruba
se apresentava publicamente na cidade-reino — especialmente nas festas —
ostentando como destaque de sua realeza e divindade esse tipo de adorno, a
coroa (adé) com franjas de pérolas, que lhe ocultava a face, tornando
impossivel para qualquer pessoa contempla-la, sinalizando, com essa
interdicdo sua condicdo social, politica e religiosa, superior a dos demais
individuos (CORREA, 2006, p. 57).
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Para Aureanice Corréa, essas sao formas que resgatam o sagrado como era na Africa.
Esse resgate ¢ feito ndo so pelo corpo, como suporte de um signo, mas também pela imaginacao
geografica, quando atribui as construgdes do terreiro, significados que rememorem a Africa que

antes habitavam.

O significado atribuido a edificacdo, ou fixo, identificado como barracao,
como palacio real, e pelas acdes vivenciadas na cidade-reino iorubana, o
africano em terra brasileira qualificava, assim, o terreiro de Candomblé como
territorio seu, como o reino recomposto governado pelo rei orixa/filho-de-
santo. Uma estratégia/territorialidade para controle e dominio do territorio que
os filhos-de-santo conservam (CORREA, 2006, p. 57).

E importante ressaltar que essas atribui¢des sio reproduzidas como forma de
ensinamento aos filhos de santo do terreiro através da vivéncia na comunidade religiosa. Por
1Ss0, uma pessoa que nao pertenca ao Candomblé, ndo conseguira enxergar essas atribuicdes e
significados, ele s sera capaz de observar o luxo ou a excentricidade, seja da vestimenta, seja
do espago, “desconhecendo o significado e a importancia que essas acdes e esses objetos
encerraram/encerram para o processo de recomposi¢do étnica, politica, social e religiosa,
operado no passado, e para a permanéncia de sua identidade no presente” (CORREA, 2006, p.
57).

Muitos autores contribuiram, até agora, para a andlise da questdo de territorialidade e
territorio, seja como uma recomposicdo ética (CORREA, 2006; 2006), seja como uma
organizacdo de um microcosmos iorubano (MELO, 2007), seja como manuten¢do social
(ALVES, 2015), ou ainda com formagao de identidade (SODRE, 1989). Mas existe um fator
que norteia todas essas defini¢des e que ¢ trazida por Rogério Haesbaert, a nogao de territorio
como poder.

Para Rogério Haesbaert, “territorio, assim, em qualquer acepgao, tem a ver com poder,
mas ndo apenas ao tradicional poder politico” (HAESBAERT, 2005, p. 6774), que corresponde
tanto ao poder no seu sentido concreto de dominagdo, quanto ao poder em seu sentido
simbolico, de apropriagdo. O autor se utiliza de Henri Lefebvre para diferenciar essas duas
nogdes de poder sobre um territorio, “o primeiro sendo um processo muito mais simbolico, do
valor de uso, carregado das marcas do ‘vivido’, o segundo mais concreto, funcional e vinculado
ao valor de troca”. (HAESBAERT, 2005, p. 6774-6775)

Rogério Haesbaert acabou oferendo metodologicamente dois grandes tipos ideais, numa
alusdo a nogao Weberiana (WEBER, 1979) de observar o territorio na perspectiva do terreiro.

Sendo assim, o territorio-terreiro sempre tera essas duas forgas, funcional ao mesmo tempo que
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simbolico, pois “exercemos dominio sobre o espago tanto para realizar ‘fun¢des’ quanto para
produzir ‘significados’” (HAESBAERT, 2007, p. 22).

O territorio serd funcional como recurso, como prote¢do ou abrigo, (urbano - nas
construcdes fisicas como o barracdo), e como fonte de recursos (mato — fontes, florestas,
nascentes), assim como simbdlico (na cidade-reino iorubana reconstruida, na floresta quando
denominada moradia dos Orixas etc.)

Enquanto “tipos ideais” essas duas forcas ndo sdo e nem se manifestam num estado
puro, logo podemos pensar que todo territorio funcional possui uma valoriza¢do simbolica
assim como todo territorio simbolico possui seu carater funcional. A partir de do pensamento
de Haesbaert (2005; 2007) foi produzido um esquema entre o funcional e o simbolico vistos

dentro de um Terreiro.

TERRITORIO FUNCIONAL

TERRITORIO SIMBOLICO

Territorio como recurso — espaco fisico

Territorio como simbolo — seguranca

afetiva

Processos de Dominagao

‘Territorios da desigualdade’

Processos de Apropriagao (Lefebvre)

‘Territérios da diferenca’

Terreiro Cidade-reino iorubana

Barracdo Palacio

Peji Objetos que caracterizam os Orixas
Arvores/Floresta Orixas

Homem (enquanto filhos de santo)

Orixas (quando corporificados)

Tabela 5 - Territorio funcional e simbdlico. Elaborado por Elza Oliveira.

Enfim, segundo José Paulo Teixeira (2009), o terreiro, deve ser entendido como “espaco
rico para estudos através da abordagem cultural geografica”, ao qual pode ser explorado por
meio das duas dimensdes trabalhadas até aqui, simbolica (através dos geossimbolos e com isso
fortalecendo uma identidade cultural) e funcional por meio de uma relacio estabelecida com o

local (pertencimento, poder, territorialidade).
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CAPITULO 2

Estrutura e Rito, dos Calundus aos Candomblés. Uma questao histérica.

No capitulo antecessor procurei discorrer sobre como o Candomblé se estruturou, e se
estrutura, quanto crenga e espago, principalmente na vinda da Africa para o chamado Novo
Mundo. Abordei como o espago religioso do Terreiro, enquanto territorio, se apresenta em suas
multiplas formas: como espago social, ritual, simboélico, de memoria, ancestral, enfim, inimeras
formas de se pensar e se vivenciar a Africa enquanto Cultura e Religido.

Pensar em Terreiros e em Candomblé ¢ pensar na histéria cultural e social do povo
negro, na sua vinda, nas suas contribuicdes, transformagdes e adaptacdes. Assim como também
¢ pensar na historia do Brasil, ¢ pensar na lingua que falamos, na comida que comemos, na
musica que dancamos e nas festas e ritos que celebramos. Segundo o antropdlogo Milton Guran,
“o Rio de Janeiro [pensemos também o Brasil], nasceu indigena e ganhou batismo portugués,
mas sua base étnica é composta pela negritude, que foi fundamental para nossa formagao
cultural”!®. Mas, ainda assim, é uma identidade, por muitos esquecida, renegada, escondida,
seja por intolerancia, por desconhecimento, por falta de memoria, ou até mesmo por racismo.

O que hoje causa espanto — para alguns — como depredagao, agressao e violéncia, o povo
de Terreiro enfrenta desde seus primordios nesse pais. A proposta aqui € analisar alguns autores
que, a partir de documento de repressao, os processos do Arquivo Nacional da Torre do Tombo
— Inquisi¢do de Lisboa, ja que essa era a fonte tipica pela qual se escreveu toda a historia da
religido afro no Brasil, ponderam elementos que nos auxiliem a observar a trajetéria da religido
afro na sua logica de repressao/resisténcia e construgao/adaptacdo, da sua forma mais primaria
e adaptada, a partir dos século XVIII, com o calundu passando pelos candomblés do século
XIX, até aos atuais.

A proposta ndo ¢ estabelecer uma estrutura evolucionista onde o calundu pudesse ser

entendido como um “pré-candomblé”, longe disso, o objetivo ¢ analisar e dialogar com as

13 Projeto de Lei onde o idioma bantu, praticado nas religides de matrizes afro-brasileiras ¢ declarado patrimdnio
imaterial do estado do Rio de Janeiro. Disponivel em:
http://alerjIn].alerj.rj.gov.br/scpro1519.nst/18c1dd68f96be3e7832566ec0018d833/2efdb9e03da815f0832583150
051d363?0OpenDocument.
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aproximagdes problematizando a diversidade dos contextos ao longo do tempo e,

principalmente, as transformacdes ao longo dos séculos de escravismo e do colonialismo.

2.1 Dos Calundus aos Candomblés. Uma questao historica.

“Que de quilombos que tenho
com mestres superlativos,

0s quais se ensinam de noite

os calundus, e feiticos”
Gregorio de Mattos (séc. XVII).

Falar de Candomblé ¢ recontar historias. Mas ndo uma histéria lida em paginas afins,
mas aquela trazida na memoria dos mais velhos, que ultrapassam a linha do tempo. O que temos
hoje escrito sobre religides afro-brasileiras ¢ resultado de ouvidos atentos e vivéncia de muitos,
mas ainda assim ndo por uma necessidade da religido. Por tratar-se de uma religido cujos
principios e doutrinas sdo, em geral, construidos e transmitidos de forma oral, o Candomblé
ndo tem escritura, ndo ¢ registrado em livros, nem manuais. Os Terreiros sdo exemplos e fontes
vivas disso.

E pela vivéncia e oralidade, que sabemos como o Candomblé se constituiu no Brasil,
com sua forma singular, como uma religido brasileira “com dogmas aqui instituidos e outros
devidamente adaptados a nossa cultura, mas sempre respeitando suas origens africanas”
(BENISTE, 2019, p. 425). Os escritos sao a partir de documentos de repressao pelos processos
inquisitoriais pois assim era visto tudo o que era relacionado ao negro.

O africano que aqui aportava, tinha como bagagem sua memoria, talvez uma esperanca
longinqua de retorno, mas acima de tudo, dentro da alma a sua cultura, pois nenhum pertence

era permitido carregar, afinal, o que de valor um escravizado poderia ter além do comercial?

Devemos considerar que, quando da vinda dos africanos para o Brasil,
ninguém trouxe nada escrito sobre suas tradicdes e nem mantinham aqui
alguma literatura para registro de suas novas ideias. Simbolos, canticos e rezas
eram o registro para o encaminhamento dos rituais. A memoria coletiva
precisava ser revista para uma possivel organizacdo e adaptacdo religiosa que
o grupo pretendia realizar (BENISTE, 2019, p. 214).

Como ja foi abordado, na leva de escravizados que desembarcavam nos portos vinham

sacerdotes, realeza, além de pessoas influentes dos reinos jeje e yoruba, que traziam suas
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crencgas, seus costumes e suas divindades. Os Mabhi, trouxeram a Bahia o culto de Sapata, de
Nana e de Dan, conhecido com Oxumaré. Os jejes Modubi, por sua vez, vieram com Hevoso,
Sogbo e Badé. Uma parte consideravel de voduns veio por meio da clandestinagem. J4 os
voduns da familia real de Abomei chegaram a S3o Luis do Maranhao, onde foram estabelecidos
por Na Agontimé, a mae do rei Ghezo, vendida como escrava para o Brasil. Os yorubas de Ketu
e Savé trouxeram com eles os cultos a Oxdssi e Omolu. Os de Oy6 vieram com o culto a Xango,
os de Egba trouxeram Yemanja. Segundo Beniste, a partir de 1820, o numero de yorubas que
aqui chegava se sobressaia aos demais, dentre eles vinham os de [jexd, que trouxeram Oxum,
os de Ekiti, trouxeram Ogum. J4 da cidade de Ifé trouxeram Obatala e Odudua, de Ifon veio
Oxalufa, e de Ejigbo, Oxaguia (BENISTE, 2019).

A forma de se viver e cultuar a religido africana pelos escravos vindos para o Brasil
tornou-se diferente da religido de seus antepassados, até porque ndo eram todos os negros do
mesmo lugar, “tracos especificos a cada tribo acabaram por reconstituir uma s6 cultura:
produziu-se dissociagdes entre etnia e cultura. Assim, herangas e aquisi¢cdes diversas muitas
vezes se mesclaram numa mesma manifestacao cultural, como o calundu” (SOUZA, 1986, p.
268). Ja que ndo pertenciam a uma unica cultura jejes, malés, nagos, iorubas e tantos outros
trouxeram, cada um, a sua contribui¢do a essa nova realidade.

Sobre divindades, segundo Beniste, “tanto os demais voduns como os orixds aqui
chegaram ou clandestinamente ou pela meméria coletiva do grupo. A medida que chegavam,
traziam suas lembrangas, seus costumes ¢ sua religiosidade, acumulando conhecimentos com
os que aqui ja estavam” (BENISTE, 2019, p. 31).

E valido lembrar que essas divindades eram cultuadas separadamente em Africa, eram
divindades regionais, no entanto, tiveram que se adaptar a nova realidade coletiva for¢ada pela
escravizagdo, ndo s6 uma adaptacao regional, mas também religiosa e politica para que assim
pudessem ser cultuados por todos e num unico espago. Esse fator foi determinante para
entendermos como se construiu uma nova religiosidade africana, fora da Africa.

Ainda em formagdo, durante a colonizagdo, as religides de origem africana no Brasil
comegavam a tomar estrutura, tomar forma. Até o século XVIII, o que se ouvia frequentemente
chamar os cultos dos negros era de Calundu, “termo de origem bantu, que ao lado de outros
como Batuque ou Batucajé designava e abrangia imprecisamente toda sorte de danca coletiva,
cantos ¢ musicas acompanhadas por instrumentos de percussao, invocagdo de espiritos, sessao
de possessao, adivinhacdo e cura magica” (SILVA, 2005, p.43). Ja Jodo Ferreira Dias, citando
H Sweet (2003, p.144), diz ser Calundu uma palavra de terminologia quimbundo, uma

modificagdo do termo quimbundo quilundo —, com isso, Calundu referia-se em lato senso a
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“praticas africanas ocorridas na regido baiana, durante o séc. XVII até meados do séc. XVIII,
altura em que foi substituido por um novo termo emergente: Candomblé” (DIAS, 2019, p 40).

Até o século XVIII, os calundus foram a forma relativamente organizada de culto
africano que antecedeu os Candomblés do século XIX e os Terreiros de Candomblé como
conhecemos hoje.

Ainda no reduto das senzalas, além das dancas ¢ ritos, também eram feitas as iniciagdes.
Como nao se tem registro, cabe a oralidade a preservagao da historia. A oralidade ¢ a esséncia
da religido afro, ¢ o principal veiculo de informa¢do e de narrativa de toda a histéria afro-
brasileira. E através de uma historia contada que temos conhecimento de como eram feitas as

obrigacdes no interior das senzalas.

Antigamente os negros faziam o santo, mas nao podiam ficar recolhidos por
serem escravos ¢ terem de trabalhar. Era a noite que eles iam a senzala e ali
faziam as obrigagdes. Dia seguinte botavam um chapéu para esconder tudo e
iam trabalhar. Um deles fez Xang6 e como era vendedor de camarao foi para
a feira trabalhar. Estava vestido com paletd fechado até o pescoco e um
chapéu, com um calor infernal. Um africano veio comprar 1k de camar@o e o
vendedor mediu sempre de cabega baixa. O preco foi pago, mas ele ndo pegou
o dinheiro pedindo que o comprador o colocasse na esteira. O comprador
desconfiado, perguntou que orixa ele estava fazendo e ele respondeu apenas
“hum... hum...” Por varias vezes a pergunta foi feita ¢ a resposta era sempre a
mesma. Até que o comprador cantou: Oyo sere dupe alado rom aa yo. Dindin
sese. E kinkin maa yo e. Omoroba bojule. O que significava: ‘Eu reconheco o
meu rei em Oy6, aqui e em qualquer lugar’. Ai, Xango6 pegou o negro, tirou o
chapéu e o paletd que estava usando e mostrou o Oxii, o Efon e os sinais da
obrigacdo. O comprador, se ndo me engano, era o Otavio Mulexe. —
Depoimento de Ajaléyi, em marco de 2003 (BENISTE, 2019, p. 383).

Um dos relatos literarios mais antigos que se tem dos calundus ¢ de 1728, na Babhia,
feito pelo padre jesuita Nuno Marques Pereira'?, enquanto esteve hospedado em uma fazenda,
relatou ao fazendeiro anfitrido que ndo conseguira dormir direito a noite devido ao “estrondo
dos atabaques, pandeiros, canzés, botijas, e castanhetas” dos negros, continuou Nuno, “tao
horrendos alaridos” que se assemelhava a uma “confusdo do inferno”. No entanto a mesma
estranheza nao parecia vir do anfitrido da fazenda, que parecia condescendente aos sons que

vinha das senzalas.

Sao uns folguedos, ou adivinhagdes (respondeu ao Peregrino) que dizem estes
pretos que costumam fazer nas suas terras, € quando se acham juntos, também
usam deles ca, para saberem varias coisas; como as doencas de que procedem,;

4 Nuno Marques Pereira nasceu em Cairu (BA) no ano de 1652 e morreu em Lisboa. Importante padre e escritor
de cunho moralista luso-brasileiro do barroco.
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e para adivinharem algumas coisas perdidas; e também para terem ventura em
suas cagadas, ¢ lavouras; ¢ para muitas outras coisas (SOUZA, 1986, p. 266).

Essa relacao, muitas vezes conflituosa — em sua maioria — e outra condescendentes, entre
senhores e escravizados, que envolvia praticas de magia e de feitigaria, nos traz uma discussao
interessante, entre o deixar aflorar as manifestacdes dos negros e o coibir. Assim como analisar
as primeiras intersegoes entre a religido do branco com a do negro, vista de diversas formas,
ora abominada, motivo de violéncia e castigo, ora importante, em termos de controle.

Essa relacdo entre feiticaria e castigos aparece, segundo Souza (1986), ja nos primeiros
tempos da colonizagdo, por isso, desde cedo os senhores vigiavam e se precaviam diante o
suposto potencial magico que existia entre os escravizados.

Os negros, mesmo maiores demograficamente em relacdo ao contingente branco, eram
desprovidos de qualquer condi¢do minima de sobrevivéncia, restava-lhes, entdo, uma
resisténcia no plano religioso. A feiticaria, associada ao calundu era, segundo Laura de Mello,
ndo apenas “‘armas aos escravos para moverem uma luta surda — muitas vezes, a tnica possivel
— contra os senhores”, em contrapartida, “legitimava a repressao e a violéncia exercida sobre a
pessoa do cativo” (SOUZA, 1986, p. 204-205).

O contingente demografico negro mais a estrutura crista escravagista branca, comegou
a dar pinceladas do que mais tarde, muitos autores, teceriam — numa mistura de amor e 6dio —

sobre sincretismo

pelo fato de ndo sermos uma cristandade romana: um bispado em cem anos,
auséncia das visitas pastorais recomendadas por Trento — que, aliés, s teria
sido aplicado no Brasil no século XIX —, as Constitui¢ées Primeiras do
Arcebispado da Bahia, de 1707, representando a Unica legislacao eclesiastica
do primeiro periodo colonial. Mais ainda: a monarquia — poder temporal —,
imiscuindo-se nos negocios do espirito através do Padroado, pautava a
evangelizagdo antes por razdes de Estado do que pelas da Alma: dai uma
Igreja que admitia a escraviddo, imprescindivel a exploragdo colonial. A
originalidade da cristandade brasileira residiria, portanto, na mesticagem, na
excentricidade em relagdo a Roma e no eterno conflito representado pelo fato
de, sendo expressdo do sistema colonial, ter que engolir a escraviddo: uma
cristandade marcada pelo estigma da nao-fraternidade (SOUZA, 1986, p. 87-
88).

Fosse pela estratégia negra de construgdo (e depois continuidade) de sua religiosidade,
ou pela imposicao cristd de controle conversionista branco, o que ndo podemos negar sao as
relacdes agonistica e sincréticas que temos, desde a coloniza¢do do Brasil, entre as estruturas

religiosas afros e cristas.
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André Jodo Antonil, jesuita italiano, enxergava essas manifestacdes negras, do calundu,
ora como meras manifestagdes culturais, ora como religiosas, mas acima de tudo, como forma

de controle social e ideologico. Para Antonil

Negar-lhes totalmente os folguedos, que sdo o unico alivio de seu cativeiro, ¢
queré-los desconsolados e melancolicos, de pouca vida e satude. Portanto, ndo
lhes estranhem os senhores o criarem seus reis, cantar e bailar por algumas
horas honestamente em alguns dias do ano, e o alegrarem-se inocentemente a
tarde depois de terem feito pela manha suas festas a Nossa Senhora do
Rosario, de Sdo Benedito e do ordculo da Capela do Engenho (ANTONIL,
2013, p. 44).

Segundo Laura de Mello e Souza, Antonil, ao reconhecer licito o culto a Sao Benedito,
logo comunica a Roma, “Sao Benedito o Mouro morrera em 1569, passando logo a seguir por
taumaturgo e, devido a sua cor, tornando-se protetor dos negros. Entretanto, seu culto
permaneceu marginal a ortodoxia romana, sendo autorizado pela Igreja somente em 17437,
(SOUZA, 1986, p. 93). Para Bastide, “estes fatos parecem indicar que o culto dos santos negros
e das Virgens negras foi, inicialmente, imposto de fora ao africano, como uma etapa da sua
cristianizagdo; e que foi pensado pelo senhor branco como um meio de controle social, um
instrumento de submissao para o escravo”.

Logo,

Uma coldnia escravista estava, pois, fadada ao sincretismo religioso.
Outorgado, talvez, num primeiro momento, pela camada dominante, o
sincretismo afro catoélico dos escravos foi uma realidade que se fundiu com a
preservagdo dos proprios rito ¢ mitos das primitivas religides africanas.
Cultuava-se Sdo Benedito, mas cultuava-se também Ogum, ¢ batiam-se
atabaques nos calundus da coldnia: nas estruturas sociais que lhes foram
impostas, os negros, através da religido, procuraram ‘“nichos” em que
pudessem desenvolver integradamente suas manifestagoes religiosa.
Arrancados das aldeias natais, ndo puderam recriar no Brasil o ambiente
ecologico em que haviam se constituido suas divindades; entretanto,
ancorados no sistema mitico originario, recompuseram-no no NOvo meio:
como um animal vivo, diria Bastide, a religido africana secretou sua propria
concha (SOUZA, 1986, p. 93-94).

Laura de Mello e Souza, descreve inimeros relatos do que se tratava o calundu, em

inimeras partes do Brasil

Tinha feiticos dos que chamavam, calundus entre os negros, € consistem em
se dizer que as almas dos seus parentes defuntos vém falar pela boca dos
enfeiticados, o que ¢ muito ordindrio naquele pais (Brasil) (...) eram festas
muito frequentes na cidade da Bahia e suas imediagdes; nelas, os negros



87

saltavam muito, faziam varios trejeitos com o corpo e davam gritos até cairem
no chio feito mortos: assim estava, por algum tempo, ¢ quando depois se
levantavam, diziam que as almas de seus parentes lhes tinham vindo falar no
periodo em que estiveram desacordados (SOUZA, 1986, p. 263-264).

Ja Elisangela Ferreira descreve trés caracteristicas que se apresentavam nos Calundus.
Primeiro eram rituais que envolviam danga ao som de instrumentos africanos como o canza e
o atabaque, em seguida, havia transe ¢ possessao. Segundo as pessoas a frente dos calundus
eram, em sua maioria “do gentio da Guiné” ou “gentio da Guiné do reino de Angola”. Terceiro
a figura da mulher como principal condutora do culto, “ainda que nao se trate de exclusividade,
na maioria dos casos de calundu identificados na Bahia, as mulheres negras ocupavam lugar de

destaque (FERREIRA, 2016, p. 107-108).

2.2. Calundus alguns casos

Como forma de elucidar e ilustrar sobre o Calundu, sua difusado e pluralidade durante o
Brasil colonial, abordaremos alguns exemplos citados pelos estudiosos acerca do tema, o
primeiro calundu trazido ¢ o da angolana Luzia Pinta.

Luzia era natural de Luanda, Angola, onde viveu antes de ser levada para o Brasil como
escravizada no inicio do século XVIII. Era calunduzeira, praticava calundus em Minas Gerais,
proximo a Sabard, no final da década de 30 do século XVIII. Seu calundu acontecia em espago
privado, acontecia numa casa € nao num espago aberto. Em seu ritual Luiza, “dangava” o

calundu e fazia adivinhagoes,

fazia calundures “posta em um altarzinho com seu dossel e um alfange na
mao, como uma fita larga amarrada na cabeca lancadas as pontas para tras,
vestida a modo de anjo, e cantando duas negras também angolas e um preto
tocando atabaque, que ¢ um tamborzinho, e dizem que as pretas e o preto sdo
escravos dela sobredita, e tocando e cantando estdo por espagco de uma até
duas horas, ficava ela como fora de seu juizo, falando cousas que ninguém lhe
entendia, ¢ deitavam as pessoas que curava no chdo, passava por cima delas
varias vezes, € nesta ocasido ¢ que dizia que tinha de adivinhar...” (Inquisigao
de Lisboa'’, processo n® 252, m°26. SOUZA, 1986, p. 267).

Luzia trouxe ao seu ritual de calundu o que Laura chama de “varias inven¢des a moda
turquesa’” como o turbante, que ela chama de trunfa, uma espécie de grinalda de penas ou assim

como nos ouvidos. Luzia era requisitada por seus dons com feiticos. Luzia possuia um altar

15 Processo de Luiza Pinta preta forra, filha de Manuela da Graga, natural da cidade de Angola e moradora na Vila
do Sabara, Bispado do Rio de Janeiro (SOUZA, 1986, p. 267).
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coberto por uma espécie de dossel, nele eram postos objetos. Durante os ritos Luzia contava
com pessoas que cantavam e outras que tocavam instrumentos como atabaques pequenos, que
eram tocados de forma repetida até causarem o transe em Luzia. Segundo Laura, durante o
transe, Luzia Pinta “ficava parada, com os olhos nos céus por algum espago de tempo,
abaixando entdo a cabega, fazendo uma cortesia e passando a olhar para os doentes a fim de ver
quais tinham cura e quais iam morrer”. Nesse momento entrava por seus ouvidos “os ventos de
adivinhar”, a partir dai Luzia dizia o que deveria ser feito, qual o remédio necessario, para a
cura do doente (bebidas feitas a base de vinho e ervas, comidas, raizes, fitas, entre outras coisas).
“Quando algum negro que tinha mandinga ou coisa diabdlica se aproximava dela, vinha-lhe
logo a doenga do calundu, seguida da privagdo do juizo e da adivinhagao acerca da causa do
mal” (SOUZA, 2002, p. 10). Luzia possuia um envolvimento tamanho com o calundu que quem
tivesse alguma mandiga deveria se privar de se aproximar de Luzia, pois qualquer contato
causava a ela maleficios fisicos que s6 passava quando cessava o feitico.

Luzia foi encaminhada a Inquisi¢do de Lisboa, acusada de feiticaria, era assim que todo
africano era classificado quando realizava algum rito fora dos moldes cristdos. E notével, nos
ritos de Luzia, componentes muito familiares aos ritos atuais de candomblé como os
instrumentos (atabaque), fita larga amarrada na cabega (um possivel turbante), vestida a modo
de anjo (um possivel roupa branca).

Elisangela Ferreira nos traz dois exemplos muito ricos, o de Branca e o de Paulo Gomes
e Incia.

Branca era uma escravizada identificada como “do gentio da Guiné”, provavelmente
das partes da Angola, residente de Rio Real de Cima, junto a capela de Nossa Senhora dos
Campos, no chamado sertdo de baixo da capitania da Bahia de Todos os Santos, que, depois
faria parte da comarca de Sergipe Del Rei, atual Sergipe.

Branca realizava seus calundus em uma casa que era mantida nos dominios de seu
senhor chamado Pedro de Serqueira Barbosa, ali Branca curava e realizava outras maravilhas
extranaturais “usando ela de Ulundus de sua terra”, conforme relatos. Na casa “se foram
ajuntando varias pessoas pretas e entrando para uma camara interior da casa do mesmo Pedro
de Serqueira Barbosa, onde estava a luz acesa” (FERREIRA, 2016, p. 120).

Seu senhor, Pedro de Serqueira Barbosa foi acusado ndo s6 de consentir a realizacao
dos ritos que eram conduzidas por Branca, mas também de participar dos mesmos, tomando
parte nos rituais, “untando-se de sumos de ervas verdes, enquanto Branca pintava-se com um
composto feito de barro branco e ervas moidas”. Segundo relatos de testemunhas, Branca nao

se restringia as adivinhagdes e curas,



89

houve um caso de oferenda de comidas e bebidas nas cerimonias realizadas
pela angolana Branca, ainda no século XVII. Na mesma ocasido, havia uma
ovelha que parecia destinada ao sacrificio. Branca também realizava suas
cerimonias em um local especifico, uma “casa publica”, segundo uma
testemunha, localizada dentro dos dominios de seu senhor. Tratava-se, tudo
indica, de um culto doméstico (FERREIRA, 2016, p. 131).

Segundo Elisangela Ferreira, foi por volta de meados dos Setecentos, que comegam a

surgir evidéncias, a partir das fontes inquisitoriais sobre ritos aparentemente organizados,
estruturados espacialmente para uma celebragao ritual, inclusive com imagens e altares. Essas
praticas se apresentavam como rituais coletivos, ou seja, para além dos cultos domésticos. O
que nos mostra o caso de Paulo Gomes e sua companheira Inacia. Paulo era pardo, sua
classificagdo o designa ndo vindo da Africa, portanto nascido no Brasil, j4 sua companheira era
uma “preta do gentio da Costa da Mina”. A acusagdo contra o casal versava “sobre serem
calunduzeiros, feiticeiros e usarem de supersticao” (FERREIRA, 2016, p. 135). Segundo a
autora, Paulo Gomes se envolveu de forma tdo intensa com que ele chegou a adquirir uma
propriedade somente para celebrar o calundu junto com Inicia, “tratava-se de uma ‘roca’”
(FERREIRA, 2016, p. 136).

A rocga de Paulo Gomes e Inécia foi a primeira referéncia encontrada nos processos de
Inquisi¢ao como um rito de carater coletivo, organizado e nomeado de roca, € com uma figura
feminina como regente principal que Paulo Gomes “chamava significativa e respeitosamente
de ‘Mae’” (FERREIRA, 2016, p. 137). Segundo relato, Inacia ndo so liderava os ritos na roga
como residia no espago.

Jodo José Reis, nos traz talvez uns dos mais estruturados exemplos de rito de calundu.
O calundu trazido por Jodo, situado em Pasto da Cachoeira, Bahia, mostra como a questao da
espacialidade e também da alocagdo de lugares passa a fazer parte da realidade dos cultos. O
fato em questdo se deu na Bahia, que teve como figura principal o negro Jeje Sebastido Guerra,
em 1785, durante uma invasdo policial. A casa invadida era uma sublocagao. Tinha sido alugada
por um africano “Mina”, José Pereira, para um outro africano, Jodo Espirito Santo, este por sua
vez, sublocou um dos quartos da casa a Sebastido Guerra (caracteristicas das moradias urbanas
da época).

Sobre Sebastido, sabe-se que era “o lider de uma comunidade religiosa em formagao™.
O calundu de Sebastido Guerra era famoso, conhecido, possuia a fun¢do de um templo, com
relacdes entre homens e divindades era constantemente renovada na trama ritual com o cosmos,

ancestrais e voduns.
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A casa onde houve a batida policial era um centro cerimonial, onde Sebastido liderava
rito de calundu, um dos poucos conduzidos por figura masculina, segundo descri¢do, no lugar
havia canticos, dancas e musicas em homenagem aos deuses da Africa (REIS, 1988, p. 72).

Pelas descrigdes'® encontraram na casa instrumentos, uma flecha com penachinhos
pendurados, nos pés da dita flecha, meia pataca de prata (moeda antiga), uns cobres, moedas de
prata, cabacinhas com pedrinhas dentro, folhas de mau cheiro e um unguento (substancia de
uso externo a base de gordura) também odor desagradavel. Também foram encontrados agua
ardente e enterrados no chao “mestrias”, bolos de ceras da terra cravados com feijdo, arroz,
buzios, penas bolsas com unguento branco de odores desagraddveis entre outros objetos
enterrados.

Dentre os objetos citados que foram encontrados na batida policial em Cachoeira, ¢é
possivel identificarmos diversos objetos ainda hoje usados nos candomblés baianos como: ervas
(folhas), buzios, dinheiro, bebidas (aguardente). Segundo Jodo José Reis, essas substincias
foram encontradas tanto na superficie quanto enterrados, possivelmente fossem comidas de
santo decompostas.

Segundo Jodo José Reis

Na diaspora, sob a escraviddo, nos engenhos e cidades, o feiticeiro era
respeitado e temido por companheiros e escravos e nao raro pelos proprios
senhores. Em sociedades onde a assisténcia médica dependia em grande parte
do uso de ervas, a vida e a morte de muita gente dependiam de curandeiros e
curandeiras. O feiticeiro negro combatia sobretudo o grande feiticeiro branco,
responsavel por essa tragédia imensa que era a escravidao (REIS, 1988, p. 74).

Sebastido Guerra possuia essa estrutura, fazia riqueza e possuia clientes, seu calundu ja
ndo era tao invisivel, por mais que estivesse em formacao, j& tinha algo desse significado
comunitario maior, ja ndo era s6 um rito doméstico. Juana Elbein dos Santos e Deoscoredes

Maximiliano dos Santos assim se referem a esse tipo de comunidades

Na diaspora, o espago geografico que representava a Africa nativa e seus
contetdos, foi transferido para os locais onde foram levantados casa, templos
ou quartos em cujos recintos se “plantaram”, junto com os elementos e
simbolos materiais nos lugares de adoracdo, os poderes dos antepassados e
das entidades sobrenaturais que garantiriam, ndo s6 a continuidade da
existéncia, mas uma forma de viver (SANTOS; SANTOS, 1977, p. 115).

16 No texto, Jodo José Reis descreve com detalhes o que foi encontrado na invasdo do Calundu do Pasto de
Cachoeira de 1785. As versoes dos que estavam presente no momento da batida policial.
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O Calundu de Sebastido, segundo Jodo José Reis, parafraseando Costa Lima, dava “a
seus participantes um sentido para a vida e um sentimento de seguranga e prote¢do contra os
sofrimentos de um mundo incerto” (REIS, 1988, p. 75).

Infelizmente ndo foi possivel identificar por Jodo José Reis, nas etnografias da época,
se os objetos encontrados enterrados no calundu de Sebastido, pertencia a alguma divindade,
mas vindos da Africa, podemos sugerir que o ato de enterrar supunha, pelos costumes, o
pertencimento, uma devocao.

O interessante ¢ que os exemplos dos calundus citados até agora, mostram essa expansao
da religido, dos interiores, seja nas senzalas ou em lugares acoplados as casas dos senhores, aos
centros urbanos, em casas alugadas. Segundo Jodo José Reis, “o calundu e em seguida o
candomblé ndo se esconderam, pelo contrario, ousaram expor-se, “nas cidades o toque dos
atabaques chegava aos ouvidos de seus habitantes”. Eles se beneficiaram do meu urbano,
insistiram e resistiram. “Foram pessoas como Sebastido, que ndo sucumbiram a perseguicao,
que ao longo de nossa historia mantiveram vivas, e sempre renovadas, tradi¢des religiosas
populares hoje definitivamente parte da personalidade brasileira” (REIS, 1988, p. 81). O
calundu do Pasto de Cachoeira era uma organizagdo tipicamente urbana, e, segundo Renato
Silveira (2005), o primeiro a ter como endereco uma rua, ainda que na periferia.

Por fim, como ultimo exemplo de rito aqui apresentado, temos na década de 1740, o de
um homem conhecido como Domingos Alvares, de Daomé, que praticava o rito muito
semelhante ao chamado calundu, no Rio de Janeiro.

Domingos ganhou fama devido suas adivinhagdes e desmanche de feiticos que
assolavam os escravos do seu senhor no Rio de Janeiro. Vendo os feitos de Domingos, seu
senhor prop6s um acordo, daria a autonomia a Domingo para exercer suas curas em troca de
pagamentos. A partir dai que Domingos conseguiu comprar sua alforria além de dar um bom
lucro a seu senhor.

O final da trajetéria de Domingos Alvares se deu como homem livre entre a populagio
carioca, que possuia a heterogeneidade de africanos, afrodescendentes, mestigos e brancos.
Fosse no centro urbano ou em areas mais afastadas, Domingos Alvares criou “em torno de si
uma comunidade de adeptos, estabelecida num centro de culto que atraia pessoas em busca de

cura para seus males” (SOUZA, 2012, p. 938).

Orientava cerimonias na qual havia no chdo uma vasilha d’agua com faca de
ponta cravada nela e em volta varias pessoas. No centro do circulo, junto a
vasilha, uma endemoninhada a que chamava de Capitdo, que estava dangando
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e saltando. Domingos jogava sobre ela uns pos pretos, pondo-lhe juntamente
o0 dedo sobre a moleira da cabega (SOUZA, 1986, p. 264).

Existiam duas regras basicas da religido afro-brasileira nos tempos da repressao, a
alianga com pessoas mais privilegiadas e a discricao (REIS, 1988, p. 71). Domingos tinha o
apoio de seu ultimo senhor, mas a discri¢ao lhe faltara. Nao soube agir com a sensatez que o
periodo exigia e em 1742 Domingos acaba sendo enviado para Lisboa para ser julgado pelo
Santo Tribunal em Lisboa, desembarcando com outras duas negras acusadas de feiticaria.
Coincidentemente uma delas era Luzia Pinta.

Os calundus foram, segundo Vagner Gongalves, até o século XVIII, “a forma urbana de
culto africano relativamente organizado, antecedendo as casas de candomblé do século XIX e
aos atuais terreiros de candomblé” (SILVA, 2005, p. 43).

Os negros da coldnia, por tempos, se viram entre o preservar e o resguardar. Continuar,
adaptar, reconstituir, a seu modo, sua crenga, sua cultura, seus valores. O segredo e a oralidade
como forma de legado, comegou a contornar novas linhas da historia, caracteristicas especificas
de grupos distintos, mas que dividiam o mesmo espago, comecgaram a reconstituir um so grupo,
uma so cultura.

E possivel perceber, segundo Vagner Gongalves Silva (2005), que ja no inicio do século
XVIII era possivel ver cultos mais ou menos, ou minimamente, organizados em torno de uma
figura principal, como um sacerdote do culto, chamado de “calundu”, “calundeiro” ou até
“feiticeiro”. Eram cultos capazes de englobar uma variedade de cerimdnias onde se misturavam
elementos africanos: instrumentos como atabaques, blzios para adivinhagdes, trajes rituais,
sacrificios de animais, ervas seja em banhos, seja em rituais, e tantos outros elementos.

Tudo isso era possivel porque os primeiros calundus eram restritos, confinados aos
espacos das fazendas, sendo realizados apenas na noite, periodo pds laboral, “na escuridao e
soliddo das matas e rogas ou nos proprios espagos contiguos as senzalas”. Nesse cendrio €
possivel imaginar qudo dificultoso tenha sido a organizacao e estruturagdo do culto, visto que
em Africa o proprio culto aos deuses africanos estabelece uma série de interdigdes. A comegar
pelo culto aos deuses que sdo feitos em recipientes de acordo com seus elementos que os
representam, agua, ferro, pedra, entre outros. E que devem ter local de destaque, restrito, tido
como sagrado, “pois, sobre eles sdo feitas as oferendas de alimentos e sacrificios de animais
que renovam sua for¢a magica e a de seus cultuadores” (SILVA, 2005, p. 46).

Partiu de pequenos redutos a estruturacdo da religido dos negros. Fosse nas senzalas

(espago exclusivo dos cativos, onde o senhor e 0s capatazes nao tivessem acesso) ou em espacos
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adjacentes a casa grande (quando era permitido), ou ainda em casas urbanas alugadas e
divididas entre dormitdrio e lugar de culto. Os espagos de culto faziam parte da paisagem social
porque eram funcionais, curavam moléstias, feiticos, espiritos maléficos e, acima de tudo,
respondiam as varias necessidades de uma populagdo carente e invisibilizada.

E foi assim que os tracos distintos de cada grupo, unidos pela situagdo de cativeiro, se
reconstituiram em uma sé cultura, mais do que etnias e culturas, as herangas se mesclavam,
numa mesma sintonia, o calundu. Dai em diante foi se expandindo, ganhando espaco, sendo

perseguido, sendo construido e sendo (re)inventado.

2.3. Das Senzalas para as cidades — Os primeiros Candomblés

Os cultos devocionais negros ja eram uma realidade desde o século XVII. Fossem
domésticos ou publicos, ao passo que se constituiam e se modelavam, conseguiram na virada
para o século XIX, se estabelecer enquanto religiosidade negra. Bastava agora, seguindo a
trajetoria de uma ‘“constituicdo da religido afro-brasileira”, se organizar e estabelecer
verdadeiramente enquanto culto urbano, legitimo e estruturado, ou seja, sua oficializa¢do
quanto religido e a formagao do pantedo tal qual o conhecemos hoje.

E conhecido que foi na Bahia, no século XIX, que se estabeleceu o modelo adotado de
Candomblé, tal qual o conhecemos hoje.

Segundo a tradicdo do Candomblé no Brasil, o /lé Axé Iya Nassé, popularmente
conhecido como Casa Branca ou Candomblé do Engenho Velho, denominagao do bairro onde
se localiza atualmente, ¢ o mais antigo a ter esta unificacao de cultos, celebrando, num tnico
rito € no mesmo espaco, diversos deuses, esta configuragdo perdura até hoje. O que significaria
alianga entre grupos étnicos diferentes, concretizando novas identidades africanas em terras
brasileiras, indo além da diferenciagdo étnica e/ou linguistica. Talvez, liturgicamente falando,
ele seja sim um marco na religiosidade negra no Brasil quanto ao pantedo de Orixas cultuados,
mas Jodo José Reis no traz indicios e relatos que, a partir de registros policiais e jornalisticos,
que antes mesmo do Candombl¢ da Casa Branca se estabelecer como Terreiro, esse movimento
j& vinha se concretizando em outras partes. Logicamente ndo estd sendo descartado a
importancia do Candomblé da Casa Branca, a ideia ¢ entender como que a pratica dessa
estrutura de culto se desenvolveu ao longo do século XIX.

Um pouco antes da segunda metade do século XIX, grandes transformacdes na
legislacdo e no desenvolvimento da coldnia, traria novas configuragdes ao cenario do negro no

Brasil. Era o periodo em que a sociedade brasileira passava por mudangas fundamentais nos
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campos politicos e sociais. Mudou-se a forma do governo, foi elaborada a Constituigdo, o
trabalho escravizado foi substituido pelo assalariado, as cidades cresceram e se desenvolveram.
Com o desenvolvimento da colonia, houve o crescimento das cidades juntamente com
o aumento de negros libertos, mulatos ¢ os escravizados urbanos, esse Ultimo com maior
liberdade e autonomia em relagdo aos escravizados rurais, o cenario para as manifestagoes
religiosas foi mais favordvel, em vista que encontravam melhores condigdes para se
desenvolverem e, assim, se estruturarem. Em contrapartida, com inimeras revoltas de
escravizados, ocorrendo principalmente na Bahia, na primeira metade do século XIX, as
reunides religiosas passaram a serem locais de possiveis reunides de negros para levantes.

No entanto, foi nessa caracterizacdo de encontros em casas, mais facilitado pelas
condi¢des sociais, que a religido do negro comegou a se estruturar. As moradias em que essa
populacdao mais urbana habitava, se localizavam nos velhos sobrados e em casebres coletivos,
o que hoje chamariamos de cortico. Esses lugares tornaram-se pontos de encontro religiosos
parcialmente protegidos da repressao policial.

Essas moradias, mesmo que precarias e pouco espagosas, eram o local de festas
religiosas e o inicio de uma estrutura e “preservagdo de altares com recipientes sagrados dos
deuses” (SILVA, 2005, p.48). O espago era utilizado tanto para realizacao de ritos como de
moradia, essa foi uma caracteristica dos primeiros templos, o que permitiu o desenvolvimento
dos calundus fora do espago das fazendas.

Segundo Joao José Reis (2005), a maior atividade dos candomblés baianos, no século
XIX, se dava nos suburbios de Salvador, o que ndo significava que houvesse inimeras
dentncias de candomblé acontecendo na cidade, como relatava O Alabama, jornal publicado
em Salvador na segunda metade do século XIX. O folhetim se dedicava sistematicamente a
campanhas contra os candomblés baianos.

O documento mais antigo conhecido que traz o termo “Candomblé” onde o associa uma
pratica religiosa africana em terras brasileiras, diz respeito ao relato de um capitdo de milicias
em 1807 sobre um escravizado angolano, Antonio, nomeado como “presidente do terreiro dos
candombléis”. Outro ponto relevante que Jodo José Reis identifica ¢ o uso do termo terreiro

associada a candomblé¢ (REIS, 2005).

Um bem sucedido sacerdote, adivinho e curandeiro, Anténio vivia longe de
sua senhora, em terras localizadas em um engenho no rico municipio
agucareiro de Sao Francisco do Conde, onde ele tinha estabelecido seu
terreiro. Ali, o escravo era procurado por “nimero maior [de pessoas] de
alguns Engenhos vizinhos nas vésperas de dias santos e Domingos”. Segundo
um relatorio policial, ele exigia, “apesar de ser mogo, que lhe tomassem a
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bengao, e lhe prestassem obediéncia, inda os mais velhos”. De inicio, Antonio
conseguiu escapar as forgas de milicia enviadas para captura-lo, subornando
um feitor do engenho, o que sugere que tinha acesso a algum capital obtido de
sua pratica religiosa. Seis escravos foram presos para informar onde Antdnio
se escondera. Ele foi preso porque o feitor subornado ndo cumpriria sua parte
no trato (REIS, 2005).

Os lideres de candomblé, em sua maioria, haviam nascido livres ou entdo adquirido
alforria, por compra ou doagdo, dinheiro esse adquirido no sistema de ganho em trabalhos
remunerados ou com ganhos com a pratica divinatoria. Segundo Jodo José Reis, foram eles os
maiores responsaveis pela estruturacao do candomblé baiano nesse periodo.

Apesar do Candomblé, ter em sua origem um culto regional e étnico em Africa, ele se
caracterizou no Novo Mundo a partir de uma constante e necessaria combina¢do da cultura
étnica, racial e social, fundando, a partir disso, uma nova identidade, “ndo foi uma cultura
africana que atravessou o Atlantico, mas varias” (CERQUEIRA, 2007).

Jodo Jos¢é Reis, afirma que “na segunda metade do século XIX, abundam evidéncias
sobre africanos, crioulos, mulatos e uns poucos brancos ritualmente misturados no candomblé¢”,
e comecava a partir dai, ao longo dos anos seguintes, um processo de “nacionalizagdo das bases
religiosas”, mesmo que continuasse com uma lideranga predominantemente africana (REIS,
2005).

Com a Independéncia do Brasil em 1822 e a Constituicdo em 1824, a liberdade de culto
¢ garantida, mas com ressalvas, ja que nao era permitido que os templos ostentassem simbolos
religiosos em suas fachadas, o que, de certa forma, acabou criando um dispositivo legal de
protecdo a religido dos negros. Sua existéncia passa a ser salvaguardada pela Constitui¢ao, no
entanto, isso nunca impediu que ndo fossem perseguidos. Logo, “a igreja, depois de uma longa
histéria de repressao religiosa aos cultos populares de origem africana e indigena, com o
declinio do poder dos tribunais da Inquisi¢do e por influéncia das ideias da Revolugao Francesa
e iluministas”, deixou de lado as perseguicdes, “substituindo a repressao pelos sentimentos de
superioridade que separou a fé catdlica das elites brancas das praticas consideras rudes e
ignorantes do povo” (SILVA, 2005, p. 49).

O Candomblé Casa Branca ou Candomblé do Engenho Velho'”, é visto como o mais

antigo do Brasil, nos ritos ketu, pela forma como foi organizado e ¢ o que retine, segundo José

170 Candomblé Casa Branca é citado por sua relevancia histérica, ndo cabe aqui (devido ao recorte) adentrar em
detalhes sobre seu inicio, sua fundagdo, sua histdria, diversos autores se debrugaram sobre tal tema. Um bom
exemplo a ser citado ¢ Renato Silveira que ao longo de suas mais de 600 paginas debrugou-se sobre o tema em
seu livro “O candomblé da Barroquinha: processo de constituicdo do primeiro terreiro baiano de ketu”. Por fim,
sem desmerecer sua importancia, vou me restringir a falar sobre a adaptacédo feita para a formagdo do pantedo e
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Beniste (2019), o maior quadro sucessorio entre as mais diferentes formas de Candomblé do
Brasil, registrado em 02 de maio 1945 como Sociedade Beneficente e Recreativa Sao Jorge do
Engenho Velho. O registro de grupos com nome de santos catolicos foi recorrente até os anos
de 1950'®, quando foi permitido, o registro de Terreiros nas delegacias de policia, sé entdo o
nome em dialética africana foi permitido aos Terreiros, a Sociedade Beneficente e Recreativa

Séo Jorge do Engenho Velho recebeu entdo o complemento [1é Ase Iyd Naso.

Essas e outras mudangas conferiram formas definitivas ao Candomblé. As
denominagdes simples de Centro, Tenda, Terreiro e Abassa foram substituidas
por outras, como Inzo, I1é Axé, Palacio, Templo e outros. Isso acarretou a
necessidade de conhecer o idioma nativo de sua raiz religiosa, a fim de que a
composi¢ao das palavras escolhidas ficasse de forma correta (BENISTE,
2019, p.432).

Renato Silveira escreveu, em 2006, um completo livro chamado “O candomblé da
Barroquinha: processo de constituicdo do primeiro terreiro baiano de ketu”, onde o autor diz
que ndo hd mais como saber exatamente quando foi a data de funda¢do do Candomblé da
Barroquinha, nem mesmo as tradigdes orais foram capazes de supor uma data. Mesmo as
possiveis datas relatadas na literatura antropologica sao, segundo o autor, resultados de calculos
discordantes entre si. O que de fato € possivel afirmar é que se deu nas ultimas décadas do
século XVIII e as primeiras do século XIX, entre 1788 ¢ 1830 (SILVEIRA, 2015).

Entre tantos, Edison Carneiro arrisca 1830, uma previsao proxima de José Beniste que
estipula ter sido aproximadamente 1835, data que coincide com o momento da chegada
sucessiva de escravizados nagds, fato que vinha ocorrendo desde 1780. Essa mesma
contextualizagdo foi referida por Juana Elbein dos Santos, lembrando os ataques daomeanos a

Ketu em 1789 e ao consequente nimero de escravizados vendidos ao Brasil.

dos espagos dentro do terreiro juntamente com seus (possiveis) deslocamentos que ¢ a proposta central da presente
tese.

18 Jorge Amado foi deputado federal pelo Partido Comunista Brasileiro (PCB-SP) de 1946 a 1948. No seu breve
periodo enquanto parlamentar, deixou como parte do seu legado a emenda 3.218 a Constituigdo Brasileira
promulgada em 1946. A lei tratava do livre exercicio de crenca religiosa, dando como extinta a lei anterior, que
obrigava os Terreiros a requerer um alvara da policia para funcionar. Na época, o escritor encontrou resisténcia
dentro do proprio partido, que via a religiosidade como uma forma de manipulag@o da populagdo. Mas o escritor
levou em considerag@o o contato direto que tinha com as religides de matriz africana e as violéncias (pela mao da
populacao e do Estado) que essas religides (assim como outras que ndo eram cristas) sofriam. A emenda proposta
por Jorge e posteriormente aprovada virou o 7° inciso do Artigo 141 daquela Carta Magna, que tratava dos direitos
a vida, a liberdade, a seguranca individual e a propriedade. (Glauber Cruz) Disponivel em
https://www.ufrgs.br/humanista/2018/11/09/jorge-amado-emenda-liberdade-de-culto/ Acessado em 19 de Jun de
2020.
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Nesse periodo, o grupo liderado por Iy4 Nas6 e Baba Asika, um grande conhecedor da
arte do Ifa e do uso das ervas, organizaram os primeiros momentos do culto proximo a Igreja
da Barroquinha, regido central de Salvador. O culto ainda ndo se caracterizava como o
conhecemos hoje, havia, um culto aos Orixas, mas ainda sem assentamento no local, esses eram
mantidos em suas proprias moradias. Eram um periodo em que a necessidade de fazer o rito era
mais importante do que a maneira como ele ¢ feito, conservaram as tradigdes, mesmo sobre o
predominio do Catolicismo e da repressao do Estado.

Para Jos¢ Beniste a principal e mais ardua tarefa seria a de formar um pantedo, ou seja,

[agrupar] o culto de todas as divindades em um s6 lugar, ao contrario do
modelo africano, cujas praticas eram feitas separadamente em seus reinos de
origem, lembrando, ainda, que essas divindades eram profundamente
dependentes da histéria de cada cidade em que atuavam como protetoras.
Ainda na Barroquinha foi criado um xiré, permitindo que todas fosses reunidas
em um so6 panteao (BENISTE, 2019, p. 305-3006).

Assim como ndo se sabe sobre sua fundacdo, ndo se sabe também de quem foi a
responsabilidades direta da criacdo da modalidade de culto tao identitaria do Candomblé no
Brasil e seguida até hoje. Para José Beniste, “é provavel que houvesse uma participagdo
conjunta com os personagens da época, os quais, mais tarde, viriam a se organizar em
comunidades independentes, diferenciadas de acordo com suas origens étnicas” (BENISTE,
2019, p. 306).

Em 1851, o grupo que estava até entdo na Barroquinha muda-se para outra localidade
de Salvador devido ao projeto de urbanizagdo da localidade, projeto esse liderado pelo
presidente da Provincia da Bahia na época, Francisco Gongalves Martins. Tal projeto removeu
todo o grupo africano para realizar “a pavimentagao e o tracado de novas ruas” em Salvador.
Com isso o Terreiro se instala, aproximadamente em 1855, no bairro de Engenho Velho “em
um barracdo de sapé€, escondido no meio de uma pequena colina, entre folhagens e grandes
arvores (...) local estratégico e bem escondido, como devia ser tudo instituido pelos negros
naquela época” (BENISTE, 2019, p. 311), local onde se encontra até hoje.

Ja no final do século XIX, na virada para o XX, o Brasil passava por grandes mudancas
sociais, politicas e estruturais. A aboli¢ao da escravatura em 1888 e a Proclamacao da Republica
em 1889, trouxeram a essa virada secular novos valores, novos modos de vida. Brasil, até entdo
“atrasado” em comparagdo a Europa, se vé numa extrema urgéncia: ¢ necessario modernizar,

higienizar, civilizar e renovar.
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A urbanizacdo vista em Salvador, novos tragados e pavimentacdo de ruas, também foi
vista no Rio de Janeiro, talvez de forma mais agressiva. E 1902, Rodrigues Alves toma posse
como presidente da Republica, assim que assume o cargo, convencido desse senso de
modernizagdo, inicia um programa de obras publicas financiado por recursos estrangeiros deu
entdo inicio a obras de saneamento e reforma urbana. Nesse momento o Rio tinha como prefeito
Francisco Pereira Passos, o grande responsavel pelo que ficou conhecido como a “Reforma
Passos”, e como Diretor de saude publica Oswaldo Cruz, responsavel pelo enfrentamento da
febre amarela e a peste bubdnica, e também de comandar a limpeza e a desinfec¢do de ruas e
casas do Rio de Janeiro. Juntos foram responsaveis pelos projetos (arquitetonico e sanitarista)
do desenvolvimento urbano na cidade do Rio de Janeiro. Responsaveis pelo processo conhecido
como gentrificacdo, expulsando os negros dos espagos mais centrais da cidade, para bairros
mais periféricos, com o propdsito de transformar aquela area desapropriada em area nobre. As
modificagdes e remodelacdes na paisagem carioca, naquela época capital da Republica, foram
inspiradas nos boulevards de Paris.

E vélido lembrar que o Rio de Janeiro constituiu o maior mercado de escravos das
Américas'®. Com uma estimativa de escravizados aqui chegados, entre 1500 e 1856, de dois

milhdes, sendo que havia mais congos e angolas. Segundo José Beniste,

a forte presenga negra na regido fez o compositor Heitor dos Prazeres (1898-
1966) chamar a regido que se estendia do cais do Porto até a Praca Onze de
junho de Pequena Africa. Havia o costume de hastear uma bandeira branca
para mostrar que ali havia uma comunidade solidaria, vista pelos passageiros
dos navios que aportavam por ela constituir a forma de transporte da época.
Esse habito de colocar uma bandeira branca permaneceu com as casas de
Candomblé. A partir de 1906, a coldnia baiana, radicada na Pedra do Sal e
adjacéncias, desloca-se para as areas proximas a atual avenida Presidente
Vargas (BENISTE, 2019, p. 131).

Logo podemos perceber quem mais seria atingido com essas reformas modernizantes
na cidade do Rio de Janeiro.
No ano de 1904, através das cronicas de Jodao do Rio, os candomblés cariocas ganharam

visibilidade com o entdo escritor do jornal Gazeta de Noticias, juntamente com seu informante

19 A tese ¢ baseada em banco de dados criado pela Universidade de Emory, em Atlanta, nos Estados Unidos,
hospedado no site slavevoyages.org. Nos trés primeiros séculos da colonizag@o portuguesa, a Bahia recebeu 15%
a mais de escravos que o Centro-Sul (na época, o Sudeste estava inserido nessa regido). Contudo, apds 1763, o
panorama muda quando o Rio se tornou sede do governo geral. A partir da segunda metade do século XVIII, o
numero de escravos recém-chegados da Africa cresce no Rio e se estabiliza na Bahia. Nenhum lugar do Brasil
servia tdo bem a recepcao de escravos como a cidade. Principalmente pela posicdo da cidade em relagdo ao
continente africano. O Cais do Valongo se tornou o maior porto de entrada no pais até meados do século XIX.
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Antonio, um adolescente africano que conhecia como ninguém os redutos candomblecistas do
centro do Rio de Janeiro. Os escritos de Jodo do Rio para o Gazeta foram depois compilados
no livro “As Religides do Rio” que detalhavam ritos, enderecos, personagens, lideres e
frequentadores das casas de Candomblé do centro do Rio de Janeiro. Frequentadores brancos,
da elite carioca, diga-se de passagem, constantemente eram flagrados entrando e saindo de
dentro das casas.

Porém vale lembrar que Jodo do Rio era um jornalista e escritor, a ele s6 valia sanar sua
curiosidade. Jodo era extremamente leigo no assunto, chegando muitas vezes ser ofensivo e
agressivo em seus escritos, mas que ainda nos rende muitas informagdes e talvez ndo se
distancie de tantos que ainda hoje olham a religido de matriz africana com certo fetichismo.
Jodo foi vivente dessas casas e acompanhou de perto seus deslocamentos, expulsos de suas
estadias para dar lugar a entdo Paris carioca.

Toda essa remodelacdo tinha carater nao s6 de modernidade, mas acima de tudo de
higienizacdo social. Os interesses sociais, mercantilistas e burgueses, estavam voltados,
segundo Vagner Gongalves da Silva, “em tornar a cidade mais ‘limpa’ dos pardieiros e
funcionais ao comércio ¢ a frequéncia das familias ricas e de classe média”, derrubando
centenas de corticos (moradias predominantemente dos negros na €poca) para o alargamento
de ruas “expulsando sua populagdo para morros ou para suburbios ao longo das linhas de trem”
(SILVA, 2005, p. 53-54).

Essas demoli¢des, forgavam os moradores (sua maioria negros) a irem para as regioes
periféricas da cidade, o que se configurava um problema para aqueles que trabalhavam no
centro, pois ficariam afastados de seus oficios. Os que se recusaram “preferiram” subir os
morros, contribuindo para um dos casos mais complexos que vivemos até¢ hoje na cidade do
Rio de Janeiro, o crescimento desordenado das moradias nas favelas.

A casas de Candomblé, até entdo, instaladas modestamente no centro da cidade irdo para
pontos diferentes dos suburbios, “as [casas] de Candomblé¢ eram, na verdade, casas urbanas
alugadas. Embora ndo fossem rocas organizadas, havia toda uma estrutura, um segmento de
tradicoes, fundamentos de vida formalizada em espagos reduzidos”, no entanto, nao
encontraram outra alternativa sendo migrar para a parte periférica da cidade ou para ““as novas
terras da Baixada Fluminense, o que determinara uma revisao na forma de culto pela ampliagao

dos espacos” (BENISTE, 2019, p. 136; p. 411-412).
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2.4 Do centro para as Periferias. A Baixada Fluminense como reduto dos
Candomblés

O periodo de remodelacao arquitetonica na cidade do Rio de Janeiro, com o intuito de

apagar as marcas do passado colonial e adotar os ideais da belle épogue obriga os Terreiros

localizados no centro a migrarem para o Suburbio carioca (Zona Norte e Zona Oeste), alguns

bairros do chamado Leste Metropolitano e para a Baixada Fluminense, € sobre esta ultima area

citada que concentraremos nossos esforgos neste estudo.
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Figura 8 — Mapa da Baixada Fluminense Fonte Coordenacdo de Geografia-FEBF/UERJ.

Devido a escassez de espago e de recurso, € possivel imaginar o esforco que se

configurava manter uma casa de Candomblé em um lugar pequeno, passivel de mudanca a

qualquer momento devido o fator locatério.

Essa transformacgao de um canto da sala ou de outra dependéncia, como espago
magico para a realizacdo de ritos complexos, evidencia o poder e o
conhecimento nas realizagdes. E isso foi realizado pelos antigos, com muita
competéncia, antes da ampliacdo dos espagos para as terras da Baixada
Fluminense. Os primeiros Candomblés do Rio funcionavam dessa forma. Os
espacos utilizados nas moradias eram extremamente diferentes daquilo que
hoje entendemos como casa de Candomblé (BENISTE, 2019, p. 176).
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A falta de espago era uma realidade, como se ndo bastasse, a incerteza de que a qualquer
instante poderia ser preciso sair do local e consigo seus pertences, “como ndo havia contratos,
as casas eram alugadas com muita facilidade, sendo tudo acordado verbalmente, tanto para
entrar como para sair, sem qualquer obstaculo juridico. Era uma época em que a palavra tinha
valor” (BENISTE, 2019, p.175). Com as reformas urbanisticas o medo que apenas assolava se
torna real.

Se por um lado existia a pressao do governo para a saida das areas centrais da cidade,
por outro, o natural crescimento no nimero de adeptos e a necessidade de um lugar fixo e,
consequentemente, maior passa a ser uma realidade para o povo de santo. O espago alugado
comegava a nao comportar a demanda de adeptos e se tornava pequeno, nao comportando toda
a familia de santo. A estrutura espacial ¢ obrigada a ser remodelada, mas sobre isso serd falado
no proximo capitulo, o que ¢é relevante neste momento ¢ o deslocamento do centro para as zonas
marginais da cidade, mais especificamente a Baixada Fluminense.

O Instituto de Seguranca Publica (ISP) delimita a Baixada Fluminense em 13
municipios, sendo eles: Belford Roxo, Duque de Caxias, Guapimirim, Itaguai, Japeri, Magé¢,
Mesquita, Nilopolis, Nova Iguagu, Paracambi, Queimados, Sdo Jodo de Meriti e Seropédica. E
foi nessa extensa regido que, segundo José Beniste (2019) se instalou o maior nucleo de
Terreiros de Candomblé (também de Umbanda), provavelmente, de todo o Brasil.

A Baixada Fluminense, a primeira vista, sanaria as necessidades provenientes de uma
cidade que passava por uma ampla e constante urbanizagdo, como por exemplo, a oferta de
areas verdes, casas amplas e com espagos delimitados para ritos e assentamentos, enfim, uma
série de especificagdes que a propria religido carecia e que pela precariedade da vivéncia dos
negros nos séculos anteriores lhes foi limitado.

No entanto, ¢ importante que ndo nos deixemos cair no anacronico erro de compararmos
as atividades dos Candomblés de épocas atrds com as dos dias atuais. Naquele periodo, as
pessoas precisavam lidar com uma outra realidade social, estrutural, econdmica e até racial.
Naquela ocasido, “as pessoas faziam o santo em algum lugar disponivel, pois as casas eram, em
sua maioria, alugadas, e, quando moravam em casas coletivas, destinavam pequenos espacos
para essas obrigacdes” (BENISTE, 2019, p.174).

Talvez o fator mais relevante observado e adquirido nesse deslocamento, do centro para
as zonas mais afastadas, seja a questao espacial. A necessidade de espagos para a realizagao de
determinados ritos, se tornou algo indispensavel para os terreiros, inclusive pela recorréncia do
aumento no nimero de adeptos. A busca por fontes de dgua natural, cachoeiras, siléncio (algo

necessario) corroboraram para a saida dos grandes centros.
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Segundo José Beniste, a regido da Baixada Fluminense, “serviu para a instalacdo dessas
casas, cujas estatisticas indicam, um niimero provavelmente superior a dez mil Terreiros. Duque
de Caxias, o municipio mais populoso, € Nova Iguacu, o de maior extensao da regido, acolhem
o maior numero dessas comunidades religiosas” (BENISTE, 2019, p. 139). Recentemente esse
fendomeno de migragdo tem sido recorrente também para Zona Oeste do Rio, em virtude do
amplo espago da regido e dos recursos naturais.

Jé& foi dito anteriormente sobre a relagdo das religides de matriz africana com a natureza,
¢ sabido que ¢ através dela e de seus recursos que ritos sdo realizados, se extrai e se revitaliza
o ax¢. E esses recursos naturais (rios, matas, cachoeiras, terra etc.) a Baixada Fluminense
oferece em abundancia, visto sua localizacao privilegiada préximo ao mar e a serra.

Usar espacos fora dos terreiros para algum tipo de rito ndo ¢ algo novo, dado que a
religido sempre utilizou o espaco fora do terreiro, seja contiguo ou mais afastado, para a
realizagdo de festividades, como por exemplo na mata ou na cachoeira. A questao que tomamos
para a discussdo diz respeito ao surgimento de espacos fora dos terreiros, destinados
exclusivamente a agdes religiosas. O PEO ¢ uma realidade dessa busca por espagos, € ndo s
ele, pois tem existido uma demanda consideravel por esses espacos, que de alguma maneira
atendam de forma satisfatoria aos grupos.

Vimos ao longo deste capitulo toda a luta destas religides por sobrevivéncia. De seus
primeiros passos, multifacetada de tradigdes e elementos, até sua estruturacao, ao longo de trés
séculos, onde sempre manteve sustentada sua crenga na oralidade e na tradigdo. Podemos dizer
que o Candomblé¢ ¢ uma religido combativa, que rema contra a maré de uma sociedade crista
proselitista, mas segue o fluxo continuo de preservagao e cuidado com a natureza.

Por isso a Baixada Fluminense € vista como um reduto para a instalacao dos terreiros e
para uso esporadico e ritualistico daqueles que, por algum motivo, ndo possuem essa oferta de
recursos. Esses por sua vez encontram em lugares como o PEO um espaco privilegiado para
cultuar suas Divindades.

Ainda que o Rio de Janeiro, mesmo sendo uma grande metrdpole, seja possuidor de uma
geografia propicia aos cultos de matriz africana como o Candomblé (mas nao se limitando a
ele) fazer uso desses recursos e desses espacos publicos tem se tornado muito dificultoso,
quando ndo, perigoso.

Poderiamos enumerar diversas questdes que trazem dificuldade ou perigo, no entanto
duas se apresentam de forma muito aguda, (a) o alto custo de terrenos em areas favorecidas por
recursos naturais — o que leva os Terreiros a procurarem lugares privativos ou delimitados para

os ritos fora de seu proprio espaco fisico, o que condiciona ao deslocamento em busca de
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recursos, como o PEO; e (b) a violéncia causada pela intolerancia, seja por vertentes religiosas,
seja pelo trafico (modalidade crescente nos ultimos anos) — quando a violéncia, tanto simbolica

quanto fisica, passa a privar os Terreiros de seus proprios direitos de liberdade de culto.

CAPITULO 3

O Parque Ecolégico dos Orixas. Espaco Inter-religioso de matriz afro

O capitulo anterior se encerrou abrindo um debate de extrema relevancia sobre o
surgimento de locais estruturados e regulamentados para a execucao de um direito que vive em
constante violagao em nossa sociedade, a liberdade de culto pelas religides de matriz africana.
E ¢ sobre isso que este capitulo se esforcard para debater.

Falar de lugares contiguos parece ndo causar espanto para as religides afro, tendo em
vista que ha a possibilidade de ver todo e qualquer espago como sagrado. Contudo, nao significa
que todo e qualquer espago, fora do terreiro, pode ser usado para rito, ou sacralizado
ritualmente. Logo, se ha a possibilidade de ver espaco como sagrado, entdo o terreiro pode ser
pensado de forma mais expansiva, nao se limitando as fronteiras estruturais existentes (muros,

cercas, portoes etc.).

Com relagdo a associagdo entre territorio e espaco, deve-se notar que, embora
habitualmente pensemos no territorio como um poder ancorado em uma porcao de
espaco, nada impede que a territorializacdo afete simultaneamente por¢des nao
contiguas do espago. Milton Santos ja observava que o territorio, hoje, pode ser
formado por lugares contiguos ou por lugares em rede (BARROS, 2017, p. 99).

Isso se da pela propria estrutura do Candomblé, seus espagos sdo expandidos para além
dos locais estruturados de culto, sendo assim areas naturais como nascentes, rios, cachoeiras,
estradas, matas, onde diversos lugares, se transformam, naquele momento, em espago sagrado
e consequentemente, uma extensao do proprio terreiro. Atividades como ebd, balaio, carrego,

0

erupins?® sdo realizados ou finalizados fora do espago do terreiro ja que devem ser

“despachadas” nos respectivos espacos dedicados aos Orixds, como mato, cachoeira, rio, praias

20 Comidas que ja foram ofertadas aos Orixas e que necessitam ser despachadas dos Terreiros.
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etc. “Oxum ndo vive na cachoeira, ela ¢ a cachoeira, lemanja ndo vive no mar, ela ¢ o mar...”
(J.N. abid).
Segundo Aurino Gois,

Os atos liturgicos dessas religides se estendem para além de seu local, ou seja, o
terreiro (...). Estes locais estendem-se, as vezes, por muitos quilémetros além deste
espago. Esta ampliacdo territorial decorre, primeiramente, da busca de um lugar na
natureza, onde possam fazer suas oferendas. Este lugar pode ser um rio, uma
cachoeira, uma lagoa, uma mata, dentre outros, que, uma vez encontrado, apresenta-

se como um continuum, isto ¢, uma extensdo do terreno onde elas se encontram
(GOIS, 2013b, p. 3553).

Continua o autor

o terreiro estende seu territorio para além do terreno onde se encontra instalado (...) A
expansdo territorial do espaco sagrado, através do uso de areas externas para
oferendas, ndo ¢ uma acgdo esporadica, mas constitutiva dos eventos liturgico-
religiosos dessas religides (GOIS, 2013b, p. 359).

O uso dessas praticas rituais, fora do espago do terreiro pelos devotos candomblecistas,
por mais que sejam ritualisticas comum, geram uma série de conflitos. Conflitos esses,
suscitados por inimeros fatores, podendo ser externos como por exemplo, intolerancia
religiosa, discursos ambientalistas, associacdes protetoras dos animais, como internos, na
critica do uso de materiais indevidos que fogem a uma “tradicionalidade” e que acabam
prejudicando, a longo prazo, a natureza.

Usar espacos publicos para comemoracdes de cunho religioso ndo se restringe aos
adeptos das religiosidades afrobrasileiras, muitos habitos introjetados e revestidos de cultura
popular acabaram se normatizando de tal forma que passaram a fazer parte, quase que de forma
obrigatoria de ritos de passagem e do imaginario social da propria cultura quanto tradicao do
povo brasileiro, como por exemplo as honrarias a lemanja no Réveillon, onde a grande maioria
se veste de branco, comemora na praia e joga flores. Essas acdes geram um impacto ambiental
de toneladas de lixo todos os anos durante essas festividades.

Existem diversas campanhas, de cunho ecoldgico, para que os presentes ofertados a
Iemanja sejam escolhidos levando em consideragdo o impacto e a preservagdo do meio
ambiente, no entanto a insisténcia em ofertar objetos que poluem as praias, como frascos de
plastico e vidro sdo ainda recorrentes.

Livretos informativos e conscientizadores como a cartilha Oku Abo se apresentam como

ferramenta educativa criada pelo projeto Oku Abo Educa¢do ambiental para Religioes
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Afirobrasileiras®!, “com o objetivo de resgatar o saber tradicional das religides afrobrasileiras e

promover a preservacdo do meio ambiente a partir desse resgate e busca por espacos proprios
para os cultos” (p. 04) principalmente espagos em meio as florestas e Parques que sejam
apropriados para os rituais.

Esses espacos carecem muitas vezes de apoio dos servigos publicos, sem contar no
impacto que causa nos espacos como florestas, rios, nascentes, cachoeiras, Parques publicos
etc. que muitas vezes sdo utilizados por outras pessoas. Nao nos esquegamos de que se trata de
espacos publicos onde as tensdes sdo claramente de poder, que tangenciam entre a ocupagao do
espaco (por ser publico) e o direito de ocupagdo de um determinado espaco (por ser
territorializado).

Mas sendo esses espacos publicos, qual seria a grande dificuldade no uso?

Ora, pensemos numa metropole, com suas caracteristicas particulares, fluxo continuo e
extremamente urbanizada, ainda assim ¢ possivel encontramos terreiros nesses contextos
sociais, que sofrem pela falta de espaco, pela privagdo de areas verdes, em vista que o meio
social ao qual esta inserido ndo atende as suas demandas.

E preciso se deslocar, busca-se espagos mais distantes dos centros urbanos, que atendam
de alguma forma as necessidades ritualisticas. Por muitas vezes, por se tratar de espagos
longinquos e, algumas vezes, de dificil acesso, ndo existe o recolhimento adequado por setores
responsaveis pela limpeza, com isso, aquilo que ¢ depositado ou despachado, acaba se
acumulando e se tornando residuos, em vista que o material utilizado muitas vezes nao ¢
absorvido pela natureza.

O descarte incorreto de oferendas feitas de materiais ndo biodegradaveis, fez com que
surgisse um debate sobre a conscientiza¢do do uso de mais naturais como forma substitutiva de
vidro, plastico.

Movimentos como os mutirdes de limpeza organizados tanto pelas frentes
ambientalistas quanto pela propria religido de matriz africana, como por exemplo, o MUDA
(Movimento Umbanda Do Amanhd), vem oferecendo esse trabalho de limpeza de mata e de
conscientiza¢ao para o uso de biodegradaveis que ndo agridam a natureza.

Outro exemplo ¢ Projeto Espagco Sagrado da Curva do S, lancado em 2012 pela
Secretaria do Estado do Ambiente (SEA) do Rio de Janeiro. O objetivo era conscientizar

pessoas sobre preservagdo ambiental e oferecer locais para manifestagao de praticas religiosas,

21 Ver anexo 1
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inibindo as chances de queimadas, assoreamento de rios, acimulo de lixo, e assim, a
preservagao da natureza.

Outro fator que propicia a privacao e consequentemente, ao afastamento cada vez mais
distante dos grandes centros urbanos ¢ a questdo da violéncia a partir do discurso da
intolerancia. O espago limitado juntamente com a intolerancia, se apresentam como um estopim
para uma agao inevitavel ao povo de santo, o deslocamento migratorio para lugares alternativos
de culto.

Segundo Leonardo Carneiro (2009) “a escassez de areas verdes em abundancia na
metropole faz com que o uso seja disputado entre diferentes segmentos da sociedade, de modo
que a preseng¢a de uns pode incomodar os outros. Desse encontro surge o conflito de uso de
uma area verde, de um rio ou de uma cachoeira” (CARNEIRO, 2009, p.179). H4 no espago
publico uma disputa classica de poder. O espaco € publico, mas publico para quem exatamente?
Talvez da mentalidade publica dominante, de uma majoritaria presenga cristd e de cunho
neopentecostal.

Toda essa manifestagdo contraria, de repudio e represalia contra as religides de matriz
africana, fez com que surgisse uma demanda entre os adeptos dessas religides pela busca e
criacdo de lugares que atendessem as suas necessidades. Podemos destacar trés mais
especificas:

1. Espaco (area verde e locais propicios para o culto)
2. Seguranga (espago proprio e reservado, sem possibilidades de represalias)
3. Limpeza (espagos que oferecessem, um suporte (servigos) para a nao degradagao da

natureza)

Na cidade do Rio de Janeiro ¢ possivel citar alguns Parques onde os religiosos de
comunidade de santo utilizam para cultos e que atendem a algumas (até todas) das demandas
acima. Sao eles

a) O Parque Natural Municipal de Nova Iguagu, que possui tanto um espago delimitado
para depositar as oferendas como mutirdes para a limpeza e manutencdo do descarte do

“lixo religioso”;

b) A Cachoeira do Itingugu, localizada no bairro de Coroa Grande, em Itaguai;

c) A Floresta da Tijuca, na localidade conhecida como curva do “S”, que possui um projeto
para transformé-lo oficialmente em um ponto de oferenda religiosa

d) O Parque Ecoldgico Vale dos Orixas (Parque Municipal da Taquara, municipio de

Duque de Caxias, RJ);
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e) O Recanto dos Orixas — Cachoeira ERJ, localizado em Raiz da Serra, Magé; e
f) O Parque Ecolodgico dos Orixds, na subida da regido Serrana do Rio de Janeiro, caminho

para Petropolis no bairro de Raiz da Serra em Magg.

Essas iniciativas se apresentam de extrema importancia. Por um lado, ha uma forga
interna pela continuacdo do culto e dos ritos por meio das religides respaldados no direito de
culto, a liberdade de crenca assegurada pela Constitui¢do Federal, que em seu art. 5°, inciso VI,
dispoe: “a liberdade de consciéncia e de crenca, sendo assegurado o livre exercicio dos cultos
religiosos e garantida, na forma da lei, protecao aos locais de culto e suas liturgias”. Por outro,
a pressao externa, seja pela urbanizagdo exacerbada, seja pela intolerancia de outras religioes
que acabam tomando de violéncia, seja fisica ou simbdlica, contra as manifestagdes religiosas
de matriz africana em seu exercicio na natureza.

Como estratégia para a execucao do direito de culto e pela grande demanda das proprias
religides afro por lugares seguros e limpos e que atendam a demanda ritualistica do culto,
diversos Parques e espacos publicos tém sido redesenhados para este fim, como por exemplo o

Parque Ecologico dos Orixas, objeto desta tese.

3.1. Historico e estrutura. Parque Ecologico dos Orixas

O PEO, ¢ um espaco privado, adquirido e mantido por recursos da Unido Umbandista
dos Cultos Afro Brasileiros — UUCAB, sediada na Rua Edgar Romero, n. 81, Sala 334,
Madureira, municipio do Rio de Janeiro. Entidade de personalidade juridica reconhecida em
ambito nacional que tem como fungao, além de manter administrativamente o Parque, legalizar
dos Templos de Umbanda, Candomblé e demais Cultos Afro-Brasileiros, fornecendo
certificado de funcionamento e todas as documentagdes necessarias ao exercicio das atividades
religiosas e sociais dos mesmos. A entidade, além de registros, promove cursos para os
Diretores de cultos das entidades filiadas e a seus seguidores, administrando os centros e dando
assisténcias.

A 1ideia inicial de se construir um espago para este fim, veio do ex presidente da entidade
Carlindo Magalhaes, a partir do momento em que se observou uma demanda expressiva por
espagos para se cultuar a religido, vendo que, em muitos casos, o uso de espacos fora dos
Terreiros se vé necessario. A demanda ndo se restringia a espacos somente fora dos Terreiros,
mas espacos que fossem limpos para as oferendas e despachos, cachoeiras conservadas e

reservadas, acima de tudo, espacos seguros para o livre culto.
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O Parque funciona ativamente desde 2010 e ¢ atualmente administrado por Jodo Luiz
Magalhaes, atual presidente e filho do idealizador do Parque, Carlindo Magalhaes. O Parque
dispoe, segundo o presidente, do equivalente a mais 60.000 metros quadrados de area total, que
corresponde as instalacdes do Parque como administragdo, cantina, area de lazer,
banheiros/vestiario, pia comunitaria, estacionamento ¢ mata verde. Mais de 25 terreiros ao
longo do Parque, com espagos cobertos que dispdoem de energia elétrica e espagos ao ar livre
em meio a mata verde para execucdo dos cultos, incluindo a cachoeira. O Parque possui
atendimento todos os dias e feriados, no periodo de 24h a ser agendado com antecedéncia e
recebe todos os cultos de matriz africana, de todas as nagoes.

Seu uso nao ¢€ restrito as institui¢des filiadas, ele € voltado tanto para os sécios (Terreiro
associados/filiados) quanto para ndo sdcios, para estes ultimos, o uso s ¢ feito mediante a
reserva prévia e com taxa diferenciada. Podendo ser até utilizado por pessoas que ndo sdo de
matrizes religiosas, como por exemplo a area de lazer.

O Parque se localiza na antiga estrada que liga a cidade do Rio de Janeiro a Petrépolis,
mais conhecida como Estrada Velha da Estrela e popularmente como Serra Velha (RJ-107), na
Avenida Automovel Clube 2322, Magé, estado do Rio de Janeiro. O Parque se encontra dentro
da Area de Prote¢io Ambiental da Regido Serrana de Petropolis®® (APA) cujo bioma ¢ de Mata
Atlantica e tem como 6rgao gestor o Instituto Chico Mendes de Conservagao da Biodiversidade,
com uma area equivalente a 68.224,29 hectares (Decreto 87.561, de 13 de setembro de 1982 /
Decreto n® 527, de 20 de maio de 1992). Abaixo dois mapas que mostram a area correspondente

de protecao ambiental e a localizagao do PEO dentro dela.

22 Dados oferecidos pelo Instituto Chico Mendes de Conservagio da Biodiversidade — ICMBio Ministério do meio
ambiente. Disponivel em http://www.icmbio.gov.br/portal/unidadesdeconservacao/biomas-brasileiros/mata-
atlantica/unidades-de-conservacao-mata-atlantica/2 1 78-apa-de-petropolis. Visitada em 4 de fev/2019
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A localizagdo do Parque em meio a uma area de mata preservada, contribui para o
fornecimento de um ambiente propicio as religides que se utilizam deste tipo de espago para
culto. Por se tratar de uma Unidade de Conservagdo (UC), logo, espacos especialmente
protegidos, uma série de normas e modos de uso incidem sobre este espaco, que
consequentemente recai sobre o Parque uma série de documentagdes para usufruto deste
espago.

Segundo o Ministério do Meio Ambiente, toda Unidade de Conservagdo necessita de
um Plano de Manejo que tem como fun¢do descrever os objetivos gerais pelos quais essa UC

foi criada, dentre elas

as normas, restricdes para o uso, agdes a serem desenvolvidas e manejo dos
recursos naturais da Unidade de Conservagao, seu entorno ¢, quando for o
caso, os corredores ecoldgicos a ela associados, podendo também incluir a
implantacdo de estruturas fisicas dentro da Unidade de Conservagao, visando
minimizar os impactos negativos sobre a Unidade de Conservagao, garantir a
manutengdo dos processos ecoldgicos e prevenir a simplificagdo dos sistemas
naturais.”

O proposito de insistir sobre a discussao, descri¢do e legislagdo que incidem sobre uma
Unidade de Conservagdo, e consequentemente na APA de Petropolis ¢ que, dentro deste
documento do Plano de Manejo, avistou-se um fato que ocorre nessa area que nos proporciona
uma linha de pensamento que se reflete diretamente no PEO.

Segundo o Plano de Manejo da Area de Prote¢io Ambiental (APA) de Petropolis

Frequentemente sdo avistados indicios de praticas de atividades mistico-
religiosas, especialmente nas estradas e caminhos historicos da APA de
Petropolis. Essas atividades também foram observadas ao longo do Caminho
do Imperador (obs. pess.). As atividades mistico-religiosas identificadas na
regido ocorrem de maneira dispersa na APA. Normalmente essas atividades
estdo acompanhadas de impactos. As oferendas sdo feitas, em geral, no leito
dos cursos d’4gua, e estdo sempre acompanhadas de fogueiras e festejos, entre
outros, que potencialmente oferecem risco ao ambiente. Apds os rituais, as
oferendas s3o deixadas no local, causando impactos visuais ¢ polui¢do nos
recursos hidricos. Segundo o Plano Operativo de Prevengdo e Combate a
Incéndios Florestais, realizado pelo Prevfogo para a Rebio do Tingua, alguns
focos de incéndio, no interior dessa Rebio, foram atribuidos aos restos de
fogueiras e velas deixados por esses rituais (Prevfogo, 2005). As atividades
mistico-religiosas se estendem também as festividades, que homenageiam
santos e padroeiros, € sdo muito comemorados localmente (Plano de Manejo
da APA Petropolis, 2007, p.109).

23 Site do Ministério do Meio Ambiente. Disponivel em http://www.mma.gov.br/areas-protegidas/unidades-de-
conservacao/plano-de-manejo.html. Visitada em 4 de fev/2019
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De fato, ¢ possivel observar, durante o trajeto a Petrdpolis, pela Serra Velha, muitos
resquicios de oferendas depositadas/descartadas no percurso, restos de oferendas, panos, restos
de comidas/frutas, alguidares, enfeites, velas, copos e sacos plasticos, estilhacos de garrafas,
seja pela falta de espago e de elementos naturais ou até mesmo por necessidades, visto que
algumas oferendas precisam ser despachadas fora dos espacgos do Terreiro.

Quando os religiosos se apropriam dos espagos, 0 mesmo ¢ transformado em espago
sagrado, ou, segundo Rosendahl, em locus da hierofania revelada em objetos (2002, 2012),
através da ritualizagao.

Sendo assim, podemos observar duas vias que se confrontam, a) o fato de muitos
Terreiros nao possuirem esses elementos naturais no ambiente privado dos Terreiros, seja pela
localidade mais urbanizada ou pela propria limitacdo do espago interno, e com isso, torna-se
necessario o acesso € o uso do espaco publico, como pragas, Parques, cachoeiras, nascentes,
rodovias etc. Tendo este ato, muitas vezes um desfecho inadequado e nao orientado ocorre que
b) o proprio espago publico, utilizado pelos religiosos, para suas oferendas, acaba se degradando
com a polui¢do deixada por alguns praticantes. Esses espacos, na tentativa de reutilizacdo, sao
encontrados com um volume consideravel do que podemos chamar de “lixo religioso”, visto
que, por muitas vezes estarem em meio a mata fechada, fica dificil o acesso dos 6rgdos publicos
responsaveis pela limpeza manterem o espago limpo, ou muitas vezes por descaso e preconceito
desses mesmos 6rgdos em nao recolherem tais residuos. Nao desconsiderando que o fator
“intolerancia” também influencia na privacao desses religiosos em exercer seu direito de culto
em espacos que sao publicos e por isso buscam lugares mais afastados.

A partir deste cenario € possivel visualizar, com se da de forma urgente, a demanda por
espaco para cultos diante da realidade socioespacial que incide sobre os religiosos de matriz
africana na cidade do Rio de Janeiro.

Para tentar sanar essa via de mao dupla contraditoria — espaco para culto ao mesmo
tempo que sejam limpos e seguros, estratégias veem sendo organizadas para que esses tipos de
casos ndo ocorram. Uma delas ¢ o foco desta tese, o Parque Ecoldgico dos Orixas.

O PEO foi criado exatamente para que, de forma estratégica, pudesse ofertar aos
religiosos de matriz africana, as demandas de cidadania a partir da sua liberdade de culto, em
espaco proprio, seguro e limpo, ao ponto que protege, preserva, e de certa forma, conscientiza.

Para melhor entendimento e descrigdo, trés fatores se apresentam como fundamentais
para a cria¢dao do Parque Ecolédgico dos Orixas.

1. Urbanizacdo/ Falta de espagos apropriados para as oferendas

2. Violéncia/Intolerancia
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3. Crescimento do Movimento de Preservacdo Ambiental dentro da propria religido.
Principalmente pela relagao direta dos Orixas com os seres humanos, e pela necessidade

de preservacao dos locais nativos e sagrados.

Esses fatores ndo podem ser analisados separadamente, visto que um influencia o outro

concomitantemente.

Segundo o Mapeamento das Casas de Religides de Matriz Africana do Estado
do Rio, feito pelo Nucleo Interdisciplinar de Reflexdo e Memoria
Afrodescendente (Nirema) da PUC-Rio, mais da metade das casas de
Umbanda ou Candomblé do estado do Rio de Janeiro sofreram algum tipo de
discriminagdo. Segundo a pesquisa, das 847 casas pesquisadas desde 2008,
mais da metade (430 delas) relatou episddios de intolerancia religiosa contra
seus centros ou seguidores nos ultimos anos (MORALIS, 2018, p.220).

Um grande debate que vem assolando os estudos sobre cidade ¢ a questdo da violéncia
e intolerancia. O que podemos afirmar ¢ que os atos transgressores ocorridos no amago das
grandes cidades, acabam intensificando as condutas de protecdo e/ou defesa no meio urbano.
Com isso, surge a necessidade de se pensar em novos mecanismos e estratégias para driblar ou,
pelo menos, amenizar, as consequéncias dessa violéncia acometida pelo povo de santo e pelas
religides de matriz africana em geral.

E necessario pensar em “Espagos Sagrados” destinados as préticas religiosas para que
seja mantido o direito ao culto assim como mecanismos de defesa quanto as situagdes de
constrangimento e violéncia. Segundo Zeny Rosendahl, os territorios religiosos se modificam
ha séculos, “acontecimentos importantes induzem a uma transformacao; mesmo que seja visto
COmo recuo ou avango, o territdrio ¢ modificado aparecendo como o que melhor corresponde a
afirmag¢do do poder” (ROSENDAHL, 2013, p.175).

O PEO proporciona um rico campo de investigacao social, cujo estudo permite uma
melhor compreensao das religides afro na cidade. Todo esse arranjo espacial construido ¢ uma
paisagem, segundo Bonnemaison (2002) conivente, que ¢ marcada por signos e seus
significados, e acima de tudo passam a semiografar no espago os limites do territdrio,
transformando-o numa extensdo do proprio Terreiro. Ele oferece o espago necessario, acesso a
natureza preservada, mata, nascentes, cachoeiras, visto que, se encontra numa Area de Protecio
Ambiental. Por se tratar de uma Instituicdo, fornece apoio juridico aos seus filiados, apoio
burocratico. Por ter a questdo ambiental em pauta, preserva o espago ofertado, enfim, constroi

um ambiente propicio para culto ao mesmo tempo que assessoram e orientam os fiéis a nao
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causarem danos a rios ou florestas na hora de depositar oferendas. Como podemos ver a seguir,
o Parque é composto por:
1. Entrada
Estacionamento
Area de Lazer (com piscina e churrasqueira)

Administragao

2

3

4

5. Cantina
6. Banheiro/vestirio

7. Pia e tanque comunitarios

8. Terreiros cobertos (possuem energia elétrica; utilizados mais por terreiros umbandistas

j& que estes espacos dispdem de altares com imagens)

9. Terreiros ao ar livre (ndo possuem energia elétrica, usados tanto por umbandistas quanto
por candomblecistas)
10. Espagos para ebos
11. Cachoeira
12. Imagens/esculturas de Orixas, Entidades da Umbanda e Povo Cigano espalhadas pelo
Parque e pelo espaco da mata.
Entrada

Logo na subida da Estrada Velha, aproximadamente 2km a partir do bairro de Raiz da
Serra, a direita € possivel avistar uma placa branca com escritos contornados em amarelo. Na
placa ¢ possivel, avistar o nome do “Parque Ecologico dos Orixas”, e uma seta indicando a
direcdo, com excecdo da Placa nada mais indica a que o espago ¢ destinado, nenhuma
referéncia, além do nome. A placa aponta para uma extensa descida, hoje asfaltada (até¢ 2016 o
chdo ainda era uma mistura de terra e pedra), toda arborizada, com pouquissimas casas antes
da entrada do Parque, umas quatro ou cinco residéncias, muito simples por sinal.

Ao chegar aproximadamente na metade do caminho, ja proximo da entrada principal do
Parque, € possivel ouvir os primeiros sons e canticos. De fato, apenas quem realmente conhece
o Parque consegue chegar até ele. Sua entrada ¢ discreta, silenciosa, onde so se ouve as cantigas
ao ponto que perto se aproxima. Na entrada do Parque, pequenas casas separadas, como uma
espécie de pejis, para as entidades destinadas a entrada e a rua como Exu, Pomba Gira, Pretos

Velhos, entre outros. Passando pela entrada principal temos o estacionamento e a area de lazer.
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Figura 12 - Descida para o Parque Ecolégico dos Orixds 2021. Foto de Elza Oliveira.
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Figura 13 - Entrada principal do Parque Ecolégico dos Orixads. Foto de Elza Oliveira.

Estacionamento

Existe no PEO um amplo estacionamento, tanto para carros quanto para Onibus, visto
que, em dias de muito movimentos, finais se semana e comemoragdes festivas de santos, os
Terreiros chegam em grande nimero. O estacionamento comporta o equivalente a 10 6nibus e
mais de 50 carros, advindos dos mais diversos lugares do Rio de Janeiro (Sao Gongalo, Niteroi,

Itaborai, Belford Roxo, Caxias, Rio de Janeiro...). Nao ¢ cobrado estacionamento.

Area de Lazer (com piscina e churrasqueira)

Esta area fica reservada ao lazer, seja para confraternizagdes ndo religiosas, como
aniversario ou alguma festa do proprio Terreiro, ou mesmo como area de distracdo ou descanso
para as criangas enquanto os adultos se encontram em rito. Este espago € o inico no Parque que
pode ser utilizado por nao religiosos. Segundo o presidente, Jodo Luiz, a area de lazer do Parque

pode ser alugada por qualquer pessoa ou grupo para confraternizagao.
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Figura 16 — Area de Lazer (churrasqueira) do Parque Ecoldgico dos Orixds. Foto retirada do Site da Institui¢do.

Administracio
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O uso do Parque ¢ em duas modalidades: Terreiros socios ou ndo. Os sdcios se filiam,
de forma opcional, no ato da regulamentacdo do Terreiro. Ao se regularizarem ¢ oferecido a
possibilidade de se filiarem ao Parque, podendo assim usar quaisquer dependéncias do mesmo
(ritual ou lazer), mediante ao pagamento da taxa de anuidade em dia e previamente agendado,
além de uma taxa pela manutencao do Parque.

O corpo administrativo da Unido Umbandista de Cultos Afro Brasileiros ¢ composto
pelo presidente Jodo Luiz, pela vice-presidente Tania Maria e os colaboradores Pai Zezinho e

Oga Marcio.

Cantina

Anexo a administracdo encontra-se a cantina, nela sdo servidos almogos, petiscos,
salgados, bebidas, também ¢ uma area de descanso, ou conversa, possui televisao, mesas e onde
ficam os informativos sobre o Parque como valores, panfletos até o proprio atendimento ao

publico.

Banheiro/vestiario

Areas com sanitarios e chuveiros, divididos entre feminino e masculino.

Pia e tanque comunitarios

Area comum para limpeza de qualquer utensilio que tenha sido usado.

Terreiros cobertos

Esses espacos sdo destinados para giras (rito na umbanda) j4 que esses espagos,
especificamente, possuem o congd, (palavra em bantu que designa altar). Sao os tnicos espagos
de ritos que possuem energia elétrica e cobertura. Sao espacos simples, ndo muito grandes feitos
de chao de terra batida e pintados de branco, abertos nas laterais com muros baixos que permite

a visao dos que estdo de fora.
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Figura 17 - Terreiros cobertos, vista interna. Foto de Elza Oliveira.

Figura 18 - Terreiros cobertos, vista externa. Foto de Elza Oliveira.

Terreiros ao ar livre

Esses sdo espacos que se situam no meio da mata, uma espécie de clareira. Também sdo
espagos simples, ao contrario dos terreiros cobertos, estes ndo possuem altares ou qualquer
outro utensilio, alguns sdo cercados com barras de ferro, uma espécie de corrimdo, para a
protecdo e delimitagdo do espaco. Estes espacos ndo possuem energia elétrica e sdo usados tanto

por umbandistas quanto por candomblecistas.
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Figura 19 - Rito em drea aberta no Parque Ecologico dos Orixds. Foto de Domingos Peixoto.
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Figura 21 - Rito em drea aberta no Parque Ecologico dos Orixds. Foto da Casa do Encontro Sagrado
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Figura 22 - Area aberta de culto. Foto Elza Oliveira.

Espacos para ebos

Assim como os terreiros abertos, os espagos destinados para as oferendas sdao espagos
no meio da mata, outros com saidas de 4gua ou pequenas cachoeiras. Cada espago possui
particularidades ritualisticas, os espagos pertos de agua sao destinados mais a Osun e lemanja,

perto do bambuzal a Oy4, na beira do caminho a Exu...

Figura 23 — Placa sinalizando o espago Figura 24 — Oferenda com vela. Foto de Elza Oliveira.
para oferendas. Foto de Elza Oliveira.
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Figura 25 — Oferenda aos pés da arvore. Foto de Elza Oliveira.

Figura 26 — Oferenda na pedra aos pés da arvore. Foto de Elza Figura 27 — Oferenda na pedra. Foto de Elza
Oliveira. Oliveira.

Cachoeira

7

A cachoeira ¢ quase que, se ndo ¢, o ponto principal do Parque Ecoldgico dos Orixas. E

o espago onde se faz oferendas, onde se banham e lavam a cabeca. O som das aguas se encontra
em consonancia aos sons dos atabaques e dos cantos, seja em Yoruba seja em portugués, a
sinfonia dita os ritmos dos Orixds, acalma, tranquiliza. Um fato interessante, em uma das visitas
que fiz, havia muitas pessoas levando, ao término do rito, agua e pedras da cachoeira. O que
me deixou curiosa pois era constante as pessoas que passavam por mim sempre com pedras e
agua, entdo perguntei a uma senhora que parou ao meu lado sobre o motivo pelo qual estavam
levando agua e pedra, e ela prontamente me respondeu, “Ndo se leva o que ndo te pertence,

mas todo quer um pouquinho de axé, a pedra representa a cachoeira de Osun e a pedreira de
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Xango. Ela sera energizada e se tornard um santudrio que vocé, ao colocar dentro da sua casa,
vocé vai rezar sobre ela”. A territorialidade se constitui também no uso de determinados objetos
que, apropriados pelos fiéis, tornam-se mais que meros simbolos, tornam-se santuarios, sao

hierofanias reveladas em objetos pela ritualizacdo (ELIADE, 1992).

Figura 28 - Rito na cachoeira. Foto de Elza Oliveira.

Figura 29 - Rio coletivo na cachoeira. Foto de Elza Oliveira.
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Imagens/esculturas

Ao longo de todo o Parque, ¢ possivel observar diversas esculturas feitas a mao,
moldadas em ferro e cimento, no tamanho de uma pessoa de estatura mediana a alta. Algumas
com mais de 2m de altura. Imagens que correspondem ao pantedo iorubano (Orixas), as
entidades da Umbanda e do Povo Cigano, espalhadas tanto no espaco aberto, na entrada do
Parque e proximo ao estacionamento, como espalhadas no espaco da mata, perto de onde se
realizam os xirés e proximos a bambuzais, a cachoeiras e fontes. Proximo a administracdo e a
cantina se encontra uma estatua de S3o Jorge, montada sobre o cavalo branco medindo
aproximadamente 2 metros de altura.

Ao caminhar pelo Parque, de fato, a atmosfera ¢ inica e sem igual. Durante o percurso
ouvem-se os atabaques e os canticos dos diversos terreiros ali presentes, que sabem que ali sua
crenga esta resguardada. A entrega e a seguranga sdo sem reservas, pois, cada um sabe que seu

culto, sua oferenda e seus ritos estdo sendo executados e entregues num lugar onde nenhuma

forga externa pode interferir.

Figura 30 — Estdtua de lemanja e Oxum em
construgdo (2017). Foto de Elza Oliveira

Figura 31 — Estdatua de lemanja e Oxum em concluida (2018).
Foto de Elza Oliveira.
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3.2 Mercado Religioso

O uso do Parque se da em duas modalidades: Terreiros associados e Terreiros ndo
associados. A filia¢do ¢ de forma opcional, no momento da regulamenta¢do do Terreiro. No ato
do registro ¢ oferecido a possibilidade de se filiarem ao PEO, podendo desta forma utilizar as
dependéncias do Parque (ritual ou lazer). E preciso que a taxa de anuidade esteja em dia e para
o uso do PEO ¢ necessario agendamento prévio, além de uma taxa pela manutengao do Parque.
Aos ndo filiados o pagamento ¢ feito no ato da chegada e também seguindo as regras do
agendamento prévio.

Ao reservar um espaco, a/o dirigente do terreiro, precisa estar com a taxa de anuidade
em dia e, acrescido de taxa de manutencdo, em seguida, assinar um documento onde se
compromete a seguir as regras do Parque no que condiz na manutengao e uso do espago, como
por exemplo ndo deixar residuos ou acender velas proximas as arvores. Para os ndo socios, ou
seja, aquele que apenas querem utilizar o espago para algo especifico € necessario agendar
previamente e pagar uma taxa diferenciada, mais elevada que a taxa de sdcio. As regras de uso
sdo as mesmas para ambos. Abaixo tabelas referentes aos valores de utilizagdo desde 1° de

margo de 2015 (valores vigentes até janeiro 2019).

TABELA DE PRECOS PARA USO NA CACHOEIRA PELOS

ASSOCIADOS

Toque terreiro coberto R$ 100,00

Toque terreiro no tempo (aberto) R$ 50,00

Trabalhos na cachoeira ou na mata R$ 50,00

Area coberta piscina R$ 100,00

TABELA DE PRECOS PARA USO NA CACHOEIRA PELOS NAO

ASSOCIADOS

Toque qualquer terreiro R$ 600,00

Trabalhos na cachoeira ou na mata até 5 R$ 100,00

pessoas, sem utilizar o espago numerado

Acima de 5 pessoas R$ 100,00 + R$20,00 por pessoa

Tabela 6 - Valores para utilizagdo do Parque Ecologico dos Orixas, coletados no mural de informagées do Parque na drea
da Cantina (2019). Elaborado por Elza Oliveira.
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E visivel que o mercado religioso vem crescendo no Brasil e se mostrando um nicho
promissor. O que significa, de certa maneira, existir uma competicdo entre as vertentes
religiosas principalmente por espaco (templos), clientes (fies) e legitimidade. Como sera visto
mais a frente, a disputa por territdrios e fiéis convertidos condicionado pelo avango do
(neo)pentecostalismo e, consequentemente, os conflitos religiosos gerados pela intolerdncia em
algumas areas da cidade do Rio de Janeiro, faz com que, neste cenario de disputas, institui¢des
como o PEO surjam estrategicamente como prestadora de um servigo, hoje, necessario.

Filiar-se ou usufruir dos espacos do PEO nao necessariamente se mostra acessivel a todo
e qualquer Terreiro. Para muitas Casas, principalmente as de menores condi¢des financeiras,
arcar com as despesas do proprio Terreiro e os custos de uma filiagao (anuidades e manutengao)
acaba se tornando invidvel. Condicionando essas Casas a continuarem em seus espagos ou
continuares utilizando as areas publicas, como vias e pragas.

O PEO apenas acompanha a linha de mercado, nesse universo onde a religido oferta
bens e servigos, que custeia sua propria sobrevivéncia. Munido do discurso da protegdao
ecologica, oferece a estrutura que os Terreiros necessitam, tanto religiosa quanto de lazer. Seja
antes, durante ou depois do rito, o espago atende a todos os publicos. Religiosos, visitantes ou
acompanhantes. Assim como ha os ambientes especificos religiosos (espagos para ebos,
espacos para despachos, para xirés, para banhos) ha também os espagos para o lazer (cantina,

piscina e churrasqueira), o que amplia seu servigo assim como sua clientela.

3.3 Paisagem cultural: mudancas culturais por instalagoes feitas

O Parque Ecoldgico dos Orixas ¢ um espago idealizado e criado para um publico
especifico, mesmo ndo se restringindo apenas a ele, foi desenvolvido e pensado e,
consequentemente, modificado para o fim proposto. Segundo o presidente Jodo Luiz, antes
possuir a estrutura atual, o Parque era um sitio, que ao longo dos anos foi sendo ampliado,
construido e delimitado para ser o que hoje conhecemos como Parque Ecologico dos Orixas.

Para analisar essa modificacao espacial sera utilizado o conceito geografico de paisagem
cultural ou paisagens artificiais, também podendo ser chamado de paisagens antropicas. Sao
expressoes de atividades humanas, interferéncias do homem que imprimem no espago natural
uma singularidade propria, a partir do momento em que se utiliza e transforma os elementos da
natureza.

Segundo Aurino José¢ Gdis as agdes humanas sdo sempre agdes espaciais, ja que sdo

situadas e, por serem situadas, sdo também temporais, “por serem apreendidas na forma
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sucessiva do antes, agora e depois, ou seja, do passado, presente e futuro. Em suma, o homem
¢ um ser situado no espago e no tempo e todas as suas acdes s6 podem ser compreendidas nesses
limiares” (GOIS, 2013b, p. 351).

Como ja foi citado acima, existe no PEO, enormes estatuas de Orixds, entidades da
Umbanda e do Povo Cigano, como por exemplo, [ansa, Exu, Ilemanj4, assim como Preto Velho,
Cigana, fndios, Caboclo, entre outras. Todas essas edificacdes e/ou monumentos construidos,
bem como as intervengdes no espagco como as areas de cultos e de oferendas, constituem-se
como paisagens artificiais pensadas para dar ao Parque uma roupagem de mundo religioso,
logo, um espaco modificado para se constituir uma paisagem religiosa, seja como criagao de
um mundo religioso (com seus significados) seja como espago de sentido a ser ofertado ao
publico que ali se encontra.

Essas estatuas de Orixas e de Entidades da Umbanda podem ser classificadas, segundo
a definicao de Bonnemaison (2002), como geossimbolos. Geossimbolos podem “ser um lugar,
um itinerdrio, uma extensao que, por razoes religiosas, politicas ou culturais, aos olhos de certas
pessoas e grupos étnicos assume uma dimensdo simbolica que os fortalece em sua identidade”,
sendo assim, “a representagdao da concepgao que os homens produzem do mundo e dos seus
destinos” (BONNEMAISON, 2002, p. 99-105). Aureanice Corréa complementa dizendo que
“os geossimbolos podem estar representados por pontos fixos, por exemplo, rochedos, arvores,
construgoes, rios, desniveis, e itinerarios reconhecidos, desenhando no solo uma semiografia
elaborada pelos signos, figuras e sistemas espaciais” (CORREA, 2006, p. 55).

As estatuas impregnam o espago de territorialidade, de pertenga e de valores. Roberto
Lobato Corréa (2013), soma a discussdo, quando proporciona uma analise geografica dos
monumentos que pode ser compreendida a partir de dois focos: identidade e poder, que se
manifestam de maneiras distintas e diversas. As estatuas, como geossimbolos, se apresentam
na perspectiva da geografia, como monumentos que implicam localizagdes fixas e permanentes
(pois marcam e determinam um lugar), comunicam valores e crengas (visto que o espaco onde
se encontra determinada escultura pertence a determinado Orixa ou entidade) e afirmam poder
(pois determina a quem o espago pertence, seja pelo crente que a reverencia ou pelo Orixa ou
entidade a qual ela pertence).

Esse arranjo espacial construido que ¢ marcado por signos e, consequentemente, por
seus significados, semiografam o lugar e o remete mais uma vez a questao da territorialidade.
Segundo Aureanice Corréa os lugares e itinerarios desenvolvidos pelos seres humanos que sao
representados por geossimbolos sdo, na verdade, “significa¢des culturais espaco-temporais, que

semiografam identidades construindo os territorios” sdo marcados pela etnicidade e acabam
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“atuando como uma verificagdo terrestre dos mitos que sdo, ao mesmo tempo, fonte de poderes
cosmicos e os fundamentos da organizacio social” (CORREA, 2006, p.54).

Para Zeny Rosendahl, “os simbolos ganham maior forma e realce quando estdo
impregnados de afetividade e significacdao no lugar religioso. A representagdo simbdlica existe
em si mesma e se materializa no espago” (ROSENDAHL, 2018, p. 216). Para a autora, a
imagem ¢ capaz de construir um imaginario tao consistente que “provoca a imaginagao dos fiéis
até¢ lhes tornar sensiveis a uma presenca e fazer dessa presenca realidade viva e, portanto,
verdadeira” (p. 218). Por isso as velas nas imagens, a escolha dos lugares para oferenda de
acordo com o local de culto de cada Orixa etc.

A partir da perspectiva de geossimbolos, que semiografam o Parque, ¢ que penso o PEO
como um ponto fixo, um espago simbolicamente apropriado e construido, a partir da capacidade
dos religiosos de criarem seus simbolos por meio de um inconsciente coletivo. Um coletivo
religioso, de resgate a um modo de vida afro religioso, com o objetivo de formar, ampliar e
fortalecer uma identidade, a identidade do povo de Terreiro. Um resgate a um modo de vida,
um relacionamento com o sagrado como ocorria nas aldeias iorubanas reconstruidas no espago
do terreiro. Contudo, esse novo arranjo espacial — na forma de paisagem conivente do territorio
terreiro — ¢ adaptado, a partir da relagdo cultural de identidade e de pertencimento a uma
orientacdo humanistica incomum, que ultrapassa os muros dos terreiros (Candomblé e
Umbanda) e se concretizam no espago coletivo do PEO.

O Parque foi pensado e construido, assim como a maioria dos Terreiros de Candomblé,
a partir de um imaginario que contemplasse todas as necessidades das religides de matriz
africana. Ele foi criado na roupagem de uma paisagem conivente, onde a semiografia e os
geossimbolos servem de apoio para a reterritorializagdo pelas territorialidades. Ele recria a
Africa materializada no tempo e no espago assim como os Terreiros. Ele oferta: relago direta
com a natureza, que oferecesse a estrutura sacra que os cultos requerem, que fosse protegido e

limpo, e que, acima de tudo, remetesse ao sagrado e a um modo de vida religioso.

Temos dessa forma, como resultado dessa dindmica, a materialidade espacial
e social que, dotada de significados, constitui o territorio elaborado pela
territorialidade tal qual ¢ concebido por Sack (1986); em Bonnemaison
(2002), esta ultima ¢ considerada a responsavel por engendrar os
geossimbolos, tornando possivel a transferéncia da pratica cultural, no tempo
e no espago, (...). De acordo com essa perspectiva, podemos assim considerar
a cultura uma base territorial, que emerge como responsavel pelo processo
dialético de constituicdo permanente do fendmeno socioespacial, fomentado
pelas praticas culturais e seu dinamismo (CORREA, 2006, p. 55).
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Sendo assim, o PEO, assim como os territorios-terreiros, se constroi a partir de um
processo humano de producdo simbdlica, em vista da necessidade de novos territorios, seja pela
espacialidade limitada do préoprio Terreiro, seja pela auséncia dele, seja, ainda, pela necessidade
de espacos alheios ao Terreiro.

O Parque Ecoldgico dos Orixas pode e deve ser analisado como espaco religioso. Wolf
Sahar, analisando as ideias de Joachim Wach (1990) oferece o escopo para tal afirmagao.
Segundo Sahar (2013, p. 164) um espacgo para ser classificado como espago religioso depende
de trés componentes:

1. o sistema semidtico (simbolico) da crenga — a forma e o contetido do pensar religioso, ou
seja, um ethos religioso, ideias e ideologias sobre como o mundo ¢ construido e como
deveria ser entendido;

2. o comportamento dos adeptos e —a forma como os religiosos se comportam e se relacionam,
em ritos coletivos ou individuais;

3. o contexto institucional (organizacdes religiosas) — diz respeito a forma com a qual as

relacdes de poder e de estrutura se estabelecem.

E sendo considerado um espago sagrado ¢ imprescindivel analisarmos as ligacdes que
os religiosos desenvolvem com o lugar sagrado. Por mais que o Parque seja uma instituicao ele
sO existe a partir do momento em que ¢ ocupado e territorializado pelo devoto ou grupo
religioso. E a ligacdo religiosa entre o religioso e o espaco que o edifica, o concretiza e o
perpetua, o lugar “¢ reivindicado, possuido e operado pela comunidade religiosa”
(ROSENDAHL, 2013, p. 173).

E o devoto que da identidade ao espago a0 mesmo tempo que ele reafirma sua identidade
religiosa e sua territorialidade, se apropriando do espago e o tornando religioso e sagrado. “O
territorio €, em realidade, um importante instrumento da existéncia e reprodu¢do do agente
social que o criou e o controla (ROSENDAHL, 2013, p.174). O PEO ¢ de fato um territorio que
se faz de instrumento para a permanéncia do culto fora dos territorios terreiros.

Ele ¢ a forma pela qual o devoto se apresenta perante a sociedade como possuidor de
direitos, nesse contexto, a territorialidade se converge em estratégia de ocupagdo de espago e
de controle, por isso, “torna-se importante compreender o fendmeno religioso neste contexto,
isto €, interpretar a poderosa estratégia geografica de controle de pessoas e coisas sobre
territorios que a religido se estrutura enquanto instituicdo, criando territérios seus”

(ROSENDAHL, 2013, p.175-176).
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Mircea Eliade em “O sagrado e o profano”, propds uma andlise sobre experiéncia
religiosa que se faz pertinente neste momento. Segundo o autor, ao analisar um espago dito
comum (profano), este espago pode se converter em sagrado a partir de processos simbolicos
onde sdo refletidas as caracteristicas emocionais associadas as caracteristicas do local em
questdo. A questdo principal ndo ¢ analisar essas categorias dicotomicas como Espaco Sagrado
e Espago Profano, até porque, ndo sao categorias existentes no imaginario do religioso de matriz
africana. Mas ¢ valido como forma de critica quando analisamos o PEO como um espago que
foi territorializado e consequentemente tornado religioso, tanto pela apropriacdo dos devotos
ao realizarem no Parque atividades que imprimem neste espaco transformagoes relacionadas
com os aspectos culturais da comunidade, quanto pelos geossimbolos construidos como

demarcacdo de lugar e poder

O territorio religioso, entendido como reflexo de espaco vivido no cotidiano
da fé, contribuiu para fortalecer as relagdes e os fluxos que se instauram pouco
a pouco no espago ¢ que dao origem a uma identidade religiosa ¢ a um
sentimento de pertencimento ao grupo religioso envolvido. As construgdes
identitarias sdo reformuladas ou -reconstruidas sobre os territorios. Vé-se,
portanto, que territorios e identidade estdo indiscutivelmente ligados
(ROSENDAHL, 2018, p.187-188).

Segundo Zeny Rosendahl, a religido ¢ capaz de imprimir na paisagem, por meio da
cultura, uma marca significativa. “A pratica religiosa — a ida ao santudrio, a atividade religiosa,
o comportamento dos crentes envolvendo as interagdes espaciais — representa uma das diversas
maneiras pelas quais a religido age sobre pessoas e lugares” (ROSENDAHL, 2018, p.197).

Esses lugares embutidos de simbologia sdo criados a partir da ocupagdo humana nos
espacos e através do uso de simbolos, que transformam o espago comum (profano) em lugar de
culto (sagrado). Existe uma diferenciacao significante no uso das palavras, espago transforma-
se em lugar. Espago ¢ comum, lugar ¢ de pertencimento, ¢ no lugar que as identidades sao
construidas “como individuos e membros de grupos, levando-se em conta que ha uma relacdo
reciproca entre essas identidades” (ROSENDAHL, 2018, p. 197).

Segundo Yi-Fu Tuan (1980) lugar deve ser definido como uma unidade de espago que
¢ organizada mental e materialmente para satisfazer as necessidades biossociais basicas e reais
percebidas de um povo, entender o espago dessa maneira faz com que consideremos a relagao
entre o0 PEO e o devoto pelo viés da topofilia, ou seja, elo afetivo entre a pessoa e o lugar ou
ambiente fisico. Cria-se, a partir dessa visdo uma ligagdo emocional estabelecida por meio da

edificacdo do lugar sagrado, um apego afetivo ao lugar. Rosendahl afirma que esse processo de
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cria¢do de elo entre o grupo e o lugar contribui para que esses lugares e os objetos a ele atrelados

se tornem parte da auto identidade do grupo.

A comunidade religiosa vivencia o lugar a sua maneira, de forma a construir
um ponto fixo em que reencontram suas lembrancgas (Rosendahl, 2001, 2005).
A experiéncia da fé, em termos geograficos, deve ser explorada no lugar em
que ela ocorre. Esse lugar estd impregnado de simbolismo e ndo foi
meramente descoberto, fundado ou construido, mas reivindicado, possuido e
operado por uma comunidade religiosa, conforme aponta Sopher (1984),
Kong (1990), Park (1994) e Rosendahl (2003, 2005). Os lugares sagrados sao
também fornecedores de regras e significados com que os grupos envolvidos
encontram sentido para suas praticas religiosas. (...) A organizacdo espacial
obedece a logica do sagrado. Rosendahl (1996, 2001, 2005) reconhece as
formas simbélicas responsaveis pela manutengao e pela construcao do espaco
sagrado. A geografia define o espago sagrado como um campo de forcas e de
valores que eleva o homem religioso acima de si mesmo, transportando-o para
um lugar distinto daquele no qual transcorre seu cotidiano (ROSENDAHL,
2018, p.199).

Enfim, o espaco ¢ ritualmente construido, (re)significado, territorializado, apropriado.
O esfor¢o aqui para a constru¢do deste capitulo debrucou-se no reconhecimento de como o
simbolico ¢ capaz de construir e dar valor a espacos especificos para transforma-los em lugares
de pertenca.

Quando estudamos a religido, pela perspectiva humanistica, nos deparamos com um
leque de possibilidades as quais a religido assume. Vemos como a religido assume formas de
no espago, como ela reconfigura e rearranja espacialmente um lugar, e acima de tudo, como ela
transforma e sacraliza transformando em “centros do mundo” como afirma Eliade (1992).

A importancia dos estudos geograficos da religido estd em interpretar a dimensdo do
sagrado no espago, particularmente como em seu arranjo espacial em seu sucessivo acumulo
do tempo. Sdo espagos qualitativamente fortes de revelagdes hierofanicas que se transformam
em poderosos “centros do mundo”, separados do espago comum, isto €, do cotidiano profano
(ELIADE, 1992).

Ao ponto que a modernidade avanga, e com elas seus desdobramentos, novas formas de
viver e de cultuar surgem. Por um lado, a intolerancia que afasta e agride, por outro, estratégias
de reagrupamentos. As religides de matrizes africanas se estabeleceram e se reconstruiram no
Brasil sempre de forma adaptativa. Sempre buscaram espaco e reconhecimento, hoje como
grupo de maior alvo de acdes de intolerancia, continuam a se estabelecer no espago de forma
combativa. Os Terreiros permanecem em meio a paisagens urbanas como pequenas Africas,

que buscam conforto em lugares como o PEO para se manterem em sintonia com o sagrado de
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segura, principalmente quando o estado falha em manter ativo o direito de livre culto, a

propria religido se reeduca quando busca formas ecoldgicas para se cultuar, assim como os

antepassados faziam. As religides de matrizes africanas tornaram-se exemplo de resiliéncia,

com S

ua capacidade de adaptar-se as mudangas, superar obstaculos e acima de tudo de resistir

a pressdo de situagdes adversas, talvez fosse a isso que Durkheim se referia quando ja

sinalizava, que a religido tende mais a se transformar do que desaparecer.

3.4 Os Terreiros que dao vida e movimenta o Parque Ecolégico dos Orixas

A grande maioria ¢ dos Terreiros filiado ao PEO vém da regido metropolitana da cidade

do Rio de Janeiro e da Baixada Fluminense. Sao eles que nos ajudardo a entender a dinamica

desses grupos no uso do espaco do Parque Ecologico. Seus deslocamentos, motivos e relagao

como

a Institui¢do. A seguir, um mapa com as areas demarcadas dos municipios da Baixada

Fluminense que frequentam o PEO.
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Figura 36 — Mapa da Baixada Fluminense Fonte Coordenagdo de Geografia-FEBF/UERJ. Sinalizagdo por Elza Oliveira.

Todos os Terreiros aqui analisados fazem uso do espago do PEO como forma de suprir

alguma demanda ritual que ndo pode ser feita no seu territdrio por alguma limitacdo, geralmente
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pela falta de espago. Contudo, ao longo das entrevistas e do campo, tentei estabelecer alguns
tipos ideais, me utilizando da categoria weberiana de analise, de terreiros que utilizam o PEO.
Sendo assim, foram criadas para analise, 3 categorias de Terreiros:
e Terreiros Urbanizados (sem recursos naturais);
e Terreiros Ruralizados (possuem recursos naturais);

e Terreiros Mistos (urbano/rural) (com limita¢ao de recursos naturais).

Para a escolha ¢ a analise dos terreiros foi levado em consideracdo o tamanho do
deslocamento (do terreiro até o Parque Ecologico dos Orixas) e a motivacao. Todos estdo
distribuidos pela Regido Metropolitana do Rio de Janeiro, com sua maioria na Baixada

Fluminense.

Terreiros Urbanizados

Sao aqueles que se encontram localizados em dareas totalmente urbanas, se configuram com
pouco espaco de terreno ou espacos muito reduzidos. Possuem o necessario para seu
funcionamento social. Alguns se encontram instalados em dentro ou em 4reas proximas a
favelas, consideradas areas de risco, o que muitas vezes, imbrica certos limites no seu
funcionamento social. Evitam ritos muito longos, principalmente os de horario noturno.
Concentram mais atividades individuais de atendimento ao publico e por isso, fazem uso maior
do PEO.

Principais atividades no PEO: todas que precisam ser feitas com o uso da cachoeira e da mata
— lavagem do corpo nas aguas da cachoeira, balaio de oferenda, eb6, alimentos e presentes para

Orixas e erés, despacho.

Terreiros Ruralizados

Sao aqueles que se encontram localizados em areas mais afastadas das zonas urbanas, se
configuram com maior espago de terreno e possuem acesso mais facilitado a matas e cachoeiras.
Possuem 4reas internas mais amplas, tanto social quanto litirgica, inclusive areas verdes, sao
casas proximas a morros e florestas, muitas vezes em seus proprios terrenos, € fazem uso delas
quando necessario. Ficam mais afastados da cidade do Rio de Janeiro, mais ao extremo da
Baixada, sdo proximos a Serra de Petropolis e consequentemente do PEO. Ficam em bairros
onde nao ha muita presenga da criminalidade, porém com muitas igrejas evangélicas. Se sentem
a vontade para realizar ritos e atendimentos ao publico de forma mais extensa. Se configuram

como uma comunidade, podendo seus filhos, permanecerem no espago do Terreiro se
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necessario, para alguma fungdo, etc., os pejis sdo amplos para comportar o grande nimero de
filhos. Geralmente possuem uma relacdo maior e mais intima com a comunidade ao redor.
Utilizam o PEO com menor frequéncia, mais reservado a grandes comemoragodes ou fungdes
coletivas.

Principais atividades no PEO: todas que precisam ser feitas com o uso da cachoeira e da mata
— lavagem do corpo nas aguas da cachoeira (no caso de nao possuir um proximo ao I1€), balaio

de oferenda, ebo, alimentos e presentes para Orixas e erés, despacho.

Terreiros Mistos

Sao aqueles que se localizam em areas tanto urbanas quanto rurais, ou seja, podem nao possuir
areas verdes em suas dependéncias, mas o acesso a matas € a seus recursos sao possiveis. Sao
os mais caracteristicos dos terreiros, e carregam um pouco das duas categorias citadas acima,
ficam a meio caminho entre o centro da cidade e a Serra de Petropolis. Seus espagos variam,
dependendo da localidade, mas grande parte possui terrenos bem confortaveis para um terreiro.
Ficam em bairros mistos, urbanizados, porém com certa precariedade. A relagdo com a
comunidade do entorno vai variar se o terreiro fica em area de maior concentragdo do trafico
ou de igrejas cristas evangélicas que, de alguma forma possa oferecer algum risco, quanto maior
a concentragdo do trafico e com o agravante deste ter relagdo com igrejas de cunho
neopentecostal?®, a interagdo com o terreiro tende a ser menor. Concentram atividades mais
individuais que coletivas, mas essas ainda se fazem presentes. Utilizam o PEO de uma forma
esporadica, principalmente quando se faz necessario reunir um grande nimero de adeptos.
Principais atividades no PEO: todas que precisam ser feitas com o uso da cachoeira e da mata
— lavagem do corpo nas dguas da cachoeira (no caso de ndo possuir um préximo ao I1€), balaio

de oferenda, ebo, alimentos e presentes para Orixas e erés, despacho.

Como o recorte da pesquisa se restringiu aos Terreiros de Candomblé, foram descritas
acima os rituais que podem ser realizados fora do espaco do Terreiro, aqueles que nao
necessariamente necessitam do fundamento do axé. J4 ritos especificos como as iniciagoes, 0s
proprios xirés, que necessitam do fundamento do territorio ancestralico, do axé enterrado, esses
ritos ficam restritos ao espago do Terreiro. J4 no caso dos Terreiro, ou Centros, de Umbanda,
ha outras possibilidades de realizagdo e uso do Parque, alguns ritos como as giras, por exemplo,

sdo feitos no espago do PEO.

24 Essa relacdo do trafico com a Igreja evangélica serd tratada no capitulo 4, quando tratarmos do deslocamento
geografico.
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Sobre a filiagdo ao PEO, foi observado que quanto mais distante e mais urbanizado for
o terreiro, maior as chances de filiagdo, visto que, a necessidade de usar as dependéncias do
Parque se faz maior.

O uso do espaco do PEO para o povo de candomblé vai se configurar de forma
semelhante aos trés tipos ideais propostos, a variagao vai ocorrer no acesso da frequéncia e
determinados ritos que ainda possam ser feitos nas dependéncias externas, porém proximas, ao
Terreiro.

Durante o processo de levantamento de dados, quanto aos terreiros que frequentavam o
PEO um caso que chamou a atencao foi o de um centro espirita localizado em Cabo Frio, na
Regido dos Lagos do Rio de Janeiro.

Por mais que se trate de um centro espirita, o que a principio o excluiria da pesquisa ja
que o recorte etnografico se restringia aos Terreiros de Candomblé, ele se mostra um caso
interessante de analise exatamente pelo deslocamento feito at¢é o Parque Ecologico,
principalmente pelo fato do centro espirita se encontrar em uma regido litoranea, que a principio
ndo sofreria de restricdo ou necessidade de espagos naturais para culto.

O Centro Espirita Senhor do Bonfim, fundado em 1970, fica localizado em uma regido
bem urbana, préximo da regido central, da cidade de Cabo Frio. O centro espirita ¢ filiado ao
Parque Ecologico a mais ou menos 7 anos, com visitas anuais para gira aberta de homenagem
aos Orixas, sessdes comemorativas e batizados. O deslocamento deste grupo em especifico, ¢
de 157 a 193 quilometros, dependendo do trajeto escolhido, o que nos faz pensar na necessidade
pelas quais uma casa religiosa ¢ levada a se deslocar tanto para utilizar este espago.

Muito além de uma necessidade de recursos naturais, se pensarmos que a regiao €
suprida de tais recursos (praias, cachoeiras, mata...), Cabo frio, assim como tantas regides no
pais, também sofre com a intolerancia religiosa, o que leva grupos de religiosos de matriz
africana a se prevenirem sobre tais agdes, mesmo nao sendo em proporc¢des alarmantes. Buscar
lugares que assegurem a seguranga e a liberdade de culto ¢ o que movimenta e desloca grupos
como o centro espirita Senhor do Bonfim até o PEO que, segundo Daniela Ivo Rodrigues
“representa um lugar importante onde podemos cultuar de forma livre os nossos Orixas”
(D.LR., Médium).

A utilizagdo do PEO como uma extensdo ao Terreiro ¢ valida quando analisamos os
motivos pelos quais as comunidades sdao levadas a utiliza-lo, no entanto, esse uso ¢
condicionado e muito pontual quando analisamos de forma comparativa ao uso do PEO pelos
demais cultos de matriz afro. Isso se da pela relagdo do espago do terreiro com os ritos

realizados, “certos rituais s6 podem ser feitos com a presenca do santo da pessoa, ou seja, dos
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elementos identificados com sua iniciacdo, representativos do seu Orix4a” (BENISTE, 2019,
p.419). Por isso, o uso do PEO pelos adeptos do Candomblé, em sua maioria sdo ritos coletivos,
como banhos, oferendas, despachos, ou algum contato especifico apds/durante sua feitura
dependendo do seu Orixa. Mas isso em nada diminui sua importancia. O PEO se apresenta para
os terreiros que dele se utilizam como uma possibilidade segura para realizar seus ritos.

Um dos entrevistados, quando indagado sobre o que o PEO representava para a sua casa,

respondeu da seguinte forma

Ele representa um lugar para recarregar nossas energias, se energizar, estar em
contato com a natureza, com as for¢as da natureza que a gente acredita. A
gente acredita que existe algumas presencas ali naquele espaco que sdo muito
fortes que nos ajudam a se recompor espiritualmente né, no ponto de vista das
energias. Entdo o parque representa isso né! (V.H., Ogd e lideranga de
Terreiro).

O Terreiro onde V.H. ¢ membro se localiza em area urbana (terreiro urbanizado), mais
precisamente em S3o Gongalo. Em seu Terreiro possui pouca espacialidade de mata, se
reservando a algumas arvores e ervas sagradas, porém ndo possui cachoeira, rio ou riacho
préoximo. Quando ha a demanda de alguma ritualista que exija ou que se faga necessario esses
espagos, seu Terreiro opta pela utilizacao do PEO.

Grande parte dos terreiros analisados, mesmo que possuam um bom relacionamento
com o entorno, ja sofreram alguma agao de intolerancia, o Terreiro de V.H., ndo fugiu a regra,
tal acdo o levou repensar se a localidade ¢ de fato segura.

O uso de espacos externos ao Terreiro sempre foi uma realidade assim como a
perseguicao e a intolerancia aqueles que praticam suas crengas fora do muro dos seus terreiros.
A natureza ¢ algo reverenciado e parte inerente ao culto dos Orixas, ela ¢ necessaria e
imprescindivel tanto para os ritos quanto para seus filhos.

Para D.I.LR., adepta do centro espirita de Cabo Frio, espagos como o PEO se fazem de
extrema importancia, segundo ela “ainda existe muito preconceito contra as religides afro e por
1sso ndo podemos fazer nenhum rito fora de nossas casas, como todas as igrejas fazem” (D.L.R.,
Médium). O terreiro de D.L.R. fica na cidade de Cabo Frio, mais de 2h de viagem até o PEO,
contudo, D.I.LR. e os demais filhos da casa onde ela faz parte ndo medem esforgos para que,
uma vez ao ano, possam visitar o PEO. Para M.O., lider espiritual do centro espirita litoraneo,
a relagdo com o PEO ndo se limita a uma questdo meramente ritual, ha uma relacdao de

preservacao, para ele, ¢ “muito importante ter um espaco apropriado ¢ bem cuidado para
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realizarmos nossos rituais com tranquilidade e preservar a natureza acima de tudo” (Marcos de
Oliveira, 52 anos, Presidente/diretor de culto).

O sentimento de pertencimento do PEO, aqueles que o frequentam ficou transparecido
na fala de grande parte dos entrevistados. Em um dos videos institucionais do Parque, o
presidente Jodo Luis pede para que dirigentes das casas levem plantas, mudas, ervas ritualisticas
utilizadas nas ag¢des para que fossem plantadas no Parque, a relagdo que ¢ mantida dos

frequentadores para com o espago ¢ sim de uma extensdo do proprio terreiro.

O Parque Ecologico dos Orixas representa tudo pois, como cultuamos além
dos Orixas, exaltamos também a Natureza e dentro do Parque Ecoldogico
encontramos tudo em um lugar s6 sem agredir ao meio ambiente, pois tudo
que ¢ depositado em qualquer parte do Parque ¢ recolhido menos as coisas que
sdo consideradas Biodegradaveis para Natureza. Tudo aquilo que ndo ira
prejudicar o solo no qual para nds, seja de Candomblé ou Umbanda, ¢ sagrado
e sempre procuramos lugares onde sejam reservados para nossa cultura, sem
que sejamos incomodados ou passamos por algum tipo de intolerancia
(M.A.C. 120).

A relagdo dos terreiros com o Parque apareceu de forma amistosa em todas as
entrevistas, nao houve queixa de qualquer espécie e até exaltaram a existéncia de um ambiente
como o PEO se propde a ser. Mais do que atender as demandas por espacos, o Parque acaba
sendo um espago para que se valha o direito de liberdade de culto pelas religides de matriz
africana que sao impedidas nos espagos publicos ou até mesmo em seus proprios territorios por

alguns motivos ja citados e outros que serao melhor abordados no capitulo 4.

3.5 Relagao entre as comunidades religiosas e o espaco do Parque Ecologico dos
Orixas.

Contudo, em contra partida aquilo que a Baixada Fluminense oferece como recurso, ela
passa a ser vista como um dos maiores espagos de conflito e violéncia para as religides de matriz
africana, onde seus direitos de culto, previstos na Constituicdo, acabam sendo deturpados e
violados por instituigdes religiosas proselitistas e/ou de criminosos armados que usam da
violéncia e da coagdo, muitas vezes travestidas de uma pseudo religiosidade cristd, para
expulsar e violentar terreiros dentro de comunidades ou dos proprios bairros da Baixada
Fluminense.

Como foi visto, as primeiras literaturas, construidas ainda no século XVII, sobre as

religides de matriz africana, foram através de documentos da repressao, fonte caracteristica por
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onde se escreveu a histéria da religido afro no Brasil ou por relatos pejorativos e
preconceituosos, alguns séculos a frente, daqueles que ndo a conheciam, mas que ofereciam um
olhar curioso para tratar dos candomblés de forma exdtica, enfeiticada, charlatanista como Joao
do Rio. O fato é que levou tempo para se estabelecer um olhar académico sobre as religides de
matriz afro, talvez dificultado pelos segredos que a rodeiam, mas ¢ gracas a ele que ela se
manteve e ainda se mantém. A questao ¢ que hoje, mesmo com fontes, académicas ou religiosas,
o Candomblé¢ ainda precisa lutar, de forma combativa, por direitos tdo basilares.

Hoje, quatro séculos desde os calundus, o Candombl¢ ainda estampa jornais e registros
de ocorréncia policiais contra o preconceito e a intolerancia armada, fisica, simbolica e social.
O Brasil carrega em seu historico tal violagdes, a propria legislagao brasileira foi responséavel
historicamente pela perseguicdo e criminalizagdo das praticas religiosas de matriz africana.
Manter seus ritos de forma sigilosa era a inica forma para se nutrir o culto e evitar os castigos
que tanto perdurou no Brasil colonia contra os ritos ndo cristaos. O poder tanto politico, quanto
social e religiosos do Brasil colonial, atribuia uma imagem depreciativa aos negros € aos seus
cultos, um olhar demonizado que se estende até os dias atuais, apenas com uma nova roupagem.

O atual cenario brasileiro, com destaque ao Rio de Janeiro, nos mostra que, mesmo a
passos largos, os adeptos tomam cada vez mais conhecimento e criam mecanismos para barrar
o mal que os assola. Mecanismos esses juridicos, burocraticos, territoriais que visibilizam a
resisténcia e a corroboracgdo dos direitos. E, acima de tudo, é preciso enxergar ¢ dar voz aos
adeptos das religides de matriz africana como sujeitos de direitos, personagens de sua propria

historia.

A organizagao juridica dos templos religiosos afro brasileiros ¢ a agdo de
maior urgéncia a ser tomada pelos Dirigentes Espirituais. Promover a
cidadania dos excluidos passa primeiro por um processo de regularizacdo dos
direitos e deveres de toda instituigdo séria e comprometida com o seu futuro.
(...) Cabe a nds agora o exercicio de aprendermos a garantir nossas tradicdes
com a legalidade, afinal os tempos sao outros (Yalorixa Flavia Pinto. Cartilha
para Legalizagdo de Casas Religiosas de Matriz Africana. Projeto
Comunidades Tradicionais de Terreiro: visibilidade, afirmagdo de direitos e
cidadania, 2012, p. 15).

A Constituigdo Federal Brasileira®® garante o pleno exercicio da liberdade religiosa

dispondo no Artigo 5°

23 BRASIL. Constituicdo (1988). Constitui¢do da Republica Federativa do Brasil. Brasilia, DF: Senado Federal:
Centro Grafico, 1988
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VI—E inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenga, sendo assegurado o livre exercicio dos
cultos religiosos e garantida, na forma da lei, a protegdo aos locais de culto e a suas liturgias;
VII - E assegurada, nos termos da lei, a prestacdo de assisténcia religiosa nas entidades civis e
militares de internagao coletiva;

VIII — Ninguém sera privado de direitos por motivo de crenca religiosa ou de convic¢do
filosofica ou politica, salvo se as invocar para eximir-se de obrigacao legal a todos imposta e

recusar-se a cumprir prestacdo alternativa, fixada em lei.

Apesar disso, tanto a Colonia quanto — e principalmente — a Igreja Catolica Romana,
através da Inquisi¢do, deixou ndo s6 marcas de uma persegui¢ao desigual como também um
legado. A persegui¢do e a demonizagdo que, ainda hoje, importunam de forma extremamente
violenta o Candomblé e as religides de matriz africana ainda se fazem muito presentes, contudo,

nao mais de forma passiva.

3.5.1. Do chute da santa a pedrada na menina, alguns casos notaveis.

Em 1995, no dia 12 de outubro, dia de Nossa Senhora Aparecida, padroeira do Brasil, o
bispo Von Helder, da Igreja Universal do Reino de Deus, durante seu programa “Palavra Viva”
na emissora Record de televisdo, chuta, destr6i e difama uma imagem da Padroeira do Brasil.
O bispo foi condenado em acao criminal contra ele em Sao Paulo no artigo Art. 20 da Lei
7.716/89 (Praticar, induzir ou incitar a discriminagao ou preconceito de raga, cor, etnia, religiao
ou procedéncia nacional), combinado com o Art. 208 do Cddigo Penal (Escarnecer de alguém
publicamente, por motivo de crenga ou fungdo religiosa; impedir ou perturbar cerimonia ou
pratica de culto religioso; vilipendiar publicamente ato ou objeto de culto religioso. Pena:
detencdo, de um més a um ano, ou multa. Paragrafo tnico: Se ha emprego de violéncia, a pena
¢ aumentada de um tergo, sem prejuizo da correspondente a violéncia).

Em 1999, em uma de suas edigdes, a Folha Universal, jornal impresso da Igreja
Universal do Reino de Deus, publica indevidamente uma foto de Mae Gilda (Gildasia dos
Santos) com uma tarja preta no rosto com a seguinte manchete “Macumbeiros charlatoes lesam
0 bolso e a vida dos clientes”. Meses antes o terreiro da Yalorixd havia sido invadido e
depredado por religiosos oriundos da igreja evangélica Deus ¢ Amor. Mae Gilda nao resistiu
aos acontecimentos e faleceu em 21 de janeiro de 2000, dia que, mais tarde, foi dedicado ao
Combate a Intolerancia Religiosa. A Igreja Universal foi condenada a pagar indenizacgdo e a

publicar uma retratagao a mae de santo.
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Em 2006, as 16 estatuas de Orixds esculpidas pelo artista plastico Tati Moreno que se
encontram na Praga dos Orixas, em Brasilia, foram depredadas (total ou parcialmente). O local
¢ muito visitado pelos adeptos da religido de matriz africana que ainda sofrem com a presenca
de seguidores de religioes evangélicas que os hostilizam.

Em 2015, uma menina de 11 anos, vestida de branco, acompanhada de parentes, levou
uma pedrada na cabega ao sair de uma festa de candomblé, no bairro da Vila da Penha, Rio. O
caso da menina Kayllane Campos, ¢ um dos mais recentes e emblematicos que repercutiu sobre
intolerancia. A pedra foi arremessada por um grupo que, munidos de suas Biblias, gritavam
frases como: “diabo”, “vai para o inferno”, “Jesus esta voltando”. O caso foi registrado como
lesdao corporal e enquadrado também no Art. 20 da Lei Cad, n°® 7.716/89 (“Praticar, induzir ou
incitar a discriminag¢do ou preconceito de raga, cor, etnia, religido ou procedéncia nacional”,
com pena de reclusdo de um a trés anos e multa).

A escolha por esses casos nao foi aleatoria. Eles ilustram os mais recorrentes episodios
que os adeptos do Candomblé, e outras vertentes de matriz africana, sofrem constantemente,
seja em ambientes internos, com as consultas oraculares, seus assentamentos e suas vivéncias
com os Orixas, seja em ambientes externos, como o uso de suas vestimentas brancas, seus
preceitos ou em seus ritos em espacos publicos.

Dentre tantos casos e relatos, os que sao registrados e tantos outros que ainda ficam no
anonimato, o que podemos afirmar ¢ que o siléncio e o recuo t€ém sido cada vez menos
utilizados, a partir do momento que ha o conhecimento de seus direitos, juntamente com uma
legislagao condescendente com quem ¢ afligido, novos mecanismos de protecao surgem.

O PEO se apresenta como um desses mecanismos. Nao s6 como um espaco privado e
seguro, como também com o aporte juridico aos Terreiros como registros ou defesa em casos
de intolerancia que algum deles possa vir a sofrer. O Parque foi referido pelos adeptos
exatamente como um mecanismo de defesa, um espago reservado, tranquilo e protegido, “o
ambiente ¢ muito seguro, pois somente pessoas [terreiros] filiadas entram nesse espago para
visitacdo ou qualquer tipo de fungdo” (M.A.C., ad).

Dentre as falas dos frequentadores do PEO, de uma forma geral, mesmo que o quesito
seguranca seja lembrado, hd sempre uma postura de utilizagdo como algo extensivo, uma
vivéncia habitual, ou seja, o Parque se apresenta como um lugar de uso comum, cotidiano,
familiar. Para Patricia Ramos Tavares, o PEO ¢ “um lugar querido” (Patricia Ramos Tavares,

42 anos, Médium), que faz parte da vivéncia como espirita, um lugar além do proprio terreiro.
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3.6 Territorializacido do Parque Ecologico dos Orixas pelas comunidades religiosas.

11€é além dos I1é — Multiterritorialidades.

Os ilés tornam-se, no sentido etimologico da palavra, quilombos, lugares de
resisténcia a intolerdncia e ao fanatismo.
(Mée Doné Concei¢io D'Lissa)*®

A presente fala da Yalorixa Doné Conceicao D’Lissa nos faz pensar em como, em terras
brasileiras, o povo escravizado e seus descendentes, sempre buscaram criar espacos de
sobrevivéncia, reterritorializaram espacos, primeiro em quilombos, depois em Irmandades, em
seguida em Terreiros.

O fato ¢, que os negros sempre se utilizaram da sociabilidade para manter lagos
ancestrais, por mais diversos que fossem as demandas. Nos calundus se sociabilizavam por um
resgate religioso, nos quilombos pela sobrevivéncia e luta, nas irmandades por uma aceitagdo
em vista da sociedade, nos terreiros pela busca de uma Africa mitica ou simbélica. Enfim, seja
por questdes religiosas, ideoldgicas ou de luta, os negros sempre tiveram sua interagdo social
permeada pela ideia de uma ancestralidade, que era preciso se unir para permanecer, nao so de
forma historica e social como também territorial, € um territorio munido de pertencimento, um
territorio negro.

Sendo assim, quando tratamos de territorio, em todo o seu sentido “ligado a uma ordem
de subjetivacao individual e coletiva” (HAESBAERT, 2017, p. 82), precisamos enxerga-lo
como multiplo, ou seja, multidimensional, € ndo mero espago apropriado.

Os Terreiros ndo podem jamais serem vistos s6 como espaco fisico e sagrado de culto,
mas também espaco de ressignificacdo, ou seja, espaco que possibilita organizar enquanto
sociedade, que resgata valores civilizatérios afro centrados. E um espago de resisténcia e
reparagdo. Busca da defesa e da qualidade de vida, ndo s6 como participantes do terreiro, mas
como pertencentes do quilombo. Um Terreiro nunca sera visto por aqueles que o habitam como
um mero espago fisico de culto. Terreiro € casa, ¢ comunidade, ¢ espago sagrado, ¢ combativo,
é historico, é Africa, ¢ Quilombo, é ancestral, é atemporal. Por isso, ele ndo pode ser observado

por uma logica unilateral ou meramente fisica.

26 Documentario “Intolerancia: os caminhos para uma convivéncia harmonica entre as religides”. Produzido pela
GloboNews, 19 setembro de 2015.
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Quando o olhamos como um espago multiplo, ou melhor, “multidimensional”, o
consideramos um espaco capaz de comportar “uma multiplicidade de agdes que resultam em
distintas espacialidades” (SAHR, 2007, p. 59).

Podemos, a partir dessa colocagdo, tecer uma rede de ligagdes até o PEO, no tocante ao
qual ele se propoe.

O PEO se configura ndo s6 como um espago de ritos, mas também de sociabilidade, de
vivéncia partilhada. Ele é, no sentido amplo de “territorialidade” como um espago “relativo
tanto a um espaco vivido, quanto a um sistema percebido no seio do qual um sujeito se sente
em casa” (HAESBAERT, 2017, p. 81).

Os sujeitos se apropriam desse territorio reterritorializando-o através de uma linguagem

propria, subjetiva e compartilhada, por isso o PEO ¢ visto como um marco territorial.

Um marco importante para nossa religido, pra que possamos mostrar pra
sociedade, sobretudo pra cidade do entorno né?!, Mag¢, Petropolis, que nos
existimos. E essa existéncia, a0 mesmo tempo, ela vem calcada na resisténcia,
uma resisténcia para existir. Entdo a gente acredita que esses marcos
territoriais sdo importantes para a manutencao do nosso direito de exercer a
nossa religiosidade (V.H.A.M., Oga e lideranga de Terreiro).

E perceptivel na fala do V.H., anteriormente citada, a valorizagio coletiva que o PEO
possui e representa enquanto espago, nao sO para o seu terreiro, como também para toda uma
religido de matriz africana, e todos aqueles que do Parque se utilizam e, através dele, partilham
de uma vivéncia conjunta, uma identidade, ou seja, “ligagdes que se estabelecem no tempo,
tecendo seus lacos de identidade na histoéria e no espago, apropriando-se de um territdrio
(concreto e/ou simbdlico), onde se distribuem os marcos que orientam suas praticas sociais”
(HAESBAERT, 2017, p. 93).

Rogério Haesbaert traz essa discussdo da necessidade de um espago territorializado para
dentro do espaco das cidades. O autor fala da necessidade constante de buscarmos, dentro da
urbe, espacos “onde sejamos comuns e conhecidos, onde nossos signos encontrem
reciprocidade. Somos habitantes desta confusa rede metropolitana, mas forjamos uma
cartografia particular de seu tracado”. Lugares onde o anonimato e o individualismo sejam
descartados e assim, a coletividade seja posta em evidéncia a partir da identidade comum.

Logo, seja numa visdo micro do terreiro, ou macro do PEO, emana em meio aos fluxos
continuos e efervescentes das grandes cidades a necessidade de se encontrar e se organizar

territorialmente, funcionando assim como “uma garantia de permanéncia e associabilidade”

(HAESBAERT, 2017, p. 95).
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A demarcacao territorial ndo ¢ algo novo, € inerente a configuracdo urbana das grandes
metropoles, o que estd sendo exaltado aqui ¢ como essas demarcacdes territoriais,
principalmente no que condiz ao espago territorial negro (Terreiros, Quilombos e o proprio
Parque Ecologico dos Orixas) se apresentam com maior necessidade na contemporaneidade.
Recorrente a uma série de fatores que serdo abordados no capitulo a seguir, mas que podemos
tecer algumas consideragdes, como, por exemplo, grupos cristdos fundamentalistas,
intolerancia religiosa, a propria criminalidade. Sem esquecer que em sua grande maioria sdo
também grupos que compartilham uma vivéncia, uma identidade, um ethos, uma (cosmo)visao
de mundo, que se diferenciam dos demais e se organizam pela similaridade, seja religiosa ou
social. Esses grupos também territorializam seus espagos, sao organizagdes de poder que se
arranjam pela unidade e se distinguem pela diferenca, contudo pecam pelo radicalismo da nao
aceitacdo da alteridade, do reconhecimento do outro como diferente, porém também possuidor
de direitos. A partir desse ponto podemos entender como a territorialidade se distingue entre
grupos, principalmente os religiosos.

A geografia tradicional do inicio do século XXI, uma geografia mais empirica e
descritiva, privilegia uma visdo mais “territorializada” dos espacos, onde, segundo Rogério
Haesbaert, “os individuos e os grupos sociais estariam bastante enraizados”, na contramao dos
pensadores no final do século XX, que observavam essa territorialidade do homem, vinculado
ao seu meio, como algo que estava se esvaindo.

Neste sentido, em vista do cendrio em que nos encontramos, o que o autor chama de
“crise contemporanea” e todas as transformagdes que ela acarreta, “estariamos vivendo um
processo de reterritorializagdo, ou seja, de constru¢do de novos territérios” (HAESBAERT,
2017, p.117-118).

Uma construgao nao so devido a essa necessidade ou resgate do aprego ao enraizamento
mas também, no caso das religides de matriz africana, uma reterritorializacdo permeada pela
ancestralidade que direciona a retomada dos vinculos desterritorializados em Africa.

A construgdo de um novo territorio, de uma reterritorializacdo, seja na forma de
Quilombo, de Terreiro ou no PEO, se d4 muito mais pelo impeto e pela necessidade de se
resguardar o sagrado do que pela efetivacao do direito. O que quero dizer, a nivel de andlise, ¢
que a (re)territorializag¢do negra, ou das religides de matriz africana, se apresentam muito mais
como uma ferramenta de protecao de si, de sobrevivéncia, que por simples uso de direito como
acontece com as (re)territorialidades de grupos religiosos cristaos. Nao que a questdo do direito

ndo se faca de extrema importancia e necessidade, mas ndo somente.
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Em outras palavras, a reterritorializacdo feita pelos grupos de matriz africana ocorre
como um mecanismo de defesa da identidade. E preciso pro povo de santo que exista um
territorio territorializado, onde se possa manter e exercer livremente as suas tradi¢des e sua
ancestralidade. Esse processo ndo €, de forma alguma pacifica, visto que estes grupos precisam
constantemente lutar para ter e manter seus territorios. Diferentemente de grupos cristdos, que
também fazem sua reterritorializacdo, mas com muito mais acesso ¢ aceitagcdo pela sociedade
ainda predominantemente crista. Por isso, quando se fala de reterritorializagdo para ambos os
grupos — matriz africana e cristdos — ndo podemos cair na cilada de observa-los como uma
mesma dindmica, como iguais, pelo contrario, na pratica sao processos muito diferentes: um se
da como estratégia de resisténcia e defesa, outro como estratégia de marcacao/ocupacao de
territorio aceita pela sociedade do entorno.

Rosendahl trouxe para o campo da religido, ainda numa perspectiva geografica, o
conceito de territorialidade religiosa, sendo “o conjunto de praticas desenvolvido por uma
Instituicdo ou grupo social no sentido de controlar determinado territorio religioso, em que o
efeito do poder do sagrado reflete uma identidade de fé e um sentimento de propriedade mutuo”
(ROSENDAHL, 2012, p.49-50). E sobremodo importante assinalar que essa visdo de
territorialidade religiosa jamais se fard de forma democratica ou equitativa sobre as diferentes
formas religiosas, entre religides cristds e ndo cristds, sempre haverd um poder maior do
primeiro sobre o segundo grupo, uma autoridade naturalizada e normatizada pela propria
histéria do nosso pais.

Ambos os grupos, cristdos ou nao cristdos, se desterritorializam de um espago e se
reterritorializam em outro por algum motivo, seja voluntario ou ndo, arbitrario ou coercitivo,
por mera mudanca de territorio, ampliacdo, enfim, a capacidade de territorializar ¢ para todos,

o que munda ¢ de fato o papel representado nesse poder

A diferenca € que, se o espago social aparece de maneira difusa por toda a
sociedade e pode, assim, ser trabalhado de forma genérica, o territério e os
processos de desterritorializagdo devem ser distinguidos através dos sujeitos
que efetivamente exercem poder, que de fato controlam esse(s) espaco(s) e,
consequentemente, 0s processos sociais que o(s) compde(m). Assim, o ponto
crucial a ser enfatizado é aquele que se refere as relagdes sociais enquanto
relacdes de poder — e como todas elas sdo, de algum modo, relagdes de poder,
este se configura através de uma nog¢do suficientemente ampla que
compreende desde o “anti-poder” da violéncia até as formas mais sutis do
poder simbdlico (HAESBAERT, 2005, p. 6775-6776).

E podemos ir além e pensar em como que essas relacdes de poder condicionam esses

processos de territorializacdo, assim como se apresentam ou condicionam a territorializacdo do
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outro, principalmente quando tratamos de grupos religiosos. Como essa agdo de
territorializacdo demanda poder sobre um espago o jogo que se configurard neste cenario de
disputa ¢ muito mais agonistico que conciliatorio.

Uma se configurarda como majoritdria, munida do discurso da Constitui¢do e
consolidada no imagindrio social como detentora da verdade e da palavra portanto, sua
territorializagdo denota uma permanéncia (0s grupos se apropriam e se estabelecem), a
territorialidade desses grupos chamarei de Territorialidade Religiosa Privilegiada. A outra, se
enquadra como um grupo minoritario, perseguido e violentado desde seu estabelecimento nesse
pais, tido como marginalizada, furtados de seu legado e seu sagrado demonizado, logo sua
territorializacdo ¢ muitas vezes sigilosa, descontinua, revestida de carater combativo e
protecionista, a territorialidade desses grupos chamarei de Territorialidade Religiosa Protetiva.

Por isso distingo uma relevante diferenca na territorialidade de cunho religioso entre

grupos de matriz africana e cristd, e o conceito de territorializagdo religiosa insuficiente para

entender essas questdes tdo necessarias no atual cendrio do campo religioso brasileiro.

Para melhor elucidar, segue o quadro:

TERRITORIALIDADE AFRO TERRITORIALIDADE CRISTA
(RELIGIOES DE MATRIZ (IGREJAS CATOLICAS E
AFRICANA) EVANGELICAS)

Territorialidade religiosa protetiva

Territorialidade religiosa privilegiada

Apropriagdo de um espago como

religioso, cultural, social e historico —

Terreiro

Apropriagdo de um espago como religioso

e social — Igreja ou Templos

Direito de culto assegurado a partir da
Proclamacao da Republica e 1889 e a sua

Constitui¢ao

Direitos de culto assegurado a religido
Catolica como religido oficial do Império,
em relacdo as evangélicas/protestantes
permitidas com seu culto doméstico ou

particular.

A territorializagdo em espagos como
Terreiros e Quilombos se constituiram
como espacos historicamente utilizados

para protegdo da religiosidade e da

A territorializacdo da Igreja Catolica foi,
no inicio da coloniza¢do, como forma de

constituicdo de territorios e difusao
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cultura, desde as reunides de calundus até
chegar nas formas de Terreiro ja com os

Candomblés no século XIX.

espacial. Propagando a fé e o aumento da

povoacdo e comércio.

Espago de resisténcia e reparagdo. Busca
da defesa de direitos dos negros, prote¢cdo
e continuidade de existéncia e
permanéncia, assim como de grupos vistos
como marginalizados. Promove a
organizacdo do grupo afrodescendente
enquanto sociedade, que resgata valores

civilizatérios afro centrados.

Espaco difusdao de doutrinas cristas, onde
seus seguidores ou membros formam uma
comunidade. Unidos pelos mesmos lagos
de doutrina de fé e cosmovisao e dirigidos
por uma determinada lideranca local ou
mundial. Professam o discurso da sagrada

escritura e os ensinamentos nela contidos.

Espagos abertos com ressalvas, visto que
para participar integralmente € preciso
passar pelo processo iniciatico, mas
podendo ser pertencente sem a iniciacao,

neste caso, ndo de forma integral.

Espacgos abertos, sempre enfatizando o
discurso de conversdao. Batismo como
forma de se pertencer integralmente a
comunidade. Possui um maior fluxo entre

denominagdes/congregagdes a que se filia.

Espaco perseguido — por isso ¢ protetivo

Espaco que perseguiu/persegue — por isso

privilegiado.
Na atualidade passa por constantes | Na atualidade, principalmente por
processos de  des-re-territorializagdo | algumas vertentes religiosas
(desdobramento  da territorialidade) | (neo)pentecostais, munidas do discurso de

devido as perseguigoes.
E desterritorializado (sai do seu espago),
em seguida se reterritorializa num novo
espago (reconstroi esse novo espaco), até
firmar

novamente como

grupo
territorializado (se apodera desse novo
territorio agora ressignificado).

Ou busca espacos alternativos para manter

seus rituais.

combate ao Mal em triunfo do Bem,
persegue espacos de matriz africana. Sao

contribuintes do processo de

desterritorializacao desses grupos

religiosos. Alguns tomados pela gramatica

cristd, algumas vezes pelo viés da

intolerancia, passam a impor

autoritariamente sua fé.

Tabela 7 — Territorialidade por grupos religiosos de Matriz Africana e Cristds. Elaborado por Elza Oliveira.
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A desterritorializagdo de um ¢ promovida pela territorialidade do outro, a fuga ou sigilo
de um ¢ condicionado pelo poder exercido do outro. E nesse ciclo agonistico novas formas de
se territorializar sdo necessarias, ja que a legislacdo ndo da conta de garantir direitos mutuos e
a democracia acaba se estabelecendo de forma seletiva.

Por isso as territorializacoes de matriz africana devem ser consideradas como
territorialidades religiosas protetivas e combativas. Esses espacos sempre aparecem como
espacos de manifestacdo e de continuidade da fé e da cultura, resguardados pela Constituigao,
mas acima de tudo, espagos protegidos, principalmente da intolerancia religiosa.

Quando me refiro a territorialidade religiosa protetiva, ndo me limito aos espagos de
terreiro, estendo essa territorialidade a todo e qualquer espaco que seja utilizado pelas religides
de matriz africana, inclusive suas extensdes, como 0s espagos reservados pra culto, o proprio
PEO.

Na fala do V.H. fica explicita a forma com a qual o Parque se apresenta ao povo de santo

nessa vertente protetiva e extensionista ao terreiro

Eu acredito que sim, espagos como esse sdo extremamente necessarios, até
porque, eles mostram, (...) para as pessoas que a nossa religido tem muito o
que contribuir com a conservagdo € com a preservacao dos ambientes naturais.
Entdo nos retiramos parte da nossa forca das ervas, das folhas, das arvores, da
dgua, dos mananciais de agua, e ter parques ecoldgicos como esse pode
contribuir e mostrar para as pessoas que a nossa religido também tem com o
que contribuir com a preserva¢do dos ambientes naturais, entdo eu acredito
que sim, que os parques ecoldgicos sdo extremamente importantes. SO
lamento por nd3o ter mais deles, em outras cidades também. A gente tem
pouquissimos marcos ambientais e territoriais como esse, eu acho que
deveriamos, a nossa religido merece que nos tenhamos mais marcos como esse
pra que a gente possa se energizar ¢ possibilitar que outros terreiros possam
ter acesso a esses parques, porque muitos terreiros nao conseguem ter acesso
por conta do afastamento geografico. E um ambiente que ta isolado
geograficamente, se encontra isolado, entdo muitos terreiros ndo tem acesso a
ele, por conseguinte nem conhecem, entdo eu lamento sé por ele nao estar
difundido pelo estado do Rio. Eu acredito que a gente precisa expandir mais
espacos como esse (V.H.A.M., Oga e lideranga de Terreiro).

Assim sendo, o PEO ¢ um territério — a partir da interpretacdo geografica naturalista de
territorio — onde, segundo Rogério Haesbaert, “envolve o campo dos sentidos e da sensibilidade
humana, que seriam particularmente moldados por ‘natureza’ ou pela ‘paisagem’ ao seu redor”,
continua o autor, se “sobrevaloriza e praticamente naturaliza uma ligagdo afetiva, emocional,
do homem com seu espago”, logo, o territério seria algo indispensavel, ndo tanto pela
subsisténcia fisica do homem, mas “sobretudo para o equilibrio e harmonia homem-natureza”,

ou quica a triade tdo conhecida homem-natureza-divindade de algumas sociedades “em que
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uma natureza sacralizada, ‘morada dos deuses’, determinaria a propria existéncia e a agdo
humana” (HAESBAERT, 2017, p. 118-119).

Se o territorio € visto como um ato de direito, a territorialidade ¢ uma agao politica,

a concepgdo de territorio sempre esteve mais proxima das ideias de controle,
dominio e apropriagao (politicas e/ou simbolicos). (...) vendo o territério como
fruto de uma apropriagdo simbolica, especialmente através das identidades
territoriais, ou seja, da identificacdo que determinados grupos sociais
desenvolvem com seus “espagos vividos” (HAESBAERT, 2017, p. 119-120).

Com isso, podemos observar, com seguranca, o quanto o PEO se apresenta para aqueles
que o frequentam e fazem uso dele como um territorio. Um territdrio ndo s6 a partir de
apropriacao simbolica, por refletir e reproduzir um modo de vida identitario do povo de santo,
seu ethos religioso em pleno didlogo com a natureza e suas divindades, como também, um
espaco que corresponde as suas necessidades. Uma territorializagdo religiosa protetiva, que
mesmo resguardada pela legislacdo se projeta muito mais como uma necessidade do que um
direito, ¢ muito mais uma ac¢ao de preservacao e continuacao de sua religiosidade do que pelo
simples ato de propagacao institucional.

O Parque projeta uma continuidade do espago do terreiro, como ja foi dito, por diversos
motivos, ¢ ¢ um espacgo onde “as pessoas podem manifestar a sua religiosidade, em comunhao
com a natureza” (A.C.B.). Um espago (...) extremamente necessarios, até porque, mostram e
revelam a conexao que o nosso sagrado tem com a natureza” (V.H.A.M., Oga e lideranca de
Terreiro).

E uma extensdo do terreiro de origem, que muitas vezes, absorvida pela urbanizagio
cidade, encontra em meio ao Parque a possibilidade de encontro com o sagrado tdo necessario
para as religides de matriz africana, e que acaba lhe sendo furtada, pela falta de espagos, pela
violéncia, pela intolerancia, dentre tantos outros motivos. O Parque ¢ uma extensao dos proprios
terreiros, a partir do momento em que ele ¢€ territorializado pelo povo de santo. Essa apropriacao
se da de forma politica e simbdlica pelas religides de matriz africana como um reduto de sua

religiosidade.
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CAPITULO 4

Além dos muros dos Ilés. Novos lugares, outros espacos para cultos

E notéria e extensiva a discussdo sobre religido afro e o uso de espacos. Seja pela
demanda natural por eles, seja pela apropriagao dos mesmos pela territorializagdo e todos os
aspectos a ele atrelados, seja ainda pelas multiplas formas de se apropriar desses espacos —
funcional e/ou simbolicamente.

O debate sobre novos espacos se reveste de varios discursos e necessidades, limitagdo
pela urbanizagdo acelerada, violéncia, intolerancia, discursos ambientalistas, unidades de
conservagao, sitios sagrados, ou ainda, o resgate pelas praticas ditas tradicionais ou primarias.
O que importa destacar ¢ a extrema necessidade de regulamentagdo e ampliagdo de espacos
proprios para a uso das religides de matriz africana onde dois pontos se faz de extrema
relevancia ressaltar: fazer valer liberdade de culto no exercicio da cidadania e a regulamentagao
de espagos proprios para cultos que ofertem a estrutura necessaria para os devotos,
principalmente no que tange a integridade (fisica, espacial e ritual), tanto para o religioso quanto
para a natureza.

Falar da relagdo das religides de matriz africana com a natureza ¢ saber que uma ¢
constituinte da outra. E inerente as religides dos Orixas, Voduns e Inquices, seus lagos com a
natureza, ja diz a maxima em loruba “Ko si ewé, ko si orisa”, “sem folha, ndo ha orixa”. Para o
Candomblé sem mata Oxo6ssi ndo caga, sem folha Ossain nao cura, sem rio nao ha a fertilidade
de Oxum, e tantas outras associagdes que a mitologia nos conta. E basilar a relagio do
Candomblé com a natureza, embora essa intrinseca relacdo entre religido e natureza nao se
restringe as religides de matriz africana.

E fato que em sua forma relacional, o Candomblé ndo apenas associa suas deidades aos
elementos da natureza. O raio ndo representa Xango, o raio ¢ o proprio Xangd, o mar nao ¢é
apenas a morada de Ilemanja, ele € a propria lemanja, a ventania ndo s6 anuncia Oya, a ventania
¢ Oya, logo, tanto os elementos da natureza quanto a natureza em si, sdo muito mais do que
representacdes mitologicas.

Contudo, usar a natureza como espaco de culto ou crenga nao € algo que se restrinja
apenas as religides de matriz africana. Lugares de peregrinacdo, romarias, ora¢do, meditagao,
fazem parte também do cotidiano religioso de cristdos catolicos e evangélicos, comunidades
tradicionais (indigenas e quilombolas), budistas, religiosos da New Age, enfim, a natureza ¢

capaz de abrigar crengas, religides, tradigdes. Em consequéncia, esses ritos semiografam esses
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espacos e os relacionam com um carater sagrado, logo, simbdlico. Esses espagos passam a ser,
por quem o habita, santuarios.

Para Thomas Schaaf, o carater sagrado de um sitio o distingue dos espacos circundantes.
Essa percepcao ndo se afaste muito do que Mircea Eliade (1992) configura como sagrado e
profano. Para o autor, um sitio sagrado se caracteriza como um espago relativamente pequeno
e, por isso, controlado por um grupo especifico, uma “determinada sociedade”, sendo cercado
do mundo ndo sagrado e com acesso restrito, esses espacos resistem ao impacto humano e as
atividades exploratorias (SCHAAF, 2002).

Para o autor o termo ‘“‘sagrado” ¢ utilizado em um sentido genérico que ndo se refere
unicamente a religido, “um sitio natural sagrado pode ser um sitio com significado espiritual ou
simbdlico, e pode ser utilizado com fins religiosos, ou com objetivos contemplativos,
comemorativos ou de meditagdo, que os separam dos outros espacos que ndo tem valor
metafisico” (SCHAAF, 2002, p. 245).

A natureza em sua forma bruta, lapidou e ainda lapida diversos espagos que sao
considerados por diversos grupos como sagrados, visto sua complexidade e beleza
arquitetonica. Montanhas, vulcoes, pedras, cavernas, matas e florestas passam a ser vistos como
territorios sacralizados. Isso € visto ao redor do mundo, nas mais diversas religides. A esses
espacos sao atribuidos valores simbolicos que os ressignificam no imaginario e no cotidiano do
religioso, caracteristicas especiais e valores simbodlicos “que os distinguem como
‘extraordinarios’, comumente envoltos em uma aura de mistério ¢ magia” (FERNANDES-
PINTO; IRVING, 2015, p.1).

Muitos s3o corroborados por textos sagrados, como € o caso dos cristdos evangélicos,
que usam textos biblicos para suas ac¢des de suplica, seja no Antigo Testamento “logo Moisés
subiu 0 monte para encontrar-se com Deus” (Exodo 19:3), ou no Novo Testamento, nos
Evangelhos, “tendo despedido a multidao, subiu sozinho a um monte para orar”’ (Mateus 14:23).
Essas passagens fazem com que montes se transformem em espagos utilizados para ritos de
oracgoes.

A importancia dada aos espagos promove um olhar mais atento para a sua preservacao.
E como a visibilidade advém da questao religiosa, eles passam a ter relacao direta com a cultura,
tornam-se espacos identitarios. O que acarreta uma necessidade de se pensar politicas publicas
para reconhecer e salvaguardar esses espagos. O Brasil por sua vasta e rica extensao territorial,
seus biomas naturais ¢ sua extensa variedade étnica e religiosa, resguarda em si diversos

espacos de devogao e de utilizagdo para ritos.
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Para que esses espagos tenham a caracteristica da devo¢do do grupo que o frequenta,
muitas vezes eles recebem a consagracdo por meio de presentes, oferendas, estatuas ou objetos
religiosos como cruzes, velas, imagens de santos, altares. Esses objetos semiografam o espago
tornando-o um geossimbolo, ou seja, confirmando o pertencimento daquele espago por aqueles
que o utilizam.

No estado do Rio de Janeiro alguns espagos publicamente utilizados por religiosos de
matriz africana para ritos ja foram mencionados neste trabalho, como o Parque Natural
Municipal de Nova Iguacu, o Parque Ecologico Vale dos Orixas, o Recanto do Orixds, além do
proprio Parque Ecologico do Orixas e a Floresta da Tijuca. E como forma de ilustrar e condensar
a discussao sobre como esses espagos sao constituidos e territorializados trago uma contribuigao

analitica de alguns outros espacos.

4.1 Parque Nacional da Tijuca e o axé que o rodeia

O Parque Nacional da Tijuca (PARNA Tijuca) ¢ uma floresta que fica no estado do Rio
de Janeiro, possui uma area com cerca de 3.953 hectares. Dentro dele se encontram alguns
marcos e simbolos nacionais, o que transforma o Parque em um espago de alta concentracao de
turistas, como por exemplo o Cristo Redentor no Morro do Corcovado e o Parque Lage simbolo
de arquitetura e tombado pelo Instituto do Patrimonio Historico e Artistico Nacional (IPHAN)
como patrimonio histérico e cultural da cidade do Rio de Janeiro. O Parque ou “Floresta da
Tijuca”, como popularmente também ¢ conhecido, recebe anualmente quase trés milhdes de
pessoas, entre turistas, moradores da cidade, praticantes de esportes, excursionistas e religiosos,
este ultimo sendo o enfoque que daremos a partir de entdo.

A utilizacdo do Parque Nacional da Tijuca por devotos, diferente do Parque Ecologico
dos Orixas, ndo se restringe aos religiosos de Matriz Africana. A Igreja Catolica foi a primeira
institui¢do religiosa a se fazer presente, na forma de edificacdo. O parque possui a Capela
Mayrink erguida em 1850 quando este espago era ainda uma fazenda de café, a Bela Vista, mais
tarde, torna-se propriedade do Conselheiro Mayrink assumindo assim seu nome atual.

Contudo, as religides de matriz africana ja faziam parte desse cenario que hoje € o
Parque da Tijuca antes mesmo de assim ser instituido. A historiografia nos conta a presenca de
ex escravizados que deixaram suas marcas na floresta, principalmente com seus quilombos,

construindo um espago e evidenciando assim sua territorialidade.
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Segundo a cartilha Guia de Campo do Parque Nacional da Tijuca®’ o Parque Nacional
da Tijuca ¢ uma floresta secundaria em estado avancado de regeneragdo, que representa um dos
pequenos fragmentos ainda existentes de Mata Atlantica, no coragcdo da cidade do Rio de
Janeiro. A localizagdo do PARNA Tijuca possibilita o facil acesso a partir de varios pontos da
cidade do Rio de Janeiro, apresenta grande biodiversidade de fauna e flora, além da importancia
histérica e cultural para a cidade, com grutas, rios e corregos, uma espacialidade favoravel para
as religides de matriz africana.

Na cidade do Rio de Janeiro do século XIX, a histéria nos narra a movimentagao de
escravizados que fugiam dos dominios de seus senhores e encontravam nas matas que
circundavam a cidade um lugar para se esconderem. A exemplo, podemos citar a Serra da
Carioca e Tijuca, tidos como zonas mais rurais na cidade pelo acimulo de fazendas na época.

Segundo Adrelino Campos (2005), a presenga de quilombos nas areas do que hoje ¢ a
Floresta da Tijuca remonta desde o século XVII, tendo se intensificado nos séculos XVIII e
XIX se espalhado pelos morros e matas do Andarai, Serra da Carioca e Jacarepagud, outros
locais que hoje formam o Parque Nacional da Tijuca. Para Leila Mezan Algranti as fugas
durante o regime escravista era uma das manifestacdes mais comuns tanto contra a violéncia
do senhor, quanto em relagdo aos trabalhos compulsorios, logo, os escravizados viam nas
florestas e terras sem dono estimulo a evasdo e as “possibilidades de uma vida em liberdade”

(ALGRANTI, 1988, p. 63). Para a autora,

As areas ao redor da corte, recobertas de florestas ¢ de montanhas pouco
acessiveis, também forneciam refligio para os escravos fugidos. Essas areas
serviam de ponto de encontro aos escravos, dando origem a varios quilombos.
A floresta da Tijuca e o Morro de Santa Tereza tornaram-se conhecidos como
zonas de quilombos. Os quilombolas viviam do que a floresta fornecia, e
eventualmente de pequenas rogas. Seu grande sustento, todavia, eram as
fazendas e chacaras que assaltavam com frequéncia. Algumas vezes
conseguiam até mesmo vender na cidade o produto dessas incursdes
(ALGRANTI, 1988, p. 63-64).

Para Lara Moutinho da Costa,

ndo ¢ estranho encontrar referéncias de negros e de cultos africanos nas areas
que hoje formam o Parque Nacional da Tijuca ¢ o seu entorno, ndo sendo
também estranho que a Floresta da Tijuca seja ainda hoje um territorio social
do povo-de-santo. Eles estavam 14 muito antes da regido ser transformada em

27 Guia de Campo organizado por Andréa Espinola de Siqueira em apoio com o ICMBio, Parque Nacional da
Tijuca, UERJ, Ibrag e Faperj. Disponivel em https://parquenacionaldatijuca.rio/files/guia_de_campo PNT.pdf.
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unidade de conservacdo, e foi através deles que a Floresta ressurgiu
literalmente das cinzas (MOUTINHO DA COSTA, 2008, p. 136).

Com isso, podemos considerar o Parque Nacional da Tijuca como um espago de
territorialidade negra. Territorio de reminiscéncia e que hoje a religido negra tenta reocupar.
Espacos esses que lhe sdo de direito, tanto constitucional quanto historicamente.

Assim como foi trabalhado no segundo capitulo desta tese, a religiosidade negra e suas
estruturas — os terreiros —, sofreram ao longo da histéria nacional e, no recorte aqui dado, no
Rio de Janeiro, diversos deslocamentos, primeiro das senzalas para a cidade numa forma mais
estruturada e coletiva de culto e depois, talvez a forma mais dréstica, o deslocamento do centro
da cidade para as periferias devido ao processo de urbanizacao da cidade no século XIX.

Todavia, a perseguicdo nio cessou com a saida dos negros do centro da cidade. Para
Laura Moutinho da Costa, com essa constante proibi¢ao e persegui¢do, no periodo colonial as
manifestagcdes culturais afrobrasileiras, principalmente no que tange a religiosidade, nao era de
se espantar “que tais grupos procurassem areas afastadas e ermas onde pudessem professar sua
fé e realizar seus rituais, indo exatamente para dentro das frondosas matas da Tijuca, cujos
registros arqueoldgicos mostram a presenca deles em diversos pontos do Parque”
(MOUTINHO DA COSTA, 2008, p. 144).

Raymundo Ottoni de Castro Maya, cita em seu livro A Floresta da Tijuca, de 1967,
registros dessa territorialidade negra, tanto escravocrata quanto religiosa. Em 1963, a convite
do amigo e entdo prefeito do Rio de Janeiro, Henrique Dodsworth, coordena a remodelagao da

Floresta da Tijuca.

Em 1943 14 existia um casebre, onde provavelmente foram outrora alojados
os escravos do Major Archer que o auxiliaram no reflorestamento. Foi posto
abaixo ¢ no mesmo local construido — com materiais de demoli¢do da
Avenida Presidente Vargas — um pequeno restaurante denominado “A
Floresta”. Auxiliou, na parte arquitetonica, o arquiteto Vladimir Alves de
Souza (CASTRO MAYA, 1967, p. 82).

E comum encontrarem-se nas picadas da Floresta pessoas supersticiosas dadas
ao culto da magia negra. Qualquer clareira ¢ logo transformada em terreiro de
macumba ou candomblé. Durante o dia ocorrem manifestagdes mais
sossegadas, sendo obrigados os que tomam parte nas cerimonias a se vestirem
de branco, como sdo aqui frequentemente encontrados. Quando se realizavam
as obras de restauracdo da Floresta, o Prefeito Henrique Dodsworth lembrou
dar a esta picada o nome de Caminho das Almas (CASTRO MAYA, 1967, p.
84).
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O Parque Nacional da Tijuca ¢ um dos iniimeros espagos do nosso pais cheio de
significados, geossimbolos, espagos de representacdo de axé e da religido e, assim como tantos
outros lugares, buscado por adeptos das religides de matriz africana para a realizagdo de seus
ritos. Mas como ja foi citado, candomblecistas e tantos outros de matriz afro, ndo sdo os tinicos
a se utilizarem do Parque Nacional da Tijuca. Existe a busca desse espago por outras matrizes

religiosas, com a diferenga de que algumas sao socialmente mais legitimadas que outras.

Enquanto algumas sdo severamente proibidas e reprimidas, outras t€ém seus
templos reformados e mantidos com dinheiro publico. O uso do Parque para
vivéncias religiosas envolve conflitos relacionados a preconceitos raciais ¢
culturais, impactos provocados por residuos e uma grande dificuldade de
dialogo frente ao problema (Areas Naturais Protegidas: Espacos Sagrados — A
Presenga do Ax¢, PNT, 2004).

O Parque ¢ utilizado para ritos afro-brasileiros, era no passado e ainda é. Mas as
hostilizagdes sdo recorrentes. Segundo os educadores do Parque Nacional da Tijuca Denise
Alves?® e Marcelo Prazeres®, turistas que procuram a Floresta da Tijuca para as mais
diversificadas agdes conseguem encontrar ao longo do Parque lugares de pertencimentos e
territorialidade da religidio negra, um exemplo é o circuito das Aguas, onde, segundo os
educadores, comumente podem ser vistos oferendas depositadas para Oxum (ALVES;

PRAZERES, 2013, p. 53).

4.2. Projeto curva do “S” o “Macumbédromo” do Rio de Janeiro.

Sobre as oferendas realizadas pelo povo de Ax¢, quando entra em pauta, principalmente
quando o assunto envolve areas de preservagao, uma grande contenda surge em meio ao debate.
Uma série de opinides, preconceitos e racismos surgem a tona e todos, cada um em sua seara,
se considera apto a tratar do assunto. Existe uma vasta politizagdo sobre o debate
(ambientalistas, religiosos, leigos, Estado etc.) porém uma constante se torna latente, nunca se
chega a um consenso.

Para os ambientalistas, os resquicios de oferendas, ebods e balaios que permanecem no
local depositado na mata, geram residuos, e desse residuo poluicdo nos rios, cachoeiras,
nascentes ¢ flora. A grande maioria desses materiais sdo poluentes e ndo degradaveis como

lougas, plasticos, sobras de alimentos que se deterioram com o tempo e que muitas vezes

28 Coordenadora de Educagdo Ambiental do Parque
2% Educador ambiental do NEA/PNT
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acabam sendo consumidos por animais silvestres fomentando doencas e desequilibrios por
serem alimentos fora da consumacao natural da fauna. Enfim, um montante de residuos que
acabam sendo abandonadas no meio da floresta seja por falta de lugares proprios para descarte,

ou a falta de uma limpeza perene do local, ou ainda pela falta de consciéncia de quem a produz.

Apesar disso, ndo podemos permitir que seja atribuido aquele que oferta um juizo de
valor negativo, como um mal devoto ou aquele que agride a natureza de seu Orixa. Existe outros
atores sociais que praticam ritos na mata, ou que, de alguma forma, deixam indevidamente
residuos, mas na maioria das vezes os alvos apontados como responsaveis pela degradagdo sao
os religiosos de matriz africana (candomblecistas ou umbandistas), fomentando a essas
religides o estigma de “mal educados” trazendo prejuizo aos que de fato ritualizam a natureza.

Segundo Lara Moutinho da Costa

(...) ¢ importante observar que ha diferenciagdes nos atores sociais que
realizam oferendas na natureza, indo das autoridades religiosas, passando
pelos iniciados, pelos devotos, pelos frequentadores assiduos, pelos ndo tao
assiduos, pelos simpatizantes ¢ até o totalmente leigo, mas supersticioso, que
leva uma oferenda para “Oxum” na cachoeira porque sua vizinha disse que ia
ajudar a engravidar, ou aquele que joga uma flor no mar para Ilemanja durante
a passagem do ano para trazer sorte. Mas nao importa se ¢ religioso devoto,
iniciado, frequentador, simpatizante, ou leigo, todos sdo classificados
preconceituosamente pela cultura hegemoénica como ‘“macumbeiros” e
poluidores, e a religido passa a ser a grande vila, estando associado ao conceito
as imagens de medo, lixo, sujeira (MOUTINHO DA COSTA, 2009, p. 2).

Por isso ¢ importante salientar, tanto por parte das liderangas religiosas que instruam no
“resgate dos saberes tradicionais junto aos seus devotos, visando reorientar praticas e agdoes pois
reconhecem que apesar de rios, cachoeiras, matas e praias fazerem parte da base da crenga
dessas tradicoes” (MOUTINHO DA COSTA, 2009, p. 14), quanto ao Parque, na figura de
institui¢do gestora, através de politicas publicas, zelar pela manuten¢do do espaco,

conscientizando seus frequentadores e promovendo a limpeza.

Na verdade, resulta da falta de politicas publicas voltadas para os sitios
sagrados dos povos de santo, ¢ do conhecimento de questdes ligadas aos
saberes sagrados dessas tradi¢des e a preservagdo da natureza. Ou seja, para
estas tradigdes ¢ a ignorancia, ou falta de conhecimento e de consciéncia, e
ndo a religido, que polui a natureza, associada a auséncia (por omissdo,
negligéncia ou impericia) de politicas publicas de coleta regular de residuos
entre outras politicas de governo. E os preconceitos s6 fazem aumentar a
intolerancia e a distancia que separa o problema do seu entendimento
(MOUTINHO DA COSTA, 2009, p. 2-3).
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Como ja tratamos anteriormente, a busca e a escassez por espacos de mata (publicos ou
privados) tem sido uma constante ao longo do tempo e causada por diversos fatores, como por
exemplo, a construgdo e o crescimento das cidades pela apropriacdo, publica ou privada, de
bens da natureza (SCOTTO; LIMONCIC, 1997, p.17). E por isso, ¢ inevitavel que a escassez
de espagos condicione a busca por lugares como o Parque Ecologico dos Orixas ou o Parque
Nacional da Tijuca. No caso do Parque da Tijuca, com um agravante pelo fato de ser utilizado
por grupos tao diversificados (religiosos, turistas, ambientalistas, pesquisadores), ¢ comum que
acabe havendo conflitos, que precisam ser sanados para o usufruto do espaco por todos, em
conformidade com a utilizagdo sem restricoes ou impedimentos, por se tratar de um local
publico.

Para tal proposito o Parque iniciou em 1997, um projeto de educagdo ambiental
intitulado Meio Ambiente e Espagos Sagrados, que visava pesquisar as praticas religiosas
realizadas em 4reas protegidas e promover discussoes e agdes educativas com a comunidade
cientifica, civil e religiosa.

O projeto foi pensado justamente para que se resolvessem os impasses envolvendo as
oferendas religiosas na territorio do Parque Nacional da Tijuca “na inten¢do de compatibilizar
os interesses ambientais do Estado e a reivindicag@o dos religiosos do segmento afro-brasileiro,
na busca por uma convivéncia pacifica e harmonica, que minimizasse os atos de intolerancia e
os conflitos causados, em virtude da realizagdo das praticas religiosas e a consequente polui¢ao
ambiental” (MENEZES, 2019, p. 46).

De forma suscinta, o Projeto Meio Ambiente e Espacos Sagrados, realizado no Parque
Nacional da Tijuca teve como objetivo registrar e pesquisar as praticas religiosas realizadas
dentro do Parque como em rios, cachoeiras e matas, no interior ¢ no entorno do Parque,
procurando registrar as diversas manifestagdes e atores que as promovem. Com o objetivo de
“proteger a mata atlantica, promover pesquisa, educa¢do ambiental e lazer, o Parque busca
conciliar cultura e prote¢do ambiental, desenvolvendo uma proposta de didlogo entre
funcionarios, praticantes das diversas vertentes religiosas que usam o parque como Espaco
Sagrado, pesquisadores e outros atores sociais” (Areas Naturais Protegidas: Espacos Sagrados
— A Presenca do Ax¢, PNT, 2004).

A proposta do projeto Meio Ambiente e Espacos Sagrados foi estudada e viabilizada
através da formagdo de um grupo de trabalho tanto interdisciplinar quanto interinstitucional.
Esse grupo contou com a participagdo de representantes do Parque Nacional da Tijuca, do

Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis (IBAMA), da
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Secretaria Estadual de Educacdo, do Instituto de Estudos da Religido (ISER), do Instituto do
Patrimonio Histdrico e Artistico Nacional (IPHAN), do Museu de Belas Artes e diferentes
terreiros e organizacoes religiosas afro-brasileiras (MENEZES, 2019, p. 49). Buscando dialogo
e resolucdes mediante aos conflitos constantes (intolerancia e impactos ambientais).

Em 2004, por ocasido do II Semindrio Meio Ambiente e Espagos Sagrados, a Curva do
S foi escolhida por liderangas religiosas, pesquisadores e técnicos ambientais, para ser o local
onde se implementaria o Projeto do Espago Sagrado: a Curva do S, espago publico com uma
area de 4.500m? de Mata Atlantica, localizada na Avenida Edson Passos, no Alto da Boa Vista.

A Curva do S dispde de uma pequena infraestrutura que facilita seu uso, ela ¢ vizinha a
via de transporte, possuindo ainda, um local de estacionamento e uma trilha que dé acesso a um
rio e suas quedas d'agua. Ela ¢ parcialmente pavimentada, com degraus revestidos de pedra que
facilitam o acesso aos trés patamares que configuram o recanto onde os praticantes realizam
cerimonias, rituais e entrega de oferendas, sem contar que abriga os elementos naturais
indispensaveis para a realizagao de rituais e oferendas. Segundo Lara Moutinho da Costa o
espaco possui a cogestdo tanto de religiosos quanto do poder publico, uma parceria entre a
Secretaria do Estado do Ambiente (SEA), Parque Nacional da Tijuca e Prefeitura do Rio, no

ambito da gestdo compartilhada do parque.
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Figura 37 — Localiza¢do da Curva do S no Parque Nacional da Tijuca no Rio de Janeiro. Fonte: Google Maps, editado por

Claudia Castellano de Menezes.
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A conscientizacdo ¢ feita por todas as partes envolvidas tendo em conta que o projeto ¢
elaborado por uma coletividade, sendo assim, as acdes educacionais no ambito ambiental foram
feitas por dois eixos.

Um eixo foi executado pelas instituicdes ambientalistas Defensores da Terra junto com
o 11é Omiojuaro, em que foi desenvolvido o Decdlogo das Oferendas®’, um informativo com
dez medidas para sele¢ao de materiais, disposi¢do, recolha posterior, destinagdo para impedir
incéndios florestais, polui¢do hidrica, ameacas a fauna, com o intuito de educar e dialogar com
os saberes afro ancestrais do candomblé juntamente com os saberes ecologicos de conservagao
para a educagdo ambiental daqueles que frequentam tanto o Parque Nacional da Tijuca quanto
o Espaco Sagrado da Curva do S. No Decalogo das Oferendas, foi instituido um “tempo minimo
de permanéncia”, referente ao tempo necessario que as oferendas precisam ficar expostas na

natureza.

Para as tradi¢des religiosas afro-brasileiras oferenda nao € lixo, é presente ao
orixa, mas depois de um determinado tempo, que varia segundo a tradi¢do, se
umbanda ou candomblé, a oferenda fica “vencida” e deixa de ser oferenda e
passa a ser residuo religioso. Observe que nao falamos lixo, mas residuo
religioso, por uma questdo de respeito. Como esse tempo varia segundo a
tradicdo e a casa/terreiro religioso, a saida no Decélogo foi indicar ao devoto
que este perguntasse a autoridade religiosa do seu culto qual o tempo minimo
necessario de exposi¢ao das oferendas, e se comprometesse em recolher tudo
depois desse tempo (MOUTINHO DA COSTA, 2008, p. 189-190).

Tempo minimo de permanéncia — As oferendas ndo necessitam ficar muito
tempo expostas, mas este tempo varia de tradicdo para tradigdo. Consulte a
autoridade religiosa de seu culto sobre o tempo minimo de

permanéncia necessario para a sua oferenda, e recolha todos os residuos apos.
Nao deixe lixo no meio ambiente. Toda a Natureza ¢ sagrada e merece ser
respeitada. Lembre-se disso sempre (Decalogo das Oferendas).

Outro eixo foi elaborado pela Comissao responsavel pela gestao do Espaco Sagrado que
organizou o I Mutirdo de Limpeza do Espaco. Segundo Lara Moutinho, o grupo responsavel
declarou, neste dia de mutirdo, ter recolhido cerca de 5 toneladas de oferendas “vencidas”,
termo utilizado pelo grupo.

Quando tratamos do uso de espagos publicos por religides uma série de divergéncias,
opinides e burocracias passa a moldar os discursos. Quando essas religides sdo de matriz

africana a questdo se agrava.

30 Ver anexo 2
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Em 2004, quando o projeto da Curva do S foi apresentado para o entdo prefeito da cidade
do Rio de Janeiro Cesar Maia, como uma proposta de transformar a drea em Espaco Sagrado
para uso ritualistico, o entdo prefeito, em uma nota publicada no Jornal O Dia, no dia 1° de abril
de 2004, disse ser contrario a criagdo de um espaco, denominado por ele de “macumbodromo”.
De forma depreciativa, se referiu as religides de matriz africana, consolidando assim a recusa
por parte da prefeitura a ideia proposta pelo grupo de trabalho. Esse episodio causou no projeto
um atraso de 7 anos.

Somente em 2011, na gestdo de Eduardo Paes na prefeitura do Rio, junto ao Secretério
Estadual do Ambiente, Indio da Costa, o assunto voltou a pauta das discussdes. Junto com o
Instituto Estadual do Ambiente e com o Babalad Ivanir dos Santos como representante da
Comissao de Combate a Intolerancia Religiosa (CCIR), o secretario firmou o acordo de retomar
o projeto, entdo or¢cado em R$ 1 milhdo, utilizado para oficializar e custear um espago de 4.500
metros quadrados no Alto da Boa Vista para as celebracdes religiosas.

Em meio as discussdes e retomadas do projeto da Curva do S, o prefeito Eduardo Paes

sancionou o que ficou conhecida como a Lei do Axé>!

Art.1° Fica alterada a Lei 3.273, de 6 de setembro de 2001, para incluir

§§ 1°e 2% ao art. 130:

Art.130.

§ 1° Sem o prejuizo de normas complementares supervenientes, o material
proveniente de cultos religiosos, durante sua pratica, ndo sera enquadrado na
presente Lei no que se refere ao disposto no art. 78 e 79. § 2° Os responsaveis
pela aplicagdo das multas previstas nesta Lei serdo orientados e treinados
quanto a distingdo entre lixo e material de culto religioso, principalmente em
datas festivas, comemorativas e de tradigdes religiosas de grande repercussao
na Cidade (RIO DE JANEIRO /MUNICIPIO — Lei n® 5.653 de 19 de
dezembro de 2013; Diario Oficial do Municipio do Rio de Janeiro).

Assim feito, os adeptos ndo mais seriam enquadrados com base no Programa Lixo Zero,
que prevé multa para quem jogar lixo em via publica. De acordo com a “Lei do Ax¢”, as
oferendas passam a ser consideradas objetos sagrados.

Segundo Claudia Menezes, a retomada do projeto favoreceu o desenvolvimento das
acoes publicas e afirmativas, juntamente com o objetivo de intermediar o didlogo entre os
grupos distintos. Com “a Superintendéncia de Educacdo Ambiental da Secretaria do Estado de
Ambiente (SEAM/SEA), em parceria com a Universidade Estadual do Rio de Janeiro (UERJ),

foi instituido o Programa Ambiente em A¢do e o Nucleo Elos da Diversidade, para regulamentar

31 Fonte: D.O.M/RIJ - 20/12/2013 - Pégina 3
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o espago destinado a atender tanto a preserva¢do da natureza quanto as praticas culturais
associadas aos rituais das religides afro-brasileiras”, isso faria com que o projeto do Espaco
Sagrado da Curva do S passasse a ocupar uma pauta no governo do Estado do Rio de Janeiro,
se tornando assim um “projeto piloto detonador de um programa maior a ser implantado em
todo o pais” (MENEZES, 2019, p. 51). Contudo, tanto a comunidade cientifica, quanto a
comunidade de terreiro ndo esperavam que a “Lei do Ax¢”, por mais significativa que fosse,
seria a unica coisa que de fato conquistariam.

Segundo Claudia Castellano de Menezes, parafraseando a superintendente Lara

Moutinho da Costa,

o projeto, voltado para “o enfrentamento da intolerancia religiosa e a protecao
contra a degrada¢do ambiental associado ao uso religioso da natureza”, que
buscou delinear iniciativas da gestao publica que respeitassem e garantissem
a diversidade das expressdes culturais em observancia as necessidades de
conservagdo da natureza, “ndo sairam do papel e foram engavetados
(MENEZES, 2019, p. 63).

O projeto Espaco Sagrado da Curva do S esbarrou na burocracia do sistema, mas se
perpetua na agdo do religioso, que se articula, se movimenta, se territorializa, que ocupa e
sacraliza espagos, sejam eles urbano ou rural, publico ou privado, “¢ justamente na forca da

ambiéncia que reside o valor de permanéncia” (MENEZES, 2019, p. 62).

4.3. Espacos Privados x Espacos Publicos para cultos — Uma breve contribuicio
comparativa de territorializacao.

A proposta de analise entre os dois espagos discutidos até aqui, o PEO e o Espago
Sagrado da Curva do S, considerando logicamente cada um com suas particularidades, ¢ refletir
como esses espacos (privados e publicos) passam a ser territorializados a partir do
pertencimento e do empoderamento dos grupos que os utilizam. Juntamente com a analise de
como, ¢ se, a diferenciacdo dessas geréncias (a Federagdo Umbandista no caso do Parque
Ecolégico e os Orgdos Publicos no caso do Parque da Tijuca) influem em instancias como a
promocao ou no decesso do direito a liberdade religiosa e ao combate ou ndo da intolerancia.

O primeiro ponto de ligacdo que podemos tracar entre o0 PEO ¢ a curva do S no Parque
Nacional da Tijuca é que ambos os espagos foram construidos pela agdo humana, o Parque dos
Orixas com o objetivo especifico de espago sagrado pararitos, € a Curva do S como uma espécie

de reestruturacdo de um espago ja existente, porém utilizado a anos para fim religioso. Sao
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espacos criados a partir da atividade humana, da sua iteragdo com espago. Logo, a interferéncia
do homem imprime nesses espagos uma singularidade prépria.

O fato de se instalarem dentro de uma UC nos provoca a pensar nas implicagdes sobre
o uso. Segundo Lara Moutinho da Costa, a Lei 9.985/00, que estabelece o Sistema Nacional de
Unidades de Conservacao, “o Artigo 2° do SNUC define o uso indireto como aquele que nao
envolve consumo, coleta, dano ou destrui¢dao dos recursos naturais, € o uso direto, como aquele
que envolve coleta e uso, comercial ou nio, dos recursos naturais, mas nao da nenhuma
defini¢do para uso publico” (MOUTINHO DA COSTA, 2008, p. 165).

Seja no uso da forma direta ou indireta, a questao religiosa ndo encontra espaco nas
defini¢gdes da SNUC. Mesmo os Parques Nacionais possuindo regulamentacdes especificas,
eles ndo preveem regulamentagdes do uso do espago por religiosos que, mesmo assim,
continuam a usar. No caso do Parque Nacional da Tijuca, todo o esfor¢o de se realizar uma
regulamentac¢do para o uso sustentdvel do Espago Sagrado da Curva do S acabou paralisado em
polarizacdo politica, onde prevaleceu a falta de um didlogo pela promocao da pluralidade
religiosa, perpetuando assim a visao de clandestinidade e de intolerancia sofrida pelos religiosos
de matriz africana.

E por falta de politicas publicas e legislagdes que pautem pela causa da liberdade da
religiosidade negra, pelo uso dos espacos para a manifestacao de suas religiosidades que o PEO
foi criado. Quando o Estado ndo se compromete em garantir, no espago em que ¢ gestor, o
direito da liberdade de crenga religiosa, garantido pela Constitui¢gdo, muitas instituigdes
acabam, de forma independente, se organizando para garantirem suas manifestagoes, € nao so,
visam também manterem sua sobrevivéncia e sua integridade.

Mesmo que o uso religioso de espacos ndo se faga presente no Sistema Nacional de
Unidades de Conservacdao, os Parque Nacionais, por possuirem regulamentos proprios,
estabelecido em 21 de setembro de 1979 pelo Decreto n® 84.017, poderiam incluir em suas
normas de uso regras que contemplassem o publico religioso.

Segundo Lara Moutinho da Costa, mesmo que o uso religioso nao seja um dos objetivos
especificos dos Parques Nacionais, e de certa maneira nao incentivado, ele aparece contemplado
no Decreto 84.017/79, em trés momentos de acordo com o artigo 37 ¢ mediante autorizagao

prévia do Parque

Art. 37 — As atividades religiosas, reunides de associagdes ou outros eventos,
s0 serdo autorizados pela direcdo dos Parques Nacionais, quando:

1. Existir entre o evento e o Parque Nacional uma relacdo real de causa
e efeito;
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II. Contribuirem efetivamente para que o publico bem compreenda as
finalidades dos Parques Nacionais;

III. A celebrag@o do evento ndo trouxer prejuizo ao patriménio natural
a preservar. (Diario Oficial da Unido em 25 de setembro de 1979;
MOUTINHO DA COSTA, 2008, p. 168).

E perceptivel que o artigo citado ndo contempla as religides de matriz africana,
principalmente no que tange a infraestrutura, seja o basico como lixeiras até a uma estrutura ou
espago reservado para os ritos, além de, “muitas vezes [serem]| acusados de degradadores e
tratados como criminosos, por deixarem seus presentes para seus deuses, uma vez que OS
gestores das unidades entendem oferendas religiosas como lixo” (MOUTINHO DA COSTA,
2008, p. 169).

Uma diferenca que podemos abordar entre esses dois espagos € quanto a oferta de
infraestrutura. O Parque Ecoldgico do Orixés ¢ um exemplo de espago — mesmo que privativo
— onde ¢ possivel observar como a oferta de uma infraestrutura minima, um corpo de
profissionais capacitados, juntamente com a vivéncia do fundamento religioso, ou seja,
natureza e Orixd sendo partes constituintes de uma mesma sacralidade, a pratica do culto e a
relagdo entre devotos e natureza podem ser mantidas e preservadas, assim como a liberdade de
culto. Uma acdo conjunta de preservacao e sacralidade.

Ja no Parque da Tijuca — sendo publico — por ndo haver a estrutura ou diretrizes
necessarias que possibilitem o uso religioso (de matriz africana) desses espagos acabam sendo
construidas barreiras (simbdlicas) que inviabilizam e restringem ainda mais o uso desses
espacos sob o discurso de ndo preservacao ou prejuizo ao espaco. Essas restrigdes acabam
fomentando a busca por areas cada vez mais afastado tornando o uso ainda mais clandestino.

O Parque Nacional da Tijuca ¢ utilizado por quase trés milhdes de pessoas anualmente,
por isso, recair sobre as religides afro o peso da ndo preservagdo alegando que seus residuos
causem danos ¢ extremamente tendencioso. Pelo contrario, por serem talvez, o grupo de menor
contingente a utilizar o espago, poderia ser garantido uma infraestrutura bésica perene e,
consequentemente, o direito a livre expressao religiosa

O que se ausenta ndo sdo regulamentos inclusivos, o que falta ¢ um didlogo mais
pluralista e inter-religioso, para que a seletividade em favor de alguns grupos ou vertentes
religiosas ndo acirre nem fomento da intolerancia.

Em documento emitido pelo proprio Parque durante o I Seminario Meio Ambiente e
Espacos Sagrados, organizado pela Unidade em janeiro de 2004, intitulado “Areas Naturais
Protegidas: Espagos Sagrados — A Presenca do Ax¢”, periodo enquanto ainda se discutia a

criagdo de uma area reservada aos religiosos de matriz africana, a institui¢do reconhece o uso
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publico do Parque para eventos religiosos, inclusive os conflitos nele existentes que em sua
maioria tinha como fator desencadeante o impacto residual. Todavia este mesmo documento
observa que ha uma certa desigualdade em relacdo ao uso do espago por diferentes vertentes
religiosas. Basta vermos o Santudrio do Cristo Redentor no Corcovado.

Fica claro portanto que a invisibilidade das politicas publicas, o apagamento da memoria
e a discriminagdo sofrida por religiosos de matriz africana dentro do espago publico, tanto do
Parque Nacional da Tijuca quanto em tantos outros espagos, pela cidade e pelo estado do Rio
de Janeiro incidem na procura por lugares longinquos. O que se reflete e condiciona na criagdo
de espagos como o PEO. Uma reagdo organica institucional frente aos entraves e cerceamentos,
na tentativa de resolver demandas por espagos de expressao.

Sendo assim, podemos dizer que a gestdo de espagos administrados por 6rgaos publicos,
por ndo atenderem a todos de forma equitativa acabam contribuindo, de forma direta e indireta,
com a intolerancia, criminalizagdo e culpabilizagcdo de vertentes religiosas afro, desqualificando
e desterritorializando-os, por nao oferecer suporte nem politicas publicas. Por outro lado, os
espacos geridos por grupos e ou institui¢des privadas como a Unido Umbandista de Cultos Afro
Brasileiros, institui¢ao que administra o PEO, acabam se favorecendo, de certa maneira, ao
financiarem e promoverem esses espacos.

O PEO consegue contemplar dentro do seu territorio Espaco de Preservacao e Espago
de Axé, seja o axé permanente da natureza, seja o axé temporario enquanto dura o rito. Todavia
um territério que demanda por parte do devoto ou do terreiro um custo, muitas vezes distante
da sua realidade e possibilidades.

Se no espago publico a gestdo publica ndo garante nem o uso nem a manuteng¢ao, 0s
espacos privados oferecem esse suporte ao custo financeiro das filiagdes.

Logicamente ndo se descarta a funcionalidade desses novos espagos de culto, como o
PEO, como por exemplo, a preservagao do espago da mata, instrugdo e resgate dos ditos saberes
tradicionais junto aos religiosos, orientacdo quanto a pratica e acgdes que promovam e
incentivam a conservagao e o uso correto de materiais nas ritualisticas. Assim como, a logistica
para a conservagao e limpeza do local.

O discurso € sempre construido no combate incisivo a postura condenatoria sofrida
pelos religiosos de matriz africana em diversos lugares, ndo s6 o racismo cultural e religioso
mas o racismo institucional e ambiental, o primeiro promovido por instituigdes publicas que
violam a laicidade favorecendo algumas entidades religiosas em prejuizo de outras e a segunda
que, dentre outras coisas, privam as praticas religiosas em determinados locais com o discurso

de degradagao a partir dos residuos chamados de “lixo religioso™.
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O racismo institucional e ambiental conta com um fator objetivo, qual seja, a
consciéncia da pratica do comportamento discriminatoério ndo ¢ elemento
necessario para a caracterizagdo da pratica, em outras palavras, aquele que
produz efeitos desiguais para grupos étnicos diferentes, sem motivagao justa,
esta sendo racista ainda que nao queira produzir o resultado deliberadamente
(MOUTINHO DA COSTA, 2008, p. 241).

Mais do que o debate entre o uso do espago publico e das alternativas privadas, do
discurso da preservagao ou degradagao, de aplicagdo ou violagao de leis, € preciso entendermos
que paralelamente a esses assuntos estamos tratando de conflitos, de violéncia fisica e
simbolica, de luta por territorio de grupos constantemente desterritorializados de seus espagos.
Estamos lidando com discriminag¢do, com intolerancia, com a pratica de racismos das mais
diversas instancias, que ultrapassam o simples mecanismo das relagdes sociais conflituosas.

A ndo preservacdo de territorios sagrados dos povos de santo través da pratica de
racismo religioso, a privacdo do uso de espagos que sdo publicos, a privacdo da manifestagdo
da fé que ¢ garantida constitucionalmente tem se agravado de tal forma que novos agentes estdo
sendo inseridos nesse contexto de violéncia e violag¢do. Incidindo diretamente no direito a
liberdade religiosa que € tao cara.

O Rio de Janeiro teve em 2020, segundo o Instituto de Seguranga Publica do Rio de
Janeiro (ISP/RJ), 1,3 mil crimes registrados®? que podem estar ligados a intolerancia religiosa,
uma meédia de mais de 3 casos por dia. Foram contabilizadas 1.188 vitimas por injaria por
preconceito, 144 de preconceito de raga, cor, religido, etnia e procedéncia nacional e 23 casos
de ultraje a culto religioso. A tipificacdo criminal ¢ determinada pela ridicularizagao publica,
impedimento ou perturbacao de cerimdnia religiosa, agdes recorrentes e constantes sofridas por

adeptos de matriz africana, inclusive em lugares publicos.

O preconceito, a discriminagdo, a intolerancia e, no caso das tradi¢des
culturais e religiosas de origem africana, o racismo se caracterizam pelas
formas perversas de julgamentos que estigmatizam um grupo ¢ exaltam outro,
valorizam e conferem prestigio e hegemonia a um determinado “eu” em
detrimento de “outrem”, sustentados pela ignorancia, pelo moralismo, pelo
conservadorismo e, atualmente, pelo poder politico — os quais culminam em
acoes prejudiciais e até certo ponto criminosas contra um grupo de pessoas
com uma crenga considerada nao hegemonica (NOGUEIRA, 2020, p.19).

E preciso levarmos em consideragdo que a construgao desses novos espagos para cultos

¢ retroalimentada pela desterritorializagdo de grupos religiosos. Por isso sua importancia. O

32 Matéria disponivel em https://www.isp.rj.gov.br:4431/Noticias.asp?ident=451
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Deslocamento e/ou uso de espacos além dos muros do Terreiro, como ja foi discutido
anteriormente, ¢ inerente a religido de matriz africana, sempre existiu. Os espacos sdo passiveis
de sacralidades, revestidos com mais ou menos densidades sacralizadas. O que se modifica ao
longo do tempo, € o fator motivador desses deslocamentos (desterritorializacdo) e o espago que
se constroi (reterritorializagao). Espagos como o PEO sdo sim necessarios, € sao espagos
importantes dentro dessa complexidade da constante des-re-territorializacao, das mudangas e
adaptacdes que recai sobre as religides de matriz africana. Nao estamos descartando sua
funcionalidade, mas ¢ preciso vermos esses espagos como frutos ou resultados de um processo
incrustado dentro da sociedade, dao nao aceitagdo ou invisibilidade e silenciamento que ocorre
da intolerancia que se manifesta no ataque aos Terreiros, na expulsao de seus territorios, enfim,

ele ¢ uma estrutura adaptada a necessidade da religido.
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CAPITULO 5

Deslocamentos e adaptagdes: Dindmicas na religiio do Candomblé do Rio de Janeiro

Uma das caracteristicas essenciais da cultura escrava foi exatamente sua
maleabilidade, sua capacidade de mudanca e adaptacdo, sua constante
reinvengdo das tradigdes. E isto no caso da Bahia e outros centros do
escravismo foi ainda mais forte em virtude das constantes novas levas de
escravos de grupos étnicos muitas vezes diversos das levas anteriores, que
imprimiam novas diregdes ao desenvolvimento da cultura afro-brasileira
(REIS, 1988, p. 57-58).

Ao longo de toda a tese, buscamos discorrer sobre aspectos do espago no Candomblé,
de seu deslocamento da Africa ao Novo Mundo até os dias atuais, enquanto espagos
territorializados de poder e resisténcia cultural. Como aqui se constituiram, se instalaram e se
estruturaram, fosse na reconstrugéo da Africa como espago fisico (uma aldeia, um il8), fosse na
construgdo mitica ou imaginaria, ou ainda como resisténcia simbolico-cultural (os quilombos).

Também foi salientado a forma com a qual o Terreiro, enquanto espago territorializado
e construido, foi e ¢ pensado como espago social, simbolico e ritual, desde os primeiros
Terreiros de Candomblé na cidade do Rio de Janeiro no século XIX, mais especificamente no
suburbio carioca até os dias de hoje. Buscando desenhar o percurso de resisténcia,
deslocamentos e adaptagdes, assim como os diversos tentaculos que incidem sobre a religido
de matriz africana, que se transformaram ao longo da historia, fosse pelo sistema escravista ou
pelo Estado com suas Leis penais, fosse pelas perseguicdes religiosas através da intolerancia e
demonizacdo e, atualmente, pelo crime e pelo trafico que, revestido de um discurso pseudo
religioso (cristdo), se empodera verbal e ideologicamente da palavra mas munidos com armas
de fogo, alastram o medo e expulsam Terreiros de seus territorios.

De fato, ¢ gracas a essa capacidade de mudanca e adaptacdo das religides vindas da
Africa que o Candomblé foi criado e estabelecido no Brasil, e assim permanece e resiste ao
longo desses pouco mais de 4 séculos. E estas religides continuam ao longo do tempo e ainda
hoje em uma constante reinvencao de suas tradigdes, adaptando seus rituais, suas estruturas e
presencas para permanecer.

Segundo Beniste, “o africano aqui chegado trazia suas ideias e sua cultura dentro da
alma, pois ndo lhe era permitido carregar seus pertences” (2019, p. 51). Nada foi trazido de

forma escrita, o Candomblé ndo tem escrituras sagradas. Na bagagem maior e pessoal, seu
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Ori>3, os africanos escravizados trouxeram suas tradi¢des, simbolos, canticos, rezas, ritos etc.,
que se adequaram e se adaptaram para o que hoje ¢ o Candomblé, assim como as demais
vertentes religiosas de matriz africana, fruto dessas compilacdes adaptativas que ainda
acontecem, seja de espaco, de territorio ou de rito.

O ultimo capitulo deste trabalho se dedica em se debrugar sobre a acdo e a ideia desses
deslocamentos, assim como os fluxos ocasionados pelas pressdes externas e internas, que
acabam incidindo direta e indiretamente sobre as religides de matriz africana. Ou seja, como
essas adaptagdes geram deslocamentos dos proprios Terreiros, proporcionando o surgimento
de locais alternativos para culto, pensados ndo como espacos isolados mas extensdes do proprio
terreiro, a exemplo do deslocamento religioso analisado no PEO.

Essas andlises nos impulsionam a pensar em como os rituais se deslocam para esses
espagos e em que ocasides, ou ainda como sdo realizados, principalmente no que se refere a
sacralizagdo do espago, sobretudo como a religido se dinamiza em seu deslocamento.

Outro ponto importante a ser destacado ¢ o deslocamento geografico, as mudangas
espaciais na estrutura fisica que também incidem na estrutura ritual, nos possibilitando analisar
os fatores que condicionam os Terreiros a se deslocarem de seus territdrios historicos, rituais,
contribuindo para a saida (esporadica ou constante) do espacgo do I1€ em dire¢do a espagos como
o PEO.

Por fim, discorrer sobre o deslocamento cronoldgico, a no¢ao de tempo que tangencia
tanto o mundo ritual quanto o mundo secular. Relacionar o tempo cronologico (normatizado)
com o tempo kairologico (oportuno), que tangenciam com a nog¢do de fempo religioso
(sagrado). Entender que a partir do momento em que ha o deslocamento do espago do Terreiro
em dire¢do a um ambiente secunddrio, a propria concepcao de tempo deve ser repensada. O
tempo dentro do espaco do Terreiro ndo € o mesmo tempo corrente do lado de fora dele, dessa
maneira, o tempo do Orix4, cadenciado pela casa, pelo xiré, pelo circulo ndo ¢ o mesmo tempo
da sociedade colonizada, moderna, funcionalizada do ponto de vista econdmico. O uso dos
espagos exige outra vivéncia, outro olhar e outro tempo que passa a ser negociado, uma via de

mao dupla onde concessdes e acordos aparecerao para o convivio e a permanéncia.

33 Ori — cabega, destino (NAPOLEAO, 2011, p. 166).
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5.1 Dinamicas de deslocamentos e adaptacdes do Candomblé: Maleabilidade e

flexibiliza¢ao da crenca

No Brasil essas religidoes formaram-se a partir da didspora negra quando
pessoas de varias regides do continente africano foram trazidos e
escravizados. Como comenta Goldman (2005, p. 3), sdo “resultantes de um
processo criativo de reterritorializagdo (...), de uma recomposi¢ao, em novas
bases, de territorios existenciais” (MOTA, 2018, p. 23).

A proposta de trabalhar a questao do deslocamento e da adaptacao dentro do Candomblé
se da pela capacidade de vé-la como uma religido extremamente criativa, maleavel e capaz de
se amoldar ndo s6 a natureza, por fazer parte dela, quanto também as circunstancias do meio ao
qual ela esta inserida.

Vale ratificar que, em hipotese alguma, foi utilizado os termos maleavel e adequével
pela razao do Candomblé se condicionar ao espago e ao tempo de forma alienada, muito menos
que essa maleabilidade e adequacao tenham se dado de forma passiva ou indolente. Ja foi citado
e serdo descritas, de forma mais detalhada neste capitulo, as duras penas que as religides de
matriz africana pagaram e ainda pagam para existir, um alto preco que muitas vezes custa a
integridade de um filho de santo ou a propria existéncia do Terreiro.

Quando me refiro ao deslocamento trato da no¢do de mudanca periddica de um lugar
para outro. Seja pela perspectiva de culto, de instalagdo, seja ele regular ou ocasional, associado
a alguma mudanca e ndo apenas um deslocamento que se restrinja geografica ou espacialmente.
Me refiro a um deslocamento que afeta também a estrutura do rito, o induzindo a adaptagdes,
ou seja, modificagdes ou ajustes feitos dentro da, ou para a, religido visando sua continuidade.

E importante salientar que esses deslocamentos e adaptacdes sio, por diversas vezes ou
em sua maioria, resultados de fatores externos, impostos por graus diversos as religides de
matriz afro. Ou entdo como forma de continuidade em um espago novo visto que esses ritos
possuem resquicios de um outro continente. E preciso se adequar ao novo espaco, a flora, as
ervas, a natureza, a sociedade.

Ao longo da tese foram expostos diversos deslocamentos e adaptacgdes, para se chegar
ao que hoje entendemos como Candomblé, como espago territorializado e religioso, com maior
ou menor grau de sacralidade, bem como essas adaptacdes do deslocar-se, ainda recorrentes,
nos fazem considera-las como mecanismos ou estratégias do povo de santo para a continuidade
de seus ritos e cultos. A propria vinda de negros escravizados da Africa, pela qual ocorreu a
desterritorializacdao destes povos ¢ um exemplo de deslocamento for¢cado que demandou uma

(re)territorializacdo em novo lugar para se (re)estabelecer.
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Os Terreiros com sua espacialidade sdo uma forma adaptativa que recriam nao s6 uma
sociedade dentro de outra, como uma memoria da Africa usurpada. A Africa se desloca para
dentro do espaco ancestralico do Terreiro, que se adapta como espacgo social e se transmuta em
espaco simbdlico, espago ritual e espacgo de forga vital, o Axé. Na diaspora brasileira, coube a
essas religides ressignificar espagos e vivéncias, tendo em vista as mudangas que sofreram em
relagdo ao contexto social ao qual se inseriram apos seu estabelecimento no Brasil. E sendo
essas adaptacdes e deslocamentos recorrentes, cabe a nds entendé-los como mecanismos, ora
de defesa, ora necessarios, ora estratégicos, ora forgcados.

Cultos e ritos também se ressignificaram e se remolduraram para o que hoje conhecemos
como Candomblé, onde o deslocamento dos ritos das senzalas para a cidade, devido a
transformagdo da propria coldnia fez com que os mesmos se estruturassem. No Rio de Janeiro,
por exemplo, tivemos o deslocamento das fazendas para as cidades, onde os espagos precisaram
ser ajustados e o culto passa a ser publico** ganhando novos adeptos. Em seguida, das cidades
para as periferias e, os mais recorrentes, o deslocamento dos Terreiros para espacos fora dos
I1és como o caso do PEO e tantos outros espacos que surgem.

Os utensilios, os produtos, os animais, o modo de cultuar e de viver em comunidade se
alteraram ao longo dos anos. Os espacos de mata, componente central de muitos ritos se
tornaram escassos dentro dos Terreiros mais urbanos e passaram a ser buscados fora dos Ilés.

Deslocar-se e se adaptar sdo condi¢des imperativas para o Candomblé, ndo ¢ algo
recente ou inovador. Quando abordamos os deslocamentos dos Terreiros seja para o PEO, para
o Espaco Sagrado da Curva do S ou qualquer outro lugar que se constitua fora do Terreiro
possuidor de alguma sacralidade, o ponto central ndo ¢ pura e simplesmente o deslocamento
em si, visto que ele sempre existiu, mas sim, como e por que ele se configura como componente
central para continuidade da religido, fator que condiciona a sua existéncia.

Segundo Dalzira Iyaguna, as dificuldades contemporaneas de escassez de espacos,
redugdo de territério, até problemas ambientais fizeram com que o Candomblé recriasse
tradi¢des, “mesmo que na forma de reducdo desses espacos e sem que houvesse a perda de
esséncia a respeito da ancestralidade” (2018, p. 66). A urbanizacdo também condicionou o
Candomblé a adequar-se a l6gica do mercado capitalista. Basta vermos inimeras lojas e grandes
centros comerciais de artigos religiosos que passam a suprir as demandas das Casas de

Candomblé como criagao de animais, cultivo de ervas ou produgdes de materiais, produtos

34 Pablico no sentido de ser coletivo, recebendo novos filhos, aumentando o nimero de pessoas nos ritos o que, de
certa forma, reforcou a persegui¢do, visto a visibilidade e o alcance que isso proporcionava. Vide capitulo 2 sobre
o Calundu.
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africanos, vestuario, instrumentos, indumentdrias etc. Essas lojas e espacos comerciais
comercializam, importam e revendem produtos, facilitando e otimizando, de certa forma, o
acesso a esses itens.

E muito complexo, por exemplo, pensarmos num Terreiro que se localize na zona
central da cidade do Rio de Janeiro, ter dentro de seu espago um eranko (espago para criagao
de animais) para suas necessidades ritualisticas ou até um espaco para cultivo de ervas ou
arvores sagradas, comuns em rocgas localizadas mas afastadas dos grandes centros, nas zonas
rurais. E enquanto as ervas que nem ao menos existiam no Brasil? Mais uma vez Terreiros de
pequeno porte ou com escassez de espago precisaram ajustar suas necessidades. A figura do
mercado ¢é de extrema importancia na Africa. No Brasil ele passa a figurar como um espago de
destaque por possuir suprimentos diversos para os Terreiros, como ervas, animais, tecidos,
contas, utensilios, mdveis, instrumentos, uma gama de coisas até entdo produzidas ou existentes
somente no continente africano e que agora passam a ser importadas ou produzidas aqui.

A procura por produtos fez criar um novo nicho de mercado, o de produtos religiosos,
onde se recorre as compras ao invés do cultivo. Essa procura mercadoldgica aumentou o
surgimento de comércios e lojas especializadas como por exemplo, o complexo do Mercadao

de Madureira®, localizado na zona norte da cidade do Rio de Janeiro.

Ja no primeiro mercado de 1914, nele se vendiam pequenos animais vivos em
variadas espécies, bem como junto com as hortalicas eram vendidas ervas
misticas, como a arruda e a guin€, de uso comum na tradicdo popular brasileira
e portuguesa. Nao ¢ possivel definir o momento exato em que ocorreu, mas
fato € que, em finais dos anos 70, um casal de comerciantes, preocupado com
as dificuldades de seus negocios, buscou apoio espiritual em um templo de
Umbanda. No convivio com os ritos 1a praticados, notou o comerciante que
uma larga faixa de produtos usuais nos cultos afro-brasileiros possuia
expressiva procura. Com esta certeza, gradativamente procedeu a troca de
ramo, inicialmente vendendo pouca coisa como velas e defumadores. Ocorre
que ja de algum tempo, fiéis dessas religides ja compravam no Mercaddo
algumas ervas medicinais e ritualisticas que, gradualmente pela procura,
haviam sido incorporadas nas hortas dos lavradores e que, neste ponto,
passavam a substituir, nas bancas, as hortalicas com vendas perdidas para as
comercializadas na CEASA. De igual forma, para os seus rituais, esses fi¢is
buscavam também pequenos animais, que por suas demandas, ja estavam
sendo oferecidos nas caracteristicas exigidas nesses cultos. Com a entrada da
primeira loja de artigos religiosos afro-brasileiros, assumindo um natural
processo de compras casadas, ¢ hoje este ramo de negdcio um dos mais
expressivos do Mercaddao de Madureira, junto ao qual se destacam os de venda
de ervas e pequenos animais (MARTINS, 2009, p. 95-96).

35 Sobre 0 Mercaddo de Madureira ver também VIGORITO, 2016; MEDAWAR, 2003.
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Segundo Anderson Portuguez e Vitor Daher o processo de urbanizacao foi crucial para

essa adaptacdo de cultivo familiar a mercados especializados, onde

os Terreiros passaram a nao poder mais contar com os espacos amplos ¢ de
livre acesso, onde os cultivos, coletas e criagdes se processavam. O trabalho
mediava a relacdo dos sujeitos com o sagrado e com a natureza. Mas a
urbanizagdo rompeu com tal tradicdo, pois o encurtamento dos territorios
tornou as comunidades cada vez mais dependentes do mercado urbano
(PORTUGUEZ; DAHER, 2018, p. 27-28).

Afirmam os autores que, “o que antes era produzido coletivamente passou a ser
comprado e o trabalho na terra e na natureza passou a ser substituido pela mercantilizagdo de
praticamente tudo que se consome nos Terreiros”, apontando assim a transformacdo de um
mercado marcado por culturalidades tradicionais para um mercado tecnificado que responde as

logicas capitalistas globalizadas (PORTUGUEZ; DAHER, 2018, p. 28).

Aos poucos, as casas de axé, que viviam em um sistema comunitario de
produgdo e consumo e possuiam baixo grau de tecnificagdo urbana, passaram
a ter que se sustentar na logica propria das cidades em expansdo. O
Candomblé, entretanto, se adaptou. Em geral, as casas passaram a transferir
os custos de funcionamento e manutencao para seus adeptos e empreender
acoes para fidelizagdo de clientela, sendo essa a nica forma de se manterem
de portas abertas (PORTUGUEZ; DAHER, 2018, p. 28).

Como salientado pelos autores, essa 16gica mercantilista adaptou nao s6 a demanda e
produgdo de bens religiosos como fez com que uma nova forma de custear os Terreiros surgisse,
a manutenc¢do e os custos da casa de santo agora passam a ser dos adeptos e daqueles que
utilizam o Terreiro para consultas, banhos e festas, os chamados clientes.

Com o surgimento desse comércio internacional, produtos especializados passam a ser
importados da Africa muitas vezes para suprir necessidades de consumo, pura e simplesmente
mecanismos que o mercado desenvolve, que segundo Anderson Portuguez e Vitor Daher
“foram rapidamente incorporadas as praticas de Terreiros, incentivando o surgimento de ritos
diferentes dos praticados tradicionalmente nas casas matrizes” criando assim, “os modismos
regionais, de forma que [até] a vestimenta sagrada que se torna moda em um estado brasileiro,
nao sera adotada em outros recantos, onde os modismos sdo outros” (PORTUGUEZ; DAHER,
2018, p. 28-29).

Percebe-se a partir disso o quanto fatores externos como diminui¢do do territdrio,
escassez de mata, urbanizagdo e mercado se apresentam como fatores que condicionam o

deslocamento e a adaptagdo do Candomblé.
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Como ja foi citado anteriormente, no inicio deste capitulo, o Candomblé ndo tem
escrituras sagradas, suas tradi¢des se criaram a partir da repeti¢ao de “um conjunto de praticas,
habitos e at¢ manias criados em certos momentos”, “ao ponto de serem entendidos como
Direitos dos Costumes, ou seja, pratica-los tinha uma razao de ser” (BENISTE, 2019, p. 407),
logo, adaptar, modificar e se adequar ndo se apresentam como um problema. Desse modo ¢
possivel observar habitos e costumes diferentes entre Terreiros, com a justificativa a expressao
“no meu ax¢ ¢ assim”. Segundo José Beniste “nem sempre ha uma unidade de pensamento para
se fazerem as coisas, no Candomblé, e um habito ndo é, exatamente, uma real necessidade”
(BENISTE, 2019, p. 408).

O Candomblé depende da memoria, assim como da transmissdao do conhecimento, de
modo que “precisava haver imagina¢do e um pouco de fantasia. Era uma quimica, pois todas
as Casas possuem a sua e muitos a denominam de Ax¢” (BENISTE, 2019, p. 409).

Como se pode notar, foram destacados pontos mais gerais que nao se restringem apenas
a questdo espacial ou demanda de mercado. A estrutura religiosa também precisou se
maleabilizar e adequar para a continuidade dos ritos. Talvez um dos quesitos mais importantes
quando tratamos de adaptagdo e deslocamentos. A partir desta visdo mais geral enfatizaremos

pontos mais especificos como o rito, o territdrio e o tempo.

5.2 Mudar para permanecer, sem deixar de ser o que se é: Deslocamento e adaptacao

na estrutura religiosa.

(...) O Candomblé ¢ uma religido brasileira com dogmas aqui instituidos e
outros devidamente adaptados a nossa cultura, mas sempre respeitando suas
origens africanas (BENISTE, 2019, p. 425).

O culto vindo da Africa também se adaptou, tanto que se criou aqui no Brasil o proprio
Candomblé, religido estruturalmente distinta das religides de Orixds, Inquices e Voduns
existentes na Africa, mas que possui resquicios dessa Africa diversa e tdo plural cultural e
religiosamente.

A forma modificada de se cultuar as divindades, a nova configuracdo e organizagao
social e espacial sdo alguns poucos exemplos de como as religides afro se transmutaram desde
seu estabelecimento no Brasil e como permaneceram dinamicas. O pertencimento que em
Africa era condicionado pelo pertencimento familiar consanguineo se adapta aos lagos sociais

agora estabelecidos pela adesdo através da iniciacao.
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No que diz respeito ao Culto em Africa se constituia como culto familiar fundamentado
na organizagdo, onde cada nucleo familiar detinha seu Orix4 patrono, individualizado bem
diferente da estrutura adquirida no Brasil. Estrutura que mesmo aqui, se diferenciava
regionalmente visto que se estabeleceu em diferentes areas, com ritos e nomes distintos,
resultado de caracteristicas locais e da diversidade de tradi¢cdes vindas para ca. O culto
individualizado, de Orixa patrono, passa a ser um culto coletivo, um panteao no mesmo espago
para tentar (re)unir os filhos da didspora num mesmo territério, nos Territorios Terreiros
(CORREA, 2006).

Essa nova forma de filiacio a familia de santo transformou a percep¢dao de
pertencimento do adepto do Candomblé que passou, segundo Luis Nicolau Par¢, de uma “nagao
étnica” para “nagdo de candomblé”. Que mesmo se tratando de “multiplas nacionalidades” ndo
perde a heranca em comum, o “vinculo estabelecido pela escravidao” (Cerqueira, 2007, p. 2).
De acordo com Jodo Ferreira Dias, “para que tenha sabido sobreviver na didspora, foi necessario
um longo processo de adaptagdo criativa, de capacidade de, perante as adversidades,
ressignificar e reconfigurar os elementos constitutivos das multiplas identidades africanas
jogadas ao comércio escravocrata” (DIAS, 2019, p. 39). Talvez tenha sido essa nova
estruturacao de culto — o Candombl¢ — a forma adaptativa mais relevante do povo africano, que
foi capaz de dar continuidade as crencas e a cultura religiosa mesmo num solo distinto ao de
origem, onde, a partir da reterritorializa¢do, fundam seu territério na figura do espago Terreiro
territorializando-o.

Os Terreiros se adaptaram de forma significativa e singular diante das diferencas
regionais do Brasil e promoveram, segundo José Beniste, “diferencas no modo de conduzir suas
casas, como aspectos geograficos e culturais” (BENISTE, 2019, p.413), mas sem perder a
ligacdo com sua ancestralidade africana.

E de se supor que em meio ao translado religioso de um continente a outro e durante o
processo adaptativo de constru¢do do Candomblé que, — ao ponto que adaptacdes eram feitas,
também ritos eram perdidos ou recriados — figuras desapareceriam, divindades pouco cultuadas
deixariam de existir, de modo que ritos tiveram notoriedade a partir de uma nova ressignificagao
como, por exemplo, Ogum, uma divindade da agricultura em Africa e no Brasil ressignificou-
se como divindade da guerra.

Um exemplo de culto adaptado ¢ o culto a fydmi Osoronga (Iyami Oxoronga), divindade
que preside o culto praticado por mulheres consideradas feiticeiras (ajés) na tradigdo ioruba que
assumem forma de passaro, por isso, recebem o titulo de “as senhoras do passaro da noite”.

Figuras reverenciadas no Candomblé, porém raramente cultuadas no Brasil, onde pouco se sabe
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sobre a historia e extensdo de seu culto, as Iyami se fazem mais presentes quando se tornam
referéncias em outros ritos como, por exemplo, no padé (rito para Exu e para os ancestrais
masculinos e femininos) (SILVA, 2012, p. 14-15).

Ou ainda o Orixa Okd, Orixa da agricultura ligado a colheita dos inhames novos ¢ a
fertilidade da terra, que toca uma flauta de osso e que € pouco cultuado no Brasil porém
conhecido na Santeria cubana (Orisha) ¢ em Ifa (Culto a Orunmila). E um Orixa de alta
importancia na cultura Iorub4 na Africa, pois acredita-se que ele é o Senhor Orixéa da fartura
por isso relacionado com plantagdes e agricultura, representando o trabalho da terra e da vida
na agricultura e colheitas lugar que no Brasil foi dado a Ogum (SILVA, 2012, p. 18).

Outro culto muito misterioso e restrito ¢ o culto de Egungun, de origem loruba e pouco
praticado no Brasil. O mais conhecido ¢ praticado na ilha de Itaparica, no estado da Bahia, mas
podendo ser encontrado em alguns estados. Segundo Vagner da Silva Gongalves, geralmente
onde se cultua Egungun ndo se cultuam outros Orixds, ainda assim, alguns podem ser
homenageados, sobretudo as divindades que possuem algum vinculo com a morte, como Nana,
Obaluaié e Iansa. “Apesar desta separacdo de culto, os Egunguns, estdo estreitamente
vinculados aos Orixas, pois representam espiritos de antepassados que em vida foram iniciados
ou eram filhos de Orixas” (SILVA, 2012, p. 15), logo um culto a ancestralidade.

A figura do Babdldwo que na Africa era imprescindivel para a leitura oracular tornou-
se no Brasil figura escassa, fazendo com que a sabedoria e os segredos fossem passados para a
responsabilidade dos Babalorixas e lalorixds, uma fungdo que até entdo era estritamente
masculina mas que teve no Brasil uma importancia sem igual, visto que o Candomblé se

estabelece como uma religido de base matriarcal.

Atualmente, os mitos de Ifa, organizados segundo os odus, tém sido muito
divulgados, sobretudo entre os Terreiros mais comprometidos com a
manutengdo ou recuperacao das tradigdes de origem ioruba. Entretanto, a
pratica do jogo de opelé-ifa, como sistema de adivinhagdo propriamente dito,
pouco se difundiu no Brasil devido, entre outros fatores, a complexidade de
seu manuseio ¢ a falta de um corpo de sacerdotes especializados. O que se
popularizou, de fato, foi 0 jogo de buzios que ¢ realizado por meio de dezesseis
conchas marinhas ¢ que guarda alguma relagdo com os “odus pais” do opelé-
ifa. Os buzios geralmente sdo lancados no interior de um circulo formado por
fios de contas. Dezesseis possibilidades de arranjos podem ser obtidas de
acordo com a quantidade de conchas que caem com a parte aberta para cima
ou para baixo. Tal como no opelé-ifa, cada configuragdo obtida corresponde
a temas miticos associados aos orixas e o sacerdote deve saber relacionar estes
temas com os problemas ou as finalidades que levaram o consulente a
consultar o jogo-de-buzios (SILVA, 2012, p. 17).
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Esses deslocamentos e adaptagdes se constituem como um processo continuo, onde essa
continuidade se recria com o tempo, se adequa as circunstancias, com isso, tarefas sdo
transferidas, ritos sdo refeitos, tempos repensados, vestimentas modificadas, espacos adequados
e outros buscados, enfim, o Candomblé ajusta-se “aos condicionamentos da vida
contemporanea sem, portanto, modificar os principios basicos: os fundamentos permanecem.
As cerimonias rituais conhecem, igualmente, adaptagdes necessarias, por questdes de tempo e
circunstancia (...)” (SIQUEIRA, 1998, p. 418).

Por volta da década de 1940, com a vinda para o Rio de Janeiro de “baianos que seriam
iniciadores de axés e outros que criariam suas filiais baianas” ha um crescimento no numero de
casas de Candomblé¢ no Rio de Janeiro, que foram “fundamentais para a expressao do
Candomblé do Rio” (BENISTE, 2019, p. 412), acomodando-se assim, mais uma vez, os perfis
dessas casas, como por exemplo, mudangas de comportamento incitadas pelas diferencas de

costumes entre Bahia e Rio de Janeiro.

Quando as pessoas abrem seus Terreiros, oriundas de casas extremamente
tradicionais que ndo entregam os santos, como o Gantois, o0 Engenho Velho
ou o Jeje de Cachoeira, ha a necessidade de fazer um assentamento-substituto,
pois certos rituais s6 podem ser feitos com a presencga do santo da pessoa, ou
seja, dos elementos identificados com sua iniciagdo, representativos do seu
orixa (BENISTE, 2019, p. 419).

A busca por espacos mais amplos se tornava necessaria nao so6 para a abrangéncia do
nimero de adeptos como também para a reestruturacao de ritos que necessitavam de espago e
pessoal para sua execugdo como as Aguas de Oxald, a Procissdo de lyamassé Malé e a Fogueira
de Ayra, neste Gltimo ritual € acesa uma grande fogueira, (0 que necessita amplo espaco) que
queima durante toda festividade (BENISTE, 2019).

No caso dos rituais publicos, que podem ser realizados fora das dependéncias do Ilé,
esses frequentemente encontram no Parque Ecoldgico dos Orixas e espagos semelhantes a
possibilidade de serem realizados usufruindo de uma espacialidade que muitas vezes nao
encontram dentro dos proprios Terreiros, como a cachoeira para se banharem e lavarem o corpo
apds um xiré ou os balaios ofertados na mata.

Nas dependéncias do PEO as relagdes eram amistosas entre os grupos mas uma relacao
que ndo ultrapassava a cordialidade de estarem no mesmo espago para o mesmo fim. Ainda que
ndo fossem seus espacos ancestralicos, seus Terreiros, o Parque tinha sua importancia e
pertencimento, ali era e se tornava um espaco sagrado, territorializado que emana poder e

sacralidade.
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Esses deslocamentos dos Terreiros ao PEO, para a realiza¢do de determinados ritos nos
ajuda a compreender a existéncia de uma espécie de cisdo ritual, ou seja, a possibilidade de
haver rituais a serem feitos no espaco do proprio Terreiro e rituais a serem feitos em outro
espaco como o do Parque Ecoldgico. O que diferencia ou condiciona a demanda por essas
alternativas — se ¢ feito no proprio I1€ ou no Parque Ecologico, por exemplo, — ¢ o tamanho do
rito e se o espago do Terreiros comporta a quantidade de adeptos; a localizagao deste Terreiro
e se ele esta localizado numa &rea considerada perigosa ou que sofra perseguicdo; se a
ritualistica exige o uso de um espago que nao tenha no Terreiro como cachoeira ou pedreira etc.

Estes deslocamentos ndo significam ou condicionam uma perda de importancia do
espaco do Terreiro, absolutamente, mas que o espago ritual passa ter uma nova compreensao €
novas possibilidade de ritualisticas. Em vista do cenario atual em que muitos Terreiros precisam
lidar com situagdes de violéncia, violagdo e intolerdncia, repensar novas propostas e
possibilidades de se cultuar € urgente e de extrema relevancia. Essas adaptagdes ritualisticas e
esses deslocamentos do espago dos Terreiros para espacos fora deles, como o PEO, sao
maneiras e estratégias de dar continuidade ao culto sem abandonar os fundamentos da religido,
sem deixar de fazé-los. Sdo formas adaptadas de se perpetuar o Candomblé, assim como as
demais religides de matriz africana. Os espagos e os ritos podem ser adaptaveis sem que o
espaco do Terreiro deixe de ter seu valor.

O PEOQ, se construiu nessa légica, se estruturando com ambientes especificos para as
demandas, espagos para ebds, espacos para despachos, para xirés, para banhos. E com o
adicional do discurso do ecologicamente correto, onde existe a agdo pods ritual, da limpeza dos
residuos.

Nao descarto a logica mercadoldgica desse e de outros espagos, até porque, vale lembrar,
sdo espaco privados que demandam gasto de quem administra e custo por quem frequenta, seja
pela filiagdao ou pelo uso esporadico. H4 uma demanda por parte dos Terreiros, por diversos
motivos (violéncia, intolerancia, perda de espacos, limitagdo espacial do terreiro etc.) o que
automaticamente viabiliza a oferta.

O ponto principal que norteia entre oferta e demanda desses espacos e que de fato torna
esses espagos propicios para o uso ritualisticos € justamente a compreensao deles como espaco
ritual pelos Terreiros. E a partir dessa nova compreensio e ressignificagio ritual dos espagos,
que podemos observa-los nao como meras areas disponiveis ou construidas para um fim como
meio de suprir uma demanda, mas sim, como espagos territorializados para além do espago do

Terreiro.
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Existem rituais a serem feitos impreterivelmente dentro do espago do Terreiro, e rituais
que podem ser realizados fora (cachoeiras, encruzilhadas, espacos de mata, rochedos etc.).
Nesses casos, 0s espagos privativos como o PEO conseguem suprir esta necessidade. Nao que
nao haja espacos na cidade, principalmente na Baixada Fluminense, com essa finalidade, mas
a busca por espagos privativos e restritos tem tido uma alta demanda. Os critérios, como foram
— e ainda serao — discutidos ao longo desta tese t€ém sido diversos: a urbanizacao que condiciona
a busca por espacos de mata; intolerancia, violéncia quanto ao uso de espagos publicos e, o
mais recente e agravante, a questdo da violéncia fisica, psicologica e simbolica por parte da
criminalidade que vem assolando comunidades e bairros cariocas ¢ da Baixada Fluminense.

Seja se adaptando ou transladando de um lugar a outro, utilizando e ressignificando
espacos, o Candombl¢ se estrutura com uma religido brasileira sem anular sua tradicao africana
trazida pela didspora. Ela se altera mas continua rica em detalhes trazendo nas cores e marcas,
as etnias que se reagruparam na territorializacdo do Terreiro. A religido do Candomblé ¢
imaginativa e criativa ao rememorar seus mitos, a manter seus segredos e preservar seus

encantos. Por isso muda para permanecer, sem deixar de ser o que €.

5.3 A fé move montanhas, o trafico remove a fé: Repaginacio religiosa no suburbio

carioca.

(...) o axé ndo morre, mas o local de sua instalagdo, o espago fisico, ¢ passivel
de desaparecer (BENISTE, 2019, p. 439).

Nos tultimos anos, falar de deslocamento e adaptagao no Candomblé, principalmente
quando se trata de uma questao geografica, vai muito além dos efeitos da urbanizagao acelerada
que reduz espacos ou de violagdes da Lei, como por exemplo, o impedimento do uso de espagos
publicos por adeptos do Candomblé pelo constrangimento e intolerancia. Fatores esses que
viabilizam a procura por espacos mais isolados em meio a matas como o uso da Floresta da
Tijuca ou a curva do S, assim como espagos privativos como o PEO.

Outro fator recorrente que vem assolando o povo de santo ¢ a extrema violéncia com
que grupos, tanto de religiosos, quanto de criminosos, agridem, invisibilizam e for¢am a saida
de Terreiros de areas controladas pelo trafico, obrigando-os inclusive a deixar para trés

pertences, assentamentos, suas historias. Mas como diz Jos¢ Beniste, 0 Ax¢é ndo morre. Para as
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religides de matriz africana deslocar-se e adaptar-se sempre fez parte da esséncia continuativa
da religido desde sua estruturacao.

A violéncia sofrida pelo povo de santo por meio do trafico, em determinadas localidades
do Rio de Janeiro, ndo se distancia muito das persegui¢des promovidas pelo proprio Estado a
Terreiros, assim como a destruicdo e ofensas a simbolos religiosos afro-brasileiros
documentados desde o final do século XIX (SILVA, 2018). O crime ¢ o mesmo, s6 mudaram
os algozes.

A historia nos narra toda a perseguicdo sofrida pelo negro e, consequentemente, pelo
povo de santo, desde a colonia. Cendrio que nao mudou muito, mesmo ap6s a aboli¢dao de 1888.
A construgdo do projeto de nagao regido por um imaginario branco e eugenista sempre encarou
0 negro como um entrave € um perigo ao progresso, o que, consequentemente, “‘emoldurava
um cenario de proibi¢do e intensa perseguicdo religiosa” (DIAS, 2019, p. 43).

Um dos métodos utilizados no Rio de Janeiro para a limpeza social da cidade, ja citado
anteriormente, foi o processo de gentrifica¢cdo no inicio do século XX, onde projetos sanitaristas
e arquitetonicos, visando a transformagdo e desenvolvimento urbano, tratou de controlar e
expulsar os moradores mais vulneraveis social e economicamente — 0s negros — dos espacos
mais centrais da cidade, forcando-os a se deslocarem para regides mais afastadas o que incidiu
e contribuiu no processo de favelizagdo, assim como, a ida para bairros periféricos, afastados
da zona central da cidade ou para espagos ingremes nos morros dentro da cidade. O que
corroborou historicamente para um intenso processo de marginalizagado social e legal do negro

e das religides de matriz africana.

Os casardoes e sobrados utilizados como casa de comodo, alugados ou
funcionando como moradia coletivas, também chamados de “cabecgas de
porco” e corti¢os, ao serem demolidos obrigaram seus moradores a ocupar os
morros, ampliando a moradia nas favelas. Acostumados a viver no centro da
cidade, recusaram-se a ir para os suburbios, preferindo subir os morros
(BENISTE, 2019, p. 133).

As casas de Candomblé ja instaladas na zona central da cidade, mesmo que de forma
modesta, se mudam entdo para regides mais periféricas no suburbio da cidade, ocasionando um
grande deslocamento geografico das casas de santo. Segundo José Beniste, essas sucessivas
mudangas ndo afetavam de forma totalmente negativa ou prejudicial aos Terreiros, pelo

contrario
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estimulavam-no, a ponto de recriarem espagos mais amplos para rituais, que,
antes, eram realizados em ambientes reduzidos. (...) produto de épocas dificeis
de adaptag@o, em uma sociedade que alternava fases de transi¢do de costumes.
As casas urbanas dos velhos “tios” e “tias” eram, assim, antes do advento das
Rogas e Terreiros, um misto de resisténcia e casa de santo (BENISTE, 2019,
p. 137).

Logicamente ndo podemos esquecer do custo financeiro que esse deslocamento exigia.
Por mais que esses deslocamentos, do centro para o suburbio, favorecessem de alguma forma
os Terreiros por uma questao espacial, ¢ importante lembrarmos que essa saida era por via de
segregacgao e perseguicao gerenciada pelo Estado e que nem todas as casas conseguiriam arcar
com os custos de uma nova locagdo ou até a compra de uma propriedade, muito menos que isso
serviria como impedimento para as perseguicdes as celebracdes, ora sob o pretexto do “barulho”
causado pelos sons dos atabaques, ora pelas oferendas nas vias publicas.

[3

Segundo Jodo Ferreira Dias, “o ‘barulho’ e a ‘higiene’ foram justificagdes para levar a
cabo uma campanha contra o Candomblé” (DIAS, 2019, p. 45). A saida do centro para o
subtrbio da cidade dava a essa regido o nome de “paraiso das macumbas” como chamou a
publicagio do jornal Didrio da Noite em 03 de dezembro de 1930 (ano 2, n.360, 1* ed., p.5)%.

Fosse nas favelas ou no suburbio, era ali que as casas de santo encontraram um refagio.
Fora do frenesi dos centros urbanos, viram nesses novos espacos a possibilidade de uma maior
liberdade em comparagdo ao centro, onde a presenca do Estado, através da policia, era mais
presente. Esse processo de gentrificacdo da populagao negra para os morros e suburbios foi um
projeto consciente feito pelo proprio Estado a partir do momento em que foi, e ainda sdo,
negados recursos basicos, corroborando para o que Janice Perlman, na década de 70, chamava
de “mito da marginalidade”, que via aqueles que moram na favela como marginais, pobres,
violentos, vulnerdveis, como uma condi¢do intrinseca. Segundo a autora, os “favelados” nao
eram ‘“‘economicamente ou politicamente marginais, mas explorados e reprimidos; ndo eram

socialmente ou culturalmente marginais, mas estigmatizados e excluidos de um sistema social

fechado” (PERLMAN, 2003, p. 3).

36 Segundo o referido jornal, nos arredores da estagdo ferrovidria em Bento Ribeiro, estava em curso o
desenvolvimento de jogos e de macumba, devido ao abandono e ao descaso dos policiais do 23° Distrito Policial.
A dentncia, que ganhou meia pagina do jornal, ecoou nas esferas publicas e, trés dias apos a veiculag@o da matéria,
o delegado Carlos Toledo e o investigador Francisco Palha assumiram a administracdo da regido e iniciaram um
processo de “saneamento”, que configurou as primeiras décadas do século 20 e que ressoou, principalmente, nos
morros e corti¢os da cidade do Rio de Janeiro (SANTOS, 2019, p. 231). Francisco Palha ou “Chico Palha” como
alguns o chamavam era personagem conhecido na cidade carioca, inclusive em sambas como o interpretado pelo
sambista Zeca Pagodinho, que leva seu nome “Delegado Chico Palha”, na musica sua fama era conhecida,
“Delegado chico palha, sem alma, sem coragdo. Nao quer samba nem curimba na sua jurisdi¢do. Ele ndo prendia,
So batia. Era um homem muito forte, com um génio violento. Acabava a festa a pau e ainda quebrava os
instrumentos” (Compositores: Nilton Da Silva/Helio Dos Santos).
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Segundo a autora, em entrevista a Folha de Sdo Paulo®’, “com a chegada do narcotrafico

[final da década de 1970], porém, o morador de favela voltou a ser associado a marginalidade.
De certa forma, o mito se tornou realidade, agora ndo s6 por preconceito da elite mas porque o
morador ficou preso dentro de casa”. Nesses espagos a privagao de recurso e a auséncia efetiva
do Estado, potencializa, segundo Viviane Costa, “a sensa¢do de inseguranga e vulnerabilidade,
dando o tom da relacdo favela-estado enquanto esse cendrio € aumentado pela expansao

acelerada do trafico de drogas (2019, p. 604).

Mais ainda, a retroalimentagdo dos preconceitos, as politicas publicas que
pretendem enfrentar o crime violento como recrudescimento da repressao
sobre os “territdrios da pobreza” e a implementacdo de politicas e projetos
sociais paliativos e pouco estruturados sdo como o “efeito boomerang” de uma
visdo equivocada do problema da violéncia (VITAL DA CUNHA, 2015, p.
35).

Desse modo, o trafico e o crime organizado acabam ocupando o espago que deveria ser
do Estado, suprindo as mazelas desses territorios, como uma espécie de agentes que gerenciam,
através da ilegalidade, politicas publicas como lazer, alimentacdo, seguranga, “influenciando a
forma dessas comunidades serem reconhecidas pela opinido publica como local de violéncia,
insegurancga e pobreza” (COSTA, 2019, p. 604). Com isso, o poder paralelo, que passa a reinar
nas favelas a partir do final da década de 70 e inicio da década de 80, toma o papel de agentes
de organizagdo social dentro desses territorios, expandindo e transformando-se em
organizagdes criminosas que, na contramao da perseguicdao histérica pelo Estado, ndo
discriminavam ou privavam os negros habitantes destes territorios de praticarem suas crencas.
Nesse cenario os terreiros se viram, de certa maneira, assegurados no que condiz a pratica de
seus ritos. A favela e o subtlrbio se tornaram redutos seguros, longe do olhar perseguidor e
demonizador do Estado dito laico mas travestido de credo cristdo, reinante desde os tempos
coloniais.

Até a década de 1990 a imagem que se tinha das favelas do Rio de Janeiro era de
dominio do trafico e total auséncia do poder do Estado, a ndo ser pelo escasso policiamento e
algumas incursdes em operagdes contra o trafico de drogas. Nesses lugares, segundo Marcia
Leite (1996; 2006), a “cultura do medo” acaba acirrando a intolerancia historica em relagao aos

moradores de favelas o que aumentava o “isolamento institucional” desses espacos totalmente

37 Entrevista realizada em 12 de agosto de 2010, por Claudia Antunes, coluna Cotidiano, Folha de Sdo Paulo.
Disponivel em https://www .folha.uol.com.br/fsp/cotidian/ff1208201033.htm, acesso em 22 de dezembro de
2020.
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segmentados e segregados do espaco urbano, fazendo da favela uma cidade dentro de outra,
com suas leis, relagdes e sociabilidades proprias, com linguagens e visdes de mundo especificas,
criadas a partir do isolamento causado e forcado pelo préprio Estado.

Nesses espacos, por exemplo, os Terreiros experimentavam uma vivéncia distinta da
vivéncia da cidade, nos grandes centros. Nesses territorios ndo se tinha disputa de poder ou
espagos religiosos com outras religides. Nao que elas ndo existissem, mas o conflito ndo era,
talvez, da forma violenta que ¢ hoje muito menos o apoio armado. Nao havia no espago da
favela uma institui¢do religiosa dominante ou a intervencao do trafico que controlasse a
permanéncia ou exclusao de outra.

Em relagao aos traficantes, durante as décadas de1980 e 1990, eles reconheciam ¢ eram
identificados socialmente com as religides de matriz africana, cujos lugares de culto eram
abundantes (VITAL DA CUNHA, 2018), ndo excluindo ou desconsiderando o catolicismo,
religido dominante até os anos 20008, mas quanto presenca religiosa era clara a predominéncia
de religides afro. Havia um sincretismo religioso, com base em uma religiosidade popular onde
Santos e Orixds conviviam no imaginario, semiografando corpos, espacos, ideologias e
vivéncias. Esse sincretismo vivenciado pelos traficantes e a ndo dominac¢ao de uma instituigao
religiosa dentro das favelas refletia a convivéncia entre religides, convivéncia no sentido de
coexistirem num mesmo territorio, cada qual com seu espago e com livre manifestagdo.

Christina Vital da Cunha, ao etnografar favelas da Zona Sul (Dona Marta) e da Zona
Norte (Acari) no Rio de Janeiro, disserta sobre essa relagao entre religides de matriz africana e
o catolicismo no imaginario ¢ nos espacos dominados pelo trafico carioca e como isso se

expressa na localidade semiografando territorios.

Eles [os traficantes] investiram na pintura de muitas oragdes e imagens de
santos. Havia Nossa Senhora, Cosme e Damiao, Sao Jorge, Escrava Anastasia
(também chamada em inscri¢gdes na base das pinturas da Rainha Bantu), Sao
Jerdnimo e Nossa senhora do Desterro. As imagens, santuarios e pinturas
estavam localizados em lugares estratégicos, como as principais vias de acesso
a favela, a associagdo de moradores, o “pedaco” ao qual pertencia o traficante.
Enfim, as pinturas deveriam comunicar crengas, girias, mensagens dos
“donos” do territorio e, assim, expressar a sua forca (VITAL DA CUNHA,
2015, p. 329).

38 Segundo Faustino Teixeira, professor e pesquisador Programa de P6s-Graduagio em Ciéncia da Religido — UFJF
os dados do Censo Demografico de 2010 indicavam que o Brasil continuava tendo uma maioria cat6lica, mas com
tendéncia significativa a alteragcdes no campo religioso brasileiro. Segundo os dados apresentados pelo IBGE, em
relagdo as religides brasileiras no Censo Demografico de 2010 confirmavam a situacdo de progressivo declinio na
declaragdo de crenga catolica. Disponivel em http://www.ihu.unisinos.br/noticias/511028-catolicismo-no-brasil-
em-declinio-os-dados-do-censo-de-2010#. Acesso em 22 de dezembro de 2020.
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Segundo a autora, em Acari, a imagem de Sao Jorge, sincretizado com o Orixd Ogum,
era a imagem mais vista em altares e muros dentro da favela, ndo muito diferente das demais

favelas do estado.

Sao Jorge, que no sincretismo religioso ¢ chamado Ogum, € o santo que tem
sua historia ou o mito de sua existéncia ligado a guerra. E o santo simbolo da
vitoria sobre o Mal, sobre o inimigo feroz, e também o mais popular — e para
o qual a prefeitura do Rio de Janeiro destinou um dia de feriado — numa cidade
onde a categoria “luta” define tdo profundamente a autorrepresentagdo dos
moradores sobre a vida que levam nas favelas e periferias urbanas. Sao
Jorge/Ogum teve sua imagem associada aos que estdo na “guerra” (seja a favor
do crime ou no combate a ele): bandidos, traficantes, bicheiros e policiais eram
e ainda sdo costumeiramente vistos portando anéis ¢ medalhas do “santo
guerreiro” (VITAL DA CUNHA, 2015, p. 330-331).

Depois de Sao Jorge, os santos mais presentes em pinturas ¢ altares pela favela
eram Sao Cosme e Sdo Damido. Quando iniciei o trabalho de campo em Acari,
em 1996, os dias em homenagem a esses santos eram muito comemorados na
favela. Havia salva de fogos, festas nos Terreiros e, no caso de Sao Cosme e
Sdo Damido, distribui¢do de doces fomentada em parte por moradores, em
parte por traficantes. Os “bandidos responsa” de outrora que, segundo os
moradores, respeitavam as criangas nao as aliciando para entrar no crime,
expressavam em muros, fachadas e portdes da favela oragdes e mensagens que
se referiam a Sdo Cosme e Sdo Damido e aos cuidados com infantes (VITAL
DA CUNHA, 2015, p. 333).

A escolha de santos e imagens que personalizavam o territorio das favelas, tatuagens,
pinturas e altares nas ruas, representavam a visdo de mundo daqueles que ali moravam ou
dominavam, ndo eram um discurso aleatorio. O santo guerreiro ou o Orixa da batalha, Sao Jorge
e Ogum, representavam a protecao do espago assim como os da cura do lugar, Sao Cosme e
Sao Damido e os Ibejis (VITAL DA CUNHA, 2015, p. 335).

A midia também reforcava esse pertencimento afro, sobretudo os jornais mais populares
e de grande circulacdo. Esses confirmavam o imaginario social de que nesses espacos havia de
fato uma alianca entre os traficantes e as religides de matriz africana, mas sempre com teor
apologético negativo.

Em 1996, uma operagdo idealizada e realizada pela Secretaria de Seguranga do Estado
do Rio de Janeiro, dentro da favela de Acari, iniciada com a acdo de policiais civis, foi
significativa para uma mudanga do imaginario ¢ de poderio de crengas, a partir de trés acdes
especificas, a) o embate entre o poder do Estado e o trafico, retomando assim um conflito mais
intenso dentro das favelas, b) o enfrentamento por parte dos policiais sobre a presenca de
simbolos religiosos de matriz africana com a incursdo primaria de simbolos cristaos e, paralelo

a isso, 0 c) crescimento e expansdo de vertentes (neo)pentecostais nas favelas cariocas que
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acaba tendo uma porta de acesso a esse universo a partir dessa acdo policial, tanto pelo conflito
quanto pela retirada de imagens de cunho afro. Esses trés pontos vao ocasionar uma reviravolta
no cenario religioso das favelas do Rio de Janeiro, iniciando por Acari e se espalhando entre as
demais ja que o grupo que dominava Acari naquela ocasido também dominava outras favelas.
Segundo Christina Vital da Cunha, nessa operacdo em Acari, os policiais civis teriam
sido os responsaveis pela destrui¢ao de varios signos da presencga ¢ dominancia dos traficantes
da localidade, principalmente religiosos (VITAL DA CUNHA, 2015, p. 336) ¢ isso teve um
peso consideravel sobre as religides de matriz africana, nessa e nas demais localidades, visto
que, a destruicao de simbolos religiosos que possuiam alguma relagao ao trafico pela policia,
configura-se a mesma pratica por parte dos traficantes quando estes passam a ter relacdo com
as igrejas (neo)pentecostais. O ocorrido em Acari foi apenas o estopim de uma grande acao de

intolerancia, perseguicdo e expulsdo de Terreiros dentro de favelas cariocas.

Destruir imagens de entidades ligadas as religides de matriz africana e em seus
lugares colocar imagens de Jesus Cristo ndo é qualquer coisa! E expressivo da
acdo e da linguagem violenta que a policia, ou melhor, o Estado, implementa
na direcdo de determinadas religidoes e determinados grupos sociais,
especificamente, as religides de matriz africana e os habitantes dos variados
“territorios da pobreza”, com destaque aqui para as favelas. Maggie (1992,
p.21) sublinha o quanto a magia “se esconde do coletivo e do publico,
reservando-se a espacos mais individuais e privados. Crentes da magia e da
religido podem compartilhar os mesmos deuses, mas os cultuam em dominios
diferentes”. No entanto, continua a autora, a magia “transborda os limites
espaciais da casa onde se realizam os rituais e insiste em aparecer em locais
publicos de forma misteriosa, as escondidas — nos despachos, nas oferendas,
ebos, feitico” (Maggie, 1992, p.21). E era isso o que se passava em Acari: a
magia, a crenca dos traficantes transbordava os limites das casas e terreiros
para ocupar as ruas das quais se sentiam (como hoje ainda se sentem) donos
(VITAL DA CUNHA, 2015, p. 337-338).

Essas agdes ndo sdo distantes das vivenciadas por religides negras no Brasil, segundo a
autora, de 1890 (ano em que foram criados no Cdodigo Penal mecanismos legais de combate aos
feiticeiros) até o ano de 1945, inimeros processos foram instaurados e buscas policiais
realizadas. Essas apreensdes formaram um acervo no Museu da Policia Civil do Estado do Rio

de Janeiro®® chamado “Colegdo de Magia Negra” (VITAL DA CUNHA, 2015, p. 338). S6 em

39 Criado em 1912, junto com a Escola de Policia, com a finalidade de auxiliar nas aulas praticas para a formagao
de policiais, 0 Museu da Policia Civil fora incluido no projeto de reformulagdo geral da institui¢do policial do
inicio do século vinte. Com o tempo, o Museu coletou vasto material relacionado a atuagao da policia em diversas
areas como a Policia Técnica, Medicina Legal, Policia Politica e policia ostensiva uniformizada. No acervo
destacam-se objetos interessantes apreendidos pela policia entre 1939 e 1945, no Estado Novo, como calgcados
infantis com desenho da cruz sudstica, bandeira e flamulas nazistas, material de propaganda do Partido Comunista
e do Movimento Integralista e o mobiliario original do gabinete do Chefe de Policia, datado de 1910. Existe,
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2020, 75 anos depois do periodo das apreensoes, € que a policia do Rio de Janeiro devolveu, a
lideres das religides de matriz africana, toda a cole¢do com os bens confiscados, um acervo de
valor inestimavel que conta a propria origem do Candomblé no Rio de Janeiro*.

O trafico precisava ser combatido, junto com tudo e qualquer coisa que a ele fosse
associado. Era necessario atacar a ordem que ali imperava “demonstrando, pela utilizagao dos
mesmos recursos antes usados pelos traficantes, quem dominava, a partir de entao, aquele lugar:

o Estado/a policia/Jesus” (VITAL DA CUNHA, 2015, p. 339).

Parte do “plano” do Estado com a ocupag¢ao policial, retirar os bandidos (e
Exu e as demais entidades afro) e colocar os policiais (e Jesus) na favela, deu
certo. Digo “parte” porque os bandidos voltaram, a policia se foi, mas Jesus
ficou! O trocadilho sugere que, na batalha simbdlica estabelecida por policiais
no Complexo de Acari, o Mal a ser combatido era materializado no bandido e
representado pelas entidades das religides afro-brasileiras, enquanto o Bem
era representado pelos policiais que estabeleceriam ali uma nova ordem,
apresentada através de simbolos corporativos (as picha¢des de PM e 9° BPM)
e religiosos (Jesus). Certamente ndo estou afirmando que a atuagdo dos
policiais tenha sido responsavel pelo crescimento evangélico na favela.
Apenas aponto uma disputa simbolica que ali se fazia, naquele momento, ¢
que pode sim ter este corolario. (...) O Estado, na figura dos policiais que
concretizavam as estratégias politicas e de seguranca idealizada pelo governo,
opunha simbolos religiosos como parte da pacificacdo do territorio e
legitimava, com isso, uma vertente religiosa na localidade. Mais tarde, como
veremos, quem o faria seriam os proprios traficantes, que de “macumbeiros”
passariam a “evangélicos” (VITAL DA CUNHA, 2015, p. 339).

A partir desse cenario, surge uma nova versao de favela. Existe as favelas cariocas antes

dos anos 2000, — com conflitos entre fac¢des, conflitos por busca de dominio do trafico, guerra

também, uma colegdo de armas de diversas €pocas e objetos relativos a falsificagdes e toxicologia, além de pegas
que contam a Historia da Policia Civil do Rio de Janeiro, intimamente ligada a Historia do Brasil, e da sua atuagéo
durante uma existéncia bicentenaria. Pertence ao Museu da Policia Civil uma importantissima colegdo constituida
por objetos de cultos afro-brasileiros, recolhidos pela policia no inicio do século XX, por for¢a da legislagao
vigente na época ¢ especialmente do art. 157 da lei penal que reprimia “o espiritismo, a magia ¢ seus sortilégios...”.
Reconhecido o valor etnografico desse patrimonio, foi transferido para o museu e preservado até 1938, quando o
Delegado Silvio Terra requereu ao IPHAN o seu tombamento definitivo. Essa colegdo, em 6timo estado de
conservagdo, permaneceu exposta no Museu da Policia Civil do Rio de Janeiro até 1999, quando da mudanca da
sede para o prédio histérico da Rua da Relagdo, 40, onde, no momento, se prepara nova exposi¢do permanente
com museografia compativel com o acervo. O Museu da Policia Civil tem como objetivo o resgate da memoria da
instituicdo policial, através da aquisicdo, preservago, pesquisa, exposi¢do e difusdo de evidéncia de sua historia.
Como instituigdo publica, 0 Museu se apresenta como um espago cultural aberto a sociedade, integrando-se no
corredor cultural do Centro da Cidade. Disponivel em http://www.policiacivilrj.net.br/museu.php. Acessada em
20 de agosto 2020.

40 Para maiores informagdes sobre a devolugdo dos bens, reportagem de Saulo Pereira Guimardes, colaboragdo
para o UOL, do Rio - 20/08/2020. Disponivel em https://noticias.uol.com.br/cotidiano/ultimas-
noticias/2020/08/20/apos-100-anos-policia-devolvera-bens-que-contam-origem-do-candomble-no-
rio.htm?utm_source=facebook&utm_medium=social-
media&utm_campaign=uol&utm_content=geral&fbclid=IwAR 19cFsuos130Guu5SPRY3atOUSL.ZCj6ccLHfDxRt
wGKz9zzX2NemZ4zHO6U. Acessada em 21 de agosto 2020.
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entre traficantes e policiais — e as favelas cariocas depois dos anos 2000 a partir da ocupagao
policial iniciada em Acari que, segundo Christina Vital da Cunha, foi acompanhada de uma
“ocupagdo evangélica”, algo que se espalhou para as demais comunidades, onde imagens de
santos catolicos foram retiradas, muros com figuras de santos e Orixas substituidas por imagens
e citacdes biblicas e, acima de tudo, pela proliferacdo de igrejas e da gramatica evangélica.

Essa presenga de evangélicos dentro das favelas cariocas nao era algo novo, a vertente
evangélica dentro das favelas ja vinha ascendendo (ALVITO, 2001; MARIANO, 2014), a
questdo € que com a acdo policial na Zona Norte do Rio de Janeiro, mesmo que ndo permanente,
essa expansao acabou ganhando félego, passando a ocupar espacos variados, ndo apenas 0s
espacos religiosos, como também os espagos de comércio, espagos sociais e politicos dentro
das comunidades (VITAL DA CUNHA, 2015).

O aumento do niimero de igrejas dentro das favelas provocou uma espécie de catarse
espacial, um efeito “transcendente de transformar o lugar de impuros em abencoado, impregnar
de sacralidade o profano, alterar a correlacdo de forcas entre o Bem ¢ Mal” (VITAL DA
CUNHA, 2015, p. 360). O conflito entre policiais e traficantes, apenas preparou o terreno para
uma incursdo ja esperada, a expansdo do movimento (neo)pentecostal nas favelas. Os “mais
pobres e mais vulneraveis econdomica e socialmente sao os que compdem a maioria pentecostal
mundo afora. Nos paises em desenvolvimento, sdo os habitantes dos ‘territorios da pobreza’
aqueles que mais se convertem” (VITAL DA CUNHA, 2015, p.185), por isso esses espacos se
configuram um solo tao fértil para a propagagdo da “Onda Pentecostal” para usarmos uma
expressao de Paul Freston (1994).

A importancia de se destacar aqui essa expansdo evangélica de cunho (neo)pentecostal
nas favelas do Rio de Janeiro se caracteriza pela relevancia que essa tem sobre o novo panorama
do universo religioso dentro dessas comunidades, principalmente sobre a relagdo que ela passa
a estabelecer com o trafico local e, consequentemente, o reflexo que essa relagdo causa nas
religides de matriz africana dentro dessas comunidades. Se antes os espagos publicos ja
possuiam vigilantes que coagiam as manifestagdes religiosas de culto, agora nem mesmo os
proprios espacos de culto se salvariam dos olhares e agdes de intolerantes.

O crescimento evangélico se deu de forma consideravel especialmente pela ritualistica
que utiliza o discurso da guerra, constantemente batalhada no enfrentamento do Bem contra o
Mal, “do Deus evangélico chefe do exército do Senhor contra o Inimigo, do mundo da guerra
do bem contra o mal, do linguajar bélico e da disputa por territorios e vidas no mundo espiritual”
(COSTA, 2019, p. 608). Na tatica proselitista de conversao que possibilita um “respaldo moral

e ético dentro de um contexto que envolvia pobreza, violéncia e criminalidade (SILVA, 2018,
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p- 23) e na presenca dos cendrios politicos e midiaticos onde consegue “difundir a mensagem,
[que] se mostra eficaz para expandir o numero de fiéis, além de ser um sistema que se
retroalimenta” (NOGUEIRA, 2020, p. 17). O somatorio dessas acdes, dentro da favela, ainda
com a vertigem das ocupagdes e o conflito com o trafico, nos apresenta um panorama de
extrema complexidade.

Para Viviane da Costa esse redirecionamento de fé e a pentecostalizacdo em algumas
favelas do Rio de Janeiro alcangou os traficantes. Estes, por sua vez, passam a atuar “como
agentes de empoderamento do movimento evangélico, potencializando sua expansdo,
transformando e ocupando os espagos antes caracterizados pelas religiosidades de matriz afro,
ressignificando seus comportamentos, aprendendo seus signos, linguagens” (COSTA, 2019, p.
606), passando entdo a ressignifica-los a partir de uma cultura religiosa evangélica ou, para
usarmos uma categoria da Christina Vital da Cunha (2015), uma ‘“gramética pentecostal”,
expressa publicamente nos muros, outdoors, vielas, fachadas. Gramatica essa que se sustenta
com a permissdo e o financiamento dos traficantes locais, agora convertidos, mas
permanecendo na mesma atividade.

Essa ressignificagdo dos comportamentos, signos e simbolos afro religiosos passa pelo
processo de religiofagia, praticado principalmente pelos segmentos religiosos neopentecostais.
O termo religiofagia, cunhado pelo professor Ari Pedro Oro, descreve a agdo de se apropriar
de elementos de outras religides e reelabora-las. No caso das favelas cariocas, a partir do
momento em que grupos evangélicos reconhecem os elementos e praticas ritualisticas de matriz
afro, que precisam ser combatidos, eles os apropriam e os “traduzem” de forma exacerbada e
discriminatoria. Demonizando as religides de matriz africana, as vertentes evangélicas em
expansdo e com o apoio do trafico, personificam o demdnio que tanto repudiavam e precisavam
combater. Segundo Ivanir dos Santos “quanto mais [a instituigdo religiosa] constroi um discurso
e procede a uma ritualistica de oposicao as religides afro-brasileiras, paradoxalmente mais delas

se aproxima e se assemelha” (SANTOS, 2019, p. 80-81).

De minha parte, considero-a, sem nenhuma conotagdo pejorativa, uma igreja
religiofagica; literalmente, “comedora de religido”, ou, como diz R. de
Almeida (2003, p. 341), uma igreja que procedeu a uma “fagocitose religiosa”
(Segundo o Dicionario Aurélio, fagocitose significa a “ingestio e destruigdo
de uma particula so6lida ou de um microorganismo por uma célula”). Isto &,
uma igreja que construiu seu repertorio simbolico, suas crengas e ritualistica,
incorporando e ressemantizando pedagos de crencas de outras religides,
mesmo de seus adversarios (ORO, 2006, p. 321).
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Nas favelas do Rio de Janeiro, inicialmente na regido da Zona Norte, na favela do Acari,
o redirecionamento da relacdo do trafico com o universo religioso local e a expressao publica
de fé acontece, segundo Viviane Costa (2019), a partir de “policiais evangélicos” durante a
ocupagdo da favela. Eles foram os primeiros a agir em relacdo aos simbolos religiosos de matriz
africana presentes no local que eram ligados diretamente a dominancia do trafico. Essa foi a
porta de entrada facilitada para os evangélicos, que ja se expandiam nas comunidades. A disputa
por territorio dentro das favelas € algo permanente, o “dono do lugar” € aquele que deixa marcas
visiveis. O espaco j& estava convertido, faltava agora a conversdo do poder local, o proprio
trafico.

Para Viviane Costa (2019) o mundo da guerra do trafico predominante nos territorios
da favela, a necessidade de estar sempre vigilantes, sempre atentos contra os oponentes, contra
o inimigo ¢ muito semelhante ao ethos religioso pentecostal, do crente combatente do exército
do Senhor que luta na guerra do bem contra o mal, ndo a toa dentro do meio evangélico
expressoes como “guerra santa”, “Jesus o general”, “exército de Jesus” e “Gladiadores do altar”
sdo comuns de serem utilizadas.

De um lado, o trafico que disputa territorio e aliados do outro, a igreja que disputa
territorios e convertidos. A linguagem ¢ a da Teologia do Dominio, da “guerra feita contra
demonios especificos, espiritos territoriais e hereditarios” e “envolve tudo que se refere a luta
dos cristdos contra o diabo” (MARIANO, 2014, p.137).

Apo6s a conversio do chefe do trafico*! de Acari nos anos 2000, a conversao territorial
nas favelas se multiplica e a presenca evangélica se estabelece de forma enérgica e potente,
transformando ““a identidade de bandidos violentos em preservadores da paz, ressignificando
estratégias de acdo e puni¢do dos traficantes locais”. Com isso, os traficantes, agora
“evangélicos”, passam a assumir “o lugar de novos agentes de manutencao e transformagao da

expressao cultural de experimentacao religiosa”.

Preservando o discurso de guerra, agora atravessado pela gramatica e
cosmologia pentecostal, redirecionam, consciente ou inconscientemente, a
devogdo ao “deus guerreiro”, antes representado pela figura do santo catolico
Sdo Jorge, Ogum nas religioes afro-brasileiras, para o deus dos evangélicos,
difundindo pinturas de textos biblicos e derrubando os tltimos santuarios e
pinturas que resistiram a ocupagao policial (COSTA, 2019, p. 609).

4 Jeremias, (nome ficticio) dado por Christina Vital da Cunha, teria sido o primeiro de uma geragdo de traficantes
convertidos identificados como “traficantes evangélicos”. Sobre o processo de conversao e sucessoes no comando,
ver Vital da Cunha, 2015.
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A grande questdo que € necessario explicar aqui € que todo esse jogo de conquista por
territorio, conversdo de espacos e trocas de dominios, de forma alguma se estabeleceu
pacificamente. A gramatica de guerra, de combate e enfrentamento ao inimigo, transmitida as
religides e matriz africana, ¢ levada a risca, e cada um usa as forgas que lhe cabem e nessa nova
guerra santa, que convencionou travar nas favelas cariocas, levada a cabo pelas igrejas
evangglicas (neo)pentecostais nas linhas da “antropofagia da fé inimiga” (ORO, 2006, p. 321)
sdo as religides de matriz africana que sofrem com agressodes fisicas e simbolicas, perdas de
espacos ¢ de liberdade. Para Sidnei Nogueira “o processo de demonizag¢do dos cultos de
matrizes africanas, em ultima andlise, caracteriza a negagao da humanidade desses fiéis” (2020,

p. 48).

A conquista de geografias religiosas é parte do ativo destas igrejas. E sabido
que a expansdo das igrejas evangélicas ocorre em territorios de presenga de
Terreiros, geralmente edificadas lado a lado. Nido raras vezes, os cultos
evangélicos ocorrem em horario coincidente com as celebragdes nos
Terreiros, num duelo que marca o campo religioso brasileiro. Efetivamente, a
nog¢ao de combate religioso, de guerra santa, evidencia a dindmica maior do
campo religioso e da atuagdo das igrejas neopentecostais. Para além das
religides afro-brasileiras, sdo alvo elementos catolicos, desde igrejas a sua
iconografia (DIAS, 2019, p. 52).

Essa nova guerra santa submete o territério das favelas cariocas a uma fé hegemonica,
uma espécie de arbitrario religioso dominante, uma adaptacdo do conceito arbitrario cultural
dominante de Bourdieu, uma constru¢do social fundamental para a perpetuacdo de uma
determinada sociedade e domina¢ao de um dado grupo, pois promove uma cultura como sendo
melhor e/ou verdadeira em detrimento, negacao e inferiorizagdo das demais. Aqui apresentado,
uma dominagdo religiosa de cunho (neo)pentecostal que promove uma cultura ou, segundo
Christina Vital da Cunha, uma gramatica, que se apresenta como a Unica, verdadeira e
necessaria em detrimento, negacdo e demonizacao daqueles que ndo comungam da mesma fé,
as religides de matriz africana.

A gramatica (neo)pentecostal, apoiada e assegurada pelo dominio do trafico local, agora
convertido, dita as normas do territdrio, uma espécie de pentecostalizacdao dos espagos ou, no
caso aqui abordado, pentecostalizacdo da favela, ao ponto que se proibe e se expulsa todo e
qualquer signo religioso que se desloque dessa gramatica. Nesse contexto, pela violéncia

simbdlica e fisica, pelo discurso de intolerancia e de 6dio, o Mal que precisa ser combatido e
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enfrentado na guerra didria, segundo os evangélicos, tem nome, cor e crenca, os Terreiros de
Candomblé*.

Em 2006, Fernandinho Guarabu, chefe do trafico na regiao do morro do Dendé desde
2004, membro do TCP (Terceiro Comando Puro) e que até entdo recorria a orientagao espiritual
do Candomblé passou, a partir dai, a frequentar a Igreja Evangélica Assembleia de Deus
Ministério Monte Sinai. Guarabu proibiu entdo o funcionamento de todos os Terreiros dentro
das favelas sob seu dominio ao passo que inimeras igrejas evangélicas surgiam.

Segundo reportagem do jornal O Extra®, nesse mesmo ano (2006), o traficante ainda
ordenou que dizeres biblicos fossem escritos nos muros da favela, determinou o fechamento de
10 Terreiros que existiam na area e proibiu qualquer manifestagao relacionada as religioes de
matriz africana na comunidade. Segundo Carolina Rocha da Silva (2018), até 2018, restava
apenas um Terreiro em atividade no local, que se manteve intacto durante os conflitos religiosos
na regido do morro do Dendé.

Em 2008, uma outra série de portagens publicadas também pelo jornal O Extra,
intitulada de “O trafico remove a fé”, foi denunciado as arbitrariedades cometidas contra
religiosos e terreiros de matriz africana, impedindo-os de usar seus paramentos litirgicos como
roupas brancas, colares, turbantes ou qualquer outro objeto que remetesse ou o identificasse
como pertencente a matriz africana. Mais do que uma gramatica imposta e seguida, os religiosos
que ndo se convertiam eram expulsos pelo traficante local da época, Fernandinho Guarabu.

Assim como em Acari, o0 morro do Dendé se tornou territorio controlado pelo “trafico
convertido”. Para Ivanir dos Santos, a unido entre a religido e o trafico, se dava “em prol de
uma limpeza étnico-religiosa, em que o alvo que estava na mira do tiro da intolerancia era o

conjunto das religides e religiosidade de matrizes africanas” (SANTOS, 2019, p. 141).

Traficantes que se identificavam como “convertidos de Jesus” residentes na
ITha do Governador que atacaram o povo de santo e seus templos de Umbanda
e Terreiros de Candomblé, provocando a sua expulsdo da area do bairro,
evidenciando, assim, uma luta pelo espago e tracando, dessa forma, limites
que passam a semiografar um territério dominado pelo narcotrafico e
evidenciado pela demonstragdo de forca na repressdo a pratica religiosa em
tela (CORREA, 2012, p. 130).

42 Assim como todas as casas de religido de matriz africana presente nessas localidades.

43 Reportagem do jornal O Extra, de 27 de junho de 2019. Matéria completa em https://extra.globo.com/casos-de-
policia/quem-era-fernandinho-guarabu-traficante-que-comandou-por-15-anos-venda-de-drogas-em-uma-favela-
n0-110-23767558.html. Acesso em 30 de junho 2019.
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Na série jornalistica, a dentncia era direcionada a lideres religiosos que se intitulavam
pastores dentro das favelas e que ndo exigiam muito dos traficantes para a conversao. Segundo
a reportagem**, os bandidos podiam “continuar no crime e, mesmo assim, ostentar o titulo de
‘convertidos por Jesus’. Em troca de expulsarem a ‘concorréncia’ de seus territorios”. Com
1sso, passa-se, nessas localidades a proibir as manifestacdes afro e a expulsar Terreiros.
Segundo a reportagem, especificamente no morro do Dendé€, essas agdes de intolerancia
estavam ligadas a expansdo de igrejas independentes, que nada teriam a ver com as tradicionais
igrejas evangélicas.

Na época da reportagem, em 2008, o presidente da Associacao de Protecao dos Amigos
e Adeptos do Culto Afro Brasileiro e Espirita (APAACABE), pai Luiz de Omolu de Sousa, diz
ter sido procurado por diversos religiosos que sofriam perseguigdes do trafico. Segundo ele as
pessoas estavam sendo pressionadas a fechar seus Terreiros e ndo se podia nem ao menos
pendurar as roupas de santo em lugar visivel. Segundo Luiz de Omolu, mesmo quando tentava
procurar as autoridades cabiveis era impedido pelo medo dos denunciantes, segundo ele,
“quando digo que vou intervir, tentar falar com o presidente de associa¢do de moradores ou
procurar a Justiga, as pessoas desistem”. Pai Luiz de Omolu ainda acrescenta que essas agoes
de coagdo e proibi¢cdo levaram muitos Terreiros a se mudarem para areas mais afastadas, até

zonas mais rurais, da Baixada Fluminense.

Efetivamente, a constituicdo de uma teologia bélica produz os seus efeitos na
criagdo de forcas armadas, entre eles traficantes convertidos, que no seu papel
de detentores do poder nas comunidades designadas por “favelas”, exercem
coacao sobre os Terreiros, expulsando-os do local. Enquanto “guerreiros de
Jesus”, estes traficantes encontram redengao nos seus atos, purificando-se dos
pecados através da guerra, enquanto atualizagdes dos cruzados. Exemplo desta
dinamica ¢ o do Terreiro da Mae Conceigdo, localizado em Duque de Caxias,
no Rio de Janeiro, que em 2014 ja havia sido atacado oito vezes. Ataques
continuados ao mesmo espago religioso tem um efeito de desgaste psicoldgico
e de violéncia simbdlica, entregando a comunidade ao receio permanente
(DIAS, 2019, p. 50-51).

A fama de Fernandinho Guarabu, ligada a sua “invencibilidade” e sua “conversao” ao
evangelismo repercutiram de tal maneira que, em 2009, até entdo foragido da policia mas que
vivia livremente no Dendé, foi entrevistado pela revista americana The New Yorker®,

direcionado pelo jornalista norte-americano Jon Lee Anderson. Essa provavelmente tenha sido

# Jornal Extra, 16 de margo de 2008. Caderno Geral, pagina 10.
45 Reportagem completa em https://www.newyorker.com/magazine/2009/10/05/gangland. Acesso em 23 de maio
de 2020.
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a Unica exposicio de Guarabu*® na midia em uma entrevista realizada presencialmente com
direto a registro fotografico*’ do traficante exibindo no antebrago direito uma tatuagem com o
nome Jesus Cristo e quadros com mengdes biblicas.

A proximidade entre igrejas (neo)pentecostais e os traficantes era estabelecida por uma
relacdo de reciprocidade de interesses através do discurso da Teologia do Dominio, da guerra
contra o inimigo que, para os evangélicos, se dava sobre as religides de matriz africana, ja aos
traficantes se dava pelos inimigos das facgdes rivais e na for¢a policial. Uma relagdo
mercenaria, onde a unido se dava pelo beneficio que ambos retiravam a partir da tradugdo que
faziam dos discursos. Todavia essa relagdo acaba tomando proporgdes exacerbadas, onde
igrejas ditas independentes se aproveitavam de forma utilitaria dessa relagdo de poder, de
conquista de territorio e de enriquecimento, logo, quanto mais se expandiam mais adeptos
conseguiam e com eles o retorno financeiro. O resultado final dessa equacdo se refletia em
intolerancia, violéncia e persegui¢do contra as religides de matriz africana que, quando nao

eram de fato expulsas, saiam para preservar o que possuiam.

Nesse cenario, era possivel estabelecer uma relagdo de reciprocidade de
interesses entre as igrejas neopentecostais e os traficantes das favelas locais.
A igreja oferecia uma forte protegdo, representada pelos seus irmdos de fé,
valorizada pelo discurso da guerra contra o “inimigo” e incentivada pela busca
da prosperidade material, conferindo um aspecto moral reconfortante aos
traficantes convertidos, que embora ainda nao estivessem totalmente libertos
de suas atividades, estavam em vias de recuperacdo e vislumbravam um
horizonte seguro de salvacdo. Os traficantes, por sua vez, grande foco de
influéncia dentro das favelas, conferiam poder as liderancas evangélicas a
partir da admissao e da constatacao de sua autoridade moral e espiritual. Dessa
forma, através dessas aliancas, como defende Christina Vital, essas igrejas
tornavam-se, muitas vezes, forcas religiosas e politicas no ambito local e
supralocal (SILVA, 2018, p. 4).

De fato, a partir dos anos 2000, as favelas se revestiram de uma armadura religiosa que
modificou toda a estrutura dessas localidades. As festas de santos foram sendo substituidas por
shows gospels, oragdes com pedido de protegdo e béngdo passaram a ser transmitidas pelos
“radinhos™® dos traficantes, imagens de santos catdlicos se transformaram em mensagens

biblicas, Terreiros foram desaparecendo ao ponto em que templos iam surgindo, os atabaques

46 Guarabu foi morto em Junho de 2019, ap6s ser localizado por policiais militares que faziam uma operagdo na
comunidade do Morro do Dendé.

47 Disponivel em https://www.newyorker.com/magazine/2009/10/0

48 Aparelhos radiotransmissores, comumente utilizados nas favelas cariocas pelos integrantes do trafico como
forma de manter contato imediato com os demais traficantes com intuito de comunicar a chegada ou incursdes
policiais, de facgdes rivais, assim como a entrada, saida ¢ movimentagio de pessoas estranhas a comunidade.
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silenciados para dar lugar as pregagdes que ecoam nas caixas de som, o branco e as guias foram
perseguidos dando espaco aos ternos e as biblias. A persegui¢do dentro das comunidades fez
com que Terreiros se deslocassem para a Baixada Fluminense, local mais afastado dos grandes
centros e ainda ndo tdo denso demograficamente em comparagdo as favelas. O éxodo se da
tanto pela intolerancia quanto pela violéncia e, por isso, Terreiros que perdem seus espagos
mais uma vez se desterritorializam.

Nio por acaso no final da década de 1990* e inicio dos anos 2000 os debates sobre a
regulamentacdo de projetos e espagos publicos para cultos tomaram folego, juntamente com
politicas de combate e enfrentamento da intolerancia religiosa.

O estado do Rio de Janeiro foi o primeiro estado brasileiro a se mobilizar pela
construcdo de um plano de promogdo da liberdade religiosa, uma parceria instituida entre o
Grupo de Trabalho de Enfrentamento a Intolerancia e Discriminagdo Religiosa para a Promocgao
dos Direitos Humanos (GTIREL/RJ) e o Centro de Promogao da Liberdade Religiosa e Direitos
Humanos (CEPLIR).

Segundo o Instituto de Estudo da Religido (ISER), entre os anos de 2008 e 2010, a
Superintendéncia de Direitos Individuais, Coletivos e Difusos, da Secretaria de Assisténcia
Social e Direitos Humanos (SUPERDIR/SEASDH) realizou uma série de visitas a diversos
centros e casas religiosas, assim como encontros com diferentes segmentos religiosos, para
entender e conhecer a realidade desses grupos, com isso, foi criado um grupo permanente de
trabalho para o enfrentamento da intolerancia a liberdade religiosa, dada a importancia do tema.

Em 2011, o GTIREL/RJ, formado por liderangas de diversos segmentos religiosos,
construiram uma identidade e uma agenda de politicas publicas comum. Em 2012 foi
inaugurado o CEPLIR, um convénio firmado entre a SUPERDIR/SEASDH e a Secretaria
Especial de Politicas Publicas de Promocao da Igualdade Racial da Presidéncia da Republica
(SEPPIR-PR), tornando-se um equipamento publico capaz de oferecer a populagdo carioca
atendimento juridico, psicologico e de assisténcia social para o enfrentamento da intolerancia
religiosa e promogao dos direitos humanos.

Segundo dados de 2015 do Relatorio do CEPLIR sobre os casos de intolerancia religiosa

no Brasil, s6 no estado do Rio de Janeiro, entre os meses de abril de 2012 e agosto de 2015, as

4 Entre a segunda da década de 1980 e a primeira metade dos anos 1990 iniciou-se uma alianga politica entre
ativistas do movimento negro e lideres religiosos do Candomblé, para desenvolverem agdes de preservagdo de
religides de matriz africana no pais. A proposta era reagir contra ataques de igrejas neopentecostais recém fundadas
nesse periodo, por isso ainda sem muita visibilidade. Porém ja neste periodo era possivel encontrar alguns relatos
de agressdes fisicas e simbdlicas contra religiosos de matriz africana e contra seus Terreiros (GOMES;
OLIVEIRA, 2019).
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agressOes contra religides afro-brasileiras representaram 71,5% dos casos. De acordo com a
Secretaria Estadual de Direitos Humanos, apenas entre julho e agosto de 2017, foram
registradas 32 denuncias de ataques de intolerancia religiosa contra Terreiros no estado do Rio
de Janeiro. O medo tornou-se a principal motivacdo para o abandono do territorio sagrado e
busca por outras localidades. A Baixada Fluminense, que ja foi considerada reduto dos
candomblés concentrou em 2019, boa parte das ameacas de intolerancia religiosa contra
Terreiros do estado.

O proprio PEO surge em 2010 como uma opc¢do institucional frente aos entraves e
cerceamentos, na tentativa de servir como um outro espaco aos Terreiros que demandam por
liberdade de expressao e de culto e que sofrem direta e indiretamente com a violéncia fisica,
simbdlica e institucional no estado.

Enxergo esse novo deslocamento, causado pela intolerancia de algumas vertentes
religiosas e pela violéncia do trafico, como um processo de des-re-territorializa¢do, onde os
terreiros antes territorializados nesses espacos de favela, precisam, mais uma vez, se deslocar
se reterritorializar, ou seja, recomegar todo o processo de estabelecimento de um novo territorio,
ressignificando e ressacralizando para, finalmente, terem seus espagos territorializados. O chao
de um Terreiro ¢ um lugar sagrado, espaco energético possuidor de Axé, com assentamentos
enterrados, ¢ a estruturacdo do barracdo, ponto central do elo entre o Aiye e o Orum.
Territorializar e empoderar esses espagos € sacralizar o chdo que se pisa e que se reverencia.

Fato ¢ que nas invasdes objetos sao quebrados, paramentos destruidos, assentamentos

desfeitos. A sacralidades € violada,

os assentamentos sdo portais de comunicagdo, mas tudo depende de uma
manutengdo. Como os assentamentos sdo quebrados ou dessacralizados
[nessas invasdes], precisa-se realizar tudo novamente. Os objetos “sacros” sao
portais por onde nos comunicamos, mas nao nos prendemos aos detalhes, pois
nossa fonte de ax¢ ¢ a natureza: agua, fogo, terra e ar. Esses aderecos podem
ser refeitos (T.S.O. dofono de Oxum).

E a partir deste cendrio de violagdes dos direitos de culto e principalmente pela violéncia
sofrida pelo povo de santo nas Ultimas décadas, recorrente da alianga entre traficantes e
(neo)pentecostais, que politicas de estruturacao de espacos como a Curva do S ou da criagdo de
novos espagos, privativos, como o PEO sdo tdo relevantes e necessarios.

No caso do PEO, que ¢ o recorte principal desta tese, foi um espago fundamentado

justamente como resposta a esta situacao de violéncia e privagdo dos direitos sofrida pelo povo

de santo por causa da intolerancia.
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A propria localizagdo do Parque Ecoldgico coincide com a trajetoria que os Terreiros
buscam para se estabelecer e se refugiar das constantes perseguigdes ocasionadas pelo processo
de (neo)pentecostalizagao das favelas e de algumas areas da propria Baixada Fluminense e pelo
controle de facgdes criminosas, muitas vezes associadas a esse processo de
(neo)pentecostalizacao, como acontece na cidade de Duque de Caxias (Baixada Fluminense).

Em 2019, uma ferramenta denominada S6 Favelas’’, que utiliza a plataforma Google
Maps, segmentou as regides geograficas do Rio de Janeiro dominadas por facgdes criminosas
e grupos armados (milicia). Nele € possivel observar que praticamente todo o estado possui
dominio do trafico. Nao ¢ possivel fazer um paralelo com o dominio religioso (neo)pentecostal
j& que o mapa se limita a mostrar a dominagao por parte do trafico e da milicia. Contudo,
podemos observar o grande dominio desses grupos na regido metropolitana do estado,

principalmente na cidade do Rio de Janeiro com grande incidéncia de expansdo para a Baixada
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E possivel verificar no canto superior direito do mapa a localizacdo do PEO e seu
isolamento em relacgdo as areas dominadas. Também se constata que esse controle criminoso se

da predominantemente em areas mais urbanizadas ou com grande concentragdo populacional.

30 Disponivel em:
https://www.google.com/maps/d/edit?mid=151f4MzSMqvdb4FQC300S 1xuLqFYHuuCx&usp=sharing
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Zonas consideradas mais rurais ou serranas, com maior incidéncia de mata,
consequentemente mais isolados do centro urbano do estado, sdo mais procurados pelos
Terreiros para realizar seus ritos. Sao esses espagos que Terreiros expulsos ou com incidéncia
de ataques procuram. Geralmente sdo espagos com menos circulacdo de pessoas, menos
chances de represalias, mais proximos a natureza. Foram esses critérios que condicionaram a
idealizacao e construcao do PEO.

O PEO surge estruturalmente em 2010 mas ja vinha a anos anteriores sendo almejado
pelo seu idealizador inicial Carlindo Magalhaes, pai do atual presidente Jodo Luiz Magalhaes.
Justamente como um meio de salvaguardar o povo de santo e os Terreiros que vinham sofrendo
com a violéncia ocasionada tanto pela criminalizagdo armada quanto pelo fendomeno da
(neo)pentecostalizagdo das favelas do Rio de Janeiro.

Constantemente o deslocamento dos Terreiros vem se intensificando. O uso do espago
publico pelos Candomblecistas e demais adeptos de religides de matriz africana vem sendo
reduzidos. O niimero de Terreiros expulsos, violados e depredados vem aumentando junto com
o indice de casos de intolerancia. Portanto, cada vez mais a procura por lugares como o PEO se
fazem necessarios e o Parque se apresenta como a concretizagao desses deslocamentos, se
apresentando como um novo espago, uma nova dindmica religiosa (re)construida e
ressignificada.

As dindmicas do deslocar-se sdo continuas, os novos espacos sao resultados disso, o que
muda ¢ a forma do deslocar-se, impulsionado pela intolerancia mas revestido pela narrativa da

resisténcia, pois cada lugar reterritorializado passa a ser territorio sacralizado.

5.4 Milenar porém contemporaneo: O axé no tempo, pelo tempo e além tempo -

Deslocamento cronologico

Todo grupo se define essencialmente pelas ligagdes que se estabelecem no
tempo, tecendo seus lacos de identidade na histdria e no espago, apropriando-
se de um territorio (concreto e/ou simbolico), onde se distribuem os marcos
que orientam suas praticas sociais (HAESBAERT, 2017, p. 93).

Mudangas internas da religiao nao significam necessariamente um perigo para
a sua sobrevivéncia institucional, ndo implicam separacdo e ruptura. Ao
contrario, quem nao muda nao sobrevive (PRANDI, 2000, p. 35).
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A concepg¢do de tempo talvez seja um dos resquicios mais africanos que permanece no
Candomblé. A nogio de tempo, vivida dentro dessas religides ainda é um tempo de Africa,
trazido em diaspora e cultivado até hoje, o tempo ¢ o tempo do Orixa.

O tempo, nas sociedades africanas era concebido como uma composi¢ao e sucessao de
acontecimentos. Nas palavras de Flora Pereira e Natan de Aquino “existe um passado distante
(época dos ancestrais) e um futuro imediato, que tem relagao direta com o que esta acontecendo
no presente”. A partir dessa concepcdo africana, tempo precisa ser imprescindivelmente
experimentado para ser real, “o tempo ¢ centrado no homem e gira em torno dele, em outras
palavras, € 0 homem que faz o tempo e ndo o tempo que faz o0 homem. Sem atividade humana,
o tempo nao existe” (PEREIRA; AQUINO, 2013).

Para o africano tradicional a repeticdo ¢ almejada, o tempo ¢ ciclico. O candomblé ¢ a
personificacdo dessa apreensdo de tempo ciclico onde o transe ritual continuamente repete o
passado no presente, numa representacio da memoria coletiva (PRANDI, 2001).

Diferentemente da concepg¢do africana o tempo na sociedade ocidentalizada ¢ sempre
muito rigido e preciso. Sobretudo quando tratamos do tempo controlado pelo relégio. E visivel
que se trata de visdes completamente divergente, ja que cada uma dessas concepcao de tempo
correspondem a producdes culturais distintas, onde seus entendimentos sobre marcacdes e
ordenagdes, como contagem de horas ou marcacao de dias, s3o construgdes que variam de uma
cultura para outra.

Por isso, partiremos da concepgao de tempo por duas vertentes, o tempo cronologico
(normatizado, mercadolodgico, secular, funcional) e o tempo kairologico, que ¢ relacionado a
qualidade do tempo vivido, algo que ndo pode ser medido através de nimeros (o tempo
propicio, certo, oportuno, subjetivo), este ultimo tangenciando com a nogao de tempo religioso
(sagrado, tempo das festas, do ritual, da rememoragao do mito).

O tempo cronoldgico € pautado pela circularidade dos ponteiros do relogio, ¢ um tempo
quantificado e objetivo que em nada tem a ver com o tempo do Candomblé, que ¢ um tempo da
divindade, do Orixa de carater qualitativo, em que “a no¢do de tempo, por se ligar a nocao de
vida e morte e as concepgdes sobre 0 mundo em que vivemos e o outro mundo, ¢ essencial na
constituicdo da religiao” (PRANDI, 2001, p. 43). Ele ndo ¢ simplesmente o tempo corrido ou
perdido, medido em dias ou horas, nem mesmo calculado, dominado, restrito, ele ¢ somado em

experiéncia de vida, em vivéncia, em sabedoria acumulada.

As nogodes de tempo, saber, aprendizagem e autoridade, que sdo as bases do
poder sacerdotal no candomblé, de carater iniciatico, podem ser lidas em uma
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mesma chave, capaz de dar conta das contradigdes em que uma religido que €
parte constitutiva de uma cultura mitica, isto ¢ a-historica, se envolve ao se
reconstituir como religido numa sociedade de cultura predominantemente
ocidental, na América, onde tempo e saber tém outros significados (PRANDI,
2001, p. 43-44).

O tempo ¢ tao poderoso e enigmatico que € visto como divindade. Nos Candomblés de
nacdo Ketu, Tempo ¢ conhecido como Iroco. Entre os de nacgdo Jeje, como Loko. Nos
Candomblés Angola e Congo, povo Banto, ¢ chamado de Kitembo ou simplesmente Tempo,
Orixa que governa os movimentos.

Foi em um Irocd, primeira arvore plantada no Aiye por onde desceram todos os outros
Orixas. Diferente da maioria das divindades africanas, Tempo para o povo de Candomblé e da
Umbanda ndo tem forma, dificilmente encontra-se representagdes, ¢ antropomorfico. Seu
assentamento ¢ em uma arvore, a gameleira branca (Ficus gomelleira) ou paineira-branca
(Ceiba glaziovii), sempre adornado com lagos brancos (0j4).

Iroco ¢ considerado um Orixa muito raro, em alguns Terreiros, s6 aparece de ano em
ano. Quando Iroc6 se manifesta, seus filhos t€ém os olhos vendados. Isso porque, na fala de
alguns babalorixés e ialorixas “Nao se pode ver o Tempo (...) O Tempo ndo tem cabega (...)
Aquele que ver o Tempo pode ficar cego” (MARQUES et al. 2017, p. 22).

O Tempo ¢ relacionado aos ventos, ao ar, a0 movimento, aquilo que nao se tem controle
ou dominio, um dos motivos pelo qual seu assentamento € sempre externo.

Para o africano o tempo ¢ uma instancia. Podendo se apresentar sob um modo diferente
em cada um dos momentos, ele € propicio e necessario. Uma concepgao proxima do conceito

kairologico de tempo. Ele € relativo, variante e eternamente em movimento.

O que observavamos nas tradi¢des religiosas africanas aqui analisadas, talvez
tenha relagdo com a mesma inquietacdo dos fisicos modernos. Para os grupos
humanos que passaram a celebrar o Tempo-Iroco em tempos imemoriais como
a for¢a sagrada do movimento, dos ventos, ¢ que chegaram ao Brasil, ao
Nordeste, aos Sertdes, o culto a esta forca sagrada do movimento, dos ventos,
nao sdo pensados a partir da permanéncia. O que esta sempre em movimento,
ndo esta nunca parado, ndo tem lugar (MARQUES et al. 2017, p. 27).

Ousaria dizer que o Candomblé estruturado no Brasil possui uma concepcao de tempo
ndo-cronologica, propria, onde uma mesma acdo pode levar tempos diferentes para serem
executadas, porque o que determina seu tempo ndo ¢ a agdo em si mas o cumprimento dela.
Onde uma série de coisas sao levadas em conta menos o tempo marcado ou a duragdo precisa

do feito. O imprevisivel pode ser mais preciso que o tempo que se espera. Um ditado
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iorubd narra que “Exu matou um passaro ontem, com a pedra que arremessou hoje” (VERGER,
2019, p. 17), a pedra lancada por trds do ombro capaz de matar o passaro no dia anterior, ¢ a
reinven¢do do passado por Exu, as coisas podem ser reinauguradas a qualquer momento, a
qualquer instante.

Dentro do espaco do Terreiro ndo se usa reldgios e ndo se espera pelo tempo marcado,
o cronos nao faz sentido, até porque “o planejamento ¢ inviabilizado pela intervencao dos
deuses” (PRANDI, 2001, p. 45), o tempo do Orixa ¢ um tempo que nao pode ser controlado.

Toda essa refuta pelo dominio do tempo nao significa dizer que ndo exista ordem, pelo
contrario. O tempo sagrado, o momento das festas e dos ritos, possuem um cronograma ou
roteiro a serem seguidos, s6 ndo se exatifica o tempo levado. Tudo tem uma aproximacao, onde

s6 se comega quando tudo estiver pronto.

Para o pensador africano John Mbiti, enquanto nas sociedades ocidentais o
tempo pode ser concebido como algo a ser consumido, podendo ser vendido
e comprado como se fosse mercadoria ou servi¢o potenciais — tempo ¢
dinheiro —, nas sociedades africanas tradicionais o tempo tem que ser criado
ou produzido. Mbiti afirma que “o homem africano ndo € escravo do tempo,
mas, em vez disso, ele faz tanto tempo quanto queira” (PRANDI, 2001, p. 46).

Por isso o Candomblé ndo se rende e nem pode ser gerido pelo tempo cronologico, pelo
menos ndo dentro do Terreiro, do territdrio ancestralico. Para Sidnei Nogueira as comunidades
tradicionais de terreiro sdo um territorio de saberes ancestrais e de identidade africana, “espaco
de existéncia, resisténcia e (re)existéncia”, assim também como espaco politico, “territério de
deuses e entidades espirituais pretas, por meio dos quais se busca a pratica de uma religiosidade,
a um s6 tempo terapé€utica e socio-histérico-cultural, que se volta para o continente africano,
ber¢o do mundo no Novo Mundo” (NOGUEIRA, 2020, p. 15), logo, um espaco completamente
distinto da sociedade na qual estamos inseridos, moderna, capitalista, regida pelo relogio e
controlada pelo dinheiro.

Em Africa, mais especificamente entre os iorubas, que sio a fonte principal da matriz
cultural do Candomblé¢ brasileiro (PRANDI, 2000b, 2001), as atividades eram estabelecidas
pelas acdes executadas, como por exemplo, o mercado, que funcionava em cada aldeia em dia
da semana especifico. Sobre a marcagdo temporal, eles consideravam os ciclos lunares, mas
esta ndo possuia a mesma importancia que a realizagao das grandes festas religiosas, “marcadas

pelas estacdes e fases agricolas do novo ano, que eles chamavam de odun®’” (PRANDI, 2001,

1 Odun — ano, aniversario (RAMOS, 2011, p. 114).
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p. 47). O dia se orientava pelo nascer do sol assim como a noite era marcada pelo cantar do
galo.

Reginaldo Prandi salienta que “os afrodescendentes assimilaram o calendario e a
contagem de tempo usados na sociedade brasileira, mas muitas reminiscéncias da concepgao
africana podem ser encontradas no cotidiano dos candomblés” (PRANDI, 2001, p. 47). A
chegada do ano novo, o odun, ¢ sempre celebrada com ritos oraculares, para se saber qual Orixa
presidira o novo ano.

O pensamento tradicional, base do Candomblé em didspora, ndo atua numa sucessao
linear, mas em uma realidade ciclica, diferente dos ocidentais que enxergam e vivenciam o
tempo, numa forma geral, como continuo, linear, possuidor de “uma dimensdao que tem
realidade propria, independente dos fatos, de tal modo que sdo os fatos que se justapdem a

escala do tempo” (PRANDI, 2001, p. 48), o tempo moderno ¢ racionalizado.

Esse passado remoto, de narrativa mitica, ¢ coletivo e fala do povo como um
todo. Passado de geragdo a geragdo, por meio da oralidade, ¢ ele que da o
sentido geral da vida para todos e fornece a identidade grupal e os valores e
normas essenciais para a a¢ao naquela sociedade, confundindo-se plenamente
com a religido. O tempo ciclico é o tempo da natureza, o tempo reversivel, e
também o tempo da memoria, que ndo se perde, mas se repde. O tempo da
historia, em contrapartida, é o tempo irreversivel, um tempo que ndo se liga
nem a eternidade, nem ao eterno retorno (Prigogine, 1991, p. 59). O tempo do
mito e o tempo da memoria descrevem um mesmo movimento de reposicao:
sai do presente, vai para o passado e volta ao presente — ndao ha futuro. A
religido € a ritualizagdo dessa memoria, desse tempo ciclico, ou seja, a
representacdo no presente, através de simbolos e encenagdes ritualizadas,
desse passado que garante a identidade do grupo — quem somos, de onde
viemos, para onde vamos? E o tempo da tradi¢io, da ndo-mudanga, tempo da
religido, a religido como fonte de identidade que reitera no cotidiano a
memoria ancestral. No candomblé, emblematicamente, quando o filho-de-
santo entra em transe e incorpora um orixa, assumindo sua identidade
representada pela danga caracteristica que lembra as aventuras miticas dessa
divindade, ¢ o passado remoto, coletivo, que aflora no presente para se mostrar
vivo, o transe ritual repetindo o passado no presente, numa representacdo em
carne e osso da memoria coletiva (PRANDI, 2001, p. 49).

O Candomblé vive o tempo reversivel, que ¢ circular, onde mito e memoria se
intercambiam em religido e identidade. Por isso os ancestrais sdo lembrados, os mortos sdo
recordados pelos vivos pois nao deixam de fazer parte do elo, do corpo. Sdo um passado recente
que se faz presente no hoje, participam da experiéncia presente dos vivos enquanto estiverem
presentes em suas lembrancas (PRANDI, 2001, p. 49). Por isso sao rememorados e celebrados,

pois a lembranca ¢ um sentimento de veneragdo respeitosa e afetiva (PRANDI, 2001, p. 50).
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Contudo, este conceito de tempo africano livre estd se transmutando, a partir do
momento em que esta inserido em uma sociedade cada vez mais (po6s)moderna e de
concorréncia de mercados. Um exemplo que nos ajuda a elucidar essa adaptagao do tempo, essa
intercambialidade ou conformidade entre os tempos kairoldgico, cronologico e sagrado pode
ser observado, por exemplo, nas feituras de santo, as iniciagdes.

Mesmo sendo entendido, dentro do Candomblé, que ¢ o Orixd que determina e a
iniciacdo sendo uma ag¢do vivenciada dentro do territério do Terreiro onde a nocdo de tempo
propicio predomina sobre o tempo determinado, na pratica o abia se inicia no tempo que o seu
trabalho permite (as férias) ou que a familia suporte etc. O tempo kairologico/sagrado precisa
ser repensado ou acertado considerando-se também o tempo cronologico.

No rito de iniciagdo, onde o devoto precisa ficar dias em reclusdo e que a vivéncia dentro
do Terreiro ¢ distinta da vivida fora dele (familia bioldgica, trabalho, escola etc.) o quesito
tempo pode ser — e precisa ser —, pensado e encarado de inumeras formas. Nesse ponto
especificamente, algumas concessdes devem ser feitas e planejadas, mas ainda assim o tempo
do Orix4 é considerado®.

Para aqueles que possuem pendéncias fora das casas de santo como estudos, empregos
ou até mesmo por questdes familiares, ¢ preciso se organizar e adequar seu tempo secular ao
tempo da Casa, porém uma coisa € certa, “a etiqueta do terreiro imprime a marca do tempo”
(PRANDI, 2001, p. 55). Continuara a ser o Orixa que, através do jogo, decidird e estipulara
quando e quanto tempo serd necessario. Sejam negociados ou adaptados, o tempo de iniciagao
¢ agora mensurado em dias € meses, renovado a cada quantidade de anos, 1, 3 ¢ 7 quando atinge
a maioridade dentro da casa, mas ainda assim, ha negociagdes e concessdes. O tempo ordinario

(cronolodgico) precisa caber no tempo ancestral (kairoldgico/sagrado), assim como o inverso.

Velhos iniciados contam que nos idos e saudosos tempos do candomblé antigo
o recolhimento a clausura, onde se processa a iniciagdo, ndo tinha duragéo pré-
determinada. O filho-de-santo ficava recolhido no terreiro o tempo necessario
a sua aprendizagem de sacerdote e a realizacao de todas as atividades que os
ritos de uma feitura de orixa envolvem. Podia ficar meses, muitos meses,
isolado do mundo, totalmente mergulhado na sua iniciagdo. Isso ficou para
tras. Hoje, cada iniciacdo, que se faz num periodo que nao soma os dias de um
més, tem de ser cuidadosamente planejada, de modo a encaixar os dias de
recolhimento do filho-de-santo nas suas férias de trabalho ou nos momentos
vagos deixados pelos compromissos da vida secular. O tempo da iniciagao
passa a ser regulado pelo tempo do mercado de trabalho. O tempo africano do
terreiro € vencido pelo tempo da sociedade capitalista (PRANDI, 2001, p. 56).

52 Ndo entrarei aqui na questdo que alguns estudiosos embarcam sobre o tempo de reclusdo para a iniciagdo que
pode ser 14, 21 ou 30 dias, varia de uma casa para outra, de uma nagao para outra ou ainda, de vertentes mais
tradicionais para vertentes mais modernas (VERGER, 2018; BENISTE, 2019; PRANDI, 2001; entre outros).
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O territério do Terreiro ¢ um espaco sacralizado, possui importancia e pertencimento.
Ele ¢ regido pelo tempo sagrado das festas e dos ritos. Do tempo kairolégico que responde as
vontades dos Orixas através do jogo de buizios. Dentro dessa espacialidade a vida corre
conforme a vontade do sagrado, ao som dos atabaques e nas circularidades dos xirés. Por isso,
a partir do momento que a religido, que ndo se mantém trancada ou isolada no espago dos
Terreiros, ultrapassa os muros se deslocando e se estabelecendo em territorios fora dos Ilés,
como o PEO ¢ preciso levar em consideragcdo que certas acdes, ou melhor, ritos, precisam se
adequar, ou melhor, obedecer ao tempo regido nesses espacos, o tempo kairoldgico passa a ser
influenciado e condicionado e ¢ justamente onde a complexidade habita.

Sendo o Parque Ecologico um espago funcional, de prestacdo de servigos, ¢ de se
considerar que normas sdo estipuladas e precisam ser seguidas, como por exemplo, tempo de
uso, uma limita¢do que dentro do terreiro ndo ocorreria. Nesse contexto, ¢ o tempo ancestral
(kairologico/sagrado), que precisa se alinhar ao tempo comercial (cronologico).

No Il€ o ritmo ¢ cadenciado pela casa, determinado pelo Orixa, j& no espago do Parque,
o horério ¢ fixo e determinado. O tempo passa a ser negociado, uma via de mao dupla onde
permissoes e acordos precisam ser firmados para o convivio e a permanéncia.

O que ndo significa dizer que essas multiplas vivéncias temporais racionalizem a
sacralidade do tempo ou domestiquem o tempo ordinario. O Candomblé sabe com maestria
intercambiar entre os espagos € os tempos, entre os territorios e as fronteiras de uma forma
unica. E reiteramos que essas adaptagdes nao desmerecem em nenhum grau a ritualistica, até
porque, ¢ pela adaptagao que o culto resiste e se estabelece.

Outro ponto de igual importancia diz respeito as oferendas. Quando feitas no espaco do
Terreiro ha o tempo em que elas ali permanecem™, levando o tempo necessério e devido. J4 as
oferendas depositadas em lugares publicos como as vias e rodovias, permanecem ao tempo que
se desfazerem, visto que, geralmente, sdo deixadas para tras, de forma indiscriminada gerando
até grandes discussdes entre vertentes sociais, ambientalistas e religiosas contribuindo até para
o surgimento de frentes de combate e cartilhas educativas ndo s sobre esses residuos como
também o “tempo minimo de permanéncia” como mencionado no Decélogo das Oferendas,

para os usuarios do espago Sagrado da Curva do S no Parque Nacional da Tijuca.

33 Esta colocagdo ¢ impossivel de ser determinada aqui por se tratar de fundamentos especificos da religido, de
cada casa e de cada rito, nao sendo acessivel este conhecimento aos que nao filhos da casa ou pertencentes a
religido.
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E perceptivel que o tempo, neste caso, passa a ser determinado por uma “vida 1til”, um
“tempo minimo de permanéncia” para que esta ndo fique “vencida”. Estipula-se um prazo de
validade de algumas horas para o axé que sera ofertado na oferenda.

A discussdo sobre o tempo necessario de uma oferenda ¢ muito complexa e demandaria
tanto um aprofundamento dos estudos quanto a no¢ao de fundamentos restritos a religido, e que
ndo cabe neste momento ser iniciada. As justificativas e motivagdes dessas a¢des a partir do
Decalogo sdo validas. E preciso pensar na natureza e em sua preservago, assim como, de forma
igual, deve-se entender e respeitar que a religido possui seus fundamentos e cosmogonias, € que
ndo cabe neste momento questionar mas entender e considerar suas particularidades,
concepgoes e cosmovisdes. A questdo que se remete aqui € a forma de se pensar e reduzir algo
ritual e sagrado como as oferendas em horas ou em vida util a partir de uma concepgao
cronoldgica de tempo.

No PEO essa percepgao nao ¢ diferente da proposta no Decalogo, por se tratar de um
espago privativo, as oferendas também acabam possuindo, de certa maneira, um tempo de vida
enquanto expostas. Existe um corpo técnico, especializado na remocao das oferendas deixadas,
sempre apos o horario de funcionamento do Parque. Neste caso, o tempo de permanéncia € o
tempo em que o espago estiver em funcionamento, se encerrando quando removida. No Parque
Ecologico, o tempo da oferenda nao ¢ s6 o tempo da divindade a qual ela ¢ oferecida, ele ¢
também o tempo do estabelecimento e, de certa maneira, o chamado tempo do “horario
comercial”.

Os rituais que foram deslocados para o PEO também precisam obedecer ao tempo
daquele espago, com regras de permanéncia ja que se trata de um espago privativo cujo tempo
¢ alugado. Nesse caso, muitos sdo os motivos que determinam tanto o deslocamento de espaco
(do Terreiro para o Parque) quanto o deslocamento de horario (rituais que eram realizados a
noite no terreiro, passam a ser realizados no Parque durante o dia).

Tanto a intolerancia quanto a violéncia, sdo determinantes para esses deslocamentos.
Terreiros localizados em areas de risco dentro ou proximos de comunidades dominadas pelo
trafico, onde a violéncia e o medo tracam padrdes de comportamentos e de silenciamento,
acabam obrigando a babalorixas e ialorixas a modificarem seus ritos, seja no tempo de duracao
ou o horario da realizacao.

Muitos ritos, e aqui me refiro a ritos internos aos Terreiros, sao realizados em horarios
e periodos especificos, de dia ou de noite, por questdo de tempo, da ritualistica, do Orixa, por
questdo de clima, lua, horario etc. J& os ritos publicos como o xiré e as festas podem ser

realizados a qualquer hora. Segundo T.S.O
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eles sdo realizados mais a noite porque no mundo secularizado em que a gente
vive, as pessoas nao tém tempo de ir pro Candomblé durante o dia, a ndo ser
no final de semana, entdo ¢ preferivel que durante a semana sejam realizados
a noite quando todo mundo ja chegou do trabalho e pode ajudar e ta ali dentro
da ritualistica (T.S.O. dofono de Oxum).

Atualmente, essa realidade tem mudado e cada vez mais sdo frequente deslocamentos
geograficos e temporais dentro das Casas. Muitas passaram a realizar seus ritos durante o dia,
por conta da pressao da violéncia noturna, da segregagao espacial, necessidade de 6nibus para
o deslocamento, haja vista nem toda Casa possui espaco para alocar seus filhos e para muitos é
inviavel dormir nos Terreiros. Logo, o deslocamento geografico para o PEO se torna cada vez
mais recorrente, o que condiciona a mudangas de habitos, como o horério e duragdo do rito.

Deslocados do Terreiro para o Parque Ecoldgico, os rituais precisam obedecer ao tempo
daquele espago, como por exemplo, tempo da reserva, regras de permanéncia, o que dever ser
utilizado nas oferendas, regras apds o uso etc.

Mesmo o Candomblé se adaptando as situagdes contempordneas, ele mantém sua
relacdo primordial com a natureza e com a ancestralidade. Ele ainda vigora como um culto
ancestral mesmo na modernidade. Reginaldo Prandi nos diz que “mudancas internas da religido
ndo significam necessariamente um perigo para a sua sobrevivéncia institucional, ndo implicam
separagdo e ruptura. Ao contrario, quem nao muda nao sobrevive” (2000, p. 35) e ¢é por isso
que, apesar de todas as mazelas, violagdes, violéncias e tentativas de apagamento, Candomblé
ainda respira, ainda cultua e persiste no tempo ¢ no movimento dele, nunca na permanéncia

mas no fluir com o tempo, pelo tempo e além do tempo.
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CONSIDERACOES FINAIS

A proposta desta tese, ao longo de toda a pesquisa, foi entender o Candomblé levando
em consideragdo suas adaptagdes, mudangas e dindmicas tdo necessarias para sua protecao
assim como para sua sobrevivéncia. O Candomblé¢ se ressignifica, ndo esquecendo sua heranca
mas se adequando a contemporaneidade. Por isso o Candomblé existe e resiste passando ao
longo dos séculos por substantivas (re)significagdes.

Nessa empreitada, partimos do ponto de vista de que os deslocamentos e adaptagdes nao
sdo, de forma alguma, inovagdes, nem podem ser vistos como meras influéncias ou condugoes
modernas. Tanto que, o ponto de partida utilizado para se observar esses deslocamentos foi o
translado da Africa para as Américas. Através desse deslocamento buscamos verificar quais
foram as ferramentas e mecanismos utilizados para o estabelecimento da religido no novo
continente levando em conta todo o cenario imposto pela escravizagdo. O Candomblé nasce da
forja da dor, da transformacao, do transito, da sacralidade dada ao espaco que se territorializa.
E a partir dessa constatacio que ndo se pode deixar de fazer referéncia a capacidade de
resiliéncia que o Candomblé possui.

Resiliéncia ¢é, segundo o diciondrio, a propriedade que alguns corpos apresentam de
retornar a forma original ap6s terem sido submetidos a intensa pressdo e desgaste, ou ainda, a
capacidade de se recobrar continuamente, se adaptar a ma sorte ou as mudangas. O Candomblé
¢ a personificacao de resiliéncia, que ¢ forjado, sobrevive, se deforma e se reforma, se adapta e
se desloca. Assim continua constantemente, ¢ assim que ele (re)existe.

A didspora negra impde um novo arranjo tanto territorial quanto cultural ao culto aos
Orixés. Grupos étnicos e linguas distintas ditaram uma nova forma de organizag¢do tanto
espacial quanto ritual.

Nascia entdo, em solo novo brasileiro, a Africa fora do continente africano, os Terreiros
de Candomblé. Espagos miticos, de memoria, do sagrado e de resisténcia. Estes serviam
também de casa, de refigio, de alento. Terreiros sdo espagos territorializados, que constituem,
demandam e emanam poder através do Ax¢.

Seja por processos topofilicos (TUAN, 1980), seja por processos ancestrais, 0S negros
de matriz africana definiram e definem constantemente sua existéncia no espago do Terreiro,
logo, resgatando o sagrado como era em Africa. Resgate esse feito ndo s6 pelo corpo, como
suporte de um signo, mas também pela imaginagao geografica, quando atribui as construgdes
do Terreiro, significados que rememoram a Africa que antes habitavam. Nio & toa, as

divindades pisam no chdo do Terreiro através dos corpos de seus filhos, o barracdo se torna o



207

palacio, onde reis e rainhas bailam, rememorando seus passos ancestrais, suas historias, através
do movimento do corpo de seus filhos muito bem adornados e que conduzem as cerimonias,
suas realezas dangcam, curam e encantam.

Logicamente o processo de estruturagdo dos Terreiros ndo se deu de uma hora para
outra. Seu processo foi longo, do século XVII quando se tem registro dos primeiros Calundus,
ainda no interior das senzalas, até sua instituicdo como culto estruturado em um Territorio
Terreiro no século XIX em Salvador, na Barroquinha. A partir dai cada regido foi constituindo
seu territorio sagrado, levando em conta suas interagdes com as culturas e crengas locais, como
por exemplo, o Catimbo (PE, PB), o Xangd (PE), o Batuque (RS), a Pajelanga (AM, PA, MA)
e tantos outros que s6 confirmam a maleabilidade e a capacidade criativa e adaptativa da religido
africana. Tomando forma e corpo, os Candomblés se espalharam pelo Brasil.

A partir da Constituicdo em 1824, a liberdade de culto ¢ garantida, com ressalvas
logicamente, ja que nao era permitido que templos ostentassem simbolos religiosos em suas
fachadas. Nos casardes e corti¢os cariocas, a religido negra foi se estabelecendo, ganhando
clientela, mas trazendo para si a atencao e o olhar perseguidor do Estado.

Com a urbanizagdo e a modernizacdo da regido central da cidade do Rio de Janeiro,
mais uma vez a religido se transmuta, agora da cidade para a periferia. Assim o fluxo de
deslocamento religioso se desenhava pela cidade, sempre na tentativa de escapar do
sufocamento patrocinado pelo Estado, impulsionando a segregacdo, o apagamento ¢ a
intolerancia.

Pesquisar todo esse contexto sé revelou que as dinamicas de perseguicdo e dispersao
vistas hoje, como tentativa de aniquilamento da crenga, sdo as mesmas desde o século XVIL
Exatamente por isso que os deslocamentos e adaptagdes sdo constantes e se fazem necessarios,
sdo mecanismos de sobrevivéncia e existéncia dos ritos. O contexto atual ndo se afasta muito
dos de séculos atras, o crime ¢ o mesmo, s6 mudaram os algozes.

E ¢ exatamente neste ponto que se insere o objeto central, sobre o qual esta pesquisa se
debrugou, o Parque Ecoldgico dos Orixas. Foi importante e necessario fazer todo um longo
percurso introdutorio e retomar a memoria da tradicdo, para situar as religides de matriz
africana, principalmente o Candomblé, neste exato ponto de encontro.

Através dessas transladagdes e acomodagdes mais gerais observadas ao longo da historia
¢ que podemos observar os deslocamentos e as mudangas atualmente como continuidades. O
culto se adequou as mudangas politicas, sociais e religiosas dos dias de hoje, sem renunciar a
sua tradigdo e aos seus fundamentos. Logicamente ndo repeti¢do da Africa e tdo pouco como

estruturada no século XIX mas sempre com reminiscéncias das origens.
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No Parque Ecoldgico dos Orixés € possivel encontrar Terreiros que hoje vivenciam as
tentativas de silenciamento e de intolerdncias. Sempre muito blindados e discretos, mal
conseguiam falar das mazelas que enfrentam cotidianamente, o que, de certa maneira, se refletia
na dificuldade de abertura e aproximagao que tinham em relacdo a mim.

Ouvir quem ¢ silenciado ¢ dificil, porque a vida os ensina a se blindarem
constantemente, criando estruturas de defesa. O fato d’eu ndo ser do Candomblé mas pesquisa-
lo me fez chegar, segundo Christina Vital da Cunha, em terrain sensible onde, “se manter em
pesquisa implica experimentar o que pode ser uma imersdo da qual saimos perturbados, com a
sensacdo de que podemos fazer pouco pelo outro, mas por outro lado, as vezes saimos
esperangosos, visualizando possibilidades de uma acao politica que interfira positivamente na
vida social” (VITAL DA CUNHA, 2015, p. 45).

Talvez minha acdo e inten¢do de pesquisa tenha sim se iniciado ou se motivado por uma
questao politica. Incomodava-me ver os niimeros e estatisticas onde as religides de matriz
africana eram sempre vilipendiadas e que, por isso, precisavam se deslocar e, muitas vezes, se
esconder para reverenciar o seu sagrado. Isso so revelou o que a tempos se fala sobre nossa
Laicidade a brasileira®* (MARIANO, 2011).

Quem sabe por ingenuidade tive a pretensdo de denunciar os atos velados da
intolerancia, tentei dar espaco e voz, através dos meus escritos, aqueles que, por muitas vezes
se isolam, se escondem, se policiam por ndo poderem assumir seu lugar social de cidadaos
constituidos de direitos.

Durante boa parte da pesquisa, enquanto pude estar presencialmente no PEO, consegui
vivenciar e acompanhar a alegria que era, para aqueles que ali estavam, exercer sua crenca e
receber sua divindade sem represalias e sem medo. Estar naquele lugar era importante para
aquelas pessoas. Entendi que a dindmica que existia naquele espaco era singular.

Longe de constituir um paraiso para os Terreiros, o PEO se reveste de discursos de
protecao e de politicas ecologicas (o que de fato propde) mas também se apresenta como uma
institui¢do que oferta bens religiosos, existe numa logica de mercado. A visdo mercadologica,
que ndo ¢ avaliada em sua totalidade negativa, se estabelece como uma troca entre a equagao
mercadologica basica de oferta e procura. No entanto, incapaz de atender a todos (se
considerarmos que nem todos conseguem se filiar ou manter o custo dessa filiacdo) e de ser a

solucdo para todo o mal causado pela intolerancia.

34 Disponivel em https://www2.ufif.br/ppcir/files/2013/10/texto-1.pdf, Acesso em ago de 2021.
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Percebe-se que o PEO se apresenta como uma ferramenta pensada e moldada mais a
partir do isolamento que do proprio enfrentamento da intolerancia. O que ainda assim nao
desmerece sua idealizacdo e existéncia. Mas ndo vi, durante todo o tempo da pesquisa, agdes
internas de combate ou enfrentamento aos ataques a Templos, por exemplo, ou ainda,
participando de frentes mais combativas. Talvez as acdes se deem mais no ambito individual ja
que, os Terreiros associados possuem ajuda juridica.

Atualmente, os debates sobre novos espagos de culto, ou a regulamentagdo deles, nao
sO0 no Rio de Janeiro como também no Brasil, tém sido muito recorrentes. Estes debates
acontecem tangenciando temas como a urbanizagao acelerada que ocasiona diminui¢ao do
espago para cultos, a realidade da violéncia e da intolerancia frente a estas religides, o
posicionamento de discursos ambientalistas e de unidades de conservacdo, ou ainda, o resgate
por praticas mais tradicionais ou primdarias, menos nocivas ao meio ambiente.

Em meio e em reacdo a esta realidade ¢ que temos no Rio de Janeiro, por exemplo, o
surgimento de espacos como o Parque Ecologico dos Orixas, o Espaco Sagrado da Curva do S,
o Parque Ecolédgico Vale dos Orixas, o Recanto dos Orixas. Na Bahia temos ainda a Pedra de
Xango e no Rio Grande do Sul o Parque Ecoldgico Reino dos Orixds e tantos outros que ja sao
ou buscam se tornar espagos para o uso das religides de matriz africana.

Estes espagos buscam fazer valer a liberdade de culto no exercicio da cidadania e a
regulamentacdo de areas que ofertem uma estrutura necessaria para os fiéis, principalmente no
que tange a integridade (fisica, espacial e ritual), tanto para o religioso quanto para a natureza.
E isto tem acontecido com certo sucesso.

Deslocar-se e se adaptar sdo condi¢des imperativas para o Candomblé, ndo ¢ algo
recente ou inovador. O ponto central ndo ¢ pura e simplesmente o deslocamento em si, visto
que ele sempre existiu; a questao analisada ¢ como e por que ele se configura como componente
central para a continuidade da religido, fator que influencia na sua existéncia.

O PEO se mostrou muito enriquecedor para analisarmos as diversas dinamicas de
deslocamentos na contemporaneidade. Isto porque € uma constante ver acdes de impedimento
do uso de espagos publicos a adeptos do Candomblé¢ ou de religides de matriz africana ora por
constrangimento, ora por violéncia.

Ha nas favelas e nas comunidades do suburbio carioca o que podemos chamar de
privatizacdo do espaco publico, uma disputa classica de poder, uma espécie de ‘“assédio
religioso”, ou ainda o que denominei no ultimo capitulo de arbitrario religioso dominante, onde
ha uma construgcdo social basilar para a perpetuacdo de uma determinada sociedade e

dominac¢do de um dado grupo, promovendo uma cultura religiosa como sendo melhor e/ou
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verdadeira em detrimento, negacdo e inferiorizagdo das demais. Foi aqui apresentada uma
dominacao religiosa de cunho (neo)pentecostal a partir da pentecostalizacdo dos espacgos, seja
0 espacgo publico, seja o espaco das periferias.

Nas favelas da regido metropolitana do Rio de Janeiro e na regido da Baixada
Fluminense vemos verdadeiros redutos de criminosos convertidos a igrejas (neo)pentecostais.
A violéncia sofrida pelo povo de santo por meio do trafico nao se distancia muito das
perseguicdes promovidas pelo proprio Estado a Terreiros desde o final do século XIX. De um
lado, o trafico que disputa territorio e aliados, do outro, a igreja que disputa territorios e
convertidos. A linguagem ¢ a da Teologia do Dominio, da ‘“guerra feita contra demodnios
especificos, espiritos territoriais e hereditarios” e que “envolve tudo que se refere a luta dos
cristdos contra o diabo” (MARIANO, 2014, p. 137). E nessa nova guerra santa, de forcas
brutalmente desiguais, onde o povo de santo ¢ perseguido, anulado e expulso de seus Terreiros,
espacos como o Parque Ecoldgico dos Orixas se tornam verdadeiros refugios e salvaguarda do
sagrado.

Reitero ndo considerar o PEO ou espagos com a mesma finalidade simplesmente como
uma solucdo para a intolerancia. Ele ¢ uma ferramenta. Uma espécie de opg¢ao institucional
frente aos entraves e cerceamentos da sociedade contemporanea, que serve, ou tenta servir,
como um outro espago, um suporte aos Terreiros que demandam por espagos, por liberdade de
expressdo, de culto e que sofrem direta e indiretamente com a violéncia fisica, simbolica e
institucional.

O PEO oferece a oportunidade de uma vivéncia com o sagrado, fora do espaco do
Terreiro, assim como uma relagdo e convivio entre os Terreiros. Encontros e lacos.

A tese ndo s6 confirmou os deslocamentos ja existentes, desde a vinda da Africa, como
proporcionou observar a experiéncia e a vivéncia dos deslocamentos e adaptagdes atuais,
contemporaneos.

Foram observados ndo s6 o deslocamento geografico, como também o cronoldgico,
onde os Terreiros podem fazer seus ritos em horarios distintos, ampliando a possibilidade do
acesso a todos os filhos de santo, ndo se limitando a ritos noturnos, se adequando assim também
a vida social dos seus adeptos.

O Candomblé muda para permanecer, sem deixar de ser o que ele ¢é.

Quando a pandemia se instaurou e o isolamento social foi protocolado mundialmente,
me vi completamente imdvel em relagdo a esta pesquisa, em como dar continuidade. Me
questionava quanto ao prosseguimento da pesquisa, as entrevistas ainda inacabadas, a interagao

com pessoas que eu sO encontrava naquele espaco.
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Tive que mudar drasticamente a estratégia de contato e fazer uso de mecanismos antes
um tanto ndo usuais para uma pesquisa que lidava com o componente humano e religioso. Ora,
se a religido se adapta ao meio, uma hora ela se reinventaria nesse momento atual. Era so
esperar.

Foi preciso outros meios, outras ferramentas de busca e coleta de dados. Trabalhar
remotamente, ainda mais com uma pesquisa tao sensivel onde o 16cus era imprescindivel foi de
fato um enorme desafio. O Candomblé ¢ uma religido familiar, de contato, de presenca, de
oralidade. A fala tem poténcia e importancia, o que poderia ser perdido quando pesquisada a
distancia. Mas o Candombl¢ estd sempre se adaptando, tomando outras formas e espagos, sendo
criativo e maledvel. A internet também se tornou espago de Candomblé.

Mesmo de forma online e remota, o trabalho prosseguiu e a internet se tornou mais um
espaco utilizado pela religido de matriz africana. Na temdtica dos deslocamentos o0 Candomblé
acabou assumindo também um deslocamento para o mundo virtual, como por exemplo o uso
de lives, miniaulas, cursos, at¢ mesmo consultas. Este ¢ um aspecto que ainda precisa ser
explorado, mas que nos impulsiona a pensar nos limites — e se de fato eles existem — da
capacidade criativa e adaptativa com a qual as religides de matriz africana sobrevivem na nossa
sociedade. Este deslocamento das religides afro para o mundo virtual ¢ uma tematica ampla e
importante como dindmica religiosa na contemporaneidade. Mas isto seria ja uma outra
pesquisa. Por isso a op¢@o por nao tratar desta temdtica nesta tese.

O tempo, nas sociedades africanas era concebido como uma composi¢ao e sucessao de
acontecimentos e assim foi o percurso desta pesquisa. Perdas, isolamentos, angustias, alegrias,
que apesar de intensos, ndo impediram que essas paginas fossem escritas. Em outros tempos
talvez o resultado fosse outro mas “mesmo que nem tudo seja bom, mesmo assim eu agradeco”
(Mae Doné¢ Conceicao D'Lissa). Talvez ainda porque nao seja no nosso tempo, o tempo propicio
¢ seletivo.

Por fim, espero que esta tese tenha servir como elemento de reflexdo sobre o tema. Dos
deslocamentos e das adaptacdes pela sobrevivéncia e, acima de tudo, das inquietudes de uma
religido que ndo cessa no tempo e que ainda sobrevive aos agoites de uma sociedade que nao

sabe lidar com as multiplas versdes de crenca que possui.
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ANEXOS

ANEXO 1
Cartilha Oku Abo Espago Sagrado. Educagdao ambiental para religides afro-brasileiras.

EDUCACAO AMBIENTA[ PARA REHGIOES AFRO BRASILEIRAS

religiosas.
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A ARTE
COMO OFERENDA

Oxossi, rei das florestas, ¢ um soberano
atento. Seus olhos vigiam todos os cantos do
seu espago sagrado, alertando para qualquer
ameaca a harmonianecessaria a vida.

As dguas dos olhos de Oxossi riachos,
corregos, lagoas, sereno, neblina curam,
acalmam, comunicam e abrem caminhos.
Assim, brota do axé das aguas dos olhos de
Oxossi esta cartilha de defesa do meio-
ambiente, que busca repor o equilibrio da
acao humana junto a natureza na prética do
nosso culto.

Mais que uma fé, nossa religiao € um
modo de viver integrado em todos os passos
de nossos dias.

Seu primeiro principio € manter a harmonia e
o fluxo de energias entre Aiyé e Orum, o
visivel e o invisivel, que juntos compdem a
vida no universo.

A natureza é o espelho material do
Orum, portanto nossa missao € cuidar dela
emtodos os seus aspectos.

Se os valores do “progresso” no mundo
globalizado nos afastam dessa pratica, nossa
tradicao sabe se sobrepor e vem nos
reorientar, sob a égide da nossa mae Yemanja.

A Mae Beata de Yemonja, da Casa das
Aguas dos Olhos de Oxossi, e a seu filho
Aderbal Ashogun, nossas saudacoes pela
iniciativa. Ao povo de santo, nosso abraco de
axé!

Abdias Nascimento
Elisa Larkin Nascimento
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BEM-VINDO

A cartilha OKU ABO é uma ferramenta
educativa criada pelo projeto OKU ABO -
Educacao ambiental para Religioes Afro-
: - brasileiras, com o objetivo de resgatar o saber
* Nl jk” tradicional das religides afro-brasileiras e

3 promover a preservacao do meio ambiente a
partir desse resgate.

o

Iniciativa do terreiro de candomblé llé
Omiojuaro, de Mae Beata de Yemonjd, em
parceria com entidades religiosas,
ambientalistas, pesquisadores e o6rgaos
plblicos, a cartilha foi elaborada com base
em ensinamentos ancestrais.

Os nossos mais velhos contam que
antigamente nao encontravam tantos
residuos de vidro, plastico, papelao,
compondo as oferendas afro-brasileiras.

O dito progresso do mundo capitalista
deturpou, dentre outras coisas, nossamaneira
de tratar o meio ambiente. O povo-de-santo
acabou incorporando valores que nada tém a
ver com a nossa cultura, que nos afastam de
nossa tradicao e que hoje sao usados para
justificar mais preconceitos contra as religioes
afro-brasileiras.




AS AGUAS
AFRO-BRASILEIRAS

“OMI KOSI, EWE KOSI, ORISA KOSI”

“Sem dgua, sem folha, sem orixd.”'

ABO -dguaque cura

OMI ERO - dgua que acalma

OMITUTU - dgua fresca, que abre os caminhos
OMI OLISSA - dguas de Oxald (ritual dedicado a
Oxald, que inicia ou finaliza o calendario religioso)
OMI IBONA - dgua quente que relaxa.

Segundo a ONU’, até 2020 deve faltar
dgua para cerca de 2/3 da populacao
mundial. Hoje, 20% da populacao do mundo
nao tem acesso a agua potavel e 50% nao
possui saneamento.

Mais de 50% dos rios da Terra estao
poluidos ou sendo extintos devido a mad
utilizacao dos seus recursos. Apenas 1/3 dos
recursos hidricos do planeta pode ser
aproveitado.

As aguas poluidas afetam a satde de
cercade 1,2 milhdao de pessoas e contribuem
para a morte de cerca de 15 milhdes de
criancas com menos de 5 anos. Em cem anos,
a populacao mundial dobrou e o consumo de
dgua cresceu sete vezes.

O Brasil possui cerca de 8% da dgua
disponivel no planeta e aproximadamente
80% esta localizada na regiao amazonica.

Cerca de 16% do esgoto é tratado e o
resto € jogado “in natura” na natureza. Aqui
no Brasil 40% da dgua é desperdicada. lsso
significa que, em cada 200 litros utilizados, 80
poderiam ter sido poupados. Aproxima-
damente 45% da populagao brasileira nao
tem acesso a agua tratada e 96 milhoes de
pessoas vivem sem saneamento bdsico.

' Ditada iorubano que ratifica a consciéncia ecolagica das religides afro-brasileiras.

‘Fante: www.educacional.com. b 5
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ORIXA
E NATUREZA

“Meu filho, orixd é tudo isso que estd ai... E o
principio da vida, estd em todas as coisas. Por
isso, tome muito cuidado, pois quando vocé
mexe em uma coisa, desequilibraoutra”.

“Estd vendo essas mazelas que acontecem no
mundo? E a natureza. Sao os orixds se
revoltando coma agressao do homemaela.”

“O homem nao percebe que ele nao é nada. A
gente estd aqui de passagem. A terra vai comer
tudoisso...”

(Ensinamentos da minha Y4, Olga do Alaketu)

ARGUMENTOS QUE
GARANTEM NOSSOS DIREITOS

A intolerdncia é crime que pode ser
enquadrado no art. 140, § 32, do Cdédigo
Penal, e sua prética é contraria aliberdade de
crenca assegurada pela Constituicao Federal,
que em seu art. 52, inciso VI, dispoe: “ é
invioldvel a liberdade de consciéncia e de
crenga, sendo assegurado o livre exercicio
dos cultos religiosos e garantida, na forma da
lei, protecdo aos locais de culto e suas
liturgias.”
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ESPACO VERDE

Quando cheguei em Miguel Couto, o
terreno que adquiri para fundar o Ilé Omi
Ojuaro nao tinha nenhuma arvore ou ervas, e
a primeira coisa que fiz foi andar pelas
redondezas do bairro e colher as plantas que
eram necessarias para os diversos usos,
fossem religiosos ou terapéuticos. Eu mesma
as plantei e adubei a terra, preparando o solo
para o que ¢é hoje a minha roca de
candomblé. Pelo fato de ter aprendido ao
longo dos anos, o saber e o conhecimento das
ervas, hoje me sinto muito mais segura, pois
tenho dentro do terreiro muitas plantas que
nao encontro mais no bairro.

Podemos fazer de nossas comunidades
terreiros, nicleos de preservacao do verde,
verde que em outras épocas era tao comum
em nossos espacos e que, nos dias de hoje, ja
ndo € tao fundamentado em nossas casas de
axé.

Temos de resgatar e preservar os
ensinamentos de nossos ancestrais que nos
diziam que “sem folhas nao haveria orixd".
Conseqlientemente este dito africano nao se
refere somente as ervas tao indispensaveis,
mas, também, aos outros elementos de nossa
planeta. Planeta este, em que 0s nossos orixas
ainda vém se confraternizar com os homens.
Para isso, devemos ser multiplicadores e
mantenedores desta idéia primordial de
protetores de nossa mae terra, para salvar o
nosso planeta e obviamente nossa tradicao
religiosa e o legado de nossos ancestrais.

Ewe o Osanyin
Mae Beata de Yemonja

226



227

OS ESPACOS
SAGRADOS

Todo o espaco é sagrado para as

religides afro-brasileiras.

Esti (Ext) - Caminhos, trilhas e encruzilhadas
Ogtin (Ogum) - Ferro

O's 6 0 s 1 (Oxossi) - Florestas

Osanyin (Ossain) - Segredo das folhas
Obaldayé (Obaluaié / Omolu) - Terra
Ostimare (Oxumaré ) - Arco- iris

Sangod (Xango) - Raios, trovoes e pedras

Ir6ko (Irbeo) - A forga fisica do
povo de santo

Oya (Oid/ lansa) - Chuva, tempestade, vento
Osun (Oxu m) - Rios, cachoeiras
Yemonija (lemanja) - Mares e rios

Oba (Oba) - Grutas, cavernas e
encontro das dguas

Yewa (Eud) - Cosmos, mata virgem
Nana (Nana) - Pantanos e mangues

O0saala (Oxald) - Harmonia da natureza



CULTURA DE MASSA
X
CULTURA TRADICIONAL

Tudo o que o homem ja encontrou na
Terra se chama Natureza. Tudo o que o
homem acrescentou a Natureza, com seu
trabalho e pensamento, chama-se Cultura.
Sendo quase tudo que existe hoje na Terra
acrescentado pelo homem, a Cultura é muito
maiorquea Natureza, mas nao é mais forte.

Conforme a Cultura se desenvolveu, a
Natureza ficou mais importante. A Natureza é
o Fundamento do homem e é também o seu
Destino. Dela viemos e para elavoltaremos.

Cultura Popular é tudo o que os homens
pobres fazem para melhorar o mundo. O
trabalho, o saber, os desejos, os sonhos, as
crengas dos homens pobres sao a Cultura
Popular.

A Cultura Popular é mais profunda que as
outras, porque reconhece o Poder da
Natureza. Um exemplo dessa cultura é a
Tradicao dos Orixas. A Tradicao dos Orixas da
aos homens pobres Fundamento e Destino.

Cultura de Massa é tudo o que é feito
pela Inddstria Cultural. Ela s6 tem uma
finalidade: ganhar dinheiro com as outras
culturas. Sao exemplos da Cultura de Massa a
televisao, a roupa de marca, a fama das
celebridades, a moda musical. A Cultura de
Massa s6 cria homens velozes e vazios.

A Cultura Popular trava, o tempo todo,
uma luta contra a Cultura de Massa. Um
exemplo dessa luta é a Tradicao dos Orixds,
enfrentando diariamente as mentiras e
futilidades da Cultura de Massa.

Joel Rufino dos Santos

9
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CONSELHO

“Como lalorixd, eu oriento meus filhos de santo e
quem me procura para que tenham sempre
preocupagao com nossas prdticas religiosas no
ambiente em que vivemos. Aconselho todos os
sacerdotes afazerem o mesmao.”

(Mae Beata de Yemonja).

Areas de Protecio Ambiental - APAs

APAs sao locais onde vocé pode realizar
livremente suas oferendas. Servem para
diminuir os impactos nas reservas e parques,
através de praticas sustentdveis, como:

» utilize recipientes biodegradaveis;

* nao deixe sacos plasticos e embalagens
nas APAs;

* rio e cachoeira: ndo coloque oferendas
dentrodorioou  cachoeira e cuidado
para nao prejudicar a vegetacao da
margem do rio, porque é ela que o
mantém vivo;

apresente sua oferenda, reze, faga seu
pedido e depois a coloque fora da
margem;

* mar: use materiais biodegradaveis,
derrame os liquidos de garrafas e frascos
de perfumes e retorne com objetos tipo
espelho, pente, sabonete, bijuterias,
garrafas, etc.;

* rua, caminhos e encruzilhadas: nao
coloque oferendas no asfalto, mas no
canteiro. Além de ficarem muito
expostas, vefculos geralmente passam
por cima delas e quebram os recipientes,
podendo causar acidentes;

* pedreiras: raspe a parafina das velas e
coloque -a nolixo.

10




ORIXA GOSTA
DE SIMPLICIDADE
E CARINHO

Sabemos que nossa tradi¢do se baseia na
troca, na generosidade, por isso nossos rituais
sdao sempre muito ricos e fartos. Porém,
lembre-se que orixd é simples, come no chao.

Entao, nunca devemos confundirriqueza
com dinheiro e fartura com desperdicio. Isso
sao valores da sociedade de consumo e nao
datradicao afro-brasileira.

Para os orixds e encantados a qualidade
das oferendas é muito mais importante que a
quantidade. As porcoes das oferendas e ebos
devem ser proporcionais aquelas destinadas a
uma pessoa (200g a 500g).

A oferenda comeca desde a hora do
preparo. Compartilhe o axé comseu orixa.

Na tradicio afro-brasileira nao se
desperdica nada. Podemos observar que até
hoje, em muitas casas, todas as partes dos
animais sacrificados e as comidas sao
consumidas. Cercade 10%, o axédosanto, é
consumido pelos iniciados, e o restante é
destinado ao pablico.

Ainda € comum nos candomblés, que
todas as comidas de santo - omolocu, farofa
de azeite de dendé, feijao preto temperado
com azeite e camardo, xinxin de galinha,
caruru, vatapa e o famoso acarajé - sejam
servidas ao pablico.
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COMO REALIZAR SUA
OFERENDA E REDUZIR
O IMPACTO AMBIENTAL

Todas as religides realizam oferendas. Os
catélicos dao a hostia e o vinho; os judeus
sacrificam um cordeiro na pdscoa; os
orientais dao alimentos e objetos; ou seja, nao
somos diferentes de ninguém. Por isso, fique
tranqilo ao realizar sua oferenda.

P

* As oferendas devem ser realizadas
dentro do terreiro, sempre que
possivel.

* Os alimentos cozidos devem ser
consumidos ou enterrados apds o
tempo minimo de exposicao. O que
sobra pode e deve ser enterrado ou
encaminhado para a compostagem,
para produgao de adubo organico.
Isso € uma pratica utilizada inclusive
na Africa, berco dessa religiao.

*» Consulte a autoridade religiosa do seu
terreiro sobre o tempo minimo de
permanéncia de exposicao.

* Recolha sempre todos os residuos de
suas oferendas religiosas do meio-
ambiente.
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* Cantar, tocar, dangar sao opcoes de
oferendas que nao deixam lixo.
Podemos realiza-las em qualquer
espago, exceto nasreservas bioldgicas.

* Pergunte sobre restrigbes ao uso de
som. Atabagues podem causar um
forte impacto em determinadas areas,
como grutas e cavernas. Ja em outras,
nao.
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O USO DE MATERIAIS
BIODEGRADAVEIS

Dé sempre preferéncia a materiais
biodegradaveis na pratica do culto. Minimize
o impacto causado na natureza.

* Alguidares, lougas, copos e garrafas
quebram com facilidade e causam
ferimentos em pessoas e animais.

*Copos e garrafas podem ser
substituidos por cabagas, cuias de coco
oubambu.

* Para substituir os recipientes de louca
ou barro, uma alternativa é o uso de
folhas.

* Bananeira, mamona ou morim, podem
forrar o fundo dos alguidares e lougas.

* ApGs o ritual, deixe as folhas com as
oferendas e retorne com os
recipientes.

* Lembre-se de recolher todos os
residuos apés o tempo minimo de
permanéncia.

Isso tudo pode alterar a estética da
oferenda, mas o resultado final compensa.




O PERIGO DO
FOGO

O fogo é um elemento imprescindivel

para as religioes afro-brasileiras, porém deve-
se usa-lo com muita cautela, devido ao seu
poder devastador.

14

* Antes de depositar sua oferenda na
natureza, acenda as velas no terreiro.

* Se tiver que acender uma vela, faca-o
somente em locais onde vocé possa se
responsabilizar. Espere até que ela se
apague.

* Aproveite o tempo para rezar e sentir a
energia do ambiente em volta.

* Nao deixe velas acesas nos pés das
arvores. Vocé pode causar incéndio,
além de causar dor nas arvores, pois
elas saoseres vivos.

* A questao nao é religiosa. Provocar
incéndio é proibido por lei e vocé pode
Ser preso por isso.
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REDUZIR,RECICLAR E
REUTILIZAR

Hoje o lixo recolhido nas cidades é
depositado em lixdes ou em aterros
sanitdrios, mas dentro de poucos anos nao vai
mais existir lugar para coloca-lo. Esta é uma
das razoes por que a quantidade de lixo
produzido deve ser reduzida ao maximo,
principalmente a partir da diminuicao do
consumo de uma forma geral.

Reduzir, reciclar e reutilizar o lixo sao
caminhos que um ndmero crescente de casas
religiosas vém adotando com muito sucesso.
Além de contribuirem para a protecao do
meio ambiente e para a promocao da
qualidade de vida, estes procedimentos
reduzem custos e até podem gerarrenda.

Coleta seletiva é a coleta de lixo feita
apos separacdo prévia, de acordo com o tipo
de lixo. Esta separagao é feita em fungao da
possibilidade de reciclagem de determinados
materiais, como plasticos, metais, vidros,
papéis e materiais organicos, que deverao ser
descartados em recipientes diferenciados.
Vocé pode comecar a separar seu lixo e
ajudar o planeta nesta batalha contra a
poluicao egerar renda coma comercializagao
desse material.

A reciclagem prolonga a utilidade dos
recursos naturais, além de reduzir o volume
do lixo. E quanto maior a quantidade de lixo
reciclado, menor a quantidade de recursos
naturais consumicos.
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TUDO SE
TRANSFORMA:
REAPROVEITAR
E RECICLAR

O que nao puder ser reaproveitado com o
mesmo fim, deve ser reciclado, ganhar nova
roupagem e novo uso.

A louga usada nas oferendas pode ser
lavada, fervida e reutilizada como recipiente de
novas oferendas ou como utensilio no terreiro.

Ja os alguidares, por serem de barro e
porosos, sdo de facil contaminagdo para serem
reutilizados na culindria e no ritual. Devem ser
fervidos e podem ser reciclados se forem
triturados e usados como terra. Também podem
ganhar uma pintura decorativa e vocé pode
fazer trés furos no fundo deles, transformando-
os em vasos de planta. A questao é usar a
criatividade a servico do bem comum.

Veja o tempo de decomposicao
de alguns materiais:

* Barrocurado: 10anos

* Celofane: cercade 100 anos
« Ceramicavitrificada: cerca de 500 anos
* Filtro de cigarro: 10anos

* Madeira: 10anos

*  Metais: 100 anos

*  Moedas: 200 a 500 anos

* Papeldo: 2 a4 meses

« Plastico: cercade 500anos
* Tecidode algodao: 10 anos
* Velas: até 3 anos

Atencdo: o mercdrio (azougue) € cancerigeno e nao pode
sermanipulado sem protecao.
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RESPONSABILIDADE
COM OS ORIXAS

Tenha responsabilidade com a limpeza dos
espagos sagrados. Manté-los limpos coloca-o
em permanente contato com o axé dos orixas.

* Se tentarmos destruir a natureza, nos é
que morreremos.

* Nunca deixe sacos plasticos, garrafas,
velas e recipientes na natureza.

* Antes de realizar sua oferenda, faca
sempre uma faxina na area, retirando
restos de outras oferendas, embalagens e
outros residuos, seja a area na natureza
ou no proprio terreiro.

* Leve sempre sacos de lixo e luvas
plasticas para a coleta de residuos. Se
nao encontrar coletores, feche ossacos e
transporte-os para o coletor mais
proximo.

* Organize mutirdes de limpeza com sua
comunidade ou participe de grupos de

voluntérios dos parques e das reservas
préximosa sua casa.




RACISMO
AMBIENTAL

Racismo ambiental se configura como injusticas
sociais e ambientais que afetam diretamente etnias
vulnerabilizadas.

Nés, afro-descendentes, entendemos que a
solucdo para o uso religioso de dreas florestais e
unidades de conservacao, por parte dos povos
indigenas e afro-brasileiros, é vidvel, pois suas
religides sempre preservaram o meio ambiente.
Agora buscamos formas de adaptacao de nossas
praticas para ampliar esta preservacao a partir dos
saberes tradicionais, em que temos como referéncia
o0s Orixas, que sac a propria natureza.

Assim, o povo de santo vem em direcdo ao
conhecimento ecoldgico, com resultados muito
animadores para o exercicio da consciéncia
ecolégica entre os afro-descendentes. Os orgaos
ambientais responsdveis por dreas protegidas nos
tratam de maneira discriminatoria, apesar do papel
histérico dos negros e indios na manutencao de dreas
naturais.

Esperamos o reconhecimento da nossa
importancia, ja marcada no nome de cachoeiras,
caminhos e vales, pelo uso tradicional destas dreas na
forma de espacos sagrados das religides afro-
brasileiras. Nao podemos aceitar que sejaimpedida a
liberdade de praticar nossas crengas! Isso é, antes de
mais nada, inconstitucional!

Apesar do Governo Federal, através do
Ministério do Meio Ambiente, indicar diretrizes mais
inclusivas, buscando a participacao social na tomada
de decisoes, o que se observa de fato é a manutengao
de praticas preconceituosas e excludentes.

Por todos esses motivos, nos, das comunidades
de terreiros, posicionamo-nos contrdrios a estas
praticas, acreditando que o poder publico e a
sociedade em geral devem reconhecer o legado da
cultura afro-descendente e sua importdncia na
formacao da identidade brasileira. Assim,
ajudaremos a colocar um fim aos preconceitos,
principalmente no uso dos espacos publicos, e
fomentaremos uma efetiva inclusao social.

Aderbal Moreira Costa {Ashogun)
Mae Beata de Yemonja.

18

237



O QUE E UNIDADE DE
CONSERVACAO DA
NATUREZA

E uma area protegida por lei especifica, por
sua beleza, biodiversidade, ou por sua
importancia histérica e cultural. Por isso, nestes
ambientes ha muitas restricbes de acesso e de
uso do solo. O SNUC, Sistema Nacional de
Unidades de Conservacdo, estabelecido pela
Lei 9.985/00', apresenta as diferentes unidades
de conservacao, seus objetivos e limitagdes.

As unidadesde conservacdo servem parase
manter preservadas ecossistemas importantes,
fauna e flora, para as geragoes presentes e
futuras. Podem ser de Protecao Integral, como
reservas bioldgicas e parques, onde sdo
proibidas populagoes residentes, ou de
Desenvolvimento Sustentavel, como as APAs -
Areasde Protecio Ambiental.
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Aderbal Ashogun é baiano,
nascido no terreiro do Alaketu.
Promove agbes afirmativas como
masico, ativista ambiental e produtor
cultural. Participou da ECO 92,

quando comecou a coordenar o
projeto OKU ABO. E consultor do
IBAMA para Préticas Religiosas em

idade de Conserva Realizou
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ANEXO 2
Decdalogo das Oferendas

DECALOGO DAS OFERENDAS

Diterentes tradigdes religiosas realizam oferendas na natureza: wicca, xamanismo, umbanda, candomblé, daime,
hinduismo, budisma, entre oulras, tém como pratica devocional o oferecimento de presentes e agrados as suas
divindades, s&ja para agradecimenta, louvor ou sdlicitagdo. As religices de matrizes africanas, como a umbanda e
o candornblé, sdo as que mais ulilizam os ambientes naturais na sua prafica colidiana, puig 08 ofiXas e
encantados (suas divindades) estéc diretamente associados a diferentes elementos da naturezs.

Mas, apesar de rios, cachoeiras, matas e praias fazerem parte da base da crenga dessas tradigdes o possuirem
uma importéncia fundamental, observa-se um distanciamenio do principio refigioso basico de respeito & natureza,

A préfica refigiosa na natureza tem sido frequentemente associada & poluigio do meic ambiente. As oferendas
gue ficam na natureza acabam por poluir as dguas de praias, rics, cachoeiras @ matas com materiais néo
degradaveis, causando forte impacto negalivo acs visitantes. As comidas e carcagas de animais mortos tornam-se
velculo de doengas para homens e fauna silvestre, além de serem pontos de disseminagio de vetores (insetos
como baratas, ratos e moscag) as comunidades residentes do entorno; as velas acesas matam drvores e
contribuem para ocorréncia de incéndios flarestais; as lougas, garrafas e copos deixados no ambiente quebram-se
com facilidade, poluem dguas e matas e colocam em risco a vida de freqiientadores e fauna local.

Tal destruigiio da natureza ndo &, no entanto, parte integral do candomblé, da umbanda, ou de gqualguer oulra
tradigdo. Ela, na verdade, resulta da falia de conhecimentos de questdes ligadas aos saberes tradicionais dessas
relgibes e & conservagao da natureza. E a ignorincia e nao a religio que leva A poluicao & & destruigio da
natureza.

Oku Abo significa bem-vindo, termo dos povas africancs de lingua yorub4. O terreiro de candomblé (18 Omigjuara
e os Defensores da Terra tem, com isso, a Intengio de saudar a chegada de uma nova consciéncia para o3
adeplos de religfes da natureza, através do entendimento do problema que causam os residuos religiosos
provenientes de oferendas deixadas no meio ambients natural e da adogio de novas praticas religiosas, mais
consciantes e sustentdveis. Listamos a sequir dez ilens que podem inspirar o praticante e recrientd-lo para novas
praficas e acbes:

1. 05 SITIOS MATURAIS SAGRADDS

Tenha sempre uma alitude de respsito ao escolher os locais para sua olerenda, pois 580 Sitios
Maturais Sagrados. Muitas vidas habitam seses ambientes e fodas merecem o mesmo respeito
do homem. Procurs interagir sem interferir com a harmenia da vida local & com a beleza cénica
da paisagem. Mamde Oxum nio gosta que poluam suas dguas e enfslam seus ros =
cachoeiras. Jemanid sente o mesmo com suas pralas & dguas, assim como Oxossi, Ogum ou
Xangd, Como os onxds, a natureza deve ser raspeitada.

2. ONDE REALIZAR AS OFERENDAS

Mio realize clerandas em dreas protegidas por lsi, como Parques e Reservas. S3o ambientes
eriados com a finalidade de manter preservado um ecossistema especifico, 8 possuem multas
limitagbes de acesso e uso do solo. Se precisar realizar riluais neste ambientes, néo acenda velas
nem deixe lixo no local, pols isto & proibido por lei. Vocé corre o risco de lavar uma adverténcia ou
até mesmo uma multa de um guarda da 4rea. Entre em contato com a autoridade local & comunique
a sua intengae. Pergunte, sobretudo sobre restigoes ao uso de som. Alabaques podem causar um
forts impacto am determinadas 4reas, J4 em oulras, ndo. Algumas localidades possuem alé mesmo
espagos sagrados legaimente consfituidos para este fim, onde voc@ pode realizar sua ofarenda com
todo respeito e seguranca. Informe-se anles, @ boa sore.

3. 0% 8 R's DAS OFERENMAS: Raduzir, Reaproveitar, Reciclar, Respeitar, Responsabilizar a Aecather,

Reduzir o lixo produzido, reaproveitar embalagens e reciprentes, reciclar utensilios que ganham cara @ UsO NOVOS, respeiar
lodas as formas de vida, responsabiizar-se pelo ambierte que fregienta € usa & pelo ixo deixado 14, e recolher sempre tedo
lixo produzido sdn 6 priticas ecolégicas necessénas hoje em dia. Faz bem a todo munda.

4. MAO DEIXAR RESIDUOS

- Nao importa se é o meio ambiente natural ou urbano, nda deixe residuos ne melo ambients.
Compromeia-ga com esta alitude.

- As comidas gue sho oferecidas aos ofxds e encantades nos terreiros de umbanda e
candomblé, apfs o lempo necessaro de exposiio, no devem ser despachadas em vias
plbiicas e nem jogadas no meio ambiente natura. Podem e devem ser enlemradas ou, antio,
encaminhadas para a compostagem, para produgao de adubo orgénico.

- As oferendas que ficam na natureza logo se transformam em residucs, ou saja, kxs,
contribuindo para a pauicho das dguas de praias, rios, cachoeiras e as malas ao reder com
maletiais nao degradéveis, que além de interfarirem na beleza cénica da paisagem, causando
forte impacto nagative aos visitantes, comprometem & qualidade e a inlegidade do meio ambiente local. As comidas @
carcagas de animais moros tomam-se veiculo de doencas para homens e fauna silvestre, além de serasm pontos de
disssminagao de velores (mascas, barmas, ratos, etc) 4s comunidades residentes |ocais. Todos cormem fsco de contaminagho,
fauna local, comunidade do entomo e visitanles. Portante, ATENGAO: apds o ritual, recolha todo o malerial levado e lodo o
lixa gue tiver produzido, contribuindo para & manutencio da Integridade, da hammaria e da beleza canica do meio ambiemie
natural.




5. REDUCAO DO CONSUMO / REDUGAD DO DESPERDICIO/ REDUGAO DO LIXO

- Tradicionalmente, h4 sempre muita fartura na cuitura afro-brasileira,
principalmente na culindria, nos rtuais e nas oferendas religiosas produzidas,
sempre muito ricas e fartas. Mas o desperdicio é também muito grande, devido
principaimente a um erro de interpretagao de um pensamento comum no ser
humano modemo e que se reflete nos praticantes de umbanda e candomblé:
“Ouanto mais & dado mais & recebido”, como se a quantidade de oferenda
ofenada estivesse diretamente ligada & qualidade da resposta recebida. Isto é
um engano. Os orixds e encantados ndo estédo interessados na quantidade do
1 que lhes & oferecido, mas na qualidade daquilo que é feito e ofertado, na
inteng&o do praticante e devolo ao realizar o ritual, sua 6, que se expressa desde o primeiro memento da feitura
da oferenda até o final, Carinho e cuidado pesam mais na balanga dos orixds.
- Esta consciéncia ¢ importante porque o padrao de consumo atual, em todas as freas, estd insustentdvel,
ameagando os recursos naturais do planeta, sendo urgente uma mudanga de comportamento a nivel global.
- E recomendado que se oferega porgdes individuais, de 200 a 500 gramas no méaximo, que sao suficientes para
atender &s demandas de todos. E capriche na hora de preparar, usando tode 0 seu axé.

6. TEMPO MINIMO DE PERMANENCIA

. As oferendas nao necessitam ficar muito lempo expostas, mas este tempo varia de
tradigio para tradigao. Consulte a autoridade religiosa de seu culto sobre o tempo
minima de permanéncia necessério para a sua oferenda, e recolha todos os residuos
apés. Nao deixe lixo no meio ambiente, Toda a Natureza € sagrada e merece ser
respeitada. Lembre-se disso sempre.

7. REAPROVEITAR E RECICLAR

- O que ndo puder ser reaproveitado com o mesmo fim, deve ser reciclado, ganhar nova
w roupagem e novo uso. A louga usada pode ser lavada, fervida e reutilizada como recipiente de
novas oferendas ou como utensilio ne terreiro. Pode ganhar uma pintura decorativa e virar vaso
@l de planta, porta utensilio ou ¢ gue mais a imaginagéo determinar. Ja os alguidares, por serem
de barro e porosos, sdo de facil contaminagdo e nao devem ser reutilizados, mas podem ser
reciclados se forem triturados e usados como terra ou como matéria prima para compostagem. A

questéo é usar a criatividade a servigo do bem comum.

8. 0 PERIGO DO USO DO FOGO

- NAo acenda velas na natureza, apenas na seguranga do altar. Provocar
incéndio é proibido per lei e vocé pode ser preso por isso. Antes de sair
para fazer a sua oferenda, acenda a vela no terreiro. As velas queimam e
matam as arvores, colocando em risco tode o ambiente ao redor. Ha
lugares que oferecem tocos de drvores para esse fim, ou mesmo pedras,
mas isto também néo & seguro. Se precisar realmente usar o elemento fogo
no seu ritual na natureza, entao fique por perio até ele se apagar.

9. USO DE MATERIAS BIODEGRADAVEIS

- D& sempre preferéncia a materiais biodegradéveis na prética do cullo. Alguidares, lougas, copos e garrafas
quebram com facilidade e causam ferimentos a pessoas e animais. Copos e garrafas podem ser substituidos por
cabagas, cuias de coco ou bambu. Para substituir os recipientes de louga ou barro uma alternativa € o uso de
folhas de bananeira, mamona ou morim, que padem forrar o fundo dos alguidares e lougas. Na hora do ritual,
deixe as folhas com as oferendas e retorne com os recipientes, lembrande de recolher todos os residuos apés o
tempo minima de permanéncia.

10. LIMPEZA E RECUPERAGAD PAISAGISTICA E CENICA

Organize um grupo de amigos e realize atividades rotineiras de limpeza e recuperagéo paisagistica das dreas em
que vocé normalmente realiza suas oferendas, tais como praias, beira de rios, cachaeiras, matas ao redor e trilhas
de acesso. Entre para o grupo de voluntariado do Parque ou Reserva que vocé freqiienta e participe de atividades
de recuperagio e limpeza. Comprometa-se com ¢ meio ambiente em que vocé vive ajudando a manté-lo limpo e
preservado.

UM FORTE AXE PARA TODOS 1t

CARLOS MINC
Presldente da Comissiio de Combate &s Discriminagdes,
Racismo, Intoleriincia Religiosa e Homofobia
Telefone; 2588-1642 — email: combateadiscriminacao@gmail.com
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