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RESUMO

Esta tese tem como objetivo empreender um estudo das narrativas elaboradas sobre a escravidao
no ambito dos terreiros umbandistas em Sao Jodo del-Rei (Brasil) e Montevidéu (Uruguai).
Centrado na analise das praticas rituais associadas especificamente aos pretos-velhos - grupo
de espiritos que estaria diretamente relacionado ao cativeiro -, buscou-se, através da
metodologia da historia oral, compreender um pouco mais acerca dos discursos elaborados
sobre essa tematica, bem como as mensagens e valores que sdo transmitidos cotidianamente
nesses espacgos sagrados. Apos um trabalho de campo de longos anos, foi possivel observar os
trejeitos, posturas, cantos, configuragcdes de espacos e altares e, sobretudo, a elaboracdo das
narrativas dos médiuns durante os rituais em que se declaravam incorporados pelos espiritos de
pretos-velhos. Dentre as principais conclusdes destaca-se a construgdo supranacional de um
encadeamento extremamente similar dos elementos presentes no discurso dos médiuns que se
declaram incorporados acerca das memorias do cativeiro. Em linhas gerais a elaboracao
narrativa teve inicio com um relato de dor e sofrimento, migrando para estratégias de
resisténcia, culminando com a apresentagdo de ligdes de vida e valores, vinculados a uma ideia
mais transcendental de libertagdo. Neste ultimo momento dos discursos foi possivel colocar em
dialogo as elaboragdes narrativas dos pretos-velhos e o conceito de resisténcia ndo violenta,
muito presente em ativistas como Gandhi e Martin Luther King. Encontrou-se, ademais,
inimeros pontos de contato entre os discursos nos terreiros ¢ produgdes mais recentes (na
literatura, na musica e nos movimentos antirracistas), pautadas sobretudo na interpretagcdo do

amor e do perddo enquanto elementos ativos de transformagao social.

Palavras-chave: Preto-velho. Umbanda. Memoria do Cativeiro. Historia Oral. Memoria

Cultural.



ABSTRACT

This thesis aims to undertake a study of the narratives elaborated on slavery within the
Umbanda temples in Sao Jodo del-Rei (Brazil) and Montevideo (Uruguay). Focused on the
analysis of ritual practices, specifically the prefos-velhos (old blacks) ones - a group of spirits
directly related to enslavement -, we sought, through the methodology of oral history, to
understand a little more about the discourses elaborated on this theme, as well as the messages
and values daily transmitted in those sacred spaces. After many years of fieldwork, it was
possible to observe the gestures, postures, chants, configurations of spaces and altars and, above
all, the elaboration of the mediums' narratives during the rituals in which they declared
themselves incorporated by the spirits of pretos-velhos (old blacks). Among the main findings,
we highlight the supranational construction of an extremely similar chain of elements present
in the speech of mediums who declare themselves incorporated. In general terms, the
elaboration of the narrative began with an account of pain and suffering, migrating to resistance
strategies, culminating with the presentation of life lessons and values, linked to a more
transcendental idea of freedom. In this last moment of the speeches, it was possible to put into
dialogue the elaborations of narratives by pretos-velhos (old blacks) and the concept of
nonviolent resistance, very present in activists like Gandhi and Martin Luther King. In addition,
we found numerous points of contact between the discourses in the temples and more recent
productions (in literature, music, and anti-racist movements), mainly based on the interpretation

of love and forgiveness as active elements of social transformation.

Keywords: Old blacks. Umbanda. Slavery Memory. Oral History. Cultural Memory.
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1 INTRODUCAO

Historias importam. Muitas historias importam.

Historias tém sido usadas para expropriar e fazer o mal.

Mas historias também podem ser usadas para empoderar e humanizar.
Historias podem destruir a dignidade de um povo,

mas historias também podem reparar essa dignidade perdida.
Chimamanda Ngozi Adichie’

“Agradavam-lhe as historias” (BENJAMIN, 1984, p. 37, traducdo nossa’) diz-nos
Walter Benjamin acerca de sua mae. E era por meio delas que ele estabelecia vinculos com
seus antepassados, com outras terras e, de certo modo, se engendrava num processo de cura
da doenca que o mantivera circunscrito a cama durante varios meses de sua infancia. Assim
como a mae do filésofo, também sempre me agradaram as histdrias, as distintas narrativas e,
principalmente, os distintos olhares que podem ser lancados acerca de um mesmo fato ou
acontecimento. Lembro-me que a primeira vez em que tive consciéncia da riqueza que a
multiplicidade de narrativas traz ao conhecimento foi durante minha tenra adolescéncia.
Imersa nas fabulas arturianas, percebi que um mesmo personagem poderia ser descrito de
modo diametralmente oposto dependendo do autor, como a poderosa protagonista Morgana
das Brumas de Avalon (BRADLEY, 2018) ou a mesma Morgana, relegada a um papel
secundario e insosso em As Cronicas de Artur (CORNWELL, 2011). Aparentemente banal,
esse fato foi um grande choque para minha imaginacdo adolescente naquele momento, porque
a personagem a quem eu me afeicoara de maneira tdo profunda fora covardemente rebaixada -
a meu ver -, a um papel muito aquém do que eu esperava/desejava.

Guardadas as devidas proporg¢des literarias, notei, ali, que para além das evidéncias
empiricas acerca de uma época ou um povo, a maneira como se conta sua historia provoca
destaques e apagamentos de eventos e personagens. O ato de narrar uma histéria detém,
inevitavelmente uma dimensao de poder e de controle que nao pode ser ignorado. E ainda
mais grave, a consolidacao de um viés, uma visdo ou uma percepcao Unica acerca de um fato
gera cristalizagdes e esteredtipos que so sao desconstruidos com muito esfor¢o. Como nos diz
Chimamanda: “Como sdo contadas, quem as conta, quando e quantas historias sdo contadas,

tudo realmente depende do poder. Poder ¢ a habilidade de ndo s6 contar a historia de outra

! Stories matter. Many stories matter. Stories have been used to dispossess and to malign. But stories
can also be used to empower and to humanize. Stories can break the dignity of a people, but stories
can also repair their broken dignity. (THE DANGER...; 2009)

2[...] le apetecian las historias.
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pessoa, mas de torna-la a histéria definitiva daquela pessoa”. E aqui, deixando minhas
divagacdes arturianas de lado, volto minha atencdo ao objeto de nosso estudo: que historias
acerca da escraviddo sdo contadas atualmente? Quem nos conta essas histérias? De que
forma? Com que intuito? Essas e outras perguntas se consubstanciaram em bussolas a nortear
o estudo que apresentamos a seguir. Dentre as varias historias e vertentes possiveis, optamos
por investigar as narrativas sobre a escraviddo contadas, durante os momentos de transe
ritualistico, pelos médiuns umbandistas que declaram incorporar as entidades dos pretos-
velhos, nas cidades de Sao Jodo Del Rei (Brasil) e Montevidéu (Uruguai). Nesse sentido,
buscamos desvendar nessas historias sobre a escraviddo recolhidas nos terreiros,
incrivelmente ricas em detalhes e emogdes, temas como sofrimento, resisténcia e superagao.

Previamente ao direcionamento a nossa pesquisa em si, convidamos o leitor a dar um
passo atrds, relembrando que a quebra desse olhar unidirecional acerca das histérias da
escravidao tem sido efetuada, felizmente, ha muitos anos no campo da historiografia. No caso
brasileiro, especificamente, desde a década de 1980 ha um movimento muito intenso de se
alterar a Otica dos estudos sobre a escraviddo, partindo-se cada vez mais da visdo dos proprios
escravizados e seus descendentes’. Dentre os diversos expoentes desse empreendimento
destacam-se Flavio Gomes, Hebe Mattos, Jodo José Reis, Leila Algranti, Martha Abreu,
Robert Slenes, Sidney Chalhoub, Silvia Lara, dentre outros. Gostariamos de chamar atengao
especialmente para os estudos capitaneados pelo Laboratorio de Historia Oral e Iconografia
(doravante denominado LABHOI), associado aos departamentos de histéria da Universidade
Federal Fluminense (UFF) e da Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF), por terem nos
servido de inspiragao direta da execugdo da tese aqui apresentada. Ao pensar a historia da
escraviddo a partir dos relatos orais de descendentes de escravizados oferece-se uma nova
dimensdo de andlise, que para além de ampliar a compreensdo acerca do passado nos oferece
novas possibilidades de entendimento sobre os impactos que esse passado - absolutamente
traumatico no caso do cativeiro nas Américas — tem sobre 0 nosso presente.

Também pautada na metodologia da histéria oral, nossa tese tem como objetivo
perscrutar as memorias do cativeiro que sdo elaboradas nos terreiros umbandistas através
dos rituais e narrativas associados a figura dos pretos-velhos. A imagem dos escravizados
idosos, perpassa o folclore, a literatura, as telenovelas e as religides de matriz africana.
Caracteristicas, acessorios e sobretudo valores sdo diretamente associados a esse grupo que

teve uma de suas representagdes mais emblematicas consubstanciada na comissao de frente da

3 H4 uma enorme bibliografia que pode ser mencionada aqui. Destacamos SILVA; REIS, 1989; LARA,
1988; RIOS; MATTOS, 2005; CHALHOUB; 1990; SLENES; 1999.
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escola de samba carioca Paraiso do Tuiuti em 2018. Denominada “O grito da liberdade” ela
apresentava escravizados sendo brutalmente agoitados até que, no auge da dramatizagdo, um
deles aparece sozinho, agonizante. Ele passa, entdo, a receber os cuidados de um grupo de
pretos velhos que emerge de uma senzala cenografica. Trajando calgas brancas, camisas
xadrez em branco e preto e chapéu de palha, eles carregam um ter¢co de contas de lagrima
além de um lenco xadrez, “magicamente” transformado em bengala durante a performance.
Caminhando encurvados e com dificuldade, eles benzem o escravo ferido com sinais da cruz e
a fumaga do cachimbo, curando-o e, de certa forma, transferindo a for¢a e a sabedoria que

detém. Ele arrebenta, entdo, suas correntes enquanto o capataz da mostras de arrependimento.

Fonte: Cardoso (2018). Foto: Daniel Castelo Branco.

Em entrevista ao jornal O Globo (AZEVEDO, 2018) o coreografo Patrick Carvalho,

responsavel pela ala, explicou o papel dos pretos-velhos na avenida:

O velho sébio te liberta de muita coisa. Lembro que a minha bisavo tinha um
remédio certo para qualquer machucado. Quando os personagens saiam da
senzala, eles purificavam aquele lugar cheio de dor, de pressdo, de
sofrimento. E quando eles voltavam para a senzala, e os negros saiam, nao
saiam libertos, ainda saiam presos, mas com a forca da liberdade.

Nessa fala conseguimos entrever o elemento que mais nos interessa no presente
estudo. Em consondncia com a visdo do artista, nos deparamos em pesquisa anterior
(REZENDE, 2017), com interpretagdes e assimilagdes muito parecidas no que tange as
emogdes ¢ sentimentos gerados nos consulentes pelos pretos-velhos umbandistas.
Considerada como uma religido brasileira, tendo emergido em contextos urbanos no principio
do século XX, a umbanda teria recebido aportes das mais distintas tradigdes religiosas:

espiritismo kardecista, catolicismo, candomblé, além da cosmologia e das praticas rituais de
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origem bantu. A centralidade de seus rituais encontra-se nos chamados processos de
incorporagdo, quando espiritos de determinado grupo de entidades tomaria o corpo dos
médiuns e realizaria consultas e atendimentos com aquelas pessoas que os procurassem. Em
comum, esse grupo de espiritos guarda um historico de marginalizagdo social. Trata-se de ex-
escravizados idosos, indigenas, prostitutas, dancarinas, malandros, criminosos, imigrantes,
dentre outros. Destacamos os primeiros, pois sdo eles o objeto central da andlise que
comecgamos a empreender nas proximas paginas.

Os pretos-velhos da umbanda guardam semelhancga estreita com a descrigdo daqueles
representados na comissao de frente da Paraiso do Tuiuti, algumas linhas acima. No momento
em que se declaram incorporados por eles os médiuns se curvam, tremem alguns membros
como pernas e bragos, usam acessorios parecidos e benzem com muita ternura aqueles que os
procuram. Para além dessa construgdo imagética efetuada nos proprios corpos dos médiuns
pretendemos enveredar por um estudo da representagdo dos pretos-velhos nos altares, das
festas a eles dedicadas e, principalmente, das narrativas que eles tecem quando se declaram
incorporados. Evitando enveredar pela seara da comprovagao ou refutagdo desses fenomenos
meditnicos, nosso intuito com o estudo ¢ perceber e analisar as regularidades no processo de
elaboragdo dessas memorias do cativeiro nos terreiros, imergindo nas coincidéncias narrativas
que sdo necessarias, em ultima instancia, para se falar em um processo de constru¢do de uma
memoria coletiva sobre o tema. Com o intuito de tornar nossa pesquisa mais abrangente e, por
que nao, interessante, optamos por extrapolar as fronteiras brasileiras e buscar os processos de
elaboracdo mnemonica nos pretos-velhos de terreiros umbandistas uruguaios, mas
especificamente em Montevidéu.

A opcao por Sdo Jodo del-Rei como uma das cidades base para a pesquisa deveu-se,
primordialmente, ao carater historico de cidade colonial fortemente pautada por um passado
escravista. Alcada a categoria de vila em principios do século XVIII (1713), Sao Joao del-Rei
teve sua forca de trabalho alicercada na mao-de-obra escrava. Voltada principalmente a
atividade mineradora, mercantil e de abastecimento, a regido chegou a contar, segundo dados
baseados nos registros de ¢bitos, com pouco mais da metade de sua populacao constituida por
escravos entre os anos 1782 e 1790. Essa propor¢do vai se invertendo, mas até o periodo final
pesquisado por Silvia Briigger e Anderson Oliveira - 1822 - o percentual correspondente a
populacdo livre nao superou os 60% - sendo o restante constituido por escravos e forros
(BRUGGER e OLIVEIRA, 2009). A despeito dessa presen¢a macica e constante de um alto
contingente de escravizados africanos ou descendentes de africanos, Sdo Jodao del-Rei se

constituiu enquanto uma cidade reconhecidamente catolica e tradicional. Segundo os dados do
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ultimo censo, cerca de 73% da populacdo se declara catdlica e aproximadamente 19%
evangélica (INSTITUTO BRASILEIRO DE GEOGRAFIA E ESTATISTICA, 2010b). Do
nimero total de habitantes calculado na pesquisa* (INSTITUTO BRASILEIRO DE
GEOGRAFIA E ESTATISTICA, 2010a), somente 0,17% (o equivalente a 170 pessoas) se
declararam adeptos da umbanda e/ou do candomblé® (INSTITUTO BRASILEIRO DE
GEOGRAFIA E ESTATISTICA, 2010b). Este numero ¢ inferior ao nimero de espiritas
(1,85%) e ateus ou sem-religido (4,6%).

E importante mencionar, contudo, que grande parte dos consulentes de terreiros de
umbanda ndo se declara umbandista, o0 mesmo ocorrendo com o candomblé. Muitas pessoas
vao aos terreiros em momentos especificos e, paralelamente a essas visitas, mantém seus
rituais e praticas em outras religides. Outra possibilidade é que adeptos das religides afro-
brasileiras se declarem, perante o Censo, como catolicos ou espiritas. Reginaldo Prandi

abordou essa situagdo em artigo publicado em 2004.

[...] muitos seguidores das religides afro-brasileiras ainda se declaram
catolicos, embora sempre haja uma boa parte que declara seguir a religido
afro-brasileira que de fato professa. Isso faz com que as religides afro-
brasileiras apare¢cam subestimadas nos censos oficiais do Brasil, em que o
quesito religido s6 pode ser pesquisado de modo superficial. Com o tempo,
as religides afro-brasileiras tradicionais se espalharam pelo Brasil todo,
passando por muitas inovagdes, mas quanto mais tradicionais os redutos
pesquisados, mais os afro-brasileiros continuam se declarando, e se sentindo,
catolicos. Mais perto da tradi¢cdo, mais catolico (PRANDI, 2004, p. 36).

Segundo o autor, algumas razdes que podem justificar essa situacdo seriam a
perseguicdo religiosa; o preconceito ainda muito comum em se tratando de religides afro-
brasileiras; e a crenga, de fato, em mais de uma religido. Essa ultima hipdtese valeria
especialmente para o caso da umbanda. Essa pratica fica muito nitida no documentario de

Eduardo Coutinho, Santo Forte (1999), quando diversos entrevistados se apresentam como

4 Embora tenhamos pesquisado no sitio eletronico do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica,
bem como no livro que resume a metodologia do censo de 2010 (INSTITUTO BRASILEIRO DE
GEOGRAFIA E ESTATISTICA, 2013), nio foi possivel harmonizar os dados apresentados para
populagdo total em 2010 (84.469 habitantes), com a soma do nimero de pessoas que responderam a
pesquisa acerca da religido que professam (98.332). Verificamos que ndo ha a possibilidade de se tratar
de pessoas que responderam ao questionario informando mais de uma religido, uma vez que ha
alternativas especificas para esse tipo de resposta (“multiplo pertencimento”). Sendo assim, os
calculos percentuais apresentados acima baseiam-se no total encontrado: 98.332.

5 Oficialmente 38 pessoas se declararam adeptas do candomblé, 47 da umbanda e 85 da umbanda e do
candomblé.
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catolicos apesar de frequentarem terreiros de umbanda. Outra possibilidade levantada por
Prandi (2004) ¢ a denominagao, por parte dos umbandistas, de sua religido como espiritismo.

Aliado a essa questdo histérica, um segundo fator também foi determinante para a
opg¢ao por Sao Joao del-Rei, este de cunho mais pessoal. A cidade ¢ minha terra natal e onde
eu ja frequentava terreiros de religido afro-brasileira desde 2014. Também foi o local onde
desenvolvi meu mestrado com intensa pesquisa de campo associada @ umbanda e a memoria
da escraviddo®.

Ja a escolha de Montevidéu, foi pautada em contatos prévios que tive com a cidade e,
principalmente, com suas manifestagdes culturais de matriz africana. Em 2008 fiz um
intercAmbio na capital uruguaia para trabalhar na Secretaria do Mercosul e estudar, como
bolsista, numa faculdade judaica de Estudos Internacionales. Nesse periodo morei durante
sete meses numa republica cuja proprietaria era uma antropologa especialista em festas
populares, sobretudo no carnaval uruguaio. Antecipando aqui algo que exploraremos melhor
ao longo do texto, salientamos que no Uruguai o carnaval e as religides de matriz africana
estabelecem vinculos muito estreitos entre si. Como o tema sempre me interessou e, também,
por ter firmado um vinculo de amizade muito intenso com essa antropologa, tive a
possibilidade de conhecer diversas pessoas relacionadas a esses meios, 0 que me permitiu os
contatos para a pesquisa atual. Retornei quatro vezes a Montevidéu apos esse periodo vivendo
na capital uruguaia, sendo duas delas (em 2018 e 2019) integralmente dedicadas a pesquisa
aqui apresentada. Em todas elas, busquei vincular minha estadia no pais ao periodo em que ja
estavam acontecendo os ensaios publicos, ou mesmo as apresentagdes associadas ao carnaval,
entre janeiro € marco, incialmente por uma paixao pessoal e, num segundo momento, também
para aprofundar meus estudos sobre a religiosidade no pais.

Fazendo uma breve mencao a seu historico, a capital uruguaia teria sido fundada em
1726, tendo sido utilizada durante seus primeiros anos como centro de importagdo e
exportagdo de produtos, em funcdo de sua localizacdo geografica privilegiada. A cidade so
passa a receber os primeiros escravizados de maneira regular a partir de 1743. Os cativos
permaneciam por um periodo de aproximadamente quarenta dias no chamado Caserio de
Filipinas ou de los Negros, um grande armazém, onde eles se recuperavam da viagem e se
aclimatavam, para serem, posteriormente vendidos ou reembarcados para Buenos Aires e

outros portos’. Até 1791 Montevidéu foi declarada pela Coroa Espanhola como o tnico porto

® REZENDE, 2017.
7 Esquecido por muitas décadas, o local exato desse Caserio foi alvo de intensas disputas nos ultimos
anos. Embora muitas pessoas ainda discordem, antropdlogos e arquedlogos lograram estabelecer os
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de entrada de escravos para o Rio da Prata, o Chile e o Peru, sendo o Brasil o principal
fornecedor de mao-de-obra cativa. Estatisticas baseadas nos estudos de Montaio
(ESCLAVITUD, 2012) apontam que um total de 60.000 africanos teriam sido introduzidos no
Uruguai entre 1786 e 1812. Em 1830 eles ja representavam ao menos 25% da populacdo da
cidade.

No que se refere a religiosidade montevideana, devemos levar em conta a forte
tradi¢do laica do pais. Em termos estatisticos, o pais exclui de seu censo questionamentos
sobre religido a partir de 2008. Os dados de 2007 indicam que pouco mais de 15% da
populagdo se define como ateia; quase 28% como crente em Deus sem religiosidade
especifica; e 0,7% especificamente como umbandista ou seguidor de alguma religido afro-
americana (BOVINO, 2010). Interessante notar que esses nimeros eram coletados através da
chamada Encuesta Continua de Hogares del Instituto Nacional de Estadistica, baseada em
um questionario especifico. Neste questionario indagava-se em qual religido o entrevistado
teria sido criado a partir de uma lista com sete alternativas possiveis, dentre elas a umbanda.
Néstor da Costa, antropdlogo uruguaio, revelou em uma de suas pesquisas, citada em Oro
(1999), que um em cada cinco montevideanos teria participado, a0 menos uma vez, de rituais
umbandistas.

Previamente a uma descri¢do pormenorizada dos assuntos que serdo abordados em
cada capitulo, gostariamos de destacar que a principal metodologia de pesquisa adotada foi a
historia oral. Essa op¢ao se mostrou bastante desafiadora, sobretudo pelas particularidades de
conduzir as conversas em contextos religiosos e ritualisticos, com o entrevistado declarando-
se incorporado por outro espirito. Erigir lacos de confianga em qualquer empreendimento
pautado na metodologia da historia oral ¢, sabidamente, ponto fulcral. No caso dos terreiros
umbandistas, com seus segredos e particularidades essa necessidade se intensifica ainda mais.
Em todos os terreiros pesquisados as entrevistas s6 comegaram a ocorrer apds alguns meses
de contato proximo, com visitas, troca de mensagens, apresentacdo das minhas intencdes de
pesquisa e, acima de tudo, da autorizagdo por parte dos pais e maes-de-santo e das entidades
responsaveis pela casa. Conforme mencionado por Silva (2008), qualquer estudo em terreiros

de religides afro-brasileiras depende de elementos que ultrapassam nosso controle. O autor

limites aproximados do galpdao em uma regido onde hoje se encontra uma escola publica (Escuela 47,
rua Juan Maria Gutierrez, 3475, bairro Capurro). Do periodo em que funcionou como local de
quarentena s6 foram encontrados os restos de um muro, que estd, atualmente, em acelerado processo
de destruicdo. Escavagdes ¢ pesquisas mais intensas no interior da escola ndao foram autorizadas até o
momento. Durante minha ultima estada em Montevidéu realizei entrevistas com uma das antropologas
responsaveis pela investigacdo inicial e com a diretora da escola, bem como visitas ao espaco.
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narra, por exemplo, o caso de um pesquisador que viu todo seu trabalho inviabilizado e as
portas de um terreiro fechadas em funcao do resultado de um jogo de buzios.

O estabelecimento desses vinculos de confianga foi indubitavelmente facilitado pelos
meus transitos prévios na religido. Meu contato com a umbanda teve inicio no final da minha
adolescéncia, por influéncia da minha avo paterna e de sua filha (minha tia e madrinha).
Carioca, filha de portugueses radicados na regido do Engenho Novo na capital fluminense, no
principio do século XX, minha avd mencionava - ndo sem certa cautela - que sua familia (pais
e irmaos) era “espirita”, relatando ter acompanhado um dos irmaos que era médium durante
sessOes em que recebia espiritos de criangas e outras em que realizava entregas para lemanja.
Ela também contava ter recebido do pai um livro de Allan Kardec, 4 prece, quando ainda era
crianga, do qual teve que se desfazer muitos anos depois a pedido do marido, muito catolico.
Ao longo de muito tempo, ja morando em Belo Horizonte e constrangida pela religiosidade
fortemente catdlica da cidade e da familia, ela seguiu o catolicismo, apesar de contatos
esporadicos com o espiritismo e a umbanda. A aproxima¢ao maior de minha avé e de minha
madrinha com o espiritismo aconteceu ap6s alguns problemas financeiros e de saude na nossa
familia, ja no fim da década de 1990. Embora elas eventualmente comentassem sobre o tema
comigo, s6 as acompanhei de fato a um terreiro em 2008. Desde entdo fui lendo e me
aproximando aos poucos da umbanda e do espiritismo-kardecista®. Na época ainda morava em
Belo Horizonte, até que em 2014 me mudei novamente para S3o Jodo del-Rei (minha cidade
natal) e comecei a frequentar alguns terreiros. Visitei varias casas - inclusive para desenvolver
a pesquisa de mestrado -, até me vincular a Choupana do Chico Baiano ¢ Pai Elias, em 2016.
Posteriormente, descobri que tal terreiro tinha sido fundado por um parente (primo de minha
mae) e que havia um forte histéorico com a umbanda e o espiritismo também por esse lado da
familia. Um tio-avd (pai do fundador desse terreiro a que estou vinculada) teria sido um dos
primeiros espiritas em Sao Jodo del-Rei, tendo construido um dos centros mais antigos e
tradicionais da cidade.

Para além desses lagos pessoais, o desenvolvimento da pesquisa de mestrado’
(intitulado Forg¢a africana, for¢a divina: a memodria da escravidio recriada na figura
umbandista dos pretos-velhos, orientado pela professora doutora Silvia Briigger, na

Universidade Federal de Sao Jodo del-Rei), também inserido nessa tematica, foi um segundo

8 As duas religides sempre caminharam muito proximas na minha experiéncia pessoal. Em intimero
momento os proprios médiuns umbandistas me recomendavam a leitura de Allan Kardec e de
romances espiritas durante os rituais em que se declaravam incorporados.

? REZENDE (2017); REZENDE (2018a); REZENDE (2018b).
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elemento que facilitou o contato com os terreiros, tanto em Sao Jodao del-Rei como em
Montevidéu. Embora nesse momento tenha me dedicado mais as apropriagdes e elaboragdes
mnemonicas efetuadas pelos consulentes a partir das representacdes dos pretos-velhos nos
terreiros umbandistas, ja havia me acostumado a transitar nesses meios também enquanto
pesquisadora. Foi a partir dessa experiéncia, ademais, que ampliei as nog¢des de
responsabilidade e necessidade de devolugcdo do conhecimento adquirido as pessoas dos
terreiros que me teriam propiciado essa possibilidade de estudo. Relato brevemente um
acontecimento sobre esse tema a seguir.

Certa feita, na madrugada do dia treze para o dia catorze de abril de 2017, poucas
semanas depois de concluir o mestrado e ja aprovada no doutorado, eu somava exatas doze
horas acompanhando as festas dedicadas aos exus na Sexta-Feira Santa!® (ja havia saido de
um primeiro terreiro e me encaminhado para o segundo, no outro lado da cidade), absorta em
intensa batalha contra o sono e o cansaco, quando notei um objeto até entdo desconhecido no
centro do altar dedicado aos pretos-velhos. O convite para minha defesa havia sido
emoldurado e agora se encontrava ali, entre as figuras de Pai José do Congo, Sao Bendito e
uma xicara de café. O impacto dessa visdo foi tdo profundo em mim, que desde entdo
intensifiquei meu exercicio de entrega, paciéncia e respeito ao estabelecer os contatos com as
casas religiosas. A pratica de virar noites nos terreiros ou auxiliar na preparacao de alimentos,
na limpeza ou na organizagao dos atendimentos se tornou recorrente ao longo da pesquisa. Os
lagos de amizade inevitavelmente foram se expandindo e de repente as visitas passaram a
ocorrer também em dias sem atividades religiosas.

Encerrando esse pequeno paréntese narrativo apresentamos brevemente a estruturagao
dos préximos capitulos. No primeiro capitulo, intitulado Preto velho me contou: tecendo os
fios que constroem as representacoes do escravizado idoso, onde nos debrucamos sobre as
distintas representagdes do escravizados idosos na literatura, no folclore, em textos religiosos,
no carnaval e na propria seara religiosa. Nosso intuito aqui € buscar regularidades e
estabilidades nesse processo de elaboracdo da imagem dessa figura. Nos propomos, ainda, a
pensar um pouco as razdes para a aparente congruéncia de caracteristicas que constroem esse
personagem, pensando nos objetivos didaticos, instrutivos e mnemonicos de presentificar uma
memoria tdo dura e traumatica na forma de um senhor ou senhora de idade avangada, com
fala mansa e gestos carinhosos. Um dos principais conceitos que nos auxilia nesse

empreendimento é o de monumentaliza¢do, proposto por Aleida e Jan Assmann (2011; 2016).

10 Explicagdo mais pormenorizada dessa festa pode ser encontrada no segundo capitulo.
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Ja no capitulo dois, 4 umbanda e o ato de vestir memorias, nos dedicamos a apresentar
nosso campo de estudo. Guiados pela metafora do vestir dedicamos mais linhas a
apresentacdo da umbanda e os aportes que teria recebido do espiritismo kardecista. Também
apresentamos o0s seis terreiros que pesquisamos, sendo trés em Sao Jodo del-Rei e os demais
em Montevidéu. Desenvolvemos melhor as formas como estruturamos nossas abordagens, a
organizagdo das casas e a maneira como conduzimos as entrevistas.

No terceiro capitulo, Dialogando com os mortos, voltamo-nos a uma andlise profunda
dos rituais associados aos pretos-velhos - sobretudo as festas dedicadas a eles -, dos altares, e,
principalmente, das narrativas elaboradas nesse contexto ritual, quando os médiuns se
declaravam incorporados. Nesse ponto as regularidades dos relatos assomaram de maneira
realmente impressionante, mesmo em locais tdo distantes quanto S3o Jodo del-Rei e
Montevidéu. Invariavelmente os discursos desses médiuns em transe partiram de relatos de
dor e sofrimento associados ao contexto escravista, migrando para estratégias de resisténcia
variadas ¢ culminando em uma reafirmagdo de valores como o amor, a humildade ¢ a
possibilidade de crescimento com as dificuldades. Neste capitulo, centramos nossa andlise
nesses dois primeiros elementos, sendo que o segundo ¢ também retomado no capitulo
seguinte. Destacamos aqui, além do mais, a visita que efetuamos a uma fazenda na regiao
rural de Lagoa Dourada, em Minas Gerais, onde um dos médiuns/pretos-velhos declarava ter
vivido enquanto cativo.

Por fim, no quarto e ultimo capitulo, A4 ética do amor nos pretos-velhos umbandistas,
mergulhamos nas distintas formas de resisténcia apresentadas ao longo das narrativas dos
médiuns/pretos-velhos, associando-as diretamente aos valores acima mencionados. Os aportes
do espiritismo kardecista sdo fundamentais para a elaboragdo dessa analise, bem como o
estabelecimento de um didlogo muito proximo com o conceito de resisténcia ndo violenta, tao
arduamente defendido por ativistas como Gandhi e Martin Luther King. Os didlogos entre
passado e presente se tornam mais nitidos e explicitos nesse momento do texto, demonstrando
claramente a relevancia que elaborar essa historia do cativeiro nos terreiros umbandista,
repetidamente e independentemente do local, tem uma razdo de ser e influencia diretamente
na constru¢do de sentimentos e na adogao de cursos de a¢do no presente.

Essa ponte entre passado e presente erigida pela memoria se materializou na forma de
um ponto cantado entonado na fresca madrugada do dia dez de fevereiro de 2019, em

Montevidéu. Havia algumas horas que eu acompanhava a celebragdo do aniversario do Centro



21

Umbandista de Caridade Nossa Senhora Aparecida quando a mudanga dos pontos cantados'
entoados até entdo pressagiou a chegada do grupo de entidades responséavel pela minha visita
aquele receptivo templo. Aos poucos a indumentéria de oguns e caboclos'? foi dando espago
aos chapéus de palha ou lencos amarrados na cabega, coités com vinho tinto e cachimbos.
Passados alguns instantes, todos os médiuns, declarando-se incorporados pelos pretos-velhos,
ja firmavam seus pontos riscados'’, acendiam velas e declamavam suas oragdes. Poucos
instantes depois recebi o olhar furtivo de um médium/preto-velho sorridente, que comegou a

entoar a plenos pulmdes o ponto transcrito a seguir:

Liberdade ainda que tardia, assim rezava na senzala tia Maria!
Salve o triangulo divino, salve seu ponto riscado,

sarava Minas Gerais.

Tia Maria de Minas, chorando em oracdo,

pedia a Zambi o fim da escraviddo.

Chorar, chorar, chorei... Cantar. cantar, cantei..."*

Nesse singular instante senti entrelacarem-se os fios que tecem as memorias da
escravidao nas duas cidades que pesquisamos e sobre as quais iremos tratar ao longo desta
tese: Sao Jodo del-Rei, Minas Gerais, Brasil ¢ Montevidéu, capital do Uruguai. Apesar dos
muitos anos de pesquisa acerca dessa temadtica dos pretos-velhos umbandistas, nunca
escutamos esse ponto nos terreiros que visitamos em Sao Joao del-Rei ou em qualquer outro
local no Brasil, o que torna esse tecer de memorias ainda mais sublime. Ao entoar o ponto
nessa noite platina, o médium/preto-velho fazia referéncia direta a Minas Gerais, ecoando um
apelo que era comum a todos os pretos-velhos que entrevistamos ao longo do estudo,
independentemente do pais, e que iremos abordar ao longo do nosso texto: a liberdade. A
referéncia ao lema e a imagem inscritos na bandeira do estado brasileiro permitem vislumbrar
uma série de interpretacdes. Embora oficialmente instituida em 1963, a bandeira remete
aquela adotada durante a Inconfidéncia Mineira, em 1789 (movimento em cujas bases, cabe

salientar, inexistia um consenso acerca da defesa pela abolicdo da escravatura). O lema

'Sdo entendidos no sentido literal como pontos de contato entre os mundos dos vivos e dos mortos.
Seriam responsaveis por criar portais que permitem a comunicagdo entre essas realidades: através das
cangOes que sdo entoadas para convocar as entidades, firma-las em terra ou se despedir das mesmas
(os chamados pontos cantados).

12 Os caboclos sdo os espiritos associados aos antigos indigenas, enquanto os oguns seriam uma linha
de espiritos guerreiros, normalmente associada a antigos soldados romanos ou lutadores do passado.

13 Sdo entendidos no sentido literal como pontos de contato entre os mundos dos vivos e dos mortos.
Seriam responséaveis por criar portais que permitem a comunicagdo entre essas realidades: através de
signos que sdo grafados no chio (os pontos riscados).

4 Trecho do ponto cantado no Centro Umbandista de Caridade Nossa Senhora Aparecida em
Montevidéu em Montevidéu, Uruguai, fazendo referéncia a Minas Gerais.
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“Libertas quce sera tamen”, usualmente traduzido como Liberdade ainda que tardia teria,
segundo registros histdricos, sido cunhado pelo poeta inconfidente Alvarenga Peixoto a partir
de aportes do poema Bucélicas, do autor romano Virgilio. Atribui-lo nas entrelinhas do ponto
cantado umbandista a uma reza da preta-velha Tia Maria traz um simbolismo muito profundo,
sobretudo porque, sem despi-lo de sua veia poética, ele passa a ser entoado como oragao.

Em ultima instidncia e conforme veremos nas proximas paginas, o clamor pela
liberdade e as distintas formas de se alcanga-la ainda ¢ entoado nos terreiros. Ouvir essas
narrativas, essas historias que sdo relatadas nas palavras, nos corpos, nos gestos, nos
acessorios, vestimentas € no ambiente ao redor desses médiuns/pretos-velhos agrega novas
versdes e interpretagdes construidas contemporaneamente acerca desse passado. Nossas
principais conclusdes acerca das constru¢des mnemonicas empreendidas nos terreiros
umbandistas perpassam uma tecitura de narrativas centradas em valores como a humildade, o
aprendizado com a dor, o auxilio ao proximo, o perdao e, em ultima instancia, o amor; sem
nunca perder de vista uma analise realista e critica da realidade. Impossivel negar que langar
luz sobre esses relatos agrega um novo ponto de vista a literatura historica dedicada as
memorias do cativeiro no Brasil e na América Latina. Nesse ponto € possivel estabelecer uma
ponte com a propria nogio de histéria publica®, pensando na possibilidade de se ampliar as
visOes acerca das memorias do cativeiro a partir essencialmente dos aportes oferecidos pelas
comunidades dos terreiros, e trazendo, para o ambiente da academia, historias que t€ém sido
contadas ha tantas décadas nos espacos de religiosidade popular latino-americana. Feitos
todos esses apontamentos, mergulhemos, pois, nessas historias com as quais nos deparamos

na umbanda.

15 Conceito pensado sobretudo a partir dos aportes das pesquisadoras Juniele de Almeida e Marta
Gouveia Rovai (2013).
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2 PRETO VELHO ME CONTOU: TECENDO OS FIOS QUE CONSTROEM AS
REPRESENTACOES DO ESCRAVIZADO IDOSO

E como lidar com uma memoria ora viva, ora esfacelada?
Surgiu entdo o invento para cobrir os vazios de lembrangas transfiguradas.
Conceig¢do Evaristo'

A figura do negro idoso, contador de “causos” e conhecedor de “mandigas” permeia o
imaginario popular de diversos paises cujo presente se arrima num longo passado escravista.
A despeito da distancia fisica, personagens como o Pai Tomas norte-americano, a Mae Maria
e o Pai Jodo do folclore brasileiro, ou a mama vieja uruguaia guardam semelhancas que nos
permitem tratar de uma memoria coletiva da escraviddo elaborada cotidianamente em nivel
continental. Sempre associados a escravizados idosos, esses pretos velhos se apresentam
como um excelente instrumento para o estudo e melhor entendimento das formas como a
cultura popular foi se apropriando e interpretando as memorias do cativeiro.

Tendo como base as duas caracteristicas mais 6bvias de sua caracterizagao, derivadas
diretamente da alcunha que usualmente recebem: pretos (associado a cor de sua pele) e velhos
(denotando uma condi¢do vinculada ao tempo de vida), convidamos o leitor a nos
acompanhar em uma imersdo nas dimensdes historica, cultural e social dessas figuras.
Pretendemos perscrutar, neste capitulo, alguns dos atributos que permeiam a construcao
desses personagens em searas tdo diversas quanto a literatura, o carnaval, o folclore ¢ a
religido, culminando nossa incursdo num debate acerca da possivel monumentalizacdo® desse
escravizado idoso. Para tanto, estruturamos essa primeira etapa de nosso estudo seguindo trés
eixos primordiais: a relevancia das narrativas na constru¢do dessas figuras; o tratamento

familiar que lhes ¢ dirigido; e os processos de elaboragao religiosa associados a eles.

2.1 SOBRE A ARTE DE NARRAR E AS PALAVRAS ANDARILHAS

Segundo uma defini¢do bastante superficial, ainda que extremamente pratica, do

classico dicionario Aurélio, arte ¢ a “capacidade que tem o homem de, dominando a matéria,

'EVARISTO (2006).

2 O conceito de monumentaliza¢do proposto foi Aleida Assmann (2011) serd mais bem trabalhado ao
final deste capitulo. A titulo de contextualizagio e de maneira resumida, tem-se que a
monumentaliza¢do diria respeito ao movimento de sensualiza¢do de determinado conceito histdrico.
Seria o processo através do qual acontecimentos ou figuras da historia adquirem certo formato ao qual
sdo atribuidos valores afetivos que facilitariam sua compreensdo e transmissao.
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por em pratica uma ideia”. Ela também pode ser entendida, segundo a mesma fonte, como
“habilidade” ou “oficio”. Propomo-nos aqui a compreender matéria para além de seu sentido
fisico, transbordando sua acep¢do de modo a englobar algo mais abstrato. Isso posto, €
possivel descrever a “arte de narrar” como a faculdade ou a aptiddo que uma pessoa possui de
transmitir experiéncias a partir do dominio de duas matérias principais: a linguagem -
sobretudo oral - € a memoria. Narramos aquilo que recordamos haver vivido no decorrer de
uma existéncia, bem como experiéncias alheias que nos foram contadas e das quais nos
lembramos.

Walter Benjamim (1994) menciona que a figura do narrador sé se tornaria plenamente
tangivel a partir da conjuncdo de duas vivéncias: a granjeada a partir de longas viagens e
aquela conquistada ap6s longo periodo de estadia em um mesmo contexto, permitindo vasto
conhecimento acerca de suas historias e tradigoes. Seria o encontro entre os saberes das terras
distantes e os saberes locais. Tal configuragdo permitiria a constru¢do de uma narrativa com
desdobramentos mais funcionais - ou wuteis -, isto é, baseada em um ensinamento moral ou
numa sugestao pratica acerca de algo.

Impossivel dissociar essa arte do narrar da figura dos escravizados idosos que povoam
o imaginario popular, sobretudo se relacionarmos o acumulo de experiéncias de vida ao
avanco da idade e as mais diversas situacdes a que teriam sido submetidos sob uma
conjuntura escravista. Pode-se afirmar, com seguranca, que os pretos velhos da cultura
popular sdo exemplos cléssicos de narradores no sentido proposto por Benjamim. Conforme
mencionado por Leslie Pollard (1981, p. 228, tradu¢do nossa): “Eles [escravizados idosos]
eram contadores de estorias, conselheiros, o vinculo estabelecido entre presente e passado, e
os historiadores de um povo nio-letrado™.

Os contos de pai Jodo e mae Maria do folclore brasileiro, por exemplo, apresentam
uma dupla dimensao da arte de narrar. Num primeiro plano, ambos os personagens sao
construidos a partir das estorias que contam acerca de suas vivéncias num contexto africano e,
posteriormente, brasileiro (tal como defendido por Benjamim - 1994 -, hd o somatorio das
experiéncias numa terra distante aquelas arroladas durante os anos de cativeiro). Num
segundo foco de andlise, tem-se o desdobramento, tipico dos contos folcloricos, em que as
proprias narrativas de Pai Jodo e Mae Maria passam a ser recontadas pela populacdo em geral.

Transcrevemos a seguir uma das cancoes associadas ao Pai Jodo:

3 They were the storytellers, the advisors, the links between the past and present, and the historians of
a non-literate people.
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Quando i6 tava na minha tera
16 chamava capitdo,

Chega em tera dim baranco,
16 me chama — Pai Jodo.

Quando i6 tava na minha tera
Comia minha garinha,

Chega na tera dim baranco,
Cane séca co farinha

Quando i6 tava na minha tera
16 chamava generd,

Chega na tera dim baranco
Pega o céto vai ganha.

Dizoforo dim baranco

NG si pori aturd,

Ta comendo, ta... drumindo,
Manda negro trabaia.

Baranco — dize quando more
Jezuchrisso que levou,

E o pretinho quando more
Foi cachaga que matou...

Baranco dize — preto fruta,
Preto fruta co rezdo,

Sinho baranco também fruta
Quando panha casido.

Nosso preto fruta garinha
Fruta sacco de fuijao;
Sinho baranco quando fruta
Fruta prata e patacdo.

Nosso preto quando fruta
Vai para na corregdo,

Sinho baranco quando fruta,
Logo sai sinhé bardo®

O trecho demonstra claramente a capacidade que o narrador possui de expor, de
maneira direta e pratica, parte de suas experiéncias de vida. Tanto a linguagem quanto a
memdria de que tratamos anteriormente também podem ser elucidadas por este exemplo. Ao
mencionarmos o dominio da primeira como requisito para a arte de narrar, ndo exprimimos o

imperativo do conhecimento das normas cultas. A habilidade de Pai Jodo em se expressar

* Mendes, Cangdes populares do Brasil apud ABREU (2004, p. 245).
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através de um portugués coloquial facilita, em muitos casos, a internalizacdo da mensagem
transmitida e a memorizagdo dos contos e cangdes por quem as escuta’.

Cabe destacar ainda a concisdo da narrativa e sua renincia a analises psicologicas
muito aprofundadas. Pai Jodo vai, de maneira direta e objetiva, pontuando as situagdes e

experiéncias. Retomando novamente Benjamim (1994):

Quanto maior a naturalidade com que o narrador renuncia as sutilezas
psicologicas, mais facilmente a historia se gravara na memoria do ouvinte,
mais completamente ela se assimilara a sua propria experiéncia e mais
irresistivelmente ele cedera a inclinacdo de reconta-la um dia (p. 204).

Ha, nesse tipo de narrativa, o interesse em sua conservagdo e replicacdo. Talvez por
isso as historias de Pai Jodo remontem ao final do século XIX - conforme apresentado por
autores como Arthur Ramos (1935), Roger Bastide (1983) e Camara Cascudo (1984) -, e
permanecam presentes até hoje.

Elegemos essa canc¢do especifica também por ser capaz de ilustrar de que forma a
narrativa pode atuar na constru¢ao ou desconstrucao de estereotipos. Nas palavras de Roger
Bastide (1983), por exemplo, Mae Maria e Pai Jodo seriam cria¢des dos brancos, tendo como
propdsito justificar o regime escravista. Materializariam tipos ideais do “negro bom”, escravo
conformado e submisso, “pilares de uma raga resignada” (BASTIDE, 1983, p. 437-438).

Mais recentemente, Martha Abreu (2004, 2017) logrou sistematizar grande parte da
bibliografia sobre Pai Jodo®, distanciando-se dos esteredtipos defendidos por Bastide (1983).
Tendo como base cantigas, contos € poemas registrados por folcloristas entre 1880 e 1950
acerca desse personagem, a autora desconstroi a nocdo que o apresenta como antitese de
Zumbi - contrapondo, como dois polos opostos e excludentes, o escravo submisso € o

revoltado’. Ela encontrou nos registros de diversos autores caracterizagdes aparentemente

3 Sobre a linguagem de Pai Jodo e dos pretos-velhos umbandistas ver Alkmin e Lopez (2009). As
autoras analisam a fala desses personagens a partir de alguns eixos, quais sejam: marcagdes
linguisticas que reforcam uma ancestralidade compartilhada através da presenca de marcas comuns as
linguas africanas; aplicagdo de elementos tipicos do portugués coloquial e oral; uso de marcas que
caracterizam as falas de pessoas que teriam aprendido o portugués como segunda lingua -ou “fala de
estrangeiro”. Martha Abreu (2017) em capitulo dedicado ao Pai Jodo menciona que, embora nao tenha
encontrado explicacdes definitivas para a construgdo dessa linguagem do personagem, existe a
possibilidade de ter sido recolhida de africanos idosos na segunda metade do século XIX.

6 E interessante notar também que embora “Jodo” seja a alcunha comumente utilizada, a autora
encontrou registros em Théo Brandao (no livro O folclore de Alagoas, de 1949) de outros personagens
com estilo bastante semelhante, embora com nomes distintos: Pai Francisco, Pai Miguel, Pai José¢,
entre outros (ABREU, 2004, p. 268 ¢ ABREU, 2017).

7 A autora retoma aqui os questionamentos propostos por Eduardo Silva no livro Negociagdo e
Conlflito organizado por ele mesmo e Reis (1989).
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antagdnicas acerca do Pai Jodo (resignado x vingativo; lerdo x esperto; manso x astuto),
demonstrando a complexidade do personagem e, de certa forma, sintetizando a multiplicidade
da propria condigdo dos escravos e de seus descendentes e das formas como eram
interpretados. Nas palavras de Martha Abreu: “em torno do ‘Folclore de Pai Jodo’ se
verificam, em termos culturais e politicos, o conflito, a dominagao, a subversdo, a rebeldia e a
negociacao sobre papéis, identidades e possibilidades dos homens negros durante a escravidao
e no periodo pés-emancipacao” (ABREU, 2004, p. 238), conforme demonstrado na cang¢ao
que apresentamos acima.

Nossa percepgao vai ao encontro da proposta por Martha Abreu e na contramao de
Roger Bastide. Uma andlise acurada das narrativas de Pai Jodo permite transpor uma
superficie aparentemente caricata e, em alguns momentos, parva; entrevendo fortes tragos de
ironia e deboche. Extrapolando a analise da autora, propomos aproximar nosso folclérico Pai
Jodo ao que o pesquisador e escritor malinés Amadou Hampaté Ba descreve como o classico
griot, poeta das sociedades africanas pré-coloniais. Os griots sdo descritos pelo etndlogo
como trovadores ou menestréis, grandes contadores de histdrias que, ao contrario dos grandes
conhecedores®, possuiam o direito de ser cinicos (aos demais era expressamente vedada a
possibilidade de deturbar os fatos por qualquer figura de linguagem). Nas palavras de

Hampaté Ba, os griots:

[...] podem manifestar -se a vontade, até mesmo impudentemente e, as vezes,
chegam a trogar das coisas mais sérias ¢ sagradas sem que isso acarrete
graves consequéncias. Nao tém compromisso algum que os obrigue a ser
discretos ou a guardar respeito absoluto para com a verdade. Podem as vezes
contar mentiras descaradas e ninguém os tomara no sentido proprio. (in KI-
ZERBO (Ed.), 2010, p. 193).

Outro aspecto da arte de narrar que merece ser destacado e que se relaciona
diretamente a essa figura do escravizado idoso na cultura popular diz respeito a
instrumentalizacdo de experiéncias proprias ao aconselhamento, ou ao dar exemplo, numa
terminologia mais popular. Segundo Benjamim: “O narrador ¢ um homem que sabe dar
conselhos. [...] Aconselhar ¢ menos responder a uma pergunta que fazer uma sugestao sobre a

continuagao de uma historia que esta sendo narrada. [...] O conselho tecido na substancia viva

8 Em capitulo dedicado & tradigdo oral na Africa, Hampaté Ba apresenta a essencialidade da palavra e
da narrativa oral as mais diversas sociedades no continente. Dentre as diversas categorias de
contadores de historias ele menciona, além dos griots, os grandes Conhecedores. Estes seriam
verdadeiros mestres da tradigdo oral, herdeiros das palavras sagradas transmitidas por geragdes. A
possibilidade de mentir ou de falar sem propdsito ou imprudentemente seria completamente interdita a
esse grupo.
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da existéncia tem um nome: sabedoria” (1994, p. 200). Os pretos velhos langam mao de suas
trajetorias de vida para oferecer sugestdes e conselhos aqueles que os escutam e tem sua
imagem normalmente associada a do ancido sabio. Temos, por exemplo, a cantiga Preto velho

Sebastido de Pedro Bento e Z¢ da Estrada’:

Preto velho Sebastido escravo do Coronel Firmino
La na fazenda Engenho D’4gua
Preto bom e benzedor, sabia de tudo, ouca a sua historia

L4 no fundo da varanda fica aquele fumaceiro
Quando o preto Sebastido saboreia o seu palheiro
A procedéncia do fumo ele sabe pelo cheiro

No seu banco ali sentado, mergulhado no passado
Conta causo o dia inteiro

Preto velho Sebastido benzedor e respeitado

Cura quebrante e defluxo zigue vire e mau olhado
Benze espinheira caida, cobreiro e bucho virado
Simpatia tem de sobra, cura picada de cobra
Doutor fica admirado

Sua idade ninguém sabe porque ndo foi registrado
Ta beirando o centenario mais ou menos aproximado
Respeita todos os costumes 14 dos seus antepassados
A sua crenca ndo muda, o seu galhinho de arruda

Ta na orelha pendurado

Ele sente a natureza e acerta com precisao

A hora que vai chover, se vai ter raio ou trovao
Ja desviou tempestade, redemoinho e furacao
Oxala guie seus passos, um axé e um abrago
Preto velho Sebastido

(PRETO, 2018, grifo nosso)

Youssouf Tata Cissé, etnologo e historiador malinés e grande pesquisador da literatura
oral africana dizia que “a palavra ndo tem pernas, mas caminha” (CISSE apud OLAZA, 2009,
p. 102, traducdo nossa)'®. As narrativas dos e sobre os pretos velhos no folclore e na literatura
peregrinariam, alcangando os mais diversos campos e pessoas. E diriamos mais, ao marchar,

as palavras proferidas por essas figuras esparziriam sementes de memorias!!. Elas carregariam

% Dupla sertaneja formada em meados da década de 1950 e marcado por forte influéncia da cultura
popular latino-americana. Seus primeiros trabalhos voltaram-se para a Folia de Reis, caminhando
gradativamente, para aportes centro americanos e, por fim, mexicanos.

10 La palavra no tiene piernas pero camina.

' Essa nog¢do de figuras ancestrais espalhando sementes de memorias por suas palavras e por seus
gestos foi inicialmente sugerida por Julio, um afrodescendente uruguaio entrevistado por Monica
Olaza (2009, p. 84). Ele se referia a um personagem da cultura do pais que se apresenta como uma
senhora idosa que se abana com um leque (voltaremos a ela ainda neste capitulo). Em suas palavras,
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consigo enorme bagagem cultural e tradicional, que poderia ou ndo germinar ao ser escutada e
novamente transmitida. Independentemente desse desabrochar da semente, ¢ interessante
notar o sentido atribuido por Julio'?, afro uruguaio entrevistado por Ménica Olaza (2009), a
esse ato de semear memorias. Ele menciona, retomando tradi¢cdes iorubas e bantu, que “o
povo que perde sua memoria, perde o caminho de seu destino” (OLAZA, 2009, p. 84,
traducdo nossa'?), sendo assim, o caminhar dessas palavras atuaria de modo a criar no¢des de
pertencimento e de identidade num sentido muito mais amplo.

A associacao entre essas palavras caminhantes e a tomada de consciéncia de si, tendo
em vista o trilhar de um caminho, expde o intricado equilibrio entre os tempos que ¢
sustentado pelos pretos velhos. Para além de livros, cangdes e contos folcloricos, suas
narrativas emergem ainda em ambito muito particular: as familias dos descendentes de
escravizados. Embora ndo possuam a amplitude (ou a imprecisdo) temporal e espacial de um
Pai Jodo, por exemplo, a figura do avo ou da avdé numa familia afrodescendente carrega
consigo uma poténcia verdadeiramente impressionante. A presenga desse ancido enquanto
personagem guardido de uma sabedoria ancestral que deve ser transmitida através das
narrativas aos mais novos aflora em entrevistas, musicas, poesias ¢ imagens. Retornaremos a
relevancia dessa ancestralidade no proximo topico. Analisemos, por enquanto, a imagem a

seguir.

Fiﬁura 2

Fonte: Tambor Tambora (2015)

ao abanar-se e “abanar” o ambiente ela estaria “semeando as sementes da memoria”, ja que ela seria “a
mae terra”, responsavel por “guardar a memoria de seu povo”.

12 Cabe mencionar que a autora nio apresenta os sobrenomes dos entrevistados no livro, tampouco um
resumo de suas historias pessoais.

13 [...] el pueblo que perde su memoria pierde el caminho de su destino.
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O desenho foi retirado do livro infantil uruguaio Tambor Tambora. A obra ilustra a
letra da musica de mesmo nome do cantor Jorginho Gularte. A can¢do ¢ uma homenagem ao
conventillo Medio Mundo, espécie de corti¢o localizado no bairro Sur em Montevidéu. Nesse
local viviam varios descendentes de escravizados da capital uruguaia, tendo sido demolido
durante a ditadura militar para a constru¢do de um condominio de luxo - ndo sem forte
resisténcia da comunidade'*. Ainda hoje muitos grupos culturais e religiosos afro uruguaios se
apresentam ou prestam sua reveréncia em frente ao nimero 1080 da rua Cuareim, onde
outrora estava o conventillo. Para a populacao do bairro, o Medio Mundo teria sido um local
de resisténcia, convivéncia e efervescéncia cultural entre os descendentes dos cativos. O
desenho apresenta a figura de um senhor negro, idoso, fumando seu cigarro com aparente
tranquilidade diante de uma crianga. Na fumaga'®> do cachimbo aparecem imagens em preto e
branco que remetem a um passado distante vivido no Medio Mundo, com tambores, danga e
uma animada confraternizagdo. A ilustracdo exibe de maneira extremamente didatica e
delicada a transmissdo da experiéncia desse ancido aos mais novos, com o intuito de
estabelecer um sentido de pertencimento e respeito por aquele espago e suas tradigdes —
muitas das quais se recriaram em outros locais na regido. Sao esses senhores os responsaveis
por estabelecer elos entre o passado (com suas tradigdes e experiéncias), o presente
(constantemente em construgdo através, principalmente, da oralidade) e o futuro (representado
pela crianga, com seus sonhos e expectativas).

Paralelos brasileiros da relevancia dos ancidos e suas narrativas podem ser encontradas
em expressoes culturais e em entrevistas com familias de escravizados. Iniciamos com um

exemplo no campo da poesia, com Vozes-Mulheres de Concei¢do Evaristo:

A voz de minha bisavo
€coou crianga

nos pordes do navio.
ecoou lamentos

de uma infancia perdida.

A voz de minha avo
ecoou obediéncia
aos brancos-donos de tudo.

14 Durante visita a Montevidéu em marco de 2018 realizamos diversas entrevistas com a comunidade
afro-uruguaia. Absolutamente todos os entrevistados fazem algum tipo de referéncia ao episdédio como
uma forma de violéncia fisica e simbolica extremamente profunda contra essa parcela da sociedade.

'S Embora estejamos centrando nossa analise na oralidade e na arte do narrar, faz-se necessario
salientar que a transmissao, na ilustragdo em questdo, ¢ apresentada por meio da fumaca do cigarro do
idoso negro. O fumo ¢ a fumaga s3o elementos absolutamente essenciais na constru¢do de um
imaginario e uma memoria africanas. Sobre o tema ver: SLENES (1999) e REZENDE (2107).
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A voz de minha mae

ecoou baixinho revolta

no fundo das cozinhas alheias
debaixo das trouxas
roupagens sujas dos brancos
pelo caminho empoeirado
rumo a favela.

A minha voz ainda
ecoa versos perplexos
com rimas de sangue
e fome.

A voz de minha filha

recolhe todas as nossas vozes
recolhe em si

as vozes mudas caladas
engasgadas nas gargantas.

A voz de minha filha
recolhe em si

a fala e o ato.

O ontem — o hoje — o agora.
Na voz de minha filha

se fara ouvir a ressonancia
o eco da vida-liberdade.

Nota-se que o estabelecimento de pontes entre distintas temporalidades (ontem, hoje,
agora e amanhi) se coloca por um unico elemento: a voz. E ela quem permeia as vivéncias e
ressoa conhecimento e resisténcia entre geragoes.

Ha4, ainda no caso brasileiro, vasta bibliografia que se dedica aos trabalhos de histéria
oral com as familias das ultimas geracdes de escravizados no pais. A construgdo das memorias
que emerge dos relatos ¢ sempre impulsionada por relatos de antepassados idosos (com ou
sem vinculo familiar direto) que relatavam as rotinas do tempo do cativeiro. Matthias
Assuncao (2011) analisou casos muito interessantes no Maranhdo, muitos deles narrados a
partir do conhecimento que os entrevistados estabeleceram com os denominados pretos velhos
(descritos pelo pesquisador como senhores e senhoras de idade avancada que teriam sido

escravizados na regido). A fala da senhora Maria Garreto a seguir ¢ um bom exemplo:

Uma preta velha me contou de quanto os senhores eram maus. Contava de
uma feitoria no Veado Branco (municipio de Brejo), ai tinha um preto velho
com os pés grande demais e ndo podia andar bem. O patrdo que levantava
tarde depois do frio, tomava banho, tomava café, pegava o cavalo para ir a
roga ver os preto trabalhar e ainda alcancava ele no caminho. Ai surrava
ele: ‘Caminha!l negro velho!’ Ele: ‘Ndo posso, senhor!’ porque ndo podia.
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Mas o senhor surrava e depois cortava as nddegas e botava sal”
(ASSUNCAO, 2011, p. 87, grifo nosso).

Embora o relato acima trate de dor e sofrimento, o autor encontrou mengodes que
enfatizavam “a destreza do preto velho” (ASSUNCAO, 2011, p. 73), como nessa fala de

Bernardo Coelho Lima:

Tinha um negro que era bom de conhecer rastros de gente e de animal. Um
negro roubava coco de noite no Paraiso e enfiava ninho de xexéu nas pernas
para o rastro ndo ser reconhecido. Chamaram o velho e esse disse: ‘O
rastro ndo da para reconhecer, mas a passada é de fulano’. Como ainda
tivessem duvida, mandaram desenterrar um cavalo que tinha morrido
alguns anos atras e marcaram um rastro com o casco dele no lugar dos
animais beber. Levaram o velho e esse disse: ‘Rapaz, serda que animal tem
alma? Porque se tem, passou aqui o cavalo de tal que ja morreu faz anos’
(ASSUNCAO, 2011, p. 73, grifo nosso).

As entrevistas compiladas por Hebe Mattos e Ana Lugdo Rios (2005), apresentam, em
diversos momentos, essa referéncia ao avo ou avo narradores(as), como essas transcri¢des das
entrevistas com a senhora Benedita, de Sao Paulo; M.O.B. do Espirito Santo; e D. Zeferina,

do Rio de Janeiro, respectivamente:

Contavam os meus avés, que os avés deles vieram pegados da Africa. [...]
Chegava de noite, no tempo do frio faziam fogo pra esquentar... Ficava tudo
sentado assim em roda de fogo, ficava aquele mundo de netaiada de preto, e
entdo aqueles avés, que tinham vindo da Africa, comegcavam a contar
histéria da Africa (MATTOS; RIOS, 2005, p. 66, grifo nosso).

Os _antigos contavam que a vida na época do cativeiro era prejudicada
(MATTOS; RIOS, 2005, p. 70, grifo nosso).

Meu pai eu conheci muito, minha avo também conheci, e eles contavam
historias (MATTOS; RIOS, 2005, p. 90, grifo nosso).

No contexto especifico de Sao Joao del-Rei realizei uma entrevista com o senhor
Antdnio Laurindo. Neto de escravizado, seu Antonio conta os casos do avd, senhor Laurindo
Miguel da Costa, cativo na regido de Volta Grande, Minas Gerais. Ele menciona que o avd
tinha o costume de sentar-se com os netos ao redor de uma fogueira para contar os casos do
tempo do cativeiro. Seu Antonio destaca as narrativas que ouviu acerca do Mog¢ambique,

negro idoso, “ventre-livre” que o avo teria conhecido no tempo do cativeiro:
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Mocambique meu avo disse que era invisivel, era um homem invisivel. E
esse Mogambique trabalha no santo'® hoje [...]. Mogambique, o misterioso.
Tinha pena desses que ja foram escravos, familia, crianga. [...] Ajudava os
escravos fugidos'”.

Em todas as situagdes narradas, a ancestralidade e a relevancia da transmissao dos
saberes através do conmtar revelam uma dimensdo coletiva das narrativas. Essas palavras
andarilhas, que caminham por geragdes, constituem-se, em ultima instancia, como guardias de
uma memoria coletiva - ainda que uma memoria cotidianamente ressignificada a luz do
contexto em que sdo narradas.

O entrelagamento de tempos - passado, presente e futuro - que se estabelece mediante
as narrativas de um preto velho, seja ele Pai Jodo, Mae Maria, Pai Sebastido ou um bisavo
escravizado no Brasil ou no Uruguai carrega consigo uma dimensao afetiva do aprendizado
inerente a essa arte de narrar. Conforme mencionado por Mia Couto (AULA, 2014), ha uma
presenca corporal, humana, em seu sentido mais fisico e sentimental, no ato de contar estorias
e historias. Os contextos em que se deram as vivéncias relatadas sdo contrapostos aqueles do
momento em que ocorre a narragao, havendo, inevitavelmente, uma interferéncia de um sobre
0 outro.

Transcrevemos a seguir um ultimo trecho de Walter Benjamim (1994) que,

acreditamos, descreve de modo bastante claro os pretos velhos:

Assim definido, o narrador figura entre os mestres e os sabios. Ele sabe dar
conselhos: ndo para alguns casos, como o provérbio, mas para muitos casos,
como o sabio. Pois pode recorrer ao acervo de toda uma vida (uma vida que
nao inclui apenas a propria experiéncia, mas em grande parte a experiéncia
alheia. O narrador assimila a sua substancia mais intima aquilo que sabe por
ouvir dizer). Seu dom é poder contar sua vida; sua dignidade é conta-la
inteira. O narrador ¢ o homem que poderia deixar a luz ténue de sua
narracdo consumir completamente a mecha de sua vida. [...]” (BENJAMIN,

1994, p. 221).

Uma breve conversa com os médiuns no momento em que se declaram incorporados
pelos pretos-velhos em terreiros de umbanda consubstanciaria excelente exemplo desse sabio
narrador. Com fala mansa, entrecortada por pausas estratégicas e gestos teatrais, eles
instrumentalizam os ‘“causos” que teriam vivenciado ou que lhe foram contados para

aconselhar aqueles que os procuram. As memorias do cativeiro sdo engendradas e atualizadas

16 A expressdo “trabalhar no santo” indica que atualmente 0 Mogambique é uma entidade umbandista,
um preto-velho no sentido religioso.
17 Entrevista realizada em 15 de junho de 2017.
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de modo a sugerir cursos de agdo, amparar e acolher os que enfrentam dificuldades, insuflar
animo e coragem aos desanimados e ainda restabelecer a saide em casos de enfermidades. Ao
longo de alguns anos de pesquisas em terreiros, vivenciamos diversas situacdes em que essas
entidades manejariam memorias de um periodo escravista no intuito de provocar naqueles que
os escutam um redimensionamento de suas proprias atribulagdes. Frente ao sofrimento e as
dificuldades que sdo narradas por esses médiuns durante os rituais, os contratempos do
ouvinte se tornam menores'®.

Retomando Benjamim uma ultima vez, destacamos que ele menciona com certa
nostalgia que essa figura do narrador estaria em vias de extingdo, sobretudo pelo
desvanecimento da capacidade de ouvir o outro. Ousamos afirmar, contudo, que a arte de
narrar permanece viva na cultura popular e, principalmente, nos espagos religiosos através das
sementes lancadas pelas palavras andarilhas dos pretos-velhos. Pretendemos dedicar, ao longo
desse estudo, um olhar atento e delicado ao desabrochar dessas sementes-memorias nos

terreiros umbandistas.

2.2 SOBRE PASSADOS E ANTEPASSADOS COMUNS: UMA FAMILIA EXTENSA

“Mae”, “mama”, “mammy”, “pai’, “uncle” sdo alguns dos vocativos usualmente
empregados para se referir a esses personagens de escravizados idosos da cultura popular. A
aplica¢do dessas denominagdes de parentesco particulariza e aproxima uma ancestralidade!
vislumbrada como coletiva no contexto afro-americano. Tratamos como “avd” ou “pai”
aquele senhor negro que ndo necessariamente possui lacos sanguineos conosco - embora
comunguemos, muito provavelmente, um passado comum marcado pela escraviddo. Trata-se,
afinal, ndo da “minha” ou da “sua” avo, mas da “nossa” — associando este pronome
possessivo no plural a uma enorme coletividade americana em cuja histéria ainda afloram as
marcas do regime escravista.

Leslie Pollard (1981) ao estudar o sistema escravista norte-americano sob a Otica da

209> 2199

velhice afirma que “mammy*”, “untie®'” e “uncle*®”

seriam o0s termos normalmente

empregados para se referir aos escravizados mais velhos, que ja estivessem hd muitos anos na

18 Ver REZENDE (2017) e REZENDE (2018, p. 71).

19 Retomamos aqui a nogdo de ancestralidade proposta por autores como Vansina, 1965 e Thornton (in
HEYWOOD, 2008), que remetem a figuras quase miticas, comuns no passado de uma coletividade e
essenciais para a constru¢ao de uma identidade hoje.

20 Mamae.

2! Titia.

2 Tio.
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mesma propriedade. O autor retoma Herbert Gutman e salienta que distintas razdes levariam
os senhores, de um lado, € os demais escravizados, de outro, a se referirem dessa maneira aos
mais idosos. Para os primeiros seria uma forma de diferencid-los dos demais escravizados,
demonstrando maior respeito e, dentro de certos limites, um vinculo mais proximo. Ja para a
comunidade de escravizados, seria um meio de “investir relagdes ndo consanguineas de
significados simbdlicos de parentesco” (p. 229, traducdo nossa).>

Especificamente acerca do emprego do vocativo “Pai”, Martha Abreu retoma o
Vocabulario Pernambucano de Pereira da Costa, organizado no século XIX, para demonstrar
que este seria o “tratamento de respeito dado aos pretos velhos, € noutros tempos mesmo,
indistintamente, a livres e escravos: Pai Jodo, Pai Antonio, etc.” (COSTA apud ABREU,
2004, p.268, grifo nosso). A autora ainda busca referéncias numa obra de 1910 de Alexina

Magalhdes Pinto em que ha uma associacio direta entre o termo “uncle”**

em inglés e o “pai”
em portugués. Aparentemente essa aproximagao entre essas duas denominagdes de parentesco
seria conhecida no periodo, muito provavelmente dai a traducdo de Uncle’s Tom Cabin para A
Cabana do Pai Tomds.*®

Nao obstante as possiveis variagdes, percebe-se claramente que as designagdes
familiares empregadas remetem, invariavelmente, a alguém mais idoso que o interlocutor.
Explicando melhor: ndo importa a nossa idade, ao nos referirmos a um preto velho - seja ele o
Pai Jodo do folclore, a mama vieja montevideana, ou a Vové Joaquina da umbanda - sempre
nos colocamos numa posi¢ao de pessoas mais novas. Nos os designamos a partir de vocativos
de parentesco associados a alguém - em perspectiva - mais velho que nds. Se o preto velho a
quem nos referimos € o vo Joaquim ou a mde Maria, nds nos colocamos no lugar de nefo ou
filho. Em se tratando de uma hierarquia familiar tradicional, essa estruturagdo ja implica que
lhe devemos respeito”’.

Analisar essa no¢ao de senilidade/familiaridade associadas as tradi¢des familiares de

uma matriz afro-americana talvez auxilie na compreensao de sua relevancia. Dentre as varias

2 [...] invested non-kin slave relationships with symbolic kin meaning.

* Tio.

25 Acrescentamos aqui como um comentario extra encontrado na HQ “Jeremias - Alma”, da série
Graphic MSP, da Turma da Monica, uma referéncia que nos chamou bastante atengdo acerca de uma
possibilidade de inicio de uso desses vocativos de parentesco nas comunidades de escravizados nos
Estados Unidos. Segundo os autores Rafael Calga e Jefferson Costa, o “aunt”, de “tia” teria sido usado
incialmente em funcdo de sua semelhanga sonora com o nome de uma divindade do oeste africano
(povo Akan), chamada Anansi. Conhecido como o “dono das histdrias” ele seria o responsavel por ter
trazido do céu o batl com todos os contos conhecidos, espalhando-os pelo mundo.

26 Pollard (1981) menciona o uso do termo “Old” (velho) precedendo o nome de um escravizado idoso
mais respeitado na propriedade onde vivia, no contexto norte-americano, como por exemplo em “Old

LR

Tom”.
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entrevistas realizadas por Monica Olaza (2009) com afrodescendentes no contexto uruguaio,
diversos relatos evidenciam o valor dos ancestrais. Transcrevemos a seguir as falas de Julio e

Danilo?’, respectivamente:

Minha av6 falava muito pouco sobre os negros, muito poucas vezes, mas
tinha um rico acervo cultural em matéria de contos. Tinha muita imaginagao,
entdo sempre me contava. Eu ia de férias com meu primo e era costume dela,
de noite nos dava comida [...] e nos contava contos. E os contos eram todos
magicos, todos tinham a ver com espiritos, com aparecimentos, com o
milagre daquele que se perde e é guiado por alguém sem saber o porqué, e
isso me ensinou muito (OLAZA, 2009, p. 35, tradugdo nossazg).

A nossa escola era minha avé (OLAZA, 2009, p. 35, tradugdo nossa’).

A significacdo dos ancides estd claramente atrelada a sua sabedoria e a sua capacidade
de transmitir um conhecimento sobretudo pela oralidade, conforme trabalhamos no topico
anterior. Jorge Drexler, um dos mais renomados cantores uruguaios contemporaneos possui
uma cangdo, Tamborero (tradugdo nossa), escrita em homenagem a outra figura muito famosa
no cenario cultural e social do pais, Fernando Lobo Nufiez, musico, luthier de instrumentos de

percussao e bisneto de escravizados. Transcrevemos parte da letra a seguir:

O pai do pai do tamboreiro

Esté4 contando a seu neto

A historia daquele tambor

Como havia contado a seu pai seu avd

Que dizem, havia contado a ele seu irmao mais velho
A historia que € longa e as vezes ¢ triste

Resiste se transmitida entre geragdes*”

A associagdo que se estabelece entre senilidade e sabedoria vincula, inegavelmente, a

existéncia desse antepassado a preservacao das tradicdes e a transmissao do conhecimento.

*7 Conforme mencionado anteriormente, a autora, por razdes desconhecidas, so identifica os
entrevistados pelo primeiro nome.

28 Mi abuela hablaba muy poco acerca de los negros, muy pocas veces, pero si lo que tenia era un rico
acervo cultural en materia de cuentos. Tenia mucha imaginacion, entonces siempre me hablaba, yo
iba en vacaciones com mi primo, y era costumbre de ella, de noche no daba de comer [...] y nos
contaba cuentos. Y los cuentos eran todos magicos, todos tenian que ver com espiritus, con
aparecidos, con el milagro del que se pierde y alguién lo guia y no sabe por qué y que me enserio
mucho.

¥ La escuela de nosotros era mi abuela.

30 El padre del padre del tamborero / le esta contando a su nieto / la historia de aquel tambor / Como
le conto a su padre su abuelo / que dicen le habia contado a él, su hermano mayor / La historia que es
larga y a veces es triste / resiste si se descarga en cada generacion.
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Maurice Halbwachs (2006) chegou a mencionar como a presenca de um parente de idade

avancada pode insuflar vitalidade ao que sabemos sobre o passado:

Muitas vezes ¢ na medida em que a presenca de um parente idoso esta de
alguma forma impressa em tudo o que este nos revelou sobre um periodo e
uma sociedade antiga, que ela se destaca em nossa memoria — ndo como uma
aparéncia fisica um tanto apagada, mas com o relevo e a cor de um
personagem que estda no centro de todo um quadro, que o resume € o
condensa (HALBWACHS, 2006, p. 85).

Cabe aqui uma breve digressdo acerca dos estudos de Halbwachs (2006) no que se
refere a memoria. O autor centra seus argumentos na essencialidade que os contextos sociais
teriam nos processos de construgdo memorialistica. Para ele, o pertencimento a determinados
grupos sociais interferiria diretamente na elaboracdo de memorias e, consequentemente, na
constitui¢do de identidades. O ato de lembrar-se de algo estaria balizado nos suportes
oferecidos pelos grupos sociais dos quais se faz parte, a partir de uma atividade bastante
racional - e coletiva -, de decomposicao e recomposi¢ao de elementos (RIVERA, 2018).
Halbwachs (2006) salienta que mesmo naquelas situagdes em que aparentemente se esta so,
essa ndo seria a realidade. A despeito da presenga fisica de outros, carregamos conosco uma
bagagem de lembrancas que segue sendo socialmente construida a partir dos aportes de
distintas pessoas. Isso posto, percebemos como a figura de um antepassado mais velho
permite que sejam construidas memorias de um tempo/espaco que niao necessariamente
conhecemos diretamente, mas que nos foi pintado com as cores vivas de alguém que o
vivenciou e recontou coletivamente.

Tanto a afetividade quanto a familiaridade desse avd facilitariam os processos de
construgdo memorialistica e remeteriam, ainda, a no¢do de proximo trabalhada por Paul
Ricoeur e retomada por Margarida de Sousa Neves (2009). Esse proximo intermediaria as
relagdes entre as memorias pessoais de um individuo e uma memoria coletiva, transmutando
“o coletivo abstrato e impessoal em experiéncia concreta e pessoal” (NEVES, 2009, p. 28).

No caso dos pretos-velhos umbandistas, essa proximidade pode ser percebida nao
somente pelo pronome de tratamento usualmente empregado, mas também pelo carinho e
ternura a eles dedicados pelos consulentes. Conforme mencionado por Marina Rougeon: “eles
[os pretos-velhos] despertam um sentimento de familiaridade e costumam aludir a um

parentesco espiritual” (2017, p. 296, tradugdo nossa’’). Sérgio Nunes-Pereira (2006, p. 103)

3! La tendresse et [’émotion avec lesquelles les adepte leur portent une devotion [...] indiquent qu’ils
suscitent un sentiment de familiarité et renvoient souvent a une parenté spiritualle.
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também trata do tema, mencionando que a constru¢do desse ambiente familiar com as
entidades cria uma relagdo pautada em sentimentos como a protecdo, a identificagdo, o
consolo e, sobretudo, o amor. Estabelece-se um lago de “suporte social” mutuo, em que tanto
o preto-velho quanto o consulente se sentem “cuidados”.

Nesse ponto ¢ possivel erigir ainda um paralelo com a propria nogdo de familia
extensa apresentada por Robert Slenes (1999), baseada na concepgdo de ancestralidade bantu.
Esta ndo estaria vinculada a um lugar fisico, mas a uma “posi¢do genealodgica” (SLENES,
1999, p. 147). Nao importaria quao longe eles estivessem de sua terra natal, seus ancestrais
eram sempre levados consigo - a partir de distintas formas de representacao - e devidamente
cultuados. Conforme mencionado por Robert Daibert (2015, p. 12), essa noc¢do de
ancestralidade estaria vinculada a figuras de extrema importancia para os bantu, quase
miticas, cujas historias de vida seriam usualmente ignoradas dado o distanciamento espacial e
temporal em que teriam vivido - o que ndo reduzia em nada sua relevancia em termos sociais
e religiosos.

Nunes-Pereira (2006, p. 83) usa uma frase proferida por um garotinho de nove anos
como titulo de sua dissertagio: “E meu avd, ora!”. O pesquisador relata que questionou a
crianga, que visitava o terreiro por ele pesquisado, sobre quem seria Pai Cipriano das Almas,
entidade chefe do local. Segundo ele, o menino teria rebatido pronta e espontaneamente com a
frase acima, como se a resposta fosse evidente. A despeito de o garoto ter usado o pronome
possessivo no singular, entendemos que a frase talvez tenha mais correspondéncia com a
realidade se utilizada na versao coletiva: em ultima instancia os pretos velhos sdao os avos de

todos nos.

2.3 ENTRE JESUS E OXALA: AS MUITAS FACES DE UMA RELIGIOSIDADE
ATLANTICA

2.3.1 Foila que senti a cruz

-Fuja se quiser [Tomds se dirigindo a Cassy, escravizada que planejava
fugir], mas ndo cometa nenhum desatino. Ficarei rezando por vocé. Nao
posso segui-la porque tenho uma missdo junto aos meus companheiros.
Preciso ajuda-los.

Cassy guardou siléncio, enquanto Tomas rezava pedindo a Deus que
iluminasse aquela alma (STOWE, 1966, p. 195).

Mas Tomas ainda ndo estava morto. Enquanto Quimbo o agoitava, ele rezava
e pedia a Deus perddo para os que o maltratavam (STOWE, 1966, p. 204).
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Essas duas passagens foram retiradas do livro A Cabana do Pai Tomas (no original
Uncle’s Tom Cabin), de Harriet Beecher Stowe (1966). Inicialmente publicado como folhetim
no jornal abolicionista The National Era, em 1851, o romance foi editado no formato de livro
no ano seguinte, gerando intensos debates e reacdes nos Estados Unidos, e, posteriormente,
em outros paises>2. O enredo foi ainda adaptado para outras linguagens e suportes materiais,
como teatro, pintura, cangdes e jogos infantis. Conforme analisado por Ferretti (2017), o
romance se estrutura a partir de dois enredos centrados nas trajetdrias de escravizados: o
primeiro deles, secundario, narra a fuga de uma familia para o Canada, demonstrando uma
resisténcia mais ativa ao cativeiro, embora mantivesse a valorizacdo dos principios cristao; o
segundo, central para a obra, trata da figura de Pai Tomas, escravo que vivencia uma série de
situagdes adversas apos ser vendido para quitar as dividas de seu primeiro senhor - a quem
servia com fidelidade. Pai Tomas encarna a nogao da resisténcia pacifica e de resignagao
cristd. A obra culmina em seu assassinato de maneira truculenta apds sua recusa em cometer
atos de violéncia contra seus semelhantes. O desfecho tragico de Pai Tomas garante ao
personagem uma espécie de sacrificio expiatorio, ja que inspira o filho de seu primeiro senhor
a libertar todos os escravos da fazenda.

Nao obstante esses detalhes, o elemento que gostariamos de ressaltar na obra de Stowe
(1966), ¢é a essencialidade de uma ética cristd*®> na construgdo do personagem de Pai Tomés.
Absolutamente todos os pensamentos expressos por ele no decorrer da obra, bem como os
cursos de agdo adotados remetem a nogdes de moralidade cristd. As possibilidades de
redengdo oferecidas pelo cristianismo bem como as potencialidades expiatorias
proporcionadas pelo sacrificio pessoal sdo temas recorrentes no enredo. Hé, inevitavelmente,
uma aproximagao entre os martirios dos escravizados descritos pela autora ao proprio calvario
de Jesus Cristo, culminando na morte violenta de Pai Tomas. Seu assassinato €

particularmente marcado pelo perddo aos seus algozes e a posterior conversao destes ao

32 De acordo com Reynols (retomado por Ferretti): “O livro [A cabana do Pai Tomas] se tornou um dos
maiores sucessos editoriais de todo o séc. XIX chegando, nos primeiros meses apos a sua publicacio,
a um numero de vendas, no Norte dos EUA, de cerca de 310 mil copias. Somente em 1853, atingiu
mais de um milhdo e meio de exemplares vendidos na Inglaterra, cifras entdo somente ultrapassadas
pela venda de Biblias” (FERRETTI, 2017, p. 192).

33 Optamos pela utilizagdo da terminologia ética cristd uma vez que ela nos serd muito util nas analises
que faremos nos capitulos seguintes. Resumidamente julgamos ser esta a expressdo mais adequada ao
contexto, uma vez que os valores cristdos (e aqui pensamos nas mensagens de Cristo,
independentemente das interpretagdes especificas oferecidas por distintas religides) constituem-se
enquanto os principios essenciais que moldam implacavelmente o pensamento, 0 comportamento ¢ as
falas dos pretos-velhos.
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cristianismo. O antigo proprietario de Pai Tomas, ao ser informado de seus derradeiros
instantes, caracteriza-o como um exemplo de cristao.

Seguindo o fio da moralidade crista associada a construcdo dos escravizados idosos no
imaginario popular, nos deparamos com os pretos-velhos dos romances espiritas kardecistas.
Obras como Fala, Preto-velho, escrito Pai Jodo de Angola/Wanderley Oliveira (Pai Jodao de
Angola (Espirito), psicografado por Wanderley Oliveira; 2016), nos oferecem passagens
extremamente interessantes, sobretudo por se tratar de um dos poucos livros que, de acordo
com Oliveira, teria sido escrito pelo espirito de um escravizado idoso. Esse fato nos chamou
atencdo, uma vez que a tradicdo desses personagens orbita justamente na oralidade, na
transmissdo pela fala de seus saberes e conselhos. Logo no principio do livro hd uma oracao,

transcrita a seguir:

Foi um tempo de muita dor
Foi um tempo de escuridao
Preto véio trabaiava

Na chibata e pé no chao.
Foram dias de revolta
Desrespeito e solidao

Preto véio ndo recramava
Pruqué tava tudo bao.

Pai Jodo ndo vai mais chorar
Pelos dias de provagao

Pai Jodo agradece ao Pai
Pois vi de perto a redencao.
Ei, Meu Jesus! Ei, meu Senhor!
Tem pena de ndis, tem do
Pai Jodo acredita em Ti

Teu poder € bem maio.
Senzala de Deus é paz
Senzala de Deus é luz

Foi la que eu senti a cruz
Foi la que entendi Jesus.

Resignacdo, entendida como a paciéncia para lidar com o sofrimento, talvez seja o
termo que melhor resume o trecho acima. Nao se negam as agruras, desrespeitos e
padecimentos sofridos. Vislumbra-se, contudo, algo maior que essas afli¢des, alcancavel a
partir do aprendizado e da compreensdo do didatismo proporcionado pela experiéncia
dolorosa. Ao “sentir a cruz”, esse preto velho assimilou os ensinamentos cristdos mais
profundos, de amor e perdao - representados pelo entendimento de Jesus.

Em outro romance espirita, a personagem Mae Benta de Escravo Bernardino, escrito

por Antdnio Carlos/Vera Lucia Marinzeck de Carvalho (CARLOS, Antonio (Espirito),
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psicografado por Vera Lucia Marinzeck de Carvalho; 1995) nos oferece passagem
semelhante. Apos falecer, ja bastante idosa, ela retorna na forma de espirito para auxiliar o

escravo que dd nome ao livro:

[...] vim para ajuda-lo. Darei um passe que ird ter a ben¢cdo do sono. Mas
minha maior ajuda é lembra-lo da oracdo. Deve ser resignado, aceitar todo o
sofrimento com paciéncia, porque, Bernardino, se ndo sofrer com
resignacdo, o sofrimento pouco adianta. Nao estd sendo castigado. 4 dor é
companheira abencoada que nos ajuda a transformar para melhor
(CARLOS, 1995, p. 102, grifo nosso).

Ha ainda o tio Henrique, da obra espirita Senzala, escrita em 1976 por Salvador
Gentile e estudada por Deise Saraiva (2015). “A narrativa sugere a imagem de um anciao
sabio, altivo e resoluto, porque conformado com a escraviddo. A experiéncia e o sofrimento o
fizeram humilde e submisso ao seu destino. ‘Nunca ninguém o ouviu reclamar, queixa-se,
nem revoltar-se contra quem quer que fosse’” (SARAIVA, 2015, p. 98). O preto velho teria
passado toda sua vida referindo-se a “benevoléncia de Deus” (SARAIVA, 2015, p. 89).

Salienta-se, obviamente, que todas essas percepcdes se harmonizam a doutrina espirita
(cuja base ¢ cristd), segundo a qual os padecimentos terrestres seriam resultado de
experiéncias vividas em outras encarnagdes, sendo, muitas vezes, aceitos por aqueles que
sofrem como forma de aprendizado e compensacao, em nome de uma evolugdo individual e
coletiva. Antes de finalizar este topico, cabe mencionar que embora tenhamos centrado nossa
analise na Otica cristd, cabe mencionar que a dor também se apresenta como elemento

necessario a um equilibrio geral segundo a cosmologia bantu®*.

2.3.2 Uma delicada tessitura de crencas: o catolicismo afro-brasileiro

Ressoam os atabaques na Choupana do Chico Baiano e Pai Elias em Sao Jodo del-Rei,
Minas Gerais. Os canticos rituais sdo entoados, solicitando licenga a espiritualidade (Deus,
orixas e guias protetores do terreiro) para que tenham inicio os trabalhos. No momento em
que os pontos cantados” ecoam pelo saldo os médiuns, cada qual de uma maneira muito

particular, modificam sua postura e seus movimentos. Alguns se curvam imediatamente, como

34 Ver: SWEET (2007), Thornton (in HEYWOOD, 2008).

35 Os pontos sdo entendidos no sentido literal como pontos de contato entre os mundos dos vivos e dos
mortos. Seriam responsaveis por criar portais que permitem a comunicagdo entre essas realidades:
através das cancdes que sdo entoadas para convocar as entidades, firma-las em terra ou se despedir das
mesmas (os chamados pontos cantados) ou através de signos que sdo grafados no chio (os pontos
riscados).
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se o peso de muitos anos lhes tivesse sido depositado no dorso. Outros tremem
incontrolavelmente bragos, maos ou pernas. Ha ainda aqueles que se apoiam em bengalas
enquanto caminham, mancando e com dificuldade, até os tocos de arvore ou banquinhos de
madeira onde permanecerdao durante longas horas. Eles passam, entdo a organizar os objetos
com os quais irdo trabalhar naquela noite. De um lado estdo ter¢os e rosarios de contas de
lagrimas®; imagens de Nossa Senhora do Rosario, Sao Benedito, Sdo Jorge; estandartes com

pinturas de Arcanjos e Santo Antonio; pequenos potes de vidro com “6leo santo™’

ou agua
benta; e vasilhas com “incenso de igreja”. Compartilhando o mesmo espaco encontram-se
galhos, sementes e folhas de ervas dos mais diversos tipos; guias®® de prote¢do e firmeza; fitas
amarradas nos punhos com as cores dos orixas de devocdo dos médiuns; imagens desses
mesmos orixas; cachimbos; fumos de rolo; pedras; velas de varias cores; toalhas brancas com
bordados que remetem as entidades umbandistas; pemba®; e bacia com agua onde sdo
preparados os banhos para os consulentes.

Esse breve vislumbre de uma gira*® de pretos-velhos nos permite constatar um
intrincado entrelagamento de cosmologias, crengas e simbolos. A tentativa analitica de desatar
os lacos que tecem essa construgdo nos leva a puxar fios das mais distintas matrizes
religiosas. Nao se pode negar a intensa influéncia do cristianismo, embora elementos de
religides africanas permeiem a elaborag@o das representagdes desse escravizado idoso.

Confluéncias, pacificas ou ndo, entre o catolicismo e as crengas africanas foram

extensamente trabalhadas por alguns autores, sobretudo John Thornton (2004) ¢ Marina de

3¢ O rosario normalmente utilizado pelos pretos-velhos ao redor do pescogo € feito com as sementes de
uma planta chamada lagrima de Nossa Senhora. Segundo Rougeon (2017), retomando estudo de Leda
Martins, ha um mito que explica a preferéncia dos pretos-velhos por esse material. Diz-se que Nossa
Senhora teria aparecido a um grupo de escravizados e, compadecida por seu sofrimento, verteu
lagrimas. Estas, ao tocarem o solo, germinaram na forma da planta. Como forma de agradecer e
homenagear a virgem, eles passaram a confeccionar seus rosarios com as sementes.

370 dleo santo usado nos terreiros é adquirido nas igrejas catdlicas, sendo conhecido também como
o6leo ungido.

38 As guias sdo colares feitos a partir de migangas, sementes, cascas € outros objetos. Normalmente os
umbandistas usam diversos deles, cada qual associado a um orixa ou entidade.

3 A pemba é uma espécie de giz branco com que usualmente as entidades riscam seus pontos no chéo.
Segundo Sweet (2007, p. 174), a pemba na Africa Centro-Ocidental seria uma espécie de barro
branco, associado a um mundo subterraneo feito deste material, para onde se dirigiriam os mortos apos
seu falecimento. Posteriormente a pemba teria passado a ser associada com espiritos benevolentes.
Lembrando que os pontos sdo entendidos na umbanda no sentido literal como pontos de contato entre
os mundos dos vivos e dos mortos. Seriam responsaveis por criar portais que permitem a comunicagao
entre essas realidades: através das cangdes que sdo entoadas para convocar as entidades, firma-las em
terra ou se despedir das mesmas (os chamados pontos cantados) ou através de signos que sao grafados
no chio (os pontos riscados).

40 Gira é o termo normalmente empregado pelos umbandistas para se referir aos rituais que ocorrem
nos terreiros.
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Mello e Souza (2001, 2002a, 2002b). O primeiro autor debrugou-se, principalmente, sobre os
processos de cristianizagio na Africa centro-ocidental, cunhando o termo cristianismo
africano para referenciar o processo de aproximacdo entre os dois conjuntos de
conhecimentos religiosos. Esse acercamento sé foi possivel em fungdo da existéncia de um
substrato relativamente semelhante entre as duas cosmovisdes, especialmente no que diz
respeito a crenga na existéncia de um outro mundo ndo visivel, acessivel mediante o que ele
chama de “revelagdes”. Estas seriam, segundo o autor, uma espécie de janela entre os
mundos, um canal que permitiria a troca de informacdes entre eles. Apesar de os meios e
instrumentos através dos quais haveria essa comunicacao diferirem entre as estruturas
catolicas e centro-africanas, fez-se possivel uma traducao entre as duas visdes, tornando-as, de
certa forma, inteligiveis e aceitdveis para ambos os lados (obviamente ndo de maneira
irrestrita).

Salientamos que o resultado desse didlogo sobrepde, como a organizagdo dos termos
no conceito ja demonstra, o “catolicismo” sobre o “africano”. Em sintese, os adeptos dessa
nova concepg¢do religiosa internalizavam (deliberada ou impositivamente) um conjunto de
verdades e dogmas cristdos, nao sem antes passa-los pelo filtro de suas proprias tradigdes
religiosas. Havia, ainda, a refutagdo de parte da doutrina catdlica, o que tornava esse
catolicismo africano dispar do europeu. Thornton (2004, p. 343) salienta, ademais, que nao
ocorria a superposi¢ao absoluta de uma religido sobre a outra.

O autor ndo se aprofunda, contudo, no estudo do processo de construcdo desse
catolicismo no Novo Mundo. Ele menciona somente de modo superficial que haveria
especificidades no que se refere ao cristianismo africano nessa regido. E justamente nessa
lacuna que se inserem as pesquisas de Marina de Mello e Souza (2001, 2002a, 2002b). A
autora cunha uma nova terminologia que melhor se adequa ao contexto e a nossa analise sobre
os escravizados idosos, sobretudo os pretos-velhos umbandistas: catolicismo afro-brasileiro
ou catolicismo negro no Brasil. Os dois elementos primordiais que influenciam no processo
de construcao deste catolicismo proposto por Souza seriam a reunido de varias cosmogonias
africanas na realidade brasileira e imposicao/opressao associadas a religido num contexto
escravista. Na visdo da autora o catolicismo afro-brasileiro seria vivenciado pelos
escravizados a partir de uma reinterpretacdo de simbolos, ritos e dogmas, tendo como base
suas culturas de origem. A aceitacdo da crenga cristd passava inevitavelmente por essa
ressignificagdo de suas proprias crencas.

Um bom exemplo dessa confluéncia de aportes também pode ser encontrado no

personagem Pai Benedito de José de Alencar (2009). Nas palavras do autor:
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E natural que ja nio exista a cabana do pai Benedito. Ha seis anos ainda eu a
vi, de onde saia o preto velho. [...] Curioso de ver de perto o tronco do ipé
descobri junto as raizes pequenas cruzes toscas, enegrecidas pelo tempo ou
pelo fogo. Do lado da nascente, havia uma imagem de Nossa Senhora em
barro, um registro de Sao Benedito, figas de pau, feiticos de varias espécies,
cascavéis e dentes de cobras (ALENCAR, 2009, p. 7-8).

O feitico africano, com suas mandingas ¢ manipulacao de elementos naturais caminha
paralelamente e em harmonia com a devogao catdlica. Ha, ainda, uma comunhao de valores.
Os pretos velhos sdo popularmente conhecidos por praticarem o bem, dando suporte fisico e
psicologico aqueles que os buscam.

Considerando nosso intuito de extrapolar as fronteiras brasileiras e observar os
processos de constru¢ao memorialistica do escravizado idoso - tdo marcadamente religioso -
em diferentes espacos, nos deparemos com um exemplo instigante e fulcral para a identidade
nacional de um pais em que 53%%' da populacdo se apresenta sem afiliagio religiosa, o

Uruguai (BATTHYANY; CABRERA; SCURO, 2007, p. 6).

2.3.3 Desatando nds: contrapondo as memdrias dos pretos velhos no Uruguai

Previamente a uma analise mais acurada dos escravizados idosos presentes na cultura
uruguaia, abriremos breve parénteses no intuito de contextualizar o cendrio religioso no pais.
Internacionalmente conhecido por seu carater secular, o Uruguai teve sua historia religiosa
marcada pela debilidade na implementacdo do catolicismo. Conforme um dos maiores
especialistas no tema, Néstor da Costa (2003), os embates entre a Igreja Catolica e a
administracao local remontam ao periodo colonial, tendo se intensificado sobretudo a partir de
1859%2. Mesmo durante o periodo de dominio espanhol, o efetivo povoamento e exploragio
das regioes a que hoje corresponde o Uruguai levaram mais tempo que o restante da América

Espanhola. Montevidéu, por exemplo, s6 seria fundada em 1724, com populacdo muito

4 Segundo pesquisa conduzida pelo Instituto Nacional de Estadistica do Uruguai em 2006, 46% da
populagdo se declara catdlica, 27% acreditam em Deus sem professar nenhuma religido, 16% declara
ser ateia ou agnostica; 10% se apresentam como cristd ndo catolica, e 1% pertence a outras religioes
(BATTHYANY; CABRERA; SCURO, 2007, p. 6).

42O autor apresenta uma divisdo cronoldgica para este embate, seguindo a tendéncia da historiografia
sobre o tema. Houve trés grandes momentos de conflitos entre a Igreja Catolica e o Estado uruguaio:
entre 1859 e 1885 (institucionalizagdo do conflito); entre 1885 ¢ 1906 com escaladas e arrefecimentos
na tensdo; ¢ entre 1906 ¢ 1919, culminando na separagdo constitucional das duas instituigdes e na
colocacdo, em definitivo ¢ de maneira radical, da fé catdlica em ambito privado e intimo. Ver: DA
COSTA, 2003.
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pequena e organizagdo eclesidstica reduzida, submetida até 1832 a arquidiocese de Buenos
Aires (MONREAL, 2000).

O processo de secularizagdo do Estado uruguaio, oficial e severamente instituido em
1919, provocou impactos diretos no imaginario coletivo da nagdo, legando ao catolicismo
espacgo secundario da vida e, consequentemente, na construgdo identitarias de seus cidadaos.
Nesse periodo, por exemplo, foram trocados nomes de ruas que faziam referéncia a santos
catdlicos, mudaram-se as denominagdes oficiais dos feriados (o “Natal” passou a se chamar
“Dia da familia”; a “Semana Santa” foi convertida em “Semana do turismo” e o “Dia de Reis”
se tornou “Dia das criangas” - alcunhas que permanecem até hoje); removeram-se todos os
crucifixos dos hospitais; e foram suprimidas as referéncias a Deus e ao Evangelho nos
juramentos de parlamentares (DA COSTA, 2003, p. 63-85).

Da Costa (2003, p. 80) chega a denominar as instituigdes catolicas uruguaias de
“Igreja-gueto” (Iglesia-gueto), dado seu completo descolamento da sociedade e encerramento
num ambiente proprio e apartado. Essa situagdo s6 comega a se reverter a partir de 1970 - nao
sem algumas resisténcias internas no clero -, em fun¢do das intensas transformagdes politicas
e sociais no Uruguai (sobretudo com a instauragdo de um governo ditatorial) e das mudangas
na propria estrutura eclesiastica*’. Feita essa pequena e necessaria digressdo, enveredemos,
pois, pelas ruas dos chamados “bairros negros” de Montevidéu, perscrutando as narrativas da

mama vieja e do gramillero (“mamae velha” e “herbalista”, em traducao livre).

Figura 3 — Mama Vieja e Gramillero

# Uma das transformagdes mais impactantes em termos da institucionalidade da Igreja Catolica teria
sido o Concilio Vaticano II, realizado entre 1962 ¢ 1965 com vistas a “atualizar” a Igreja frente as
transformagdes ocorridas no mundo. Dentre as mudangas destacam-se as reformas e aberturas nas
praticas liturgicas, nas orientagdes pastorais e doutrinais.
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Fonte: Acervo da autora.

A mama vieja e o gramillero sao personagens que representam um casal de
escravizados idosos, de suma importancia para o candombe - manifestacao de canto, danca e
percussdo de origem afro-americana e uma das principais expressdes da identidade nacional
do pais. Declarado Patrimonio Imaterial da Humanidade pela UNESCO em 2009%*, o
candombe teria sido concebido com forte vinculagao religiosa nos bairros Sur e Palermo em
Montevidéu durante os séculos XVIII e XIX. Com raizes sobretudo na cosmologia bantu,
eram inicialmente celebrados como forma de recordar a aclamacao de guerreiros como chefes
de tribos, sendo posteriormente, associados a coroagdo dos reis de diversas etnias africanas
(CHIRIMINI in LA RUTA, 2004, p. 170). A danca ritual era realizada as vezes ao ar livre e

outras no interior das chamadas salas de nacion®, as escondidas™.

* O candombe uruguaio guarda inimeras semelhangas com a expressdo cultural e religiosa de mesmo
nome presente em algumas comunidades em Minas Gerais. Trata-se, todavia, de duas manifestacdes
bastante distintas. A centralidade dos tambores, a relevancia e reveréncia dedicada aos ancestrais, a
realizacdo de cortejos ou desfiles, e as reminiscéncias das memorias do cativeiro constituem-se
enquanto pontos em comum. A estruturacdo e organizagdo dos candomberos e o nivel de explicitagdo
das influéncias catolicas varia muito entre as duas manifestagdes. Acerca do candombe brasileiro ver:
DIAS, Paulo (in LAHNI; DELGADO; ROCHA; MENEGAT; ANDRADE, 2009) e PEREIRA, 1996.
Conquanto ndo ser este o tema central de nossa pesquisa, assinalamos a premente necessidade de
realizacdo de estudos que contraponham essas duas expressoes culturais de suma relevancia social.

45 Segundo Montafio (in LA RUTA, 2004) as salas de nacién eram espagos fisicos, localizados
sobretudo nos bairros Sur e Palermo em Montevidéu, que os escravizados de uma mesma nacdo
adquiriam a partir de suas economias com intuitos diversos: desde contar historias de sua terra-natal,
realizar cultos aos ancestrais ¢ a suas divindades, negociar fugas e rebelides, festejar ou mesmo
angariar dinheiro para comprar uma liberdade. Embora houvesse diversas salas (ha registros de salas
dos Congos, Animas, Banguelas, Musena e Lubolos), salienta-se que havia vinculos entre elas, com
relatos de um grupo auxiliando os demais.

4 Em 1839 e 1853, por exemplo, os candombes foram proibidos na cidade de Montevidéu, sendo
autorizados somente nas periferias (BORUCKI, CHAGAS, STALLA in LA RUTA, 2004).



47

Atualmente os candombes uruguaios sdo a expressao caracteristica da cultura popular
e do carnaval montevideano, sobretudo nos mesmos bairros Sur e Palermo. Os ensaios
acontecem todos os domingos*’ e as apresentacdes principais ocorrem na primeira semana de
fevereiro, através das denominadas comparsas. As comparsas sdo grupos institucionalizados
de candombes, com a presenga de dezenas de percussionistas organizados de acordo com trés
tipos distintos de atabaques (chico, repique e piano). Todos os anos eles criam um repertorio
proprio e desfilam para milhares de pessoas e juizes, que definem os vencedores. Esses
desfiles sao conhecidos como /lamadas (chamada, convocagdo, em tradugao livre), sendo a
origem desse nome bastante interessante. Como apresentado por Ramos (2010), os
escravizados se utilizavam do toque dos tambores como forma de comunicagdo, chamando
seus companheiros de cativeiro e enviando mensagens através deles. Apos a abolicdo em
1842, a tradi¢dao de chamar os companheiros se mantém, de modo que eles continuaram se
reunindo ao sonar dos atabaques. A frente de todas as comparsas desfila um casal que
representa a mama vieja e o gramillero, personagens que descreveremos a seguir.

A mama vieja e o gramillero sdo percebidos pelos candomberos como “a alma das
comparsas” (MONTANO, 2008). A primeira delas, mamde velha em tradugio livre, é descrita
como a escravizada idosa de confianga dos senhores, uma espécie de governanta da casa,
responsavel por amamentar seus filhos, lavar, cozinhar, costurar, dentre outras varias
atividades. Representa a ancestralidade, ¢ sabia e doce, sendo considerada a rainha da
comparsa. Também representa o conhecimento que ¢ repassado ao outros escravizados e,
também aos brancos, através dos contos, mitos € cangdes que entoava para as criangas. Danga
com suavidade, girando e se abandando com um leque, trajando vestidos longos, com muita
renda e babados de distintas cores, além de brincos, pulseiras, colares € um lengo na cabeca.

J& o gramillero, cujo nome significa algo como “herbalista” ou “carregador de folhas”,
¢ caracterizado como um curandeiro velho, de longa barba branca, um bruxo que representava
o rei das salas de nacion. Durante sua performance nas /lamadas esse personagem apresenta
arrepios e tremores, como se estivesse entrando em estado de transe. E o guardido dos
mistérios das ervas e das folhas, fazendo uso desse saber ancestral para curar. Sempre carrega
uma maleta escrita “doutor” ou “bruxo” com essas ervas, além de um cajado adornado com
fitas coloridas que o auxilia a caminhar. Seus trajes também sdo luxuosos, sendo composto

por fraque, cartola, gravata, sapatos e 6culos.

47 Os ensaios sdo verdadeiros rituais que tém inicio com a montagem de uma fogueira, onde sdo
aquecidos os tambores.
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Durante o periodo em que realizamos a pesquisa no Uruguai tivemos a possibilidade
de entrevistar diversos candomberos que representam esses personagens ou estdo envolvidos
com as comparsas, sendo que a maioria deles possui algum vinculo com religides afro-
americanas, como o candomblé, o batuque, a umbanda ou a santeria. Ao serem inquiridos
acerca do simbolismo que a mama vieja e o gramillero teriam para eles, tendiam a elaborar
suas respostas a partir dos arquétipos dos orixas, sem qualquer menc¢ao explicita as influéncias
catélicas. A mama vieja é atualmente muito associada as Orixas femininas: lansa*, Oxum* e
Iemanja®. Isabel “Chabela” Ramirez’!, importante cantora de candombe e ativista do
movimento feminista negro no pais aproxima a personagem a Iemanja e Oxum por serem
todas maes dessa ancestralidade africana. Essa representacdo se materializaria, por exemplo,
através do leque, carregado tanto pela mama quanto por Oxum (denominado abebé). A
aproximacao com lansa se daria em funcao da forca da personagem do candombe, bem como
pelo ato de se abanar ao longo da apresentagdao, como se estivesse gerando os ventos. Ela
ainda aproxima o gramillero a Oxalufd®, o Oxala idoso, materializado através do cajado -
conhecido como opaxoré -, e a Ossanhe®®, em fungio do conhecimento das folhas e do poder
de curar.

Cabe ressaltar aqui que a cultura do candombe e os grupos que estdo a frente de sua
organizagao sdo, em grande parte, os mesmos que encabegam 0s movimentos negros no pais,

desde fins da década de 1980 (LOPEZ, 2013)>*. Nas palavras de Laura Lopez:

Os lagos étnicos que conformam uma coletividade na linguagem do
candombe foram retomados por militantes como forga identitaria. Até hoje o
transito ¢ fluido entre esses universos, sendo que os proprios militantes
politicos tém lagos pessoais, de parentesco, de vizinhanga, e experiéncias
préximas ao universo do candombe (LOPEZ, 2013, p. 47).

8 Também conhecida como Oyd é, na mitologia ioruba, a senhora dos ventos e das tempestades, orixa
guerreira.

4 Na religido ioruba é a rainha das dguas doces, associada ao amor, a beleza e ao poder feminino.

39 Também de acordo com a mitologia ioruba seria a orixa associada sobretudo as desembocaduras dos
rios, a fertilidade e a maternidade.

3! Entrevista realizada em 05 de marco de 2018 na Casa de Cultura Afro-Uruguaia.

2 Oxalufd é a versdo muito idosa de Oxald, estando associado a sabedoria, a paciéncia e a
tranquilidade.

53 Ossanhe ou Ossain é o orixa das folhas sagradas e ervas medicinais.

3% A propria Chabela Ramirez, em cuja entrevista nos baseamos para realizar as aproximagdes entre 0s
orixas e os personagens do candombe foi ativista do Mundo Afro, organizagdo criada na década de
1980 com forte carater politico que atua no sentido de combater o racismo e promover a equidade
racial. Atualmente ela ¢ uma das responsaveis pelo GAMA (Grupo de Apoia a Mulher Afro), que
congrega o Afrogama, coral de candombe formado exclusivamente por mulheres, e uma cooperativa
de moradias voltada para mulheres afrodescendentes que sdo chefes de familia.
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Conforme ja haviamos mencionado anteriormente, tendo como base nossa vivéncia
com os grupos candomberos e as entrevistas que realizamos, a maioria deles constrdi sua
religiosidade sobre uma base afro-americana: na umbanda, no candomblé ou no batuque. Nao
encontramos nenhuma pesquisa que trace um paralelo entre essas trés variaveis que sio, ao
nosso ver, essenciais para se pensar a elaboracao das memorias do cativeiro no Uruguai hoje,
bem como a forma de construcdo do “ser negro” no pais: religiosidade, candombe e ativismo
politico e social. A conjuncao entre uma religiosidade de matriz africana, a for¢a do candombe
e um intenso ativismo social e politico, aliadas a um contexto em que a igreja catdlica se
mantém bastante enfraquecida, contribuiram para que as raizes cristds do candombe se
anuviassem atualmente. A bibliografia que se dedica a tragar os historicos do candombe,
todavia, permite que esses elementos venham a tona, demonstrando que tanto a mama vieja
quanto o gramillero possuem origens fortemente catolicas, semelhantes as congadas e ao
candombe brasileiro.

Goldman (2003) congrega em suas analises duas organizagdes em Montevidéu que, a
seu ver, teriam sido essenciais para a constitui¢do daquilo que hoje chamamos candombe: as
ja mencionadas salas de nacao; e as confrarias catdlicas, sobretudo as dedicadas a dois santos
especificos, ambos negros: Sdo Baltazar (fundada em 1787) e Sao Benedito®® (instituida em
1773). O autor apresenta uma série de registros que comprovam que os negros (escravizados e
libertos) celebrariam a festa de reis em seis de janeiro com enormes cortejos nas ruas de
alguns bairros de Montevidéu, desde os primeiros anos do século XIX. Esses desfiles eram
organizados e ensaiados no interior das salas, com a eleicdo de um rei e uma rainha de cada
nacdo (reis Congo, Banguela, Cambinda, Mocambique...).

Nos interessa, especialmente, a analise que diz respeito a esses dois personagens. Salta
aos olhos uma informacao que ¢ superficialmente trabalhada por Goldman (2003): todos os
reis e rainhas eram negros idosos, chamados inicialmente pela alcunha de “#ios” e “tias”,
conforme explicitado nas passagens a seguir, ambas retiradas do jornal “El Siglo”, de

Montevidéu, no ano de 1880:

Pablo Pagola, africano que faleceu aos 75 anos de idade entre o domingo dia
8 e a segunda, 9 de agosto de 1880. Este Pablo Pagola foi, até sua morte, Rei
da nacdo Banguela e era conhecido como “Tio Pagola”. (GOLDMAN, 2003,
p. 68, traducdo nossa)®.

33 Ver GOLDMAN (2003, p. 26).

3¢ Pablo Pagola, africano que fallecié de 75 afios de edad entre el domingo 8 y el lunes 9 de agosto de
1880. Este Pablo Pagola fue, hasta su muerte, Rey de la nacion Banguela, y era conocido como “Tio
Pagola™.
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Ontem foi a vez da rainha dos banguelas, Maria Artigas, quem contava 130
anos e foi encontrada morta em seu humildissimo leito. (GOLDMAN, 2003,
p. 69, traducdo nossa)”’.

Acerca desta ultima nota, destacamos o titulo dado a comunicagao de falecimento: “Se
van los negros viejos” (se vao os negros velhos, em traducao livre), referindo-se a morte dos
ultimos libertos de origem africana em Montevidéu.

A cerimoénia de coroagdo e cortejo desses reis e rainhas ocorria durante meados do
século XVIII sob forte influéncia catolica, tendo lugar sempre nos dias seis de janeiro -
celebrando os trés reis magos, com especial atencdo a Baltazar. As descri¢cdes dos jornais, de
viajantes ¢ mesmo de participantes das festas traga um cendrio em que imagens da Virgem
Maria, Sao Baltazar, Jesus Cristo ainda menino compartilham os espacos com fitas coloridas e
baforadas de cachimbo dos tios (GOLDMAN, 2003; MONTANO in LA RUTA, 2004). A
descri¢do dos trajes condiz com as vestimentas ainda usadas pelas mamas viejas e pelos
gramilleros, com pompa e rigor. Todos os dias seis de janeiro a festa tinha inicio ainda de
manha, com uma missa dedicada a Sao Baltazar, procedida pelo festejo nas salas de nagao e
os cortejos nas ruas. Goldman (2003) assinala que o fim dos registros acerca das festas de reis
coincide com o fechamento das salas de nac¢do nas ultimas décadas do século XIX, que
corresponde, ainda, ao mesmo periodo de conformagdo dos primeiros grupos de carnaval e
comparsas.

Nao obstante a auséncia de registros escritos acerca dessas modificagdes, o autor
retoma entrevistas realizadas por outro pesquisador, Lauro Ayesteran, com alguns ancidos que
viveram nesse periodo. Segundo eles, com o fechamento das salas de nacion as festas dos reis
caminharam do ambito publico para o privado, passando a ser realizadas pelas familias no
interior de suas casas®. Por volta de 1900 o toque dos tambores foi migrando para outros dias
do ano, ganhando corpo sob a forma dos eventos que j4 mencionamos: as llamadas®’, cujo
apice ocorre em fevereiro, durante o carnaval. Salientamos aqui que esse periodo de
mudancas coincide ainda com a época em que o proprio Estado uruguaio se movimenta num
sentido de segregar manifestagcdes religiosas ao ambito privado, como demonstramos no
inicio deste topico. Atualmente as llamadas seguem acontecendo durante os seis de janeiro,

embora em escala reduzida e sem o apelo social e midiatico da festa momesca.

ST Anteayer le tocé el turno d la reina de los banguelas, Mariana Artigas, quien contaba 130 aiios y
fue hallada muerta en su humildisimo lecho.

38 Depoimentos do senhor Jacinto Ibafiez, Mogambique de 98 de idade em 1966.

% Depoimentos de Pardo Larraura, Pedro Ocampo ¢ Julia Pura Los Santos.
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24  MONUMENTALIZANDO O ESCRAVIZADO IDOSO

Percebemos a partir das problematizagdes acima que a construgdo desses personagens
de escravizados idosos se sustenta em alguns aspectos primordiais e bastante semelhantes, a
despeito das especificidades de cada um deles. As permanéncias apresentadas na elaboracao
das representagdes nos permitem inquirir a partir de determinados aportes tedricos os sentidos
dessa perenidade no tempo e no espaco, uma vez que as correspondéncias se ddo nos mais
diversos momentos, paises € ambientes.

“O que significa a divinizagdo de escravos nos ritos contemporaneos em que se
cultuam os pretos-velhos?” (SOUZA, 2006, p. 6). Apoiada por essa indagacdo, calcada na
seara religiosa € no presente, Monica Souza desenvolve longa pesquisa em que analisa a

% _ sendo

etnografia dos rituais e as representacdes de seus participantes em diversas religioes
a coincidéncia essencial entre elas o culto aos pretos-velhos. A autora parte dessa nocao de
sacralizagdo da figura do escravizado culminando em uma andlise da propria construcio
social da identidade brasileira. Em suas palavras, “os pretos-velhos sdo seres sobrenaturais
dotados de uma “for¢a” pelo fato de terem sido escravizados” (SOUZA, 2006, p. 124).
Embora concordemos em termos com a pesquisadora, entendemos que ha um elemento
relevante que foi ignorado na pesquisa. Na nossa concep¢do ndo ha a divinizagdo do
escravizado, mas, sim, do escravizado idoso. O status de sagrado €, na pratica, reservado ao
velho. A velhice ¢ claramente evidenciada nas representagdes dos pretos-velhos, seja na
postura dos médiuns (que a despeito de referenciar o sofrimento, também remete a senilidade)
ou nas imagens que povoam os altares umbandistas (os cabelos e barbas brancas, além das
rugas, sdo elemento constante). A dimensdao temporal ¢ crucial para a construcdo dessa

entidade divinizada.

Figuras 4 e 5 - Imagens da Choupana do Chico Baiano e Pai Elias.

0 A autora empreende a pesquisa com: umbanda, candomblé, barquinha, um grupo mais proximo ao
kardecismo e um grupo de estudos espiritualistas.
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Fonte: Acervo da autora.

A despeito do ineditismo e da relevancia académica e social dos trabalhos de Monica
Souza (2006), nos propomos a dar um passo além, demonstrando de que forma a afirmada
sacralidade dos pretos-velhos ultrapassaria os limites dos terreiros e templos religiosos afro-
americanos, imiscuindo-se, j& ha algum tempo, em outras searas da cultura afro-latino-
americana. Sob nossa oOtica, ocorre com 0s escravizados idosos um fenomeno discutido de
maneira superficial (em decorréncia de sua morte) por Mircea Eliade (2010): a camuflagem
do “sagrado” em roupagem aparentemente “profana”, sem, contudo, despi-lo de suas vestes
sacras. Trata-se de uma acepgao muito proxima a nogao de sagrado selvagem apresentada por
Roger Bastide (2006). Seria, conforme defendido por este, a representagdo de um sagrado nao
domesticado nas entranhas de uma religido formal, um sagrado “difuso” que embora julgue
inventar novas entidades ressuscita aquelas que estavam adormecidas em outros contextos
(BASTIDE, 2006, p. 273).

Baseando-se nessa problematizagdo e considerando os personagens anteriormente
tratados, como os folcloricos Pai Jodo e Mae Maria, o Pai Tomas da literatura, a mama vieja
uruguaia ou as entidades dos terreiros umbandistas, constatamos que todas essas
representacdes de escravizados idosos poderiam ilustrar o conceito de hierofanias nos termos
de Eliade (2016), entendidas como manifestagdes de algo sagrado, independentemente de sua
presenca em espagos formalmente religiosos. Nos casos em que hierofanias possuam sentido e
sao legitimadas por grupos cada vez maiores, elas se tornam multivalentes e universalistas.
No caso especifico dos escravizados idosos percebemos que seus significados lograram
transbordar as fronteiras politicas dos paises e adquiriram uma sacralidade em niveis

continentais.
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Essa perspectiva mais ampliada acerca dos escravizados idosos nos instigou a retomar
as teorias sobre memoria para uma melhor compreensdo desses personagens. Myrian

Sepulveda Santos menciona que:

[...] a memoria tanto estd presente em nos, quanto €, também, exterior a nos.
H4 objetos que guardam a memdria e nos fazem lembrar das mais diversas
maneiras. Amarramos um barbante no dedo para ndo esquecermos uma
tarefa importante a fazer e guardamos o souvenir de viagem para guardar a
lembranca de momentos felizes. A linguagem ¢ uma forma de memoria que
nos antecede. Construcdes coletivas do presente também guardam memorias
de experiéncias passadas. Também nesses casos, a memoria que temos do
passado ndo ¢ una e indivisivel. 4 memodria se cristaliza fora de nos, em
lendas, monumentos e objetos que estdo longe de ser reflexos de verdades
historicas (SANTOS, 2003, p. 274, grifo nosso).

Essa passagem oferece alguns indicios acerca das possibilidades de apreciacdao de que
dispomos. E possivel que elementos e situagdes que nos sio externos condensem
determinadas memorias. No nosso entendimento, esse processo de “cristalizacao” ndo implica
em imutabilidade eterna; embora dificilmente aceite modificagdes muito bruscas ou
repentinas. Haveria uma maior estabilidade no regime de construgdo e ressignificacdo dessas
memorias, 0 que provocaria uma lentiddo muito maior em eventuais transformacdes.

Seguindo essa mesma linha de raciocinio, encontramos o conceito de
monumentalizagdo proposta por Aleida Assmann (2011). Para formular dita concepgao - a
qual retornaremos em breve -, a pesquisadora desenvolveu, em conjunto com Jan Assmann, o
conceito de memoria cultural (ASSMANN, 2011; ASSMANN, 2016). Este seria resultado de
uma decomposi¢ao da memoria coletiva de Halbwachs (2006) em duas: memoria cultural e
memoria comunicativa. A ultima diria respeito as memorias que um individuo compartilha
com seus contemporaneos e estaria mais proxima a nocao de Halbwachs, além de consistir no

objeto primordial de estudo da histéria oral. Conforme dito por Jan Assmann:

A memoria comunicativa ndo € institucional; ndo ¢ mantida por nenhuma
institui¢do que vise ensinar, transmitir ou interpretar; ndao € cultivada por
especialistas e ndo € convocada ou celebrada em ocasides especiais; ndo ¢
formalizada ou estabilizada por nenhuma forma de simbolizagdo material;
ela vive na interacdo e na comunicagdo cotidiana e, por essa Unica razao, tem
uma profundidade de tempo limitada, que normalmente alcanga
retrospectivamente ndo mais que 80 anos, o periodo de trés geracdes que
interagem (ASSMANN, 2016, p. 119).

J& a memoria cultural ¢ uma espécie de instituicdo. Retomando novamente Jan

Assmann:
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Ela ¢é exteriorizada, objetivada e¢ armazenada em formas simbolicas que,
diferentemente dos sons de palavras ou da visdo de gestos, sdo estaveis e
transcendentes a situacdo: elas podem ser transferidas de uma situag¢do a
outra e transmitidas de uma geragdo a outra (ASSMANN, 2016, p. 118).

A defini¢ao de memoria cultural ainda contempla o entendimento de que hé “simbolos
externos” (monumentos, imagens, objetos, ritos, textos etc.) que embora nao sejam dotados de
uma memoria propria estdo carregados de memorias que foram a eles conferidos por uma
pessoa ou um grupo. Esses simbolos atuam como gatilhos, estimulos a outras memorias. Em
se tratando de coletividades eles sdo de certa maneira institucionalizadas com o intuito de
serem recorporificados e, em determinado nivel, preservados. Essa func¢do estabilizadora da
memoria cultural poderia estar relacionada, além disso, as nogdes de segredo, esoterismo ou
restri¢ao da sabedoria a determinados grupos ou individuos. Ha um “elitismo”, nas palavras
de Assmann (2016), na administracdo desse saber. O autor, estudioso das religides,
exemplifica essa gestdo através do papel desempenhado pelos griots africanos, xamas, mulds,
rabinos e sacerdotes. Todos eles cumpririam a fungdo de “guardides” de memoria cultural.
Extrapolando as fronteiras religiosas, Jan Assmann ainda aponta os trovadores, professores e
artistas nesse grupo.

E fundamental e significativo pensar a memoria cultural aplicada aos escravizados
idosos na cultura popular. Eles sdao investidos, pelos mais variados meios - que vao desde a
ritualistica umbandista aos impactos intimos e sociais da literatura e das manifestacdes de
musica e danga -, de uma capacidade de transmissdo das memorias da escraviddo, que
independentemente de guardar ou ndo semelhangas com uma possivel verdade historica, sao
cotidianamente construidas, interpretadas, legitimadas e, de certa maneira, preservadas no
ambiente cultural.

A nocgdo de “recorporificagdo” dessas memorias se assenta perfeitamente, por
exemplo, ao rito em que os médiuns declaram incorporar os pretos-velhos. Nesse instante,
essas pessoas, com seus respectivos objetos rituais, configuram-se enquanto simbolos de uma
memoria do cativeiro tendo como base todos os elementos que a ela foram atribuidos. Usam-
se roupas brancas de tecidos mais simples, chapéu de palha no caso dos homens e lenco ou
turbante no caso das mulheres, bengalas feitas com pedagos de galhos, cachimbo e pés
descalcos em termos de vestimenta e artefatos. Ervas variadas s3o separadas para benzegoes,
banhos e chés, bem como velas, 4gua de mina, de rios ou de mar. Feijoada, café, broas de

milho e cocadas sdo ofertados de forma ritualistica. Os médiuns nesses rituais em que se
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declaram incorporados ainda adquirem novas tonalidades de fala, mais rouca, e fazem uso de
vocabulério e gramatica proprios - remetendo a maneira de falar de um estrangeiro recém-
chegado ao pais e a dialetos africanos. Em termos de postura eles se curvam como se o peso
de muitos anos lhes fosse depositado nas costas. Tremem maos ou pés, caminham com
dificuldade, usualmente necessitando do auxilio de outra pessoa ou do proprio cajado.
Sentam-se em tocos de arvore ou bancos de madeira mais baixos. Seus gestos costumam ser
lentos e a fala compassada e amorosa, como se fosse um avo ou avé tratando com um neto(a).
Hé ainda a questdao dos nomes, posto que essas entidades recebem usualmente uma alcunha
que congrega determinado grau de parentesco (conforme analisado anteriormente, pode variar
entre pai, mae, vo, v, tia, dentre outros), um prenome com forte conotagdo cristd (Maria,
Jodo, Francisco, José...) e um indicativo de lugar que usualmente remete & Africa ou a
fazendas do periodo escravista (do Congo, Mogambique, de Aruanda, do Engenho...).%!

Cabe ressaltar que a despeito das especificidades de cada terreiro, de cada localidade,
e de cada entidade, salta aos olhos a similitude entre os pretos-velhos das cidades que
pesquisamos com os de outros locais que eventualmente visitamos e com aqueles descritos
em outras pesquisas®?. As formas de incorporagio e as representacdes imagéticas sido bastante
semelhantes. As representacdes construidas nos corpos dos médiuns e nos altares de
praticamente todos os locais remetem a uma pessoa de idade avangada, com roupas claras,
cabegas cobertas por lengos, turbantes ou chapéus, uso de bengalas e cachimbo, além das
oferendas de determinados alimentos e bebidas muito parecidos (café, feijoada, broas). Ha,
inegavelmente, um substrato cultural comum e compartilhado que nos permite analisar os
pretos-velhos a luz do conceito de memoria cultural. Essa percepcao torna-se ainda mais
interessante ao observarmos que a maioria dessas caracteristicas transbordam as fronteiras das
religides formais, podendo ser encontradas nos outros personagens de que tratamos
anteriormente. Apresentamos a seguir algumas imagens para ilustrar essa aproximagdo. A
figura 6 apresenta a capa do livro O tronco de ipé de José de Alencar, com a figura de Pai
Benedito; a figura 7 traz a capa de 4 cabana de Pai Tomds, com destaque para o personagem

principal, de Harriet Beecher Stowe; por fim, a figura 8 ilustra um preto-velho umbandista.

Figuras 6 Figura 7 Figura 8

61 Para mais informagdes sobre a postura, objetos € nomes rituais ver REZENDE (2017). A respeito da
construgio linguistica ver ALKMIN; LOPEZ (2015).

62 SOUZA (2006), DIAS (2011), HALE (1997), NUNES-PEREIRA (2006), SANTOS (1999),
ALKMIN; LOPEZ (2015).
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Uncle Tom’s Cabin

HARRIET BEECHER STOWE

~ EDIGOES MELHORAMENTOS

Fonte: ALENCAR (1957)  Fonte: LOYAL (2019) Fonte: RAIZES (2019)

Retomemos, entdo, o conceito de monumentalizacdo, anteriormente mencionado.

Aleida Assmann assinala que:

A monumentalizagdo da historia sao os dramas, a medida que fazem desfilar
personagens e cenas inesqueciveis diante dos olhos. Inesquecivel ¢ o que
esta afetivamente carregado. Monumentalizagdo significa a densificagdo e
intensificacdo estética de acontecimentos em figuras eficazes para a
recordagdo. Estudiosos da literatura tendem a associar estetizagdo com
aumento de vagueza e distdncia; aqui, no entanto, estetizacdo significa
sensualizacdo de conhecimento historico abstrato. A atribui¢do de forma
estética esta a servico de uma formagdo concisa simpdtica a memoria e
conformadora da memoria. Historia, poesia e memoria celebram com isso
uma estreita unido entre si (ASSMANN, 2011, p. 88-89, grifo nosso).

E quase inconcebivel separar essa dimensdo afetiva e estética (no sentido acima
proposto) da figura dos escravizados idosos. A construgdo cultural, folclorica, literaria e
religiosa de um preto velho ¢ historicamente didatica exatamente porque oferece a essa
memoria spera, dura, de um passado sensivel®® para praticamente a totalidade da populagio
americana, uma roupagem mais leve, “acessivel”, mais proxima e, por que ndo, familiar.
Conforme almejamos demonstrar ao longo deste capitulo, os elementos que aproximam o0s
diversos escravizados idosos que mencionamos aqui (passando pela arte de narrar, pelos
vocativos de parentesco e mesmo pela religiosidade) implicam numa constru¢ao
memorialistica afetiva, fascinante, encantadora e envolvente. Ouvir as anedotas de Pai Jodo
com sua maneira caracteristica de se expressar e agir, perscrutar as falas do Pai Benedito de

José de Alencar (2009), acompanhar uma mama vieja no desfile de /lamadas em Montevidéu,

63 Na terminologia empregada por Hebe Mattos no prefiacio de COOPER; HOLT; SCOTT, 2004 ¢ em
MATTOS, 2001.
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reler a saga de Pai Toméas de Harriet Beecher Stowe (1966), ou se consultar com um preto-
velho umbandista viabiliza muito mais que a mera “recorporificagdo” da figura do
escravizado. O contato intimo com esses personagens conforma cotidianamente uma memoria
popular do cativeiro.

Importante nao perder de vista quais os valores e caracteristicas estdo atrelados a esse
personagem idoso que tem se cristalizado numa memoria coletiva mais ampla. Os aportes
mnemonicos estabilizados no grande grupo caracterizado como escravizados idosos ainda se
constituem em um conjunto extremamente amplo, que guarda uma série de particularidades e
especificagdes que vao sendo anuviadas nesse processo de cristalizacdo. O que gostariamos de
pontuar aqui e que buscaremos perquirir ao longo da tese sdo esses elementos que se
sobrepdem e afloram com maior frequéncia nesse movimento que estamos chamando de
monumentaliza¢do. Até o momento, os indicios de que dispomos nos apresentam uma
imagem de preto velho que guarda ressonancia com aquele muitas vezes apresentado numa
literatura abolicionista (como o Pai Tomdas - na Cabana do Pai Tomas, de Harriet Beecher
Stowe, ou a Mée Susana - no romance Ursula, de Maria Firmina dos Reis, para trazer um
exemplo da produgdo nacional do século XIX). Os valores destacados nesses personagens sao
a capacidade de perdoar e de aceitar sua condigdo, muitas vezes atrelando-a a uma
possibilidade de aprendizado.

Ironia, sarcasmo e zombaria, por exemplo, sdo caracteristicas que também aparecem
no Pai Jodo do folclore (como ficou explicito nos versos anteriormente mencionados), no
gramillero (que € eventualmente descrito como galanteador e “mulherengo’), ou mesmo nos
pretos-velhos umbandistas (cheguei a presenciar alguns didlogos entre os médiuns durante os
rituais em que se declaravam incorporados, baseados em trogas e galhofas). Neste tltimo
caso, eles costumavam fazer piadas entre si. No Centro Umbandista de Caridade Nossa
Senhora Aparecida, em Montevidéu, os didlogos entre os médiuns Lucas Arias e Carlos Nieto
enquanto se declaravam incorporados eram invariavelmente pautados em zombarias, com
piadas acerca da postura fisica de cada um, das roupas e dos alimentos. Na Choupana do
Chico Baiano e Pai Elias esse tipo de dialogo era comum entre os médiuns Flavio Costa e
Jocélio Santos, também durante os rituais. Interessante ressaltar que esse tipo de
comportamento encontra eco na pesquisa de Nunes-Pereira (2006) que acompanhou os
trabalhos com pretos-velhos no terreiro comandado por Pai Cipriano das Almas, localizado no
bairro do Rio Comprido, regido central do Rio de Janeiro. Transcrevemos a seguir um de seus

relatos:



58

Pai Cipriano diz a pai Joaquim que ndo tem vinho e lhe pede de sua garrafa.
Esse, resmungando, lhe serve. Depois, pai Cipriano “zoa” de pai Joaquim
por esse ter lhe dado vinho, uma vez que o seu estava escondido. Nao
satisfeito, pouco tempo depois, joga uma pimenta dentro do vinho de pai
Joaquim que, vendo, joga de volta em sua caneca. E amigos de tempos
imemoriaveis, foram escravos numa fazenda em Minas Gerais, como dizem,
brincam uns com os outros com muita alegria e intimidade! (NUNES-
PEREIRA, 2006, p. 72).

A questdo ¢ até que ponto a zomba, ironia ou o sarcasmo sao os elementos a que nos
remetemos ao pensarmos na categoria preto-velho. O que estamos inferindo ¢ que aspectos
como a paciéncia, a amorosidade e o perdao sobressaem frente a galhofa, por exemplo, o que
ndo implica em sua absoluta inexisténcia.

Cabe ressaltar ainda que a atribuicdo a esses personagens de um status de monumento
ndo implica na garantia de veracidade historica daquilo que representam ou narram. Refere-
se, obviamente, a um processo de constru¢do memorial a partir de pardmetros do presente.
Conforme apontado por Myrian Santos: “ndo se trata de investigar o passado através da
memoria, mas de procurar compreender o presente a partir das reconstrugdes que sao feitas do
passado” (SANTOS, 2003, p. 275). Nao obstante certa “institucionalizacdo” dessa memdria,
ela ¢ alvo diario dos mais distintos inputs, que podem variar com 0s contextos sociais,
politicos, culturais etc.

Um exemplo interessante de uma possivel mudanca na forma como essas memorias do
cativeiro associadas aos escravizados idosos sdo elaboradas nos ¢ oferecida por uma
comparagdo entre os enredos da escola de samba carioca Paraiso do Tuiuti, em 2018, e da
Estagdo Primeira de Mangueira, de 1964%. Transcrevemos, primeiramente, a letra do samba

desta ultima, denominado Historias de um preto velho:

Era uma vez um preto velho
Que foi escravo

Retornando a senzala

Para historiar o seu passado
Chegando a velha Bahia

Ja no cativeiro existia

Preto velho foi vendido
Menino a um senhor

Que amenizou a sua grande dor
Quando no céu a lua prateava
Que fascinagdo

Preto velho na senzala
Entoava uma cangao

00660

%4 Na ocasido a escola ficou em terceiro lugar.
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Conseguiu tornar realidade
O seu ideal a liberdade
Vindo para o Rio de Janeiro
Onde o progresso despontava
Altaneiro

Foi personagem ocular

Da fidalguia singular
Terminando a historia
Cansado da memoria

Preto velho adormeceu

Mas o lamento de outrora
Que vamos cantar agora
Jamais esqueceu

(Samba composto por Hélio Turco, Comprido e Pelado)

Edifica-se aqui uma imagem de preto velho cuja liberdade foi, aparentemente,
concedida por um senhor. Embora ndo tenha se olvidado dos lamentos de outrora, o
personagem adormece, fatigado pela memoria. Seguindo analise apresentada por Guilherme
Faria (2016), o samba apresentaria concomitantemente imagens positivadas da escravidao (a
bondade do senhor), sem se abster, contudo, de denunciar sua falsa insercao social ou
mascarar o racismo ainda vigente, sedimentando a figura do negro como um dos pilares da
historia brasileira - ressoando questionamentos que ganhavam corpo com o crescimento do
movimento negro no Brasil. Ainda segundo Faria (2016) o samba enredo da Mangueira
indicaria, em consonancia com a tematica muito comum nos sambas das décadas de 50 e 60,
uma possibilidade de integragdo social sem conflitos ou confrontos diretos.

Relevante destacar, também, a expressdo que dé inicio ao samba: “era uma vez”,
remetendo aos contos de fadas e fabulas, estorias fantasiosas, mégicas e supostamente
distantes no tempo e no espaco. Esse marcador estabelece uma dissonancia entre dois planos
de enunciagdo: aquele que conta e aquele sobre o qual se conta. H4, de certa forma, a fixagao
de uma fronteira para esse acontecimento no tempo passado, sendo a lembranga dessa historia
seu unico vinculo com o presente.

Retomemos agora o samba-enredo da Paraiso do Tuiuti, de 2018, “Meu Deus, meu

Deus, esta extinta a escraviddo? .

Irmao de olho claro ou da Guiné

Qual sera o valor? Pobre artigo de mercado

Senhor eu ndo tenho a sua fé, e nem tenho a sua cor
Tenho sangue avermelhado

O mesmo que escorre da ferida

Mostra que a vida se lamenta por nds dois

Mas falta em seu peito um coragdo

Ao me dar escraviddo e um prato de feijao com arroz
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Eu fui mandinga, cambinda, haussa

Fui um rei egbé preso na corrente

Softri nos bragos de um capataz

Morri nos canaviais onde se planta gente

E calunga! E é calunga®!

Preto Velho me contou, Preto Velho me contou
Onde mora a senhora liberdade

Ndo tem ferro, nem feitor

Amparo do rosario ao negro Benedito

Um grito feito pele de tambor

Deu no noticiario, com lagrimas escrito
Um rito, uma luta, um homem de cor

E assim, quando a lei foi assinada

Uma lua atordoada assistiu fogos no céu
Aurea feito o ouro da bandeira

Fui rezar na cachoeira contra bondade cruel

Meu Deus! Meu Deus!

Se eu chorar ndo leve a mal

Pela luz do candeeiro

Liberte o cativeiro social

Ndo sou escravo de nenhum senhor

Meu Paraiso € meu bastido

Meu Tuiuti o guilombo da favela

E sentinela da libertagdo

(Samba composto por Claudio Russo, Moacyr Luz, Dona Zezé, Jurandir e
Anibal)

Percebe-se que o preto-velho aqui € o responsdvel por noticiar detalhes da liberdade, ja
vivenciada por ele no mundo dos espiritos. Sua voz e seu rosario servem de amparo para uma
luta que continua nao mais no ambito juridico ou legal, mas social. H4 uma clara aproximacgao
afetiva entre quem narra a historia e o preto-velho: foi ele quem “me contou”. Embora nao
tenha conquistado o campeonato oficial, a escola foi a grande vencedora do Tamborim de
Ouro, prémio concedido pelo jornal O Dia; enquanto a comissdo de frente conquistou o
Estandarte de Ouro do Globo®. Se o samba-enredo da Mangueira foi nominado a partir de
uma afirmativa (Historia de um preto-velho), a propria interrogacao da Paraiso do Tuiuti (Meu
Deus, meu Deus, esta extinta a escravidao?) ja denota uma mudanga de percepcao e de
interpretacdo do passado.

Conforme mencionado anteriormente, a comissdo de frente chamada de “O grito da

liberdade” almejou representar a poténcia libertaria do preto velho ao benzer e purificar o

65 Calunga é um termo de origem banfu muito usado nos terreiros de religides afro-brasileiras para se
referir ao ambiente de passagem entre 0 mundo dos vivos ¢ dos mortos. Na umbanda usa-se calunga
grande para fazer referéncia ao mar e calunga pequena para cemitério.

% Ambos os prémios concedidos com o auxilio de vota¢do popular.
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ambiente de dor e sofrimento das senzalas, dando o estimulo e a for¢a necessarios para que os
escravizados se libertassem. O preto velho passa a exercer fun¢do primordial na prépria
concepgdo de libertacdo do cativeiro, ainda que mantenha suas caracteristicas essenciais de
narrador (preto velho me contou...), de sabio/feiticeiro e de ancestral (o bailarino, Vitor
Feitosa, que interpretou o escravo abengoado pelos pretos-velhos declarou estar “muito

honrado em representar toda a minha ancestralidade”®”).

cn

2018. Foto: Paulo Prtilhd.

Fonte: ESCOLA,
A base memorialistica desse samba e a relevancia social e politica do preto velho hoje
pode ser interpretada e percebida, mais que nunca, através de um novo entrelacamento de
temporalidades. Paralelamente a forca impingida ao escravizado pelos pretos velhos que
permitem sua libertagcdo, temos a sugestdo de que a escraviddo, embora legalmente extinta,
ainda teria reminiscéncias no presente, com, por exemplo, os quilombos das favelas e o
cativeiro social mencionados na letra. Isso posto, amplifica-se a poténcia desses pretos velhos
contemporaneamente.

Esse emaranhado de tempos aflora também nas falas de dois entrevistados uruguaios,
que sempre saem juntos nas /lamadas como mama vieja e gramillero: Charo Martinez, afro-
uruguaia, compositora de candombe e mama vieja e Julidn Cabrera, bailarino, médium e
responsavel por um terreiro de umbanda, e gramillero. Nas palavras de Julian hd um
entrelagamento muito profundo entre representar esse “herbalista” e incorporar um preto-
velho, ja que ambos implicariam num reencontro com sua ancestralidade. Seria uma forma de
“entrar nesse mundo magico da temporalidade. H& [num sentido de materialidade]

quatrocentos anos naquele mesmo momento”. Charo afirma categoricamente que danca para

7 AZEVEDO, 2018.
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esses ancestrais, como uma forma de celebracdo e agradecimento por tudo aquilo que eles
teriam feito (ela usa o termo “rebelido”), e que teria permitido a existéncia do candombe

atualmente:

Porque o que eles [ancestrais] fizeram e o que eu posso fazer, meu filho vai
desfrutar. E deixar a ele como legado o candombe - seu pai também ¢
candombeiro. [...] Deixamos esse legado a Facu [Facundo, nome do seu
filho], que vai além da casa, do dinheiro, dos titulos. Facu um dia vai se
encontrar nisso. Ele tem dezessete anos. Eu o tenho que ensinar, contar a
historia a ele. Para que ele possa seguir escrevendo, do seu proprio lugar,
algo mais para essa historia, sabendo de onde ele vem.%®

Tendo como base toda a discussdo realizada até o momento, percebemos como a
presenga dos escravizados idosos em distintos lugares demonstra que sua construgdo no
presente, ainda que calcada numa visao de passado, traz alento, animo, coragem € amparo,
agindo diretamente sobre um horizonte de expectativas e sonhos quanto ao futuro. Nos
deteremos, a partir de agora, a analisar mais detidamente os processos de construgdo
memorialistica tendo como base, especificamente, os pretos-velhos umbandistas, no Brasil e
no Uruguai. Acreditamos ser possivel encontrar, a partir dessa analise, maiores justificativas
para essa monumentalizagdo. Encerramos este capitulo com outra fala de Charo Martinez, que
julgamos resumir bem os sentimentos que esses escravizados idosos provocam em muitas

pessoas, além de demonstrar esse entrelacamento de temporalidades consubstanciado por eles:

“Eu acredito que os ancestrais nos bendizem todo o tempo. E nos cuidam. E

te mostram o caminho. Sé é preciso estar atento aos sinais”.%

8 Porque lo que ellos hicieron y lo que yo puedo hacer, lo va a disfrutar mi hijo. Y dejarle como
legado el candombe, su papa también es condombero. [...] le dejamos este legado a Facu, que va mas
alla de la casa, de la plata, de los titulos, Facu um dia se va a encontrar em eso. El tiene 17. Yo le
tengo que enseiiar, como... contarle la historia. Para que el pueda seguir escribiendo. Desde su lugar
algo mas para esta historia, saber de donde viene.

% Yo creo que los ancestros nos bendizen todo el tempo. Y nos cuidan. Y te muestran el caminho. Hay
que estar atento a las sednles.
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3 A UMBANDA E O ATO DE VESTIR MEMORIAS

Refletimo-nos um no outro no espelho do tempo.
Paulina Chiziane'

No decorrer dos trés artigos que deram origem ao livro “O casaco de Marx: roupas,
memoria, dor”, Peter Stallybrass (2008) tece seus argumentos e reflexdes acerca da potente,
ainda que delicada, relagdo entre as pecas do vestudrio e os sentimentos humanos. Suas
inferéncias, cujos caminhos levam a relativizagdo do conceito de fetichizagdo da mercadoria
de Karl Marx, vao sendo elaboradas e consolidadas a partir da experiéncia pessoal do proprio
autor com um casaco. Distanciemo-nos, contudo, das discussdes mais filoséficas da obra, nos
atendo aos relatos que integram o primeiro capitulo e que narram de maneira extremamente
poética as turbuléncias emocionais provocadas pelo ato de vestir o casaco de um amigo
falecido.

Stallybrass (2008) narra a penosa relagdio com os sentimentos (ou, mais
especificamente, com a auséncia deles) apés a perda de Allon White?, seu amigo mais
préximo. Em oposi¢do ao luto profundo, lapidado em dores ativas e cortantes, seus dias foram
marcados por um vazio, preenchido principalmente pelo horror frente a inesperada auséncia
da tristeza. Apds a morte de White, sua vitiva havia encaminhado um de seus casacos de
inverno favoritos a Stallybrass, uma vez que os dois amigos ja o haviam compartilhado
quando dividiam um apartamento. A vida seguia seu curso até que durante a apresentagao de
uma de suas pesquisas - inicialmente elaborada com o auxilio de White -, Stallybrass foi
arrebatado por uma incontrolavel e aterradora crise de choro. Ao refletir posteriormente
acerca do episodio, o pesquisador se deu conta de que estava, naquele instante, trajando o
casaco do amigo. Em suas consideracdes, ele menciona que tentou invocar White em diversos
momentos ao longo da escrita do texto, obtendo como resposta o mesmo vazio sentimental de

sempre. Nas palavras dele:

[...] a medida em que comecei a ler, fui habitado por sua presenca, fui
tomado por ela. Se eu vestia a jaqueta, Allon me vestia. Ele estava 14 nos
puimentos do cotovelo, puimentos que no jargdo técnico da costura sdo
chamados de "memoria". Ele estava 14 nas manchas que estavam na parte
inferior da jaqueta; ele estava 14 no cheiro das axilas. (STALLYBRASS,
2008, p. 9-10).

! CHIZIANE (2018).
2 Allon White era um reconhecido pesquisador na area de estudos culturais. Um dos capitulos do livro
“Da didspora” de Stuart Hall (SOVIK (Org.), 2018) ¢ dedicado a ele.
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Desde esse fatidico episddio o autor intensificou suas meditagdes acerca das fungdes
sociais das roupas. De que maneira elas vao se constituindo enquanto gatilhos de memorias e

sentimentos humanos. Segundo o autor:

Comecei a acreditar que a magica da roupa estd no fato de que ela nos
recebe: recebe nosso cheiro, nosso suor; recebe até mesmo nossa forma. E
quando nossos pais, 0S NOSSOS amigos € 0S NOSsos amantes morrem, as
roupas ainda ficam 14, penduradas em seus armarios, sustentando seus gestos
ao mesmo tempo confortadores e aterradores, tocando os vivos com os
mortos. Mas para mim, elas sdo mais confortadoras que aterradoras, embora
eu tivesse sentido ambas as emogdes, pois eu sempre quis ser tocado pelos
mortos, eu sempre quis que eles me assombrassem (STALLYBRASS, 2008,

p. 10).

Embora num primeiro relance todas essas digressdes e contextualizagdes remetam a
experiéncias essencialmente pessoais do pesquisador elas nos oferecem interessante
instrumento para se pensar os rituais religiosos pautados nos fendomenos de incorporagado
espiritual. Conforme veremos a seguir, a umbanda, religido base de nosso estudo, ¢
integralmente abalizada na crenca de que os espiritos de determinados mortos podem se
manifestar por meio dos corpos dos vivos. Ao elucubrar acerca das diversas possibilidades de
exame desses rituais, a metafora do “vestir” nos soou bastante adequada tanto em termos
analiticos quanto poéticos, por tudo que ela representa. O ato de vestir traz consigo a ideia de
trajar uma peca cujo formato, cor, estampa ou textura lhe agrada ou representa algo, e cujo
tamanho deve ser ajustado ao corpo. E mais do que apenas uma questio de gosto ou
afinidade: implica também em constru¢ao de identidade (uma forma de se apresentar para si €
para o mundo) e em protecdo. Por todas as vivéncias nos terreiros € conversas com 0s
frequentadores de umbanda que tivemos, a no¢ao de incorporagdo passa justamente por ai.
Trata-se, em ultima instancia, de uma mescla de sentimentos de afinidade, harmonia, abrigo,
identificacdo e afeto. Para além de comprovar ou refutar a ritualistica, fica claro que o
médium se permite ser habitado por uma memoria, seja ela de um passado escravista,
indigena ou cigano, conforme veremos a seguir. Naquele momento em que se declara
incorporado ele se “veste” de memoria e de identidade. Embora o traje inclua elementos
fisicos como as roupas, os adornos € os objetos rituais tdo caracteristicos da umbanda, ele
inclui sobretudo um sentimento muito forte de entrega e pertencimento a uma realidade maior.
Em diversos momentos da pesquisa os médiuns mencionaram a alegria que sentiam ao

“entregarem” seus corpos para espiritos que, na visdo deles, eram um exemplo de tantos
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sentimentos positivos (bondade, amor, resisténcia, forga, coragem, paciéncia, sabedoria etc.).

3 na umbanda consistem

E interessante notar que os rituais de desenvolvimento meditnico
basicamente no aprendizado do médium quanto as formas de se “sintonizar” com a energia
dos espiritos que viriam trabalhar em seu corpo, “acostumando-se” a eles. Em ultima
instancia, ¢ como se o médium se deixasse ‘“vestir” por esse espirito, adequando,
gradualmente, essas “roupas” ao seu corpo.

Ter em conta o que representa esse “vestir” para os frequentadores dos terreiros, bem
como todas as responsabilidades que ele acarreta, foi essencial para que as entrevistas desta
pesquisa pudessem fluir. Compreender e, principalmente, respeitar a profundidade do ritual
para o grupo pesquisado abriu portas e garantiu o desenvolvimento do estudo. Perscrutar a
harmonizagdo dessas roupas-memorias ao contexto de cada terreiro e de cada médium € um
empreendimento que envolve muito tempo, dedicagdo e estudo. Tendo como alinhavo de
nossos argumentos neste capitulo essa nog¢ao do vestir, partimos para uma analise mais ampla
acerca da umbanda. Almejamos realiza-la através de um didlogo entre a producdo cientifica
sobre o tema, as falas de nossos entrevistados e nossa vivéncia no campo. Empregaremos
durante este capitulo e sobretudo nos topicos derradeiros, a primeira pessoa do singular, como
num caderno de campo de uma pesquisa antropologica. A ideia é trazer o leitor para a

realidade do estudo nos terreiros, com suas especificidades.

3.1 UMBANDA: ALINHAVANDO HISTORIAS

As historias acerca da umbanda, sobretudo nos meios eletronicos e académicos,
remetem invariavelmente a figura de um jovem adoentado no principio do século XX, tendo
como cenario um Rio de Janeiro aprendendo a caminhar num contexto de pds aboli¢do. Z¢lio
Fernandino de Moraes teria sido acometido por uma repentina paralisia cuja medicina
tradicional foi incapaz de tratar. Orientado pelo pai, um agente imobiliario seguidor da
doutrina espirita kardecista, o rapaz foi buscar auxilio na Federagdo Espirita Brasileira em
Niteroi. Durante a sess@o, Zélio teria incorporado o espirito de um padre jesuita, responsavel

por lhe revelar que as causas de sua doenca eram espirituais e indicativas de uma missao: ele

> Entende-se como desenvolvimento meditnico na umbanda o momento em que um dos

frequentadores ¢ percebido como um médium ostensivo - isto ¢, um médium que possui um contato
com o mundo dos mortos mais aflorado -, e precisa desenvolver essa caracteristica. Usualmente, trata-
se de uma mediunidade de incorporagdo, em que ele deve aprender a “ceder” seu corpo para que um
espirito possa utiliza-lo.
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seria o fundador de uma nova religido, onde a manifestagdo de espiritos muitas vezes

considerados inferiores pelo kardecismo seria bem-vinda:

[...] Uma religido verdadeiramente brasileira dedicada a adoragdo e
propiciagdo de espiritos brasileiros: Caboclos (espiritos de indigenas
brasileiros) e Pretos-velhos (espiritos de africanos escravizados no Brasil).
Essa nova religido restauraria a esses espiritos a posigdo de respeito e
veneragdo que lhes fora negada pelos Kardecistas (BROWN, p. 39, 1994,
tradugdo nossa®).

Curado de sua paralisia, o jovem Zélio de Moraes teria passado a incorporar os
espiritos do Caboclo das Sete Encruzilhadas (um indigena brasileiro) e de Pai Antonio (um
ex-escravizado), fundando e iniciando os trabalhos na Tenda Espirita Nossa Senhora da
Piedade. Este terreiro ainda existe, embora em local distinto do original. Os atuais dirigentes
sdo descendentes de Zélio de Moraes, ¢ estdo empreendendo um intenso trabalho de
recuperagdo e disponibilizagdo de documentos relacionados a umbanda, como gravagoes,
cartas, alvaras e imagens°. Mais detalhes acerca dessa narrativa podem ser encontrados nos
trabalhos investigativos de diversos autores, como Diana Brown (1994), Stefania Capone
(2004) e Patricia Birman (1985). A despeito de se tratar, em ultima instdncia, de uma espécie
de mito fundador da religido, toda essa narrativa associada a Z¢lio Fernandino de Moraes nos
oferece excelente material para reflexdo acerca das identidades e grupos sociais que foram e
seguem sendo legitimados através da umbanda.

Nesse ponto de nossa analise ¢ interessante seguir uma trilha analitica, ja adotada por
outros pesquisadores, que nos remete a propria dindmica da umbanda ao longo das décadas.
Embora a narrativa associada a Zélio de Moraes remeta de maneira mais direta a religido
espirita kardecista, hd na umbanda aportes claros de outras tradigdes religiosas, como o
candomblé, o catolicismo, o espiritismo-kardecista e algumas praticas que remetem a Africa,
como o calundu e a macumba, além da pajelanca indigena. Essa ¢ a percepcdao de autores
como Pierre Sanchis (1997; 2008), que salienta sobretudo o carater processual e dindmico
desses aportes - sincretismo - no caso das religides afro-brasileiras no geral e mais

especificamente da umbanda.

4 “[..] a true Brazilian religion dedicated to the worship and propitiation of Brazilian spirits:

Caboclos (spirits of Brazilian Indians) and Pretos-Velhos (spirits of African enslaved in Brazil). This
new religion would restore these spirits to the positions of respect and veneration denied them by
Kardecists”.

5 Para mais informagdes ver o site da Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade
(https://www.tensp.org), que funciona atualmente em Cachoeiras do Macacu, no Rio de Janeiro.
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A nocdo de sincretismo permeia muitas das analises empreendidas acerca da umbanda,
principalmente no que diz respeito a uma aproximacao ou distanciamento com relagdo a suas
raizes africanas. Renato Ortiz (1991) defende que a umbanda teria se deslocado de um
“sincretismo espontaneo a um sincretismo refletivo” (p.17), num movimento deliberado com
vistas a maior legitimag@o no contexto social brasileiro. Ao longo das décadas teria havido um
movimento capitaneado sobretudo pelos chefes das casas (segundo o autor pessoas de classes
médias e escolarizadas) no sentido de adequar suas praticas ao contexto do momento. Desse
modo os terreiros umbandistas se enquadrariam numa espécie de continuum mais ou menos
ocidentalizado, no sentido de niveis de aproximacao ou afastamento a/de elementos africanos.
Ortiz (1991) afirma que haveria na pratica umbandista, o “embranquecimento das tradigdes
afro-brasileiras [...]” concomitantemente “ao empretecimento de praticas espiritas e
kardecistas” (p.33). Esse embranquecimento estaria vinculado a um sentimento de
inferioridade racial que implicaria na recusa daquilo que € negro; enquanto o empretecimento
ocorreria em funcdo de um “movimento da camada social branca, em direcdo as crengas
tradicionais afro-brasileiras” (p.33), implicando numa aceitagdo desses aportes de forma
superficial, sem sua real valorizagdo (por isso empretecer, em oposi¢do ao termo mais
profundo, enegrecer).

Essa visdo encontra ressonancia, ainda que de forma distinta, nos trabalhos de autores
como Stefania Capone (2004) que trata especificamente da divisdo entre as Federacdes
Umbandistas Brasileiras na década de 1950. Nesse contexto, das seis principais federagdes
trés teriam optado por maior afastamento das praticas associadas a Africa (deixando de lado,
por exemplo, o uso dos atabaques e o sacrificio de animais), enquanto as outras trés
defendiam mais abertamente esses elementos. Jos¢ Guilherme Magnani (1961), Reginaldo
Prandi (1999) e Lisias Nogueira Negrao (1994) também abordam esse tema. O primeiro autor
(MAGNANI, 1961) reforga o fato de a umbanda ignorar suas raizes africanas e remeter suas
origens aos povos hindus e a tradi¢cdes orientais. Prandi defende que, mais que ignorar, a
pratica umbandista buscaria “apagar” sua matriz negra, “branqueando-se” (1999). Negrao
(1994), por sua vez, busca demonstrar os movimentos de reinterpretagdo da umbanda a partir
de aportes catolicos e espirito-kardecistas.

Emerson Giumbelli (2010) trata essa oscilagdo com relagdo as raizes africanas a partir
de um prisma sutilmente distinto, mas ndo menos interessante. O autor parte de uma
contextualizacdo do Sudeste brasileiro em fins do século XIX e principios do XX,
principalmente do Rio de Janeiro. Ele enfatiza a auséncia de intelectuais académicos junto aos

praticantes e as liderangas religiosas (em contraposicdo ao que ocorria no Nordeste, com a
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presenca de Gilberto Freyre e Edson Carneiro, por exemplo); bem como a forga do
espiritismo kardecista em terras cariocas, com uma estruturagdo institucional, hierarquica e
uma proje¢ao publica na politica e na imprensa. Esses dois fatores foram essenciais para a
categoriza¢dao no Rio de Janeiro em principios do século XX do que seria considerado como
“baixo espiritismo”. Sem a legitimidade conferida pela presenca dos intelectuais e com a
necessidade por parte dos grupos kardecistas organizados de se diferenciar de religioes
consideradas “inferiores”, muitas praticas passaram a ser taxadas dessa forma.

Tendo como base esse contexto, o autor defende que nas primeiras décadas de sua
institucionalizacdo os praticantes e defensores da umbanda teriam, de fato, se distanciado da
Africa, buscando esteios mais seguros nos ambitos do catolicismo e do kardecismo. Esse
movimento pode ser percebido através da presenga do padre jesuita no mito fundador, da
centralidade da figura de Jesus (sobre a qual falaremos em breve) e da opcao, por boa parte
dos umbandistas, de seguirem se apresentando como espiritas (ainda que inseridos na variante
de “espiritismo de umbanda”) - (GIUMBELLI, 2010, p.111). Todos esses elementos,
entretanto, nao implicaram no desaparecimento das raizes africanas. Pelo contrario, o
continente se faria presente através de praticas rituais, dos termos utilizados (pemba, orixas,
cambono, dentre outros) e, sobretudo, da proeminéncia da figura dos pretos-velhos na

religido:

Em suma, a umbanda desses pioneiros ¢ talvez um dos primeiros discursos a
reconhecer o papel da Africa - sobretudo na figura dos pretos-velhos - para a
constru¢do de uma modernidade nacional. Uma modernidade, enfim, para a
qual ndo eram suficientes as forgas e as personagens de uma civilizagdo de
inspiragdo europeia ou ocidental (GIUMBELLI, 2010, p. 115).

A relevancia da Africa também pode ser percebida em alguns trabalhos que
interpretam a umbanda a luz sobretudo da cosmovisao bantu, como € o caso de Mary Karasch
(1987), Brigida Malandrino (2010) e Liana Trindade (2000). Para essas autoras a
flexibilidade; a capacidade de reinterpretar simbolos e significados, e incorporar novos
elementos as praticas preexistentes, sem sobrepuja-las; e a semelhanca entre uma série de
aspectos praticos e simbolicos, leva a uma aproximacado entre as duas visdes. Nas palavras de

Malandrinho (2010):

Mais do que algo que se encontra circunscrito ao ritual propriamente dito,
terminamos nossa historia bantu, afirmando que o cotidiano dos umbandistas
também partilha de um entendimento de mundo e de significacdo das
vivéncias muito semelhante ao que ocorre dentro da tradi¢ao bantu, estando
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este cotidiano permeado por uma vivéncia magica de mundo
(MALANDRINO, 2010, p. 409).

Previamente a um detalhamento maior acerca das praticas rituais e dos espiritos que
constituem a umbanda, faz-se necessario uma caracterizagdo de seus aspectos mais gerais,
comuns a praticamente todos os terreiros, a despeito das especificidades de cada local. Sao
eles: a umbanda ¢ uma religido monoteista, € como tal, cré num Deus unico, criador de tudo,
usualmente chamado de Zambi (essa denominagao ¢ dada tanto pelos umbandistas quanto
pelos médiuns no momento em que se declaram incorporados); ha a cren¢a na reencarnacao,
isto €, defende-se a no¢do de que hd uma separagcdo entre corpo e espirito, € um mesmo
espirito viveria diversas vezes; a centralidade dos rituais de “incorporagao” para a religido,
isto €, das praticas em que os espiritos dos mortos - conforme veremos a seguir, espiritos
representantes de grupos especificos - tomariam os corpos dos médiuns, agindo e conversando
através deles; a existéncia de dois tipos principais de praticas rituais, chamadas giras, as de
caridade (voltadas ao atendimento do publico em geral, em que os espiritos conversariam cos
frequentadores através da realizacao de consultas) e as de desenvolvimento (fechadas ao
publico e dedicadas ao aprendizado dos filhos-da-casa); a existéncia de uma dupla hierarquia
nos planos fisico (em que ha um chefe normalmente denominado pai ou mae-de-santo) e
espiritual (através da qual um espirito seria o responsavel pelo terreiro); a existéncia de
grupos particulares de espiritos que guardam semelhangas entre si e que se fazem presentes
em praticamente todos os terreiros (pretos-velhos, caboclos, erés, exus e pombagiras, dentre

outros).

3.1.1 Influéncias bantu e espirito-kardecistas

A despeito de termos mencionado os aportes das mais distintas religides no processo
de institucionalizagdo da umbanda, gostariamos de salientar aqueles oferecidos por duas
matrizes: as tradi¢des bantu e a codificacdo espirito-kardecista, que serdo de suma relevancia
para o aprofundamento de nossas analises nos proximos capitulos. Trata-se unicamente de
uma alternativa tedrico-metodologica que compreendemos condizer com nosso objeto de
estudo, sem implicar no desmerecimento das outras vertentes religiosas que tiveram
influéncias tdo ou mais profundas sobre a umbanda.

Iniciemos com a primeira dessas matrizes, as tradi¢cdes bantu, remontando aos grupos

que comungavam de um mesmo tronco linguistico e habitavam a regido onde hoje se
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encontram sobretudo Angola e o que Mary Karasch denominou como Congo-Norte - que
inclui as areas da bacia do rio Congo/Zaire ¢ a costa ao norte da desembocadura desse rio,
incluindo o atual Gabao -, cujas tradigdes foram trazidas ao Brasil em fung¢do do enorme
afluxo de escravizados, destinados, sobretudo a regido Sudeste (SLENES, 1999, p. 142). A
despeito da enorme diversidade cultural encontrada entre os bantu, é possivel, retomando os
trabalhos de diversos autores, perceber a emergéncia de alguns elementos que se destacam e
que, trazidas ao Brasil, foram sendo ressignificadas no contexto da didspora forgada, da
experiéncia do cativeiro e, posteriormente, do pds-aboli¢do. Seguindo os aportes de Brigida
Malandrino (2010) e Robert Daibert (2015), entendemos ser possivel perceber na umbanda
elementos recuperados da cosmologia bantu, que foram sendo transformados a partir de uma
série de reorganizacdes simbolicas diretamente relacionada as rupturas e mudancgas sociais
ocorridas no cenario brasileiro.

Em trabalho anterior® (REZENDE, 2017), dedicamos boa parte de nosso estudo a
retomar esses aspectos das tradi¢cdes bantu sobre os quais a umbanda teria se estruturado,
dentre eles: o culto aos antepassados; as nogdes de ventura e desventura; as praticas de
curandeirismo e adivinhagdes; a importancia dada as pessoas mais idosas, os chamados
ancidos; a centralidade da oralidade na transmissdo do conhecimento; além de questdes mais
especificas, como o uso de determinados instrumentos e utensilios (destacando, por exemplo,
a pemba’). Para estabelecer essas pontes retomamos trabalhos como os de Alexandre
Marcussi (2009), Francisco Vidal Luna e Herbert S. Klein (2010), James Sweet (2007), Liana
Trindade (2000), Marina de Melo e Souza (2002b), Mary Karasch (1987), além dos ja
mencionados, de Brigida Malandrino (2010) e Robert Daibert (2015).

De todos esses elementos, gostariamos de destacar aqui a questdo do culto aos
antepassados. Para além de compreender como algo natural um contato entre o mundo dos
vivos e dos mortos, hd na umbanda — como reinterpretagdo muito direta dos aportes bantu -,
uma interdependéncia entre espiritos encarnados e desencarnados, estando este ultimo grupo
consubstanciada na figura das entidades/guias, dentre eles os pretos-velhos. Nas palavras de
Malandrino: “Na umbanda, esses antepassados sdo, no nosso entender, os guias”

(MALANDRINO, 2010, p. 352).

® Dissertagdo de Mestrado, orientada pela prof. Dra. Silvia Briigger, na Universidade Federal de Sdo
Jodo del-Rei (UFSJ). REZENDE (2017).

7 Dentro das tradi¢des bantu a pemba seria uma espécie de barro branco, associado a um mundo
subterraneo, também feito deste material, para onde se dirigiriam os mortos apds seu falecimento. Na
umbanda esse ¢ o nome dado a uma espécie de giz branco, largo, com o qual as entidades fazem os
pontos riscados no chdo, durante os rituais. Conforme ja mencionado anteriormente, ditos pontos
seriam justamente os responsaveis por abrir um canal de contato com o mundo dos espiritos.
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Para os bantu, os antepassados eram comumente compreendidos como integrantes do
grupo mortos ha algum tempo, cujo comportamento ao longo da vida tenha seguido
determinadas regras. “Era preciso ter deixado as marcas de uma boa conduta moral, ter vivido
até a velhice, ndo ter se suicidado, e ter deixado grande descendéncia”. (DAIBERT, 2015, p.
12). Eles deveriam ser cultuados (muitas vezes em altares) e alimentados, de modo a garantir
que a harmonia e o bem-estar (a denominada ventura) da comunidade nao fossem
perturbados. Era possivel estabelecer um contato mais direto com esses antepassados através
dos rituais de possessdo, em que, segundo Sweet: “o possuido recebia literalmente um espirito
do outro mundo, dando-lhe uma forma humana e permitindo ao cliente conversar
directamente com o mundo espiritual” (SWEET, 2007, p.167). Através desses contatos
realizavam-se curas, solucionavam-se conflitos, e faziam-se adivinhag¢des acerca de
acontecimentos passados ou futuros.

Impossivel nos furtarmos de estabelecer uma ponte muito direta entre essa
interpretacdo de mundo e a ritualistica umbandista, de consultas aos espiritos, oferta de
alimentos e bebidas e de culto a essas entidades. O que chama atencdo aqui e que difere de
maneira muito profunda do espiritismo kardecista, ao qual nos dedicaremos a seguir, diz
respeito a esse vinculo extremamente proximo e pessoal do médium e da comunidade do
terreiro com os espiritos. Conforme também desenvolvemos em pesquisa anterior
(REZENDE, 2017), ha uma identificacdo muito direta entre o consulente ou o médium ¢ o
preto-velho, reconhecido, de fato, como um antepassado, um membro da familia, ainda que
distante no tempo e no espaco. Como resume de maneira muito bonita o titulo da tese de
Malandrino (2010) haveria na umbanda, em fungdo dos aportes bantu, a “confianga de se
estar, sempre, ligado a alguém”.

Direcionamos agora nosso olhar a segunda matriz que, compreendemos, ter sido
fundamental na constru¢do da religido umbandista, empreendendo um breve retorno a Paris,
Franca, em meados do século XIX, onde Denizard Leon Rivail, pedagogo e discipulo de
Johann Pestalozzi, se interessava pelo fenomeno - entdo popularissimo - conhecido como as
“mesas girantes e falantes”. Muito comuns nos grandes saldes europeus, esses eventos
permitiam que as pessoas buscassem respostas as mais variadas questdes, a partir das batidas
que esses moveis efetuariam no chao. Questionador e cético, Leon Rivail € convidado por um
grupo de amigos a investigar a pratica. Percebendo a existéncias de certos padrdes, ele passa a
se dedicar as entrevistas com os médiuns (entendidos ja nesse momento como aquelas pessoas

que conseguiam intermediar o contato entre os vivos € os espiritos daqueles que ja teriam
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falecido)®. Conforme mencionado por Emerson Giumbelli: “O trabalho que havia se iniciado
como um favor: cercado de prudéncias, converte-se - em funcdo de indicagdes de ‘entidades
espirituais’ - em uma missao e Rivail transforma-se em Allan Kardec, pseudonimo que
adotaria pelo resto de sua vida” (GIUMBELLI, 1997, p. 57). Toda as entrevistas e pesquisas
de Kardec estdo estruturadas em cinco obras bdasicas, quais sejam: o Livro dos Espiritos
(1857), o Livro dos Médiuns (1861), O Evangelho Segundo o Espiritismo (1864), O Céu e o
Inferno (1865), A Génese (1868). As datas se referem ao ano de publicagdo de cada obra.

Segundo defini¢do apresentada pelo proprio Allan Kardec:

O Espiritismo ¢, a0 mesmo tempo, uma ciéncia de observagdo e uma
doutrina filos6fica. Como ciéncia pratica ele consiste nas relacdes que
se estabelecem entre nds e os Espiritos; como filosofia, compreende
todas as consequéncias morais que dimanam dessas mesmas relagoes
(KARDEC, 2013, p. 25).

Calcado nos ensinamentos cristdos; na crenca nas existéncias corporais multiplas
(reencarnagdo); na possibilidade de contato com os espiritos que ja teriam desencarnado; e na
tendéncia natural e inequivoca dos espiritos a evolugdo (compreendida como seu
aprimoramento moral), o0 movimento espirita ganha corpo e se estrutura na Europa, passando
a ganhar mais adeptos e simpatizantes. Dentre eles destacam-se alguns nomes de peso, como
o escritor Victor Hugo e o astronomo Camille Flamarion. Com sua expansdo, o espiritismo
passa a ser duramente atacado pela Igreja Catdlica, com a inser¢do de todas suas obras no
Index’, a partir de 1864 (GIUMBELLI, 1997).

A introducdo do espiritismo no Brasil tem inicio ainda no século XIX, por volta de
1870. Em consondncia com o movimento francés, os primeiros grupos espiritas a se
constituirem no Brasil vao se identificar com as causas republicanas e abolicionistas, sendo
que a Federacao Espirita Brasileira se estrutura no Rio de Janeiro em 1884. Giumbelli (1997,
p. 62) destaca que dentre os espiritas cariocas do final do XIX destacam-se os profissionais
dos campos da medicina, engenharia e do exército, embora houvesse também representantes
do funcionalismo publico e algumas mulheres. Em comum, a maioria era oriunda de classes

sociais mais privilegiadas.

8 Para mais informagdes sobre esse historico do  espiritismo-kardecista  ver:

https://www.febnet.org.br/portal/2019/06/12/historia-do-espiritismo/.

% O Index Librorum Prohibitorum era uma lista de publica¢des consideradas heréticas e proibidas pela
Igreja Catolica. Sua primeira vers@o remete ao século XVI, tendo sido abolida somente na primeira
metade do século XX.
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Inevitavel refletir sobre as diversas influéncias que a umbanda sofreu do espiritismo-
kardecista. Essa tematica ¢ vastamente explorada por autores como Antonio Vieira Filho
(2006), Diana Brown (1994), Emerson Giumbelli (2010), Renato Ortiz (1991) e Waldemar
Valente (1976). Ao refletirmos principalmente no contexto carioca em fins do século XIX e
principio do XX em que as duas religides estavam se desenvolvendo e institucionalizando a
partir de visdes de mundo relativamente proximas (a ideia de reencarnagdo, as influéncias
cristas e a possibilidade de contato entre o mundo dos vivos e dos mortos), ¢ praticamente
impossivel ndo pensar em um didlogo entre elas. Durante todo o tempo em que estamos
realizando pesquisas de campo em terreiros umbandistas temos nos deparado pais e maes-de-
santo que sugerem livros espiritas como bibliografia basica para uma compreensao ampliada
dos fenomenos meditnicos e da cosmovisdo umbandista. Além disso, ¢ muito comum nos
depararmos com frases da literatura kardecista pintadas nas paredes dos terreiros ou nas
paginas das redes sociais das casas.

De acordo com Antonio Vieira Filho (2006, p.31), a “sintaxe” da religido umbandista,
isto ¢é, as normas gerais de conduta e de compreensao e interpretacdo de mundo teriam sido
fornecidas pelo espiritismo-kardecista, enquanto as tradigdes religiosas afro-brasileiras teriam
aportado os personagens, praticas rituais e elementos liturgicos. Dentre os elementos trazidos
pelo kardecismo o autor destaca trés: a nogdo de evolucdo espiritual; o ideal de trabalho
espiritual caritativo enquanto finalidade maior dos espiritos; e a “depuracao” das praticas
magicas, de modo a evitar tudo que pudesse ser representativo daquilo que os kardecistas
consideravam como “espiritualmente atrasado”, a exemplo dos sacrificios de animais. A
opcdo por se afastar de algumas dessas praticas interpretadas como “atrasadas” teriam
constituido, segundo Ortiz (1991), uma estratégia de legitima¢do e amplia¢do da aceitacdo da
religido no contexto de sua institucionaliza¢do, nas primeiras décadas do século XX.

Houve um esforco muito claro no sentido de justificar todos os rituais em bases
cientificas, como ¢ possivel perceber numa série de reportagens publicadas quase diariamente
do Diario de Noticias do Rio de Janeiro entre os dias 08/11/1932 e 17/01/1933. Sao colunas
de tamanho consideravel, eventualmente com ilustragdes, redigidas por Leal de Souza - que
viria a ser considerado um dos principais escritores da religido. Nelas o autor apresenta o que
ele denomina “linha branca de umbanda” e vai desconstruindo uma série de argumentos
normalmente empregados para desqualificar a religido. Essa desconstrug¢do ¢ fundamentada
em explicagdes logicas e racionais que remetem em diversos momentos a forma de
apresentacdo da doutrina kardecista. No primeiro artigo, o proprio jornal introduz o autor

como um especialista no tema, reforga o carater meramente explicativo das reportagens
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(negando enfaticamente qualquer intuito propagandista) e justifica-as em fungao de difusdo da
religido no Brasil e da curiosidade sobre o tema da “magia” no pais, em consonancia com o
que também estaria ocorrendo na Europa e nos Estados Unidos (SOUZA; 1932a; p. 6).
Conforme pode ser verificado na passagem a seguir, buscam-se bases cientificas para o uso da
cachaga e do fumo pelos pretos-velhos: “Pelas suas propriedades, [a cachaca] € uma espécie
de desinfetante para certos fluidos; estimula outros, os bons; attrahe, pelas vibracdes
aromaticas, determinadas entidades. [...] A fumacga [do fumo] neutraliza os fluidos magnéticos
adversos” (SOUZA, 1932c, p. 7).

A ideia de evolugdo do espiritismo kardecista também pode ser fortemente percebida
na leitura comumente realizada da cosmologia umbandista. Conforme apresentado por Vieira
Filho (2006, p. 30), ha uma ordenacdo em termos evolutivos das figuras chaves para a
umbanda, iniciando-se com Deus, procedido pelos orixas, e, finalmente, as entidades - que
também sdo “ranqueadas”, conforme veremos a seguir. Cabe aqui uma pequena contraposi¢ao

XA

a Vieira Filho, uma vez que o autor define esse “Deus” como “judaico-cristdo”. Em nossa
concepgdo, embora guarde as caracteristicas cristas, ¢ inegavel que ha um dialogo dessa figura
superior com Nzambi, Mpungu ou Nzambimpungu (em suas distintas denominagdes) das
tradi¢cdes bantu. No que se refere as entidades umbandistas elas seriam hierarquizadas
também num continuum entre as mais ¢ menos evoluidas espiritualmente. Embora haja
alguma controvérsia nessa estruturagdo, os grupos associados aos pretos-velhos, caboclos,
criancgas (erés), baianos e a linha do oriente sao usualmente colocados como mais evoluidos
(por sua entrega a caridade e a bondade, e pelo devotamento com que auxiliam os que os
procuram), sendo usualmente capitaneados pelos pretos-velhos. No outro extremo desse
espectro estariam os exus e pomba-giras. Importante salientar que todos esses espiritos,
independentemente de seu grau evolutivo estariam em constante processo de aprendizado,
sendo a evolugdo um movimento continuo.

Gisele d’Arruda menciona que: “afinal, como definiu José Maria Bitencourt [escritor e
estudioso da umbandal, a fronteira entre o cardecismo e a umbanda é um jardim de flores....”
(D’ARRUDA, 2010, p. 23). Julgamos essa passagem muito util para compreendermos mais
que as semelhancas entre as duas religides, as diferengas. Talvez um dos principais elementos
que as distanciem seja exatamente a presenca dos elementos materiais na realizacao de rituais.
Enquanto o kardecismo evita a ritualizagdo de suas reunides, bem como o uso de qualquer

elemento fisico (velas, ervas, cigarros, roupas especificas...), a umbanda orbita ao redor dessas

praticas e itens. Entre a umbanda e o espiritismo-kardecista hé, sem duvida, um jardim repleto
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com as rosas das pomba-giras, as guinés e alecrins dos pretos-velhos e as juremas dos
caboclos.

Finda essa explanagao mais genérica e aproveitando o gancho desses personagens que
acabamos de mencionar, retomamos nosso alinhavo de memorias, analisando mais
detidamente esses grupos de espiritos e a maneira como sdo construidos e vao construindo
identidades coletivas, atualizando passados e influindo no presente dos frequentadores e

crentes.

3.2 UM CASACO DE RETALHOS

Retomando nossa metafora inicial, convidamos o leitor a desvendar de que forma a
umbanda e a centralidade dada a incorporagdo nos permitem remeter ao passado,
interpretando-o, sentindo-o e atualizando-o cotidianamente nas giras. Importante aqui refletir
sobre qual passado, ou melhor, quais passados sdo acionados. H4 na figura das entidades
umbandistas a selecdo de uma miriade de pretéritos que vao sendo cuidadosamente cerzidos
com os delicados fios do sagrado, impedindo seu esquecimento, atualizando seus sentidos e
interferindo na forma como o presente ¢ lido e interpretado.

Sigamos para a Choupana do Chico Baiano e Pai Elias e acompanhemos esse processo
de tessitura a partir dos trajes rituais dos médiuns. Iniciemos aos treze dias do més de maio,
data comumente dedicado as celebragdes dos pretos-velhos como veremos no capitulo
seguinte. Estamos no ano de 2018, mas a celebracdao se repete nesse mesmo dia desde a
fundagdo do terreiro. As longas saias de algodao cru ou branco recebem o acompanhamento
de lencos cuidadosamente amarrados nas nucas dos médiuns ou, de maneira mais elaborada,
turbantes de tecido também claro cujo complexo ato de envolver e lagar costuma tomar
longos minutos. Por outro lado, ha a presenga de calgas propositadamente mais curtas,
deixando as canelas a mostra, complementada por camisas com tecidos claros. As cabegas sao
adornadas com chapéu de palha e um galhinho de arruda, enquanto um cigarro de palha se
equilibra despretensiosamente sobre a orelha. Nas maos, bengalas de troncos e de galhos
secos ou um cachimbo fumegante. No pescogo um longo rosario de contas de lagrimas.

Saltemos para Sexta-feira Santa, madrugada do dia vinte e nove para o dia trinta de
marco, também de 2018. O local ¢ o mesmo, mas os trajes sdo outros. Um olhar rapido e
desatento pode levar a conclusdo que se trata daquilo que outrora se convencionou chamar de
cabaré. A predominancia do vermelho e do preto ¢ patente. Saias longas, com camadas de

babados dividem o espago com espartilhos apertados, leques e decotes. Os cabelos soltos sdo
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lindamente adornados com flores que também podem ser vistas nos pulsos e nas maos,
desviando a atenc¢ao da navalha meticulosamente guardada no cos da saia. No que diz respeito
a vestimenta masculina, cartolas, trajes sociais, charutos e longas capas negras. Num dos
cantos do saldo, em meio as gargalhadas, ainda ¢ possivel ver um rapaz sorridente, um tanto
ou quanto destoante. Calca de linho clara, camisa listrada de vermelho e branco. Chapéu estilo
Panama. Nas maos um copo de cerveja e um cigarro.

Usualmente na umbanda a Sexta-Feira Santa ¢ o dia dedicado ao “retorno” dos exus e
pomba giras, apds um periodo de auséncia de giras dedicadas a eles. H4 o entendimento de
que durante a quaresma essas entidades se recolhem no plano espiritual para prestar contas de
seus atos, ficando impossibilitadas de trabalhar nos terreiros. Durante esses dias eles devem
responder a seus superiores acerca das agdes e praticas que tiveram nos ultimos meses. E
interessante refor¢ar que na umbanda acredita-se que ha uma hierarquia e uma delimitag¢ao de
func¢des muito clara e rigida no plano espiritual, sendo que todos devem reportar a um espirito
“superior”. Como os exus corresponderiam as entidades da linha da esquerda, mais proximas
a nos, espiritos encarnados, eles estariam mais sujeitos a cometer atos considerados
improprios frente a nogdo de caridade que rege a umbanda e, consequentemente, sdo
monitorados com mais atenc¢do. Esse periodo finda na Semana Santa, quando eles finalmente
podem retornar aos terreiros, caso sejam autorizados.

Os cenarios descritos acima dizem respeito a dois grupos de entidades muito
caracteristicos da umbanda: os pretos-velhos e os exus/pomba giras/malandros. Optamos por
descrevé-los por possuirem predicados muitos especificos, exteriorizados pela vestimenta.
Dentre todos os passados possiveis no contexto majoritariamente urbano em que foi se
institucionalizando, a umbanda foi selecionando os fragmentos (retalhos) de histérias e de
figuras consideradas relevantes (usualmente personagens marginalizados, como ex-
escravizados, indigenas, prostitutas, criminosos...), cerzindo-os cuidadosamente num todo
(casaco) que viria a ser a propria religido. Essa metafora com os retalhos vem a calhar
sobretudo pelo fato de que os grupos que se apresentam na umbanda comungam nesse
elemento comum da marginaliza¢do social. O retalho ¢ aquela parte do tecido considerada,
num primeiro olhar, como a sobra de um trabalho aparentemente finalizado. Prescindivel e
incomodo para muitos, ¢ com eles que uma costureira cuidadosa borda lindas vestimentas,
reunindo num Unico casaco, as mais diversas sobras, ou, sob um outro olhar, as distintas
memorias que foram deixadas pelo caminho. O ato de vestir um turbante, uma saia de
algodao, um espartilho ou um chapéu do Panama joga luz, reinterpreta e outorga relevancia a

um passado que foi inumeras vezes escamoteado por uma narrativa historica oficial. Durante
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os rituais da umbanda as sobras de historia vao sendo cuidadosamente cerzidas, gerando
novas leituras.

Fazendo uso mais didatico dessa metafora do casaco de retalhos, teriamos na umbanda
a organizagdo dos espiritos em grandes grupos que guardam semelhangas entre si. Cada qual
poderia ser considerado como um desses retalhos, que ao serem costurados um ao outro
dariam origem ao que seria a religido umbandista. Tal qual um casaco de mangas longas, ha
na umbanda uma espécie de divisdo dos espiritos em dois “lados” ou “linhas”, direita e
esquerda. Por direita compreendem-se, de maneira geral, os grupos de espiritos - também
chamados de entidades - tidos como mais evoluidos - reminiscéncia de uma das principais
influéncias do espiritismo kardecista sobre a wumbanda. Conforme mencionamos
anteriormente, toda a doutrina kardecista se baseia na no¢ao de que os espiritos, encarnados e
desencarnados, estdo em constante evolugdo, estando cada qual em pontos distintos desse
processo. A evolucdo aqui ¢ compreendida num sentido de aprendizado moral, de
desenvolvimento de sentimentos de amor, caridade e fraternidade. Haveria, dessa forma,
espiritos mais ou menos adiantados nessa ‘“‘caminhada” espiritual, sendo impossivel
retroceder. No cendrio mais catastrofico ficariamos estacionados num determinado nivel de
evolucdo por determinado periodo, até que retomédssemos esse aprendizado. Dentre os
espiritos “mais evoluidos”, ou de direita, isto é, que ja teriam uma compreensdo mais
ampliada acerca do amor, destacam-se os pretos-velhos, que conforme ja mencionamos,
seriam os espiritos de ex-escravizados negros; os caboclos, associados aos indigenas nativos
das Américas; e os erés, que seriam os espiritos de criancas'’. A esquerda congregaria os
espiritos que estariam mais proximos a nos - entende-se por “nds” aqui os espiritos
“encarnados” na Terra, considerados ainda em niveis menos evoluidos. O dirigente de um dos
terreiros que frequentei mencionou certa vez que os espiritos da esquerda seriam uma espécie
de policia do plano espiritual, atuando no sentido de estabelecer a justica sem medir os meios
ou recursos para tanto. Esse grupo seria constituido por exus e pomba giras, compreendidos
como os espiritos de criminosos, ex-presididrios, profissionais liberais, trabalhadores “da

noite” (como artistas, cantores e dangarinos), prostitutas, dentre outros.

10 E interessante notar que os erés talvez sejam as entidades menos estudadas da umbanda. Durante
todos esses dedicados ao estudo da religido ndo encontrei nada além de breves mengdes em textos
maiores dedicados a outras entidades ou aspectos umbandistas. Os médiuns, quando se declaram
incorporados por esses espiritos, costumam comer muitos doces e usar velas coloridas, sobretudo
amarela, azul e rosa (todas em tons mais claros). Em alguns momentos cheguei a perguntar um pouco
acerca de suas historias, mas normalmente obtive um sonoro choro como resposta, além de um pedido
de desculpas ja que os relatos seriam muito tristes. Por duas vezes os médiuns, declarando-se
incorporados, relataram uma narrativa de morte tragica. Fica esse tema como sugestdo para estudos
futuros.
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E interessante mencionar que ha terreiros que ndo consideram a linha de esquerda
como parte integrante da umbanda, associando-a a trabalhos maléficos e a outra religido,
denominada quimbanda. No caso da nossa pesquisa, especificamente, todas as casas
cultuavam as entidades da direita e da esquerda, reconhecendo a importancia desse equilibrio
para o bom andamento da casa e da vida dos médiuns e frequentadores. Durante uma
entrevista realizada com mae Leila Rodrigues, responsavel pela Tenda Pai Jos¢ do Congo
desde 1980, em Sao Joao del-Rei, ela mencionou que manter os trabalhos de um terreiro com
estabilidade s6 seria possivel com a atuagdo dos “guias” de direita e de esquerda. Seria como
o ato de caminhar: maior seguranca somente seria alcangada com a firmeza dividida entre as
“duas pernas” (REZENDE, 2017).

Seguindo nossa explanagdo, salientamos que, tal como qualquer roupa, ha,
eventualmente a necessidade de remendar algumas partes, realizando enxertos de outros
pedagos de tecidos mais novos. Essa seria uma realidade constante na umbanda, com a
integracao de novos grupos ao longo do tempo, refletindo diretamente movimentos na propria
sociedade. Concone (in PRANDI, 2001) menciona o aparecimento das linhas de baianos
quando as migragdes internas comecaram a ocorrer no Brasil; e das figuras orientais e
asiaticas, coincidindo com a imigracdo de japoneses para o pais.

Cabe ressaltar ainda a existéncia de certa fluidez entre esses dois campos da direita e
da esquerda. Eventualmente um retalho cuja tonalidade se adequaria melhor a manga direita
acaba cerzido no outro oposto. Um preto-velho, por exemplo, usualmente associado a direita,
pode “atuar” na esquerda. Dentro da umbanda esses casos sdo chamados de entidades
“cruzadas”, ja que elas poderiam transitar entre os dois lados. Buscaremos tornar esse
conceito mais claro através de um exemplo. Ao pensarmos na figura de um preto-velho
umbandista, normalmente o compreendemos a partir de um grau de evolu¢do mais elevado,
ou seja, um ser com uma compreensao mais ampliada acerca do amor, da caridade e de uma
série de outros valores, como a humildade, o perdao e a benevoléncia. Espera-se do médium
que se declara incorporado por ele um comportamento mais amoroso, carinhoso, paciente e
tolerante. O que ocorre na pratica €, eventualmente, a apresentacao de um espirito de preto-
velho com caracteristicas muitas vezes mais associadas a um exu, por exemplo. Vocabulario
mais grosseiro, apresentacdo de opinides e ideias de maneira mais direta e agressiva, uma
cerca altivez na fala e na postura. Neste caso, denomina-se, na linguagem dos terreiros, esta
entidade de “cruzada”, isto ¢, embora pertenca originalmente a categoria dos pretos-velhos,

ela guarda caracteristicas muito préximas aos exus.
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Retomemos, entdo, a questdo do carater socialmente marginalizado dos espiritos
presentes na umbanda. Conforme destacado por autoras como Rougeon (2017), Maggie
(2001), Concone (in PRANDI, 2001) e Souza (2006), a religido “[...] opera uma inversao
simbdlica da ordem social brasileira ao atribuir poderes magicos a essas figuras subalternas”
(ROUGEON, 2017, p. 285, traducdo nossa'’). Confere-se as entidades a possibilidade de
gerenciar os problemas e dificuldades dos consulentes, influindo diretamente em suas agdes e
muitas vezes oferecendo solugdes durante os atendimentos. E possivel vislumbrar nos
terreiros cenas extremamente simbolicas que ilustram essa inversdo e atuam, ainda que
sutilmente, na desconstru¢do de uma realidade perversamente preconceituosa. Um bom
exemplo sdo os momentos em que um consulente branco, oriundo da classe alta, se ajoelha
perante um médium negro cujos trejeitos, fala e postura remetem diretamente a um ex-
escravizado, solicitando, entre lagrimas, sua bencao e seu auxilio. Obviamente nao ha nenhum
pré-requisito com relagdo a médiuns e consulentes, ambos podem ser brancos, negros, de
ascendéncia asiatica, estrangeiros etc. Mas a constru¢do imagética desse cenario em que um
consulente branco se ajoelha e clama o auxilio de um médium negro, trajando toda as “vestes-
memorias” de um ex-escravizado carrega consigo uma poténcia histérica/mnemonica
inegavel. Outra cena muito comum nos terreiros que também chama atencdo ocorre nos
momentos em que um médium branco declara incorporar um corpo negro, um preto-velho,
por exemplo. Conforme temos abordado desde o principio deste capitulo em nossa metafora
com o ato de vestir, essa pratica de trajar memorias nos terreiros traz consigo uma carga
identitaria muito intensa, tornada explicita sobretudo através dessas construgdes imagéticas
com as quais nos deparamos no decorrer das giras. Desenvolveremos melhor essa temdtica ao
final deste capitulo.

Ainda no que diz respeito aos pretos-velhos cabe mencionar que essa denominagao
mais genérica funciona como um grande guarda-chuvas, sob o qual atuariam distintos
espiritos. Esse ponto ¢ essencial para o desenvolvimento da presente pesquisa, sobretudo a
partir do préximo capitulo. Quando nos referimos aos pretos-velhos estamos tratando, de
acordo com a constru¢do simbolica da umbanda, de um grupo de espiritos distintos cada qual
com sua historia prévia, suas preferéncias, suas percepgoes € suas maneiras de agir. Sob essa
caracterizagdo “pretos-velhos”, assim definida, usualmente, em funcao de um vinculo comum

com um passado escravista, com a Africa (seja por nascimento ou ancestralidade) e com

11...] opére une inversion symbolique de I’ordre social brésilien en attribuant des pouvoirs magique
a ces figures subalterns.
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valores como humildade, paciéncia e sabedoria'?, teriamos uma miriade de espiritos, cada
qual com suas especificidades. Como bem descrito por Carina Moreira (2009) ao mesmo
tempo em que hé tracos generalizadores, notam-se elementos individualizadores, ou uma
“personaliza¢do dos estereotipos”. Sendo assim, apesar de praticamente todos os médiuns
observados apresentarem tremor em algum membro, se apoiarem em bengalas e
demonstrarem muita paciéncia no ato de ouvir os consulentes quando se declaram
incorporados, eles também possuem um modo de falar, preferéncias quanto a bebidas e
narrativas de vida completamente distintos entre si. Essa percepcdo ¢ valida inclusive para
médiuns distintos que declaram trabalhar com pretos-velhos de mesmo nome (por exemplo,
dois médiuns que trabalham com Vové Maria Conga); e para um mesmo médium que declara
receber dois ou mais pretos-velhos diferentes (um mesmo médium que trabalha
alternadamente com Pai Siméo e Pai Antonio, por exemplo). E interessante ressaltar, ainda,
que esses valores e tragos normalmente atribuidos aos pretos-velhos podem e devem ser
relativizados. Um olhar mais atento nos leva a elaboragdes mais complexas e muito diversas
de pretos-velhos, conforme pretendemos demonstrar nos proéximos capitulos.

Previamente a uma analise mais detida dos rituais, ¢ relevante mencionar a presenca
dos orixas na umbanda. Centrais em outras religides de matriz africana como o candomblé, o
batuque e o omoloko, os orixds permanecem como for¢as mais intangiveis na umbanda, ainda
que extremamente importantes. Eles consistiriam em poténcias intermediarias entre o Deus
unico e as entidades, fazendo-se presente nos terreiros de maneira indireta, isto €, nao ha a
“incorporagio” deles nos médiuns'®. Sua presenca na umbanda é quantitativamente mais
restrita - hd, no geral, um numero menor de orixds — e suas narrativas (centrais para a
construgdo simbdlica do candomblé, por exemplo) sdo simplificadas (VIEIRA FILHO, 2006,
p. 33). H4 uma vasta literatura a respeito da divisdo das entidades umbandistas em sete
“linhas”. O objetivo dessa classificagdo seria agrupar os espiritos “de acordo com afinidades
intelectuais e morais, origem ¢étnica e, principalmente, segundo o estdgio de evolucao
espiritual em que se encontram” (MAGNANI, 1986, p. 33). Cada linha seria “chefiada” por

um orixa, cuja vibragdo predominaria sobre os espiritos a ele submetidos. Por exemplo, sob a

12 E possivel encontrar essa descrigio em quase toda a bibliografia especifica sobre a umbanda, como
em Magnani (1986), Ortiz (1991), Prandi (2001), e ainda nas falas dos frequentadores dos terreiros -
Rezende (2017), Souza (2006).

13 Necessario mencionar que o termo “incorporagdo” ndo é usado, mesmo em outras religides como o
candomblé, para se referir aos orixds. Acredita-se que eles habitam dentro de nds, por isso nos cultos
em que eles atuam de maneira mais direta, diz-se que o0 médium “vira” no orixa, como uma forga de
dentro para fora. Ao contrario das entidades umbandistas, cuja interferéncia proviria de fora, num
sentido externo — interno.
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linha chefiada por Oxdssi, orixd associado as matas, estaria um grupo de entidades que
atuariam a partir das energias da terra e de determinadas folhas. Entidades pertencentes a uma
mesma falange - compreendidas como os grupos que mencionamos anteriormente (pretos-
velhos, caboclos, exus...) poderiam estar divididas em linhas distintas. Seria possivel, por
exemplo, encontrar um caboclo associado a linha ou vibragdo de Iansa e outro a de Ogum.

Em trabalhos anteriores (REZENDE, 2017) mencionei a baixa aderéncia dessa
classificagdo na pratica dos terreiros. Em todos os anos de pesquisa de campo dedicados ao
tema me deparei com pouquissimos locais que tinham conhecimento ou remetiam a esse
esquema de organizacdo. Encontrei ressonancia dessa percep¢do no trabalho de Antonio
Vieira Filho (2006, p. 39), que menciona essa estruturacdo como “absolutamente ausente do
cotidiano das tendas”, tratando-se muito mais de “um esfor¢o codificador dos intelectuais da
religido”. Isso posto, julgamos desnecessario maior aprofundamento analitico no tema.

Em termos de hierarquia no plano fisico, a segmentacdo de cargos e fungdes na
umbanda ¢ bem menos rigida que no candomblé, por exemplo. Usualmente ha nos terreiros a
presenca de um pai ou mae-de-santo, responsavel maior pelas fungdes religiosas. Interessante
notar que em Montevidéu, das trés casas pesquisadas, havia um compartilhamento dessa
funcdo entre duas ou mais pessoas. Ha ainda, sobretudo nas casas maiores, a presenca de
funcdes administrativas e burocraticas, como de presidente (que nao se confunde com o pai ou
mae-de-santo), secretario, zelador e tesoureiro. Em termos espirituais, ha sempre uma
entidade que “coordena” os trabalhos da casa e é, normalmente, aquela que d4 o nome ao
terreiro.

Retomando nossa metafora do casaco de retalhos, ndo podemos perder de vista quais
retalhos sdo esses que foram escolhidos para serem trajados diariamente nos mais diversos
terreiros. Conforme mencionado por Stallybrass (2008, p. 10-11), “quando nossos pais, 0s
NOsSsOs amigos € 0s nossos amantes morrem, as roupas ainda ficam 14, penduradas em seus
armarios, sustentando seus gestos ao mesmo tempo confortadores e aterradores, tocando os
vivos com os mortos”. Dentre todas as pegas e pedacos de tecidos que estavam disponiveis,
elegeram-se alguns: as “memorias”, que tanto no jargdo técnico da costura quando na
historiografia se referem as lembrancas deixadas no tempo e reinterpretadas no presente. No
cenario umbandista, sobressaem as memorias subalternas, de grupos excluidos e que, tal como
apresentado no mito fundador, ndo lograram ocupar os espagos que lhe eram devidos em
outros meios, €, por isso, teriam tido que fundar um novo ambiente. Dentre elas, destacamos

aquela que nos € mais cara por ser nosso tema de pesquisa: as memorias da escravidao.
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3.3 VESTINDO O PASSADO: UMA BREVE APRESENTACAO DOS TERREIROS E
DAS GIRAS UMBANDISTAS

Os pretos-velhos s@o os espiritos dos antigos escravos negros que pela sua
humildade tornaram-se participantes da ‘Lei de Umbanda’. Quando eles
descem o neofito se curva, retorcendo-se como um velho esmagado pelo
peso dos anos [...]. Falam com uma voz rouca, mas suave, cheia de afei¢do, o
que transmite uma sensacdo de seguranga e familiaridade aqueles que vem
consulta-los. (ORTIZ, 1981, p.73).

E como se assim, eu tivesse me livrando de um corpo de um velho, sabe? A
dor na coluna, a coluna déi, eu sinto o pé meio encravado assim, a voz ta
diferente e depois de um tempo normaliza, entdo a voz meio cansada,
cansada de falar e tal. Eu me sinto tranquilo também, por um tempo. [...]
Fico muito zonzo, mas depois de um tempo volta também, agora uma
sensacdo que eu sempre tive foi de uma tranquilidade depois de tudo, mas
uma tranquilidade como se naquele instante eu estivesse acolhido e nada
pudesse me afetar, sabe? (Entrevista de Zilvan Lima, médium de Sao Jodo
del-Rei, MG)™.

Os trechos acima transcritos, embora de origem bastante distintas, narram a forma
como os pretos-velhos sdo percebidos (primeira passagem) e sentidos (segunda) nos rituais
umbandistas. Independentemente do ponto de vista, nota-se a centralidade do corpo na
religido. Conforme apresentado por Gregério de Queiroz, “o que acontece durante o rito da
umbanda acontece no corpo e por meio do corpo. Utilizar o termo incorporagdo ao invés de
possessao salienta a importancia do corpo” (QUEIROZ, 2017, p. 321). Nesse ponto € possivel
iniciar um didlogo com autores como Sérgio Costa (2006) e sua defesa do corpo como
sustentaculo das politicas de resisténcia no Atlantico Negro, ecoando os trabalhos de Paul
Gilroy (2012) e Stuart Hall (2018). Dotar de materialidade, ainda que num sentido religioso,
esse corpo negro, de maneira repetida e cotidiana em terreiros umbandistas em todo o Brasil,
no Uruguai e numa série de outros paises onde a umbanda esta presente diz muito sobre as
formas como as memorias desse corpo subsistiram ao longo dos anos e através das fronteiras

geograficas. Nas palavras de Costa:

[...] o corpo € parte inseparavel do processo de articulagao do sujeito que se
opde a dominagdo. Isto €, a articulacdo da différance apresenta uma
dimensdo corporal 6bvia. Posicionar-se é, em alguma medida, performa-se,
manifestar-se presente com o corpo e seus movimentos. Nao existe, nos

!4 Entrevista concedida por Zilvan Lima, em 28 de setembro de 2016 (REZENDE, 2017). Zilvan é
médium de um preto-velho e no momento da entrevista atuava num terreiro de umbanda, jurema
sagrada e candomblé em Sao Jodo del-Rei.
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sistemas de representagdes, uma posi¢do neutra para o corpo, o0 corpo ¢
sempre um signo ao qual se atribui significado (COSTA, 2006, p, 120).

Compreendemos que a corporificagao dessa memoria do corpo de um ex-escravizado
nos terreiros diz muito sobre aquilo que deve ser rememorado. Extrapolando essa visdao
restrita somente ao corpo, compreendemos que o ambiente também exerce um papel essencial
na légica umbandista. Ambos se “vestem” de memoria: performam-se apresentando ideias,
memorias e opinides. Ao fazé-lo vao nos dizendo sobre que passados importam, como eles
influem sobre o presente e quais as expectativas de futuro eles encerram. Acompanhemos a
seguir uma descri¢do mais pormenorizada dos terreiros e suas praticas, perscrutando suas
organizacdes, desenhos e motivagoes.

Para iniciar essa incursao mais direta no universo umbandista, previamente a uma
descrigdo mais especifica do nosso campo de pesquisa, julgamos ser necessdria uma
caracterizagdo dos espagos e rituais de maneira geral. Embora haja, obviamente
especificidades em cada casa, hda um arranjo arquitetonico mais genérico que pode ser
percebido em praticamente qualquer terreiro umbandista. Logo na entrada das casas ha,
normalmente de maneira discreta, um local dedicado aos exus e pomba giras, considerados os
protetores dos “portdes”. Sao eles os responsaveis por controlar a “entrada” e a “saida” dos
terreiros, tanto no plano fisico quanto espiritual. Ali sdo acesas velas e colocadas firmezas'>
para essas entidades, representadas através de imagens e simbolos (tridentes, caveiras, figuras
de homens com longas capas ¢ mulheres com longos vestidos vermelhos ou seminuas).

Ha, quase sempre, um espaco aberto onde estdo muitas plantas, usualmente
necessarias as praticas rituais. Dentre as mais corriqueiras estao arruda, abre-caminho, mirra,
espada de Sdo Jorge, comigo-ninguém-pode, saido, manjericdo, guiné, alecrim do campo,
boldo e roseiras vermelhas. Elas atuam no equilibrio energético da casa, protegendo o espago
e purificando as energias, além de serem colhidas para uso em benzimentos, banhos variados
e chas.

Todo terreiro conta também com um espaco maior, como um galpao. Nesse local ha
uma separacdo discreta ainda que muito significativa entre a “assembleia” e o espago sagrado.
O primeiro normalmente ¢ composto por bancos ou cadeiras alinhados como numa igreja. Ali
se organizam os consulentes que aguardam atendimento com as entidades. O segundo ¢ um

espago mais amplo, normalmente livre no centro e com pequenas banquetas ou tocos nas

15'As firmezas sdo objetos, bebidas ou comidas que concentrariam energias e seriam ofertados as
entidades. No caso dos exus, por exemplo, costuma-se colocar cachacga, enquanto as pomba-giras
geralmente sdo ofertados espumantes.
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margens, formando um semicirculo. Ao centro, numa das extremidades, localiza-se o altar,
com uma mesa grande, repleta de imagens e velas. Na parede ou sobre essa mesma mesa, uma
escada formando um “V” invertido, com trés degraus de cada lado e um no centro, mais alto.
No espago superior localiza-se invariavelmente uma imagem de Jesus, enquanto nos demais
degraus pode-se encontrar uma combinacdo variada de santos catdlicos ou imagens de orixas,
dependendo do terreiro. Ao lado de cada banqueta ou pedago de toco, no espago mais amplo
desse saldo, também estdo velas, ter¢os, bengalas, imagens de santos, pretos-velhos, caboclos,
dentre outros itens. Para além desses espagos comuns, ha locais mais reservados aos filhos-da-
casa, que variam de acordo com o terreiro € cujo acesso nao ¢ permitido aos consulentes e
visitantes.

Convidamos o leitor a nos acompanhar entdo a uma tipica gira de atendimento ou de
caridade, quando pessoas de fora da casa podem participar e se consultar com as entidades.
Optamos por descrever uma gira de pretos-velhos, ja que este ¢ o tema central de nossa
pesquisa. Salientamos, contudo, que ha giras dedicadas a todas as entidades (caboclos, exus,
marinheiros, baianos...), cada qual com suas especificidades. Peco licenca, nesse momento
para narrar o ritual tal qual ocorre na Choupana do Chico Baiano e Pai Elias, terreiro em Sao
Jodo del-Rei ao qual estou vinculada como filha-de-santo'®, e, por isso, tive um envolvimento
mais direto!’. A narrativa privilegia a perspectiva de alguém pertencente ao terreiro, embora
esta ndo difira de maneira muito radical da visdo do consulente!'®.

Desde a entrada no ambiente do terreiro o participante vai se envolvendo com
inimeros estimulos sensoriais que almejam um contato com o sagrado. Usualmente o
presidente ou zelador ja fez as “firmezas” da casa, isto ¢, ja acendeu inumeras velas nos
altares, colocou os coités ou xicaras com o caf¢ proximos as imagens de pretos-velhos,
recolheu algumas folhas como a arruda e o manjericdo que foram devidamente alocados em
um jarro com agua no centro do saldo. Ao fundo ¢ possivel ouvir um antigo aparelho de som
que reproduz baixinho pontos cantados de pretos-velhos, enquanto os ogds - responsaveis
pelo toque dos tambores - vao afinando e aquecendo os instrumentos. Ao ingressar nesse

ambiente somos tomados por essa profusdo de cheiros e sons. E como se encontrdssemos

16 Filho-de-santo ¢ a denominagdo utilizada para se referir aqueles que foram aceitos e fazem parte de
um terreiro, cumprindo distintas fun¢des na casa (médium, cambone, zelador...).

17 Voltarei a tratar desses transitos de umbandista e pesquisadora ainda neste capitulo.

® Consulentes ¢ a denomina¢do dada a todas as pessoas que buscam um terreiro com vistas a se
consultar com uma das entidades durante uma gira de caridade/atendimento. Eles ndo possuem
qualquer vinculo ou responsabilidade com o terreiro.
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nosso casaco de retalhos e retirdssemo-lo dos fundos do guarda-roupas onde nos aguardava.
Mas ainda ndo o vestimos de fato.

Apo6s o acendimento de mais velas e da colocagdo de mais cafés ao redor do saldao
(cada filho-da-casa deve fazer as “firmezas” devidas para a entidade de sua prote¢do), o que
amplifica os aromas, o ritual se inicia. Rezas catolicas sdo entoadas, procedidas por uma série
de pontos cantados que agradecem o auxilio de Deus, dos orixas e, finalmente, dos espiritos,
solicitando sua intercessao nos trabalhos daquele dia. Somente entdo sao entoados os pontos
dedicados aos pretos-velhos. Remetendo de maneira direta a fatos, personagens e situagdes do
periodo escravista, essas cantigas vao embalando os médiuns, envolvendo-os até que ocorra a

declarada incorporacdo. Seguem alguns exemplos:

No tempo do cativeiro, quando o senhor me batia. Eu gritava por Nossa
Senhora, ai meu Deus, quando a chibata doia.

Preto-velho que nasceu no cativeiro, hoje baixa no terreiro de cachimbo e pé
no chdo. Pega na pemba, risca ponto e faz mironga... Sarava Maria Conga,
sarava meu Pai Jodo!

Maria Conga lavadeira de sinhd, ja lavou roupa de chita no ribeirdo de iaa.

Preto-velho senta no tronco, faz o sinal da cruz. Pede prote¢do a Zambi para
os filhos de Jesus."

A toada dos atabaques, o envolvimento com as letras e os aromas € o proprio
vislumbre de todos aqueles tecidos brancos em meio a fumaca das velas vao atuando como
um convite direcionado aos presentes para que vistam, cada um a seu modo, esse casaco de
retalhos. No caso dos médiuns esse convite ¢ mais incisivo, com a curvatura das costas (tal
como descrito por Ortiz na introdug@o desse topico) ou a dor na coluna e em alguns membros
(como descrito pelo médium Zilvan Lima, também transcrita no inicio). A forma como os
médiuns se sentem, se portam e se apresentam ¢ uma maneira de interpretar a memoria que
aceitaram trajar. Tal qual um casaco eles adaptam essa memoria a seus corpos, moldando-os a
percep¢do que construiram acerca desse passado. No caso dos consulentes o processo €
parecido, ainda que menos profundo. Todos esses constrangimentos proporcionados pelo
ambiente, aliados ao rocar das ervas no momento dos benzimentos, do toque suave das maos
do médium, a voz e a risada mansas adotadas por este ao conversar, ¢ o sabor do café¢

degustado ap6s uma oferta irrecusavel, levam-nos também a esse ato de vestir o passado.

1Y Todos os pontos transcritos aqui foram copiados do caderno da ogd Eliana Trindade, da Choupana
do Chico Baiano e Pai Elias, em Sao Jodo del-Rei.
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Stallybrass (2008, p. 10) menciona que “a magica da roupa estd no fato de que ela nos
recebe: recebe nosso cheiro, nosso suor; recebe até mesmo nossa forma”. E talvez esse seja
um caminho interessante para se pensar esse ato de vestir memorias na umbanda, mas
especificamente essas memorias do cativeiro. Had uma via de mao dupla. Da mesma forma que
os médiuns e consulentes se abrem e aceitam, de distintas formas, vestir esse passado; esse
passado recebe os seus aportes. Ele ¢ visto, analisado e elaborado a luz de visdes, defeitos,
dificuldades e interpretacdes. Os responsaveis por cozer os retalhos sao todos os que
organizam e se dedicam aos rituais diariamente nos terreiros. Por isso o casaco nunca € o
mesmo. Ou para retomar uma metafora que usamos no primeiro capitulo, a tela que Penélope
refaz diariamente a espera do retorno de Ulisses pode ser semelhante, mas ndo ¢ idéntica a
anterior.

Em trabalhos anteriores apresentamos as conclusdes que chegamos com relagao a
essas percepgdes dos consulentes com relagio aos pretos-velhos especificamente?’. As
interpretagdes e visdes acerca de um passado escravista se enredam as memorias pessoais €
familiares, trazendo a tona questdoes do presente. Transcrevemos a seguir as falas de Eliane
Trindade, Marilaine Rodrigues ¢ Simone de Assis, as duas primeiras médiuns umbandistas e

filhas-de-santo e a terceira frequentadora de terreiros em Sao Jodo del-Rei.

Eu descrevo os pretos-velhos pra mim como um avo, aquele avd que vocé
chega, que vocé desabafa, porque eles tém esse lado. Por isso que chama 14,
Vovo isso, Vovo Balbina e tal. Porque a gente tem esse lado mesmo de eles
serem os avos nossos.”!

Eu vejo assim, os pretos-velhos, imagino eles bem velhos, bem velhos,
assim, sofridos, porque a histéria dos pretos-velhos, a maioria veio da
Africa, na época dos escravos. [...] Eu vejo, imagino eles, bem velhinhos,
bem sofridos, calmo, tranquilos, e imagino eles uns doutores da vida.?

Al trazer essa memoria do preto-velho ¢ trazer um pouco da prépria historia
em si e pras pessoas conhecerem mesmo, e olhar com respeito. [...] Eu acho
que ¢é forte, a minha identificagdo. E! Porque assim, eu sou uma preta!®

Conjugando as conclusdes a que chegamos nessas pesquisas aos aportes que tivemos
posteriormente percebemos nitidamente como as memorias da escravidao sao elaboradas e se
ajustam aos anseios e interpretacdes dos médiuns e consulentes. Um reflexo direto desse

elemento ¢ a conclusdo alcangada ainda em minha pesquisa de mestrado, de que o olhar de

20 Ver REZENDE (2017).

21 Entrevista concedida por Eliana Trindade em 10 de novembro de 2016.

22 Entrevista concedida por Marilaine Rodrigues em 30 de setembro de 2016.
% Entrevista concedida por Simone de Assis em 27 de setembro de 2016.
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uma pessoa que se reconhece enquanto negra sobre os pretos-velhos tende a ser distinto ao
daqueles que se apresentam como brancos. As formas de elaboracdo e interpretacao da
memoria do cativeiro dependem diretamente do presente. H4 um termo no inglés utilizado
sobretudo para se tratar de roupas cujas tradugdes no portugués nao alcancam plenamente seu
sentido: o verbo fo suit. Quando se diz que uma roupa suits you, passa-se a ideia de que ela se
adequa, se harmoniza perfeitamente ao seu corpo ¢ a sua personalidade, normalmente apds os
ajustes empreendidos pelo proprio “modelo” (puxa-se um pedago do tecido, faz-se uma
bainha ou acrescenta-se um acessorio). E aproximadamente essa a ideia que norteia o
processo de elaboragdo das memdrias nos terreiros umbandistas. As visdes de cada médium e
de cada frequentador vao, de alguma forma, suiting (se adequando, se ajustando) a esse
passado que ¢ coletivamente elaborado nesse espago sagrado.

Redirecionando nossas lentes para a religido umbandista de maneira mais geral,
recordamos que grande parte dessas memorias subalternas trabalhadas na umbanda
constituem elementos de um passado comum a diversos paises, sobretudo aos americanos. Ao
ser observado e conhecido em outros locais, nosso ‘“casaco de retalhos” ¢ exportado e,
posteriormente, passa a servir de inspiracdo, sendo cerzido pelas realidades e percepcoes
especificas de outras regides. Considerando a necessidade dessa ampliacdo do olhar para o
contexto internacional em fun¢do do nosso objeto de pesquisa, convidamos o leitor a nos
acompanhar nessa breve viagem cujo intuito € compreender um pouco melhor a

internacionalizacao da umbanda.

3.3.1 Internacionalizando um casaco de retalhos

Ao refletirmos acerca das trocas e intercambios transnacionais tendemos a centralizar
nosso olhar para os bens materiais, o comércio de mercadorias, sejam itens de primeira
necessidade ou supérfluos. Ha, entretanto, um transito enorme e de complexa mensuracao de
bens culturais, em que se enquadram pecas teatrais, produgdes musicais e cinematograficas,
ideias e filosofias, dentre outros. No interior desse fluxo também podem ser analisadas as
religides.

Durante nossas investigacdes nos deparamos com alguns artigos que mencionam o
aparecimento e a difusdo de terreiros de religides afro-brasileiras na Europa (PORDEUS JR.,
2009), no Japdo (ARAKAKI in ROCHA; VASQUEZ, 2016) e sobretudo no Mercosul (ORO,
1999 e¢ FRIGERIO in ROCHA; VASQUEZ, 2016). Tendo como base esses trabalhos,

partimos para uma breve pesquisa na internet em busca dos terreiros existentes nesses paises.
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Ha uma quantidade consideravel de locais de culto de umbanda e candomblé¢ que mantém
paginas na web e no facebook, onde divulgam os horarios dos ritos, além de fotos e videos. O
que nos chamou a atengdo, no entanto, ¢ que a maioria desses terreiros ¢ comandada e
frequentada por brasileiros que se mudaram para esses paises, principalmente nos casos do
Japao, Europa e Estados Unidos. Dentre essas regides gostariamos de destacar rapidamente o
pais asiatico. A antropologa Ushi Arakaki - em entrevista concedida a Marcia Junges
(JUNGES, 2013) - trata sobre sua vasta pesquisa acerca da religiosidade de brasileiros que
emigraram para o Japao, remontando a chegada da umbanda ao pais a década de 1990. De
acordo com essa autora havia, em 2013, dez terreiros no Japao, todos comandados por
imigrantes nipo-brasileiros. Embora a investigacdo seja extremamente interessante
gostariamos de destacar um ponto especifico, referente as entidades. Conforme mencionamos
anteriormente, em dialogo com o trabalho de Maria Helena Concone (in PRANDI, 2001) ha
uma fluidez e um dinamismo muito grandes na umbanda, com sua possibilidade de adaptacao
as realidades e memorias locais. Nosso casaco de retalhos vai ganhando tecido com estampas
e remendos proprios de cada regido. No caso japonés, os pretos-velhos passam a atuar nos
benzimentos e curas ao lado de monges budistas, enquanto a for¢a dos exus congrega-se a dos
samurais (JUNGES, 2013).

Seguimos nossa viagem retornando a América, a realidades geograficas e histdricas
mais proximas as nossas. Argentina e Uruguai sdo os dois locais onde a presenca das religides
afro-brasileiras remete a décadas mais remotas (anos 1950-1960), e nos quais, atualmente,
essas crengas ja adquiriram uma dindmica propria, muitas vezes desvinculada de terreiros ou
liderancas brasileiras. Boa parte das casas ja conta com uruguaios e argentinos como
pais/maes-de-santo e os rituais sao conduzidos em espanhol. O livro de Ari Pedro Oro (1999),
Axé Mercosul, trata especificamente dessa transnacionalizacdo das religides afro-brasileiras
para o bloco - embora exclua o Paraguai de suas andlises. O autor traca as raizes desse
movimento de expansdo das religides e a forma, muitas vezes conflituosa, como foram se
estabelecendo na Argentina e no Uruguai até os anos 1990. Terreiros de umbanda e batuque
teriam comegado a surgir nos dois paises a partir das décadas de 1950 e 1960 com a migragao
de pais e maes-de-santo do Rio Grande do Sul, sobretudo de Porto Alegre e das cidades de
fronteira para essas regioes. Com o passar do tempo essas liderancas foram iniciando novos
adeptos, que passaram a inaugurar suas proprias casas (ou templos, como sdo chamados 14)
em seus paises. No periodo de publicagdo do livro havia, segundo Oro cerca de mil terreiros
na Argentina e trezentos no Uruguai (dos quais duzentos somente em Montevidéu).

Encontramos dados mais recentes para estes numeros no caso argentino em trabalho de
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Frigerio e Lamborghini (2011). Segundo os pesquisadores, em 2011, ja haveria entre 3.000 e
4.000 em todo o pais. Infelizmente ndo localizamos dados atualizados para o caso uruguaio.

Nosso maior interesse em mencionar essa transnacionaliza¢dao religiosa nos casos
latino-americanos diz respeito @ maneira como a umbanda e suas entidades foram recebidas e
transformadas, como nosso casaco foi ajustado e moldado as realidades nacionais. Embora
guardando fortes semelhancas com as memorias brasileiras, ha especificidades que nao
podem ser ignoradas. A despeito de ndo termos encontrado artigos ou estudos voltados a este
tema, nos deparamos com algumas situacdes bastante relevantes em nossa pesquisa de campo
em Montevidéu, as quais retornaremos com mais cuidado nos capitulos seguintes. Por hora,
gostariamos de salientar duas situacdes em que novos tecidos foram entrelagcados ao casaco
umbandista em terras platinas. O primeiro diz respeito a linhagem dos caboclos. Durante
entrevista com a responsavel por um terreiro, a senhora Myriam Guerrero, ela mencionou que
sua mae também era médium e trabalhava realizando atendimentos através da declarada
incorpora¢do de um indigena da tribo charrua, cuja memoria popular apresenta como um
grupo de guerreiros que teriam habitado o Uruguai e sido quase integralmente dizimados
pelos espanhois. Durante a conversa, ela fez questao de reforcar que nao se tratava de um
tupi-guarani (mais associado ao Brasil). Um segundo caso se refere a forte presenca em todos
os templos de uma linhagem de espiritos que ndo encontrei em nenhum terreiro no Brasil: os
africanos. Voltaremos mais detidamente a eles no capitulo trés, mas gostariamos de ressaltar
que tivemos a oportunidade de entrevistar um médium no momento em que se declarava
incorporado pelo espirito de um africano. Infelizmente ndo fomos autorizados a gravar essa
conversa e sequer a recontar sua narrativa, mas cabe citar que ele foi o inico que mencionou
ter sido escravizado no Uruguai, vinculando seu relato diretamente a abolicao do cativeiro e a
guerra civil no pais.

Todas essas nuances ja vao nos encaminhando para uma descricdo mais
pormenorizada do nosso campo de trabalho especifico, os terreiros em S3o Jodo del-Rei,
Minas Gerais, Brasil; e aqueles em Montevidéu, Uruguai. Sigamos, entdo, para essas cidades

e 0s grupos pesquisados.

34 O CAMPO: UM CAMINHO SEM VOLTA

Almejamos empreender neste topico uma apresentagdo mais pormenorizada do nosso
campo de estudo. Embora nossa tese esteja alicer¢ada na historiografia ela se beneficia de

maneira direta dos aportes metodolégicos da antropologia. E nesse dialogo que buscamos nos
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equilibrar ao longo do estudo e nesse momento de apresentacdo de resultados. Vagner Silva
(2015), ao tratar das pesquisas de campo em terreiros de religides afro-brasileiras, menciona
que o envolvimento de um pesquisador com o campo deve se iniciar previamente ao seu
“desembarque na aldeia” e prosseguir mesmo quando ele ja a abandonou. O longo e gradual
processo de construcao do “campo” se inicia com as leituras prévias acerca do tema, as buscas
pelos locais a serem pesquisados, as visitas iniciais e se estende aos contatos que prosseguem,
finda a pesquisa, e que se transformam, em diversos momentos, em lacos de respeito mutuo,
quando n3o de amizade. Partamos, entdo, para essa descrigdo mais pormenorizada de nosso

“campo”.

3.4.1 Os terreiros € as entrevistas

Conforme mencionamos anteriormente, a op¢do pela realizagdo de uma pesquisa
centralizada na histdria oral, sobretudo numa histéria oral voltada pela o campo religioso, com
o entrevistado imerso em ritualisticas especificas suscitou inumeros desafios ao longo do
percurso. Sucedendo as primeiras visitas e conversas, em praticamente todos os terreiros
pesquisados, a autorizagdo para realizagdo da pesquisa esteve a atrelada ao cumprimento de
determinadas etapas. A primeira delas consistiu em uma apresentagdo do estudo e solicitagao
de autorizagdo do pai ou mae-de-santo. Uma vez concedida essa permissdao eu usualmente era
encaminhada a uma conversa com a entidade responsavel pela casa, quem também deveria
concordar. Concedido esse duplo aval eu deveria, entdo, me dirigir aos médiuns indicados - o
dirigente da casa ou a entidade responsavel definiam quais médiuns poderiam participar da
entrevista -, ¢ consulta-los acerca de seu interesse. Habitualmente eles me pediam que
conversasse com os espiritos de pretos-velhos com quem trabalhavam e solicitasse essa
autorizacdo diretamente a eles. Sendo assim, a autorizacdo para realizacdo das entrevistas
dependia de, no minimo, quatro conversas distintas.

Em funcdo de sua relevancia e peculiaridade, retomemos brevemente o pedido de
autorizacao junto a entidade responsavel pela casa. Nesse instante, eu era submetida a uma
entrevista com o médium enquanto ele se declarava incorporado, com uma inversao explicita
de posi¢des. Embora ndo fossem feitas perguntas muito diretas, havia uma sondagem acerca
das intencdes da pesquisa e da relevancia na publiciza¢do dos resultados obtidos como meio
de auxiliar na propagacdo de uma memoria muitas vezes desconhecida e de uma mensagem
de libertagdo e amor. Quase todas as entidades que me entrevistaram insistiram nesse ponto,

deixando claro que concordariam em falar desde que houvesse a publicagdo dos resultados da
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pesquisa. Embora obviamente esse retorno do estudo seja muito importante para quem cede
seu tempo e oferece seu conhecimento nesse meio religioso, a énfase dada ao longo dessas
conversas foi a necessidade de propagagao das mensagens dos pretos-velhos como meio de se
dirimir os preconceitos com relagdo a religido e de se divulgar essas memorias, bem como 0s
valores que pautam suas histérias e conselhos®*.

Encaminhemo-nos, entdo, para a estruturagdo das entrevistas ja com os médiuns
durante os rituais em que se declaravam incorporados. Nosso intuito sempre foi iniciar a
conversa com uma pergunta mais genérica, respeitando a posicdo e a crenga do médium
naquele momento ritualistico. Sendo assim, apds pedir licenca e tomar a bengdo do preto-
velho, perguntdvamos se ele poderia nos relatar um pouco acerca de sua vida, evitando
especificar o enfoque ou direcionar a resposta. Em diversos casos somente esse
questionamento foi suficiente para mais de vinte e cinco minutos de narrativa®, que, de modo
quase invariavel, partia de um relato de dor, sofrimento e trabalho exaustivo, encaminhava-se
para estratégias de sobrevivéncia ou resisténcia, e culminava em questdes mais éticas e
morais, sobre valores e sugestoes para a vida moderna. Dependendo do desenvolvimento das
falas, eu realizava outras perguntas, questionando, por exemplo, sobre pontos mais especificos
da vida em cativeiro (religido, relagdo com os senhores...) e sobre a abolicao (se havia
vivenciado esse momento). Nos poucos casos em que essa questdo ndo era trabalhada de
maneira espontanea, questionava, ao final da conversa, se teria aprendido algo com toda essa
experiéncia, e se gostariam de deixar alguma mensagem ou conselho para os tempos atuais.

Isso posto, dediquemo-nos a apresentacao dos terreiros pesquisados. Em termos mais
praticos, o contato com as casas em Sao Jodo del-Rei ocorreu de maneira bastante tranquila,
uma vez que eu ja frequentava diversos terreiros havia alguns anos. O fato de ser umbandista
também facilitou a abordagem. Todas as entrevistas foram realizadas entre os anos de 2017 e

2019. Apresento a seguir as tabelas com um resumo das casas e médiuns entrevistados.

Tabela 1 - Entrevistas em Sdo Jodo del-Rei, Brasil

Entidade
Médium
Terreiro responsavel pelo Preto-velho
entrevistado
terreiro

24 Esta questdo das memorias e valores sera trabalhada de maneira mais pormenorizada dos capitulos
trés e quatro.

25 Esse foi o tempo médio das entrevistas. A mais curta durou aproximadamente dezoito minutos e a
mais longa quase duas horas.
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Valéria Souza Sem nome
Flavio da Costa Pai Jacob
Choupana do ) . : .
Vov6 Maria Edson Vicente Pai Joaquim
Chico Baiano e Pai
_ Conga* Samuel Resende Pai Bastido
Elias
Juliana Silva Pai Joao
Sérgio Pai Francisco
Tenda Espirita Pai
Chico Baiano,
Vovo6 Balbina de Vovo Cambinda?’ Mae Cintia Lima Vov6 Cambinda
Angola e Sete
Esteios da Mata
Conga na casa do Pai Firmino
seu Antonio Rei Congo Rachel Melo Pai Benjamim
Laurindo Pai Cipriano

Fonte: Dados da pesquisa, Sao Jodo del-Rei, 2017-2019.

No caso de Sao Jodo del-Rei, todos os terreiros guardam duas caracteristicas em
comum. A primeira € mais premente ¢ que todos eles se localizam em regides mais periféricas
e muito humildes, afastadas do centro histérico da cidade (fato que condiz com a realidade
dos terreiros de praticamente todas as cidades). A segunda se refere a relevancia outorgada aos
pretos-velhos, que ocupam o cargo de “chefia” em todos os casos. Sobre essa questdo ¢é
interessante notar que essa proeminéncia dos pretos-velhos nos terreiros de Sao Joao del-Rei
se estende a diversas outras casas. Para o mestrado pesquisamos dois terreiros diferentes, cuja
entidade principal também era um preto-velho, 0 mesmo ocorrendo em outros locais que
visitamos. Segue a seguir um relato mais especifico acerca de cada casa.

A Choupana do Chico Baiano e Pai Elias era o terreiro que eu ja frequentava e onde
era filha-de-santo, o que facilitou bastante a realizagdo de entrevistas. E interessante notar,
contudo, que ndo logrei entrevistar a mae-de-santo durante o ritual em que se declarava

incorporada, uma vez que a fila para atendimentos com ela era sempre enorme e nao fui

26 Embora o nome do terreiro faga referéncia ao Pai Elias e ao Chico Baiano, dois pretos-velhos, os
médiuns que declaravam recebé-los ja faleceram. O médium que declarava trabalhar com Pai Elias,
Gepeu Lima, era o primo da minha mae. Manteve-se 0 nome como uma forma de homenagea-los, e
porque, segundo a crenga umbandista, eles continuariam atuando no terreiro.

27 Embora o nome do terreiro faga referéncia ao Pai Chico Baiano, Vové Balbina de Angola e Sete
Esteios da Mata, os médiuns que declaravam trabalhar com essas entidades faleceram. Manteve-se o
nome como uma forma de homenagea-los, e porque, segundo a crenga umbandista, eles continuariam
atuando no terreiro.
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autorizada a fazer a entrevista em outro momento. Todas as conversas ocorreram durante as
giras, por isso as gravagdes contam com uma trilha sonora original dos atabaques e pontos
cantados ao fundo. Este fato representou um desafio, posto que boa parte dos médiuns fala
muito baixo durante 0 momento em que se declara incorporada. No local acontecem giras de
caridade com os pretos-velhos semanalmente, as tercas-feiras a noite. Muito concorridas, ja
presenciei dias em que mais de quarenta pessoas aguardavam consulta. Eventualmente, apds o
atendimento de toda a assembleia ocorrem giras de caboclos, baianos ou erés, mais voltadas a
propria casa?®. Uma vez ao més ha giras de caridade com exus e pomba-giras, sempre as
sextas-feiras. E interessante mencionar que antes que essas entidades realizem os
atendimentos, s3o “chamados” os pretos-velhos, com o intuito de garantir a “firmeza” da
casa®. A centralidade dos pretos-velhos no funcionamento do terreiro também pode ser
percebida pelo fato de ser, desde sua fundagao, ¢ um representante deste grupo o responsavel
pelo comando do local. Atualmente esse cargo ¢ ocupado pela Vovo Maria Conga.

A Tenda Espirita Pai Chico Baiano, Vov6 Balbina de Angola e Sete Esteios da Mata ¢é
um “terreiro-irmao” da Choupana. Houve uma separagdo entre as casas no inicio dos anos
2000, em fun¢do de questdes de saide de uma das maes-de-santo. Ela se afastou do local
original e montou um terreiro nos fundos de sua casa, que funcionou até 2020. Essa mae-de-
santo, D. Marta, faleceu ha alguns anos, mas o terreiro manteve as atividades ainda que com
as “portas fechadas”, isto ¢, evitando o atendimento ao publico mais amplo. Até abril de 2020
a casa contava com poucos médiuns frequentes, dois ou trés no maximo, dependendo do dia, e
as consultas eram exclusivas para os familiares e amigos mais proximos. As giras ocorriam
normalmente as quartas-feiras a noite, intercalando-se aquelas dedicadas a pretos-velhos,
caboclos, erés, baianos e exus - prevalecendo o primeiro grupo. Nos mesmos moldes da
Choupana do Chico Baiano e Pai Elias, todas as giras eram iniciadas com os pretos-velhos,
para que, posteriormente, fossem “chamadas” as outras entidades. Uma das responsaveis era a

senhora Cintia Lima, que nos concedeu entrevista num dia especifico, em sua residéncia na

\

28 Esses momentos sdo dedicados sobretudo a “limpeza” do terreiro de energias negativas. Raramente
ha atendimento de algum frequentador como ocorre com os pretos-velhos.

2 Relato a seguir um caso somente para exemplificar o respeito que os exus teriam em relagdo aos
pretos-velhos: para fazer parte de um terreiro como filho-de-santo é necessario seguir uma série de
regras e cumprir algumas determinagdes que variam de acordo com a casa (os chamados preceitos).
No momento em que solicitei autorizagdo para integrar o terreiro o exu responsavel pela linha da
esquerda me procurou durante uma das giras ¢ me solicitou que procurasse a preta-velha responsavel
pela casa e dissesse que ele gostaria que meu preceito fosse “encurtado” (de modo que eu ingressasse
mais rapidamente) e confirmasse se ela autorizava essa mudanga.
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cidade de Barbacena®®. Em maio de 2020, em fungio de questdes internas, o terreiro encerrou
suas atividades. Durante todo o tempo em que esteve ativo, o local foi “chefiado” por um
preto-velho.

Por fim, chegamos a casa do senhor Antonio Laurindo, em cujo pequeno conga ele
atuava com o auxilio da médium Rachel Melo. A casa também ndo realizava atendimentos
publicos, voltando as consultas para casos especificos de pessoas proximas. Embora ambos
fossem médiuns, seu Antonio deixou de trabalhar em funcdo da idade avancada e de
problemas de saude logo que comecei a frequentar o local. Desse modo as entrevistas foram
realizadas somente com a senhora Rachel Melo, sendo ela a unica médium a me autorizar
realizar distintas entrevistas nos momentos em que se declarava incorporada por entidades
diferentes. Todas as conversas foram bem longas e realizadas em ambiente tranquilo e
silencioso, uma vez que em diversas situagdes sO estdvamos presentes eu, ela, o senhor
Antbnio e, eventualmente, sua esposa, D. Tereza. Rachel também foi a inica com quem pude
realizar entrevistas no local onde um de seus pretos-velhos menciona ter vivido, em Lagoa
Dourada, Minas Gerais, episodio que serd mais bem desenvolvido no proximo capitulo. As
giras ocorriam normalmente aos sabados e quase sempre centradas nos pretos-velhos.
Ocasionalmente havia o trabalho com outras entidades. Em 2019, apds o falecimento da
esposa ¢ uma deterioracdo das condi¢des de saude seu Antonio se mudou para o Rio de
Janeiro, onde morou com seus parentes mais proximos até seu falecimento, no final de 2020.

Mesmo apos a realizagdo das entrevistas continuei em contato com todas as trés casas
e seus médiuns. Rachel Melo acabou se tornando uma de minhas melhores amigas e
trabalhava, até o encerramento das atividades, na Tenda Espirita Pai Chico Baiano, Vové
Balbina de Angola e Sete Esteios da Mata. Nos duas seguimos em contato com seu Antonio
por telefone. Embora eu j4 ndo more mais em S3o Jodo del-Rei, continuo vinculada a
Choupana do Chico Baiano e Pai Elias, aonde vou sempre que possivel. Em todas as ocasides
em que realizo alguma apresentagdo da pesquisa ou publico um artigo convido e envio para
todos, de modo que possam acompanhar seu andamento.

Em fung¢do da distancia, o convivio com os terreiros no Uruguai foi um pouco mais
complicado. Durante a pesquisa estive duas vezes, num intervalo de um ano (entre 2018 e
2019), em Montevidéu, permanecendo 1a durante pouco mais de um més em cada viagem.

Conforme mencionado anteriormente, ja havia morado um tempo no pais e tinha alguns

30 A responsavel pelo terreiro vai uma vez por semana, sempre as quartas-feiras, a Sdo Jodo del-Rei
para coordenar os trabalhos no terreiro. A realizacdo da entrevista em sua casa foi uma sugestdo da
médium quando se declarava incorporada. De acordo com ela o ambiente seria mais tranquilo e a
entrevista poderia ter maior duragao sem interferir nos trabalhos desenvolvidos no terreiro.
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contatos que me facilitaram chegar até os terreiros. Mesmo assim estabelecer uma confianga
foi um pouco mais complicado, sobretudo porque, ao contrario de Sao Jodo del-Rei (onde
tinha conhecido e frequentado os terreiros antes de me tornar “pesquisadora’”), ja cheguei a
Montevidéu com esse “status”. Em fungdo do tempo escasso e da necessidade de conhecer
bem os locais, me apresentei nas trés casas de maneira bastante transparente, como uma
estudante brasileira umbandista. Essas trés caracteristicas acabavam conferindo certa
credibilidade, ja que as raizes da umbanda ainda estdo fincadas no contexto brasileiro, embora
a religido ja tenha adquirido dindmica propria no pais. No que se refere ao “estudante”, notei
que também abriu portas, sobretudo em duas das casas pesquisadas. Tanto o Centro
Umbandista de Caridade Nossa Senhora Aparecida quanto o Centro Umbandista Reino da
Mata possuem uma tradicdo de leitura e estudo sobre a umbanda absolutamente
impressionante. Os dirigentes das duas casas mantinham, dentre as programagdes semanais,
ao menos um dia de estudos e demonstraram um conhecimento amplo e sedimentado acerca
das producdes literarias, cientificas e religiosas sobre a umbanda’!. Todas as casas, assim
como no caso brasileiro, localizam-se em regides bastante afastadas do centro. Em algumas
delas a viagem chegava a durar quase duas horas de 6nibus.

Apresentamos a seguir uma tabela com o resumo das informagdes acerca dos locais

pesquisados.
Tabela 2 - Entrevistas em Montevidéu, Uruguai
Entidade
Médium
Terreiro responsavel Preto-velho
entrevistado
pelo terreiro
_ ) Pai Joaquim de
Pae Casildo Sivera
Centro Umbandista Angola
Reino da Mata Pae Alexander .
_ Africano
Silvera
Centro Umbandista
) Ogum Rompe ) )
de Caridade Nossa M Pae Lucas Arias Pai Jodao das Matas
ato
Senhora Aparecida
Conga na casa de d. Pai Jodo das ) )
. Myriam Guerrero  Pai Jodo das Matas
Myriam Guerrero Matas

31 No caso do Centro Umbandista Reino da Mata, os responsaveis pela casa ja haviam lido Roger
Bastide, Arthur Ramos, Diana Brown, Renato Ortiz e diversos outros autores conhecidos, usualmente,
somente por pesquisadores do tema.
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Fonte: Dados da pesquisa, Montevidéu, 2017-2019.

Tratando especificamente de cada terreiro, temos a casa de D. Myriam Guerrero, cuja
entidade principal € o preto-velho Pai Joao das Matas. Atendendo nos fundos de sua casa, ela
evita o titulo de “mae-de-santo”. Cheguei até ela através de uma grande amiga que se consulta
no local ha algum tempo. Em fun¢do dessa intermediagdo mais direta, consegui realizar a
entrevista ainda na minha primeira ida a Montevidéu. A conversa ocorreu com a
intermediagdo da filha de d. Myriam, ja que a linguagem adotada pela médium no momento
em que se declarava incorporada era de dificil compreensdo, sobretudo no principio. Embora
ndo houvesse o som de nenhum instrumento, havia claramente uma mistura de espanhol,
portugués e algumas palavras que remetem a linguas de origem africana. A médium atende
quase diariamente, através de agendamento de horarios, com o preto-velho Pai Jodao das
Matas. Ela mencionou que ocasionalmente realiza consultas com outras entidades.

Apobs uma séria de visitas infrutiferas a outros terreiros, pelas mais diversas razdes,
acabei me deparando com uma casa na internet, Centro Umbandista de Caridade Nossa
Senhora Aparecida. Entrei em contato pelo Facebook e fui prontamente atendida. Comandado
por um casal de jovens rapazes, o local contava com o maior numero de frequentadores de
todos os locais que visitei na cidade, tanto em termos de nimero de médiuns quanto de
consulentes. Em minha primeira ida, havia cerca de quinze filhos-de-santo e
aproximadamente o mesmo tanto de consulentes. Formada basicamente por pessoas mais
novas, a casa realiza giras de caridade, além de festas dedicadas as entidades, aos orixds e a
alguns santos, como ¢ o caso de Nossa Senhora Aparecida.

Estive trés vezes no local antes de realizar a entrevista, que me foi concedida em um
dia especifico, organizado somente com esse intuito. Como a maioria dos médiuns ainda se
encontra em desenvolvimento, somente um dos paes-de-santo concordou em ser entrevistado
durante o momento em que se declarava incorporado. Considerando as condigdes
absolutamente propicias, essa foi a conversa mais longa, tendo durado quase duas horas. Um
aspecto bastante interessante foi que os paes-de-santo convidaram os demais médiuns para
participar da entrevista e fazer anotagdes, de modo que eles pudessem estudar sobre o que foi
falado posteriormente. Ao final, quando terminei de fazer as perguntas, abri para que todos os
presentes, cerca de seis pessoas, também pudessem questionar. O resultado foi uma conversa
muito emocionante, em que quase todos terminaram chorando. Tratou-se de um dos poucos

momentos em que o médium, ainda se declarando incorporado, me fez perguntas sobre os
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pretos-velhos de Minas Gerais, ¢ me pediu que o ensinasse alguns pontos cantados do meu
terreiro.

Ao contrario das outras casas descritas até o momento, o Centro Umbandista de
Caridade Nossa Senhora Aparecida ¢ chefiado por um “ogum”, Ogum Rompe Mato. Trata-se
de um representante de outro grupo de entidades (como os caboclos, pretos-velhos, erés...). Ja
tinha ouvido falar sobre eles no Brasil, mas somente por comentarios. As casas que frequentei
e visitei ndo contavam com representantes desse grupo. Trata-se de uma linha de guerreiros,
normalmente associada a antigos soldados romanos ou lutadores do passado. Todas as giras
que acompanhamos no terreiro tiveram inicio com a incorporagao dessa entidade, que iniciava
os trabalhos girando sobre o proprio eixo numa velocidade impressionante, enquanto segurava
firmemente um punhal. As giras de atendimento acontecem aproximadamente duas vezes ao
més, sendo intercaladas com giras de estudo e desenvolvimento.

A forma como encontrei o tltimo dos terreiros pesquisados no Uruguai também foi um
pouco inusitada e ndo pode ser inteiramente narrada. Bas