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RESUMO

“Gira” ¢ uma expressio usada pelos praticantes da Umbanda para designar Festa. E festejando
que os afrorreligiosos evidenciam a Religido anunciada no estado do Rio de Janeiro, inicio do
século XIX, pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas. Formada, genericamente, a partir dos credos
catdlicos espiritas e do culto aos Orixas - a Umbanda também absorve as expressdes de
religiosidades no espaco onde é praticada em comunhdo com as crengas “minoritarias” do lugar
onde se manifesta. No Amazonas, constata-se que ha insuficiéncia de estudos referente as
religides afro-brasileiras, sobretudo, no contexto especifico de cidades localizadas entre as
fronteiras nacionais, como é o caso de Tabatinga, situada na fronteira entre Brasil, Peru e
Colémbia. Nosso objetivo consistiu em realizar um exercicio etnografico sobre as expressdes de
afrorreligiosidade na “fronteira” e no Terreiro da Cabocla Jurema em Tabatinga, em uma situagao
especifica de celebracdo ritual festiva, denominada pelos nossos interlocutores de “Gira de
Umbanda para Caboclos”, diferenciando assim das demais maneiras de cultuar as Entidades que
alicercam a Religido, tais como: “Gira” para Preto-Velho, Eré, Mestres, Encantados, Orixas e
Santos. Ou ainda, “Gira” de Desenvolvimento e “Gira” de Aniversario. O estudo foi realizado
entre 0s anos de 2013 a 2015, apos percorrer os Terreiros de Tambor de Mina e de Umbanda
localizados em bairros dessa cidade, onde a realizagdo de “Giras” E mais corriqueira, permitindo
assim evidenciar, por meio de uma maior convivéncia pontual com Pais, Mé&es e Filhos de Santos,
as diversas préaticas que permitem os agentes construirem a sua identidade afrorreligiosa, seja pelo
ato de cultuar Entidades; seja pelo uso de recursos divinatorios; seja por acionar saberes magico-
religiosos na interface entre o sagrado e profano; ou ainda, como resisténcia de vivencia em
Terreiro em face a atos de perseguicgéo e intolerancia religiosa.

Palavras-chave: Religido, ldentidade, Umbanda, Fronteira.



RESUMEN

“Gira” es una expresion utilizada por los practicantes de la Umbanda para designar Fiesta. Es
festejando que los afro religiosos evidencian la Religion anunciada en el estado de Rio de
Janeiro a principios del siglo XX, por el Caboclo de las Siete Encrucijadas. Formada,
genéricamente, a partir de la combinacion de catélicos espiritas y del culto a los Orixas, la
Umbanda también absorbe las expresiones de religiosidad en los sitios donde es practicada en
comunion con las creencias “minoritarias” del lugar donde se manifiesta. En Amazonas, se
observa la falta de estudios acerca de las religiones afrobrasilefias, sobre todo en el contexto
de las ciudades fronterizas, como en el caso de Tabatinga, ubicada en la frontera entre Brasil,
Colombia y Peru. La investigacion tuvo como objetivo realizar el ejercicio etnogréafico sobre
las expresiones de afro religiosidad en la “frontera” y en el terreiro (casa de culto) de Cabocla
Jurema, en Tabatinga, durante el ritual de celebracion denominado por los interlocutores
como “Gira de Umbanda para Caboclos”, diferenciando asi las demas maneras de venerar las
Entidades que sirven de base para la Religion, tales como: “Gira” para Negros Viejos, Ere,
Mestres, Encantados, Orixas y Santos. Ademas, “Gira” de Desarrollo y “Gira” de
Aniversario. El estudio fue realizado entre 2013 y 2015, después de vivenciar la rutina de los
Terreiros de Tambor de Mina y de Umbanda, localizados en barrios de Tabatinga, donde la
realizacion de “Giras” es mas frecuente, permitiendo asi evidenciar, por medio de la
convivencia con Padres, Madres e hijos de Santos, las diversas practicas que admiten a los
agentes la formacion de la identidad afro religiosa, sea por el acto de reverenciar Entidades;
sea por el uso de recursos divinatorios; sea por accionar saberes magicos religiosos en la
interface entre el sagrado y el profano; o como resistencia de la vivencia en Terreiro en
funcion a los actos de persecucion e intolerancia religiosa.

Palabras clave: Religion, Identidad, Umbanda, Frontera
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APRESENTACAO

A construcdo de um objeto de pesquisa requer um trabalho incessante de (re)leituras,
de observagdo e reflexdo. Neste caso, sobre a Umbanda, em uma situacdo especifica de
intercambialidade cultural e fronteiras, busquei compreender as “giras™”, acontecimentos que
podem alimentar o olhar do pesquisador.

A vivéncia na/em uma cidade de fronteira dentro da Amazonia, nos possibilita
agucar o olhar para as manifestacOes afrorreligiosas, em consolidacdo da afrorreligiosidade,
(afro-amerindio-religiosidade?) advinda de diferenciacdes, por assim dizer, que representa a
diversidade umbandista praticada em Tabatinga, no oeste do estado do Amazonas, na triplice
fronteira entre o Brasil, Peru e Colémbia.

A religido, praticada por povos de terreiro, com maior permeabilidade entre as
fronteiras nacionais e do Estado-nacdo, encontra na Umbanda, elementos de distincdo da
religiosidade, capaz de aprofundar planos da organizacdo social, num movimento de
resisténcia e auto-afirmacdo religiosa e identitaria, dentro do contexto histérico-amazonense,
por acionar a conexao religiosa com grandes centros da regido amazonica — Belém (Para) e
Manaus (Amazonas) — em formas do que seria um plano do transito religioso.

No primeiro capitulo da Dissertacdo, com o titulo “Afrorreligiosidade na Fronteira
Brasil, Peru e Colombia: um objeto de pesquisa em construgdo” discorre sobre 0 percurso na
construcdo do objeto de pesquisa, tendo como tema a Umbanda e, a partir dela, produzir
reflexBes a afrorreligiosidade na fronteira Brasil, Peru e Colombia. Em sintese, o objetivo é
apresentar a insercdo no campo da pesquisa e a posteriori apresentacdo da forma em que o
objeto de pesquisa foi construido, nessa especificidade situacional.

No segundo capitulo, “Na gira da Umbanda”: Da construgdo do objeto de pesquisa ao
exercicio etnografico. O esforco é em direcionar o olhar sobre a metodologia da pesquisa,
buscando relacionar o sagrado e o profano no ato celebrar a festa ritual da Umbanda onde a
resisténcia se faz inicialmente presente na trajetéria de vida de dois interlocutores e

externalizam para toda uma comunidade em suas manifestacdes religiosas.

! Gira é uma expressdo dos praticantes da Umbanda, cuja associacdo festivo-litdrgica, esta referida ao
movimento circular executado durante as cantigas aos orixas e demais entidades cultuadas.



O terceiro capitulo, Exercicio Etnografico de um ritual da umbanda na construcéo da
identidade dos povos de comunidades tradicionais — terreiro tem como premissas situar a
umbanda enquanto religido (afro)brasileira e descrever as particularidades da pratica
umbandista em Tabatinga - que faz convergir para o Brasil, um conhecimento especializado
da religi&o, por meio do entremeio fronteirico, que une Brasil, Peru e Colombia?, na relacéo
de busca e oferta de servicos magicos religiosos; ao mesmo tempo, discorrer sobre as
influéncias sofridas pela Umbanda na préatica de vidéncia.

No quarto e ultimo capitulo, “Umbanda: movimento afro amerindio religioso de
resisténcias” — serdo apresentados elementos que evidenciam o fazer afro-amerindio bem
como a acgdo de intoler&ncia frente as investidas da Policia Militar contra pratica da Umbanda
neste Terreiro, tomo o Tambor como instrumento de resisténcia e a0 mesmo tempo de
fortalecimento da identidade “afro” em Tabatinga. Reforcamos que a descrigédo e analise terdo
como base uma comunidade religiosa — o terreiro de uso coletivo do Pai Jairo e da Mée Lucia,
enquanto sacerdote(iza) dessa religido no municipio.

Este trabalho apresenta um conjunto de fotografias que tomei com autorizacdo dos
praticantes e visitantes durante as Giras. Também séo elaborados croquis dos espagos internos
dos terreiros e os dominios nela representados. Dessa forma, as ilustracdes reforcam os
elementos discutidos ao longo do texto que deram base para a producdo de dois mapas
situacionais e de localizacdo aproximada das expressdes da Umbanda na fronteira Brasil, Peru

e Colémbia, em especial, na cidade de Tabatinga, no estado do Amazonas.

2 0 mapa “Movimento Situacional da Umbanda na Fronteira Brasil, Peru e Colombia” apresenta parte dos
elementos que compdem o fazer afro religioso em Tabatinga.



INTRODUCAO

Os cultos as entidades espirituais, tais como Encantados, Caboclo, Preto Velho, Eré,
Orixads na Amazbnia estdo inscritos na historia social e cultural de seus povos. As
cosmovisdes dos indigenas sdo construidas associadas aos rios, a mata, aos animais, ao clima,
aos sonhos. Cada povo indigena tinha/tem um dominio religioso, um fazer orientado para
Deuses, praticas e rituais. Entre os atos do colonialismo estdo a propagacdo de visdes sobre as
manifestacdes religiosas dos povos do continente Americano como sendo feitigaria, praticas
magicas, exoticas e supersticoes realizadas por “selvagens e infiéis” e essa interpretacdo € um
dos preconceitos que o eurocentrismo e etnocentrismo tém reiterado®.

Entre o proibir e controlar dessas cosmovisdes, religides e modos de ser e pensar 0
processo de colonizacdo favoreceu a dominacdo, incorporacdo, amalgamento das
religiosidades indigenas com os elementos de cultos aos deuses africanos e do espiritismo
kardecista. Mas, foi, sobretudo, a religido crista com sua ritualistica, imagens de santos e
poder de punicdo que se torna dominantes.

Durante o século XVIII, momento de consolidacio das fronteiras nacionais®,
envolvendo Portugal e Espanha, os diversos povos indigenas, teve contatos com portugueses,
espanhois e sua cosmovisao “entrou em contato” com a fé catllica, atraves dos religiosos
franciscanos, carmelita e capuchinhos que acompanharam as missGes imperiais de posse das
terras americanas e, mais tarde, com os e africanos e seus descendentes escravizados.

Na Amazonia os processos de deslocamento humano, oriundos do nordeste e do
sudeste para o norte, provocados pelas medidas politicas e econdmicas dos sucessivos

governos constituem uma estratégia na manutencdo da fronteira enquanto espacgo de intensa

® Parece-me que nessa linha é possivel citar Said (2003) que elabora argumentos sobre a presenca de um discurso
do Ocidente sobre o Oriente visto como outra por¢do da Humanidade, construgdo analitica de interesse para
compreender as ideias sobre o mundo religioso do Outro que podem reviver em outra circunstancia e tempo.
*Assinala-se o fato histdrico de assinatura do Tratado de Tordesilhas, oficialmente demarcador das fronteiras
entre Espanha e Portugal — nunca conseguiu ser totalmente respeitado, sendo portanto substituido pelo Tratado
de Madrid, assinado na capital espanhola a 13 de janeiro de 1750, entre os reis de Portugal e da Espanha. Dois
autores sdo indicados para leitura de maior aprofundamento: a saber, Arthur Cézar Ferreira Reis, com a obra
“Limites e Demarcagdes na Amazonia Brasileira”, em especial o segundo volume, editado pela Secretaria de
Estado da Cultura — SECULT, Belém — Pard em 1993. O segundo autor é Frédéric Mauro “Nova Historia da
Expansdo Portuguesa — O Império Luso-Brasileiro 1620-1750”, também o segundo volume, nas segdes que
aborda o tratado de Utrecht. A edigdo desta segunda obra é da Editorial Estampa, Lisboa-Portugal, datada de
1991.
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relagdo socio religiosa, 0 que se observa até nos dias atuais. Esse universo de relacbes €
menos conhecido e minha motivagdo € contribuir com esta pesquisa a sua compreensdo, com
bastante modéstia e empenho.

Experiéncias religiosas como campo de investigacao foi progressivamente elaborada
e se deve a minha origem de praticante de Candomblé, cuja iniciacdo religiosa ao cargo de
Oga, no ano de 2004, no Terreiro 11& Asé Oju Oorun, no semi-arido nordestino, localizado na
cidade de Caetité, estado da Bahia. Em 2003 iniciei um curso de Especializagdo em Meio
Ambiente e Sustentabilidade no Seminario na Universidade do Estado da Bahia e escrevi a
monografia com o titulo “Candomblé e sustentabilidade no municipio de Caetité”, articulando
as reflexdes dos participantes do ritual de “sassanha” - das praticas de coletas de folhas - e
dos rituais que marcam e encerram a iniciacdo de um neo6fito, a questdo da sustentabilidade do
ambiente de coleta e dos rituais propiciatorios — vinculados a prética religiosa.

Na mudanca para Tabatinga, no estado do Amazonas, ocorrida em 2010, a principio,
levo comigo duas experiéncias: da minha vida académica como campo de investigacéo e a
religiosa como praticante, ao qual instigou o olhar para a Umbanda, com vista a estudar as
“expressoes” da afrorreligiosidade dentro do bioma amazonico.

Minhas primeiras observacfes acerca da religido afro-brasileira, bem como da
Umbanda me levaram a pensar uma questdo: Quais razfes levam o praticante da Umbanda
em Tabatinga, a ndo assumir uma identidade “afro” (de culto aos Orixas e encantados)?

Estudiosos da Antropologia da religido tém analisado a trajetéria da Umbanda e de
acordo com Prandi € comum associar e identificar a Umbanda como “a religido brasileira”, a
qual incorpora os cultos africanos. Prandi (2004) descreve essa trajetoria e apontara a disputa

mais recente com o Candomblé a propdsito de sua africanidade.

No inicio do século XX, enguanto os cultos africanos tradicionais eram
preservados em seus nascedouros brasileiros, uma nova religido se formava no Rio
de Janeiro, a umbanda, sintese dos antigos candomblés banto e de caboclo
transplantados da Bahia para o Rio de Janeiro, na passagem do século XIX para o
XX, com o espiritismo kardecista, chegado da Franca no final do século XIX.
Rapidamente disseminada por todo o Brasil, a umbanda prometia ser a Unica
grande religido afro-brasileira destinada a se impor como universal e presente em
todo o Pais (Camargo, 1961). E de fato néo tardou a se espalhar também por paises
do Cone Sul e depois mais alem (ORO, 1993). Chamada de “a religido brasileira”
por exceléncia, a umbanda juntou o catolicismo branco, a tradi¢do dos orixas da
vertente negra, e simbolos, espiritos e rituais de referéncia indigena, inspirando-se,
assim, nas trés fontes basicas do Brasil mestico (PRANDI, 2004, p. 223).

Essa leitura precisa ser nuancada e, sobretudo, conferida em estudos empiricos e,

portanto, em diferentes locus sociais. A pratica religiosa exercida pelos Umbandistas os faz
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assumir a identidade “afro” ou a amerindia® em situacdes sociais especificas, as quais ocorrem
com “as recuperagdes dos signos, simbologias e significados ‘afros’”. Ao mesmo tempo,
resultam de “movimentos e articulagbes socioculturais, religiosas e politicas”, da ado¢do de
linguagens e comportamento como meios de registro material da ideologia (DINIZ e MARIN,
2014). Trata-se de processos de redescobertas, reelaboracGes e ressignificacbes no plano
objetivo e da subjetividade. Penso que esse fenbmeno converge para as apropriacdes de
Africa/africanidades que abordam Diniz e Marin (2014).

[...] a partir das redescobertas ou reativacOes de valores e tradigdes inculcadas nas
trajetorias e historias vividas entre agentes, comunidades e grupos afro-brasileiros,
que passam a reelaborar, reconstruir ou recuperar nogdes, ligacdes, memorias e
estimulos de identificacio baseados em Africa/africanidades ou nelas inspiradas
(DINIZ e MARIN, 2014, p. 210).

Essas reelaboracbes marcam as mobilizagdes acionadas pelos agentes sociais,
intermediadas pela comercializacdo de um saber, em processo de constante mudanca e com
permanéncias, que envolve os povos de terreiro e 0s “consumidores” de praticas elaboradas
pelos ancestrais.

Aqui se abrem os debates no campo da antropologia da religido a propdsito dos
significados atribuidos ao seu objeto de estudo: o fenémeno religioso. Sinteticamente, esse
debate polariza a compreensédo da religido como um sistema de representacdo e como sistema
cultural onde a realizagdo de “Giras” é mais corriqueira (2010), no “tratado da historia das
religides”, ja assinala que 0s estudiosos do fendmeno religioso se preocupam no estudo da
abordagem do “Sagrado e do Profano”, inerente aos fatos religiosos.

E em Meslin (2014), que encontro uma defini¢do do termo “religido” ao qual pode
articular minhas experiéncias neste exercicio etnografico. Para ele, a religido ¢ “conhecimento
de uma sabedoria que sustenta e determina a¢des particulares e mantém, justificando-a, certa
ordem das coisas [...] Ela leva os homens que a praticam a garantir a coeréncia de sua
existéncia e a coesdo da sociedade em que eles vivem” (MESLIN, 2014, p. 26), porém

compactuo com ele quando afirma que ha variacdes na semantica® do termo, o que torna os

> Neste sentido, a identidade amerindia mediante & pratica religiosa aqui na fronteira, € melhor visualizada nas
cabanas de tomada de cha. Para o a expressao afrorreligiosa, penso que o culto & Jurema, como assegura Luiz
Assungdo em “O reino dos mestres: a tradigdo da Jurema na umbanda nordestina”, estaria mais préxima das
raizes culturais indigena, e jé € praticada, por exemplo, no estado de Rondénia.

® Dada & complexidade que envolve o estudo da religido, o autor faz uma longa apresentacio acerca da “histéria
do conceito de religido”, da qual recomendo a leitura das paginas 26-48, entendo, contudo, que tais variacdes
estdo pautadas nos diversos campos das ciéncias, sobretudo na Antropologia, na Sociologia, na Teologia e nas
demais ciéncias cujo fendbmeno religioso vem sendo estudado na atualidade Este estudo ndo se debruga
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estudos em religido algo complexo.

Malinoswki, em Magia, Ciéncia e Religido, inspira-se em Emile Durkeim e Marcel
Mauss buscando analisar a religido e a magia como universais, pois todos os povos elaboram
essas formas sociais. O antrop6logo apresenta contribuicdes para a teoria da religido primitiva
e explica que. “El profesor Durkheim y sus seguidores mantienen que la religion es social em
todas sus entidades, y que su dios o dioses, el material del que todas las cosas religiosas
estanhechas, no son nada més que la sociedad divinizada”™ (MALINOSWKI,1988, p. 19). E
continua: “La religion primitiva no carece enteramente de profetas, videntes, adivinos e
intérpretes del credo. Todos estos hechos, aunque ciertamente no prueben que la religion sea
exclusivamente individual, hacen dificil de entender como puede considerarsela como lo
social puro y simple®” (MALINOSWKI, 1988, p. 19) - possibilita-nos avancar na conceito de
religido enquanto legado cultural transmitido pela heranca de diversas estruturas da sociedade.

Articulo a afirmacdo acima ao que nos aponta a pesquisadora Monique Augras (2008,
p. 17-18), sobre o conceito de Religido. Para ela, “¢ o conjunto do sistema de significagdes,
incluindo modelos de comportamento que delas decorrem” e ainda reforga que os fendmenos
religiosos “serdo a manifestacao concreta desse sistema”. Aqui entendo que tanto Malinoswki,
Eliade e Meslin ao longo de seus estudos, buscaram ampliar a discussdo inerente ao estudo da
religido nos distintos campos da ciéncia.

Noutra perspectiva, entendo ainda que 0s processos historicos das nacGes torna a
pratica religiosa algo vinculado ao Estado, ou como é o caso do Brasil, desvinculado
institucionalmente, porem a religiosidade do povo brasileiro se vincula &s praticas culturais e
politicas, formando agentes e promovendo sua integracdo a identidade nacional.

Pierre Bourdieu, na obra Razbes praticas (1996), escreve que o Estado € um
“processo de concentracao de diferentes tipos de capital”, e inclui neste o “capital cultural” o
qual permite ao Estado exercer o poder sobre as manifestacbes socioculturais. Essa
observacdo do autor permite compreender porque na Amazoénia a promocao de campanhas de
identificacdo de comunidades tradicionais, com viés de a¢6es nas politicas publicas por parte
do Estado, impde uma forca simbdlica que retroalimenta a invisibilidade institucional dos

terreiros e dos afrorreligiosos no Amazonas.

necessariamente em uma destas ciéncias, dai a op¢ao de uso de um conceito que permita ao exercicio etnogréafico
maior flexibilidade.

"Professor Durkheim e seus seguidores afirmam que o religi&o é social em todas as suas entidades, e seu deus ou
deuses, 0 material de que todas as coisas religiosas sdo feitas, ndo sdo nada mais do que a sociedade deificado”
(Tradugdo livre do autor).

®A religido primitiva ndo é totalmente sem profetas, videntes adivinhos e intérpretes credo. Todos esses fatos,
mas certamente ndo prova que a religido é exclusivamente individual, torné-lo dificil de entender como ele pode
ser considerado como puro social e simples (Traduc&o livre do autor).
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Confere-se a falta de informacGes relativas aos afrorreligiosos no contexto de
vivéncia dessa fronteira o que nos remete as reflexdes feitas por Benedict Anderson (2008)
sobre a necessidade de pensar a margem de uma identidade nacional. Dessa forma, é possivel
apontar a denominada “re-africanizagdo” dos povos de terreiros, enquanto “comunidade
imaginada”, com singularidade nesse espaco, como também pensar uma “objetivagdo
cartografica” das religides de afro-brasileiras em terras amazonicas.

Destaca-se que a tentativa de criar uma consciéncia nacional étnica, por meio de
“datas comemorativas” e inser¢ao de inventarios étnicos propicia uma “politica de construgdo
da na¢do”. Coadunando com Anderson, chama atencdo para “a maneira como o Estado
Nacional projetou seu poder: a classificacdo das categorias de identidade dos agentes sociais
por ele governados, a geografia delimitadora de seus dominios e a legitimidade de sua
linhagem. O recenseamento, 0 mapa e 0S museus, constituem instrumentos efetivos dessa
denominacdo” (ALMEIDA, 2012, p. 169). (grifos do autor).

Estaria a fronteira geografica distante da “fronteira corporal”, enquanto ferramenta a
servico a ordem afrorreligiosa, cuja identidade perpassa as unidades territoriais brasileira,
peruana e colombiana?

N&o € a nossa pretensdo repetir os feitos de Oneyda Avarenga, quem segundo
Figueiredo, “procurou discutir um ‘modelo’ de culto afro existente na regido” amazodnica
(FIGUEIREDO, 2009, p. 236). Desde as primeiras linhas, esta pesquisa ja havia sinalizado
informagdes de praticas de benzeduras, “tomadas de cha” e pajelanca em seara na cidade de
Tabatinga e na cidade de Leticia, na Colémbia. Acompanhei rituais de Ahayuasca, bebida
alucindgena tomadas com a supervisdo de um xamé, pajé, mestre ou curandeiro. Conheci as
varias tendas destinadas ao uso do composto de ervas nas cidades apontadas e também em
Santa Rosa, no Peru. Participei, por duas vezes da “tomada de chd”, onde presenciei o transito
transfronteirico de peruanos, brasileiros e colombianos na tenda, assim como a presenca de
criancas, adultos, mulher gravida e até mesmo, idosa em tratamento com o cha. Portanto,
longe de um modelo, com o risco de se institucionalizar como uma Unica matriz destaco a
diversidade das praticas e as relacdes construidas entre os agentes sociais que frequentam os
terreiros, casas e searas.

A primeira observacdo das manifestacGes religiosas em Tabatinga realizei com vinte

quatro meses de residente na cidade. Passados seis meses, 0 segundo registro. Retomo essas
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impressdes primeiras sobre a auséncia aparente de terreiros em Tabatinga®. Durante os trinta
meses na cidade, ainda ndo havia visto oferendas, ebds ou outros indicios nas vias publicas.
Como também ndo havia escutado sons de tambores ou atabaques quando transitava nas ruas
e avenida durante as noites.

Nada a respeito me foi revelado pela pesquisa junto aos colegas de trabalho que
apenas sinalizavam a existéncia da prética de pajelanca no Umariacti I e 11'°. A partir das
intervencdes, apOs a palestra, soube que existia a Umbanda e que em algumas ruas
“apareciam” macumbas. Tinha confirmada a existéncia dos Cultos em Tabatinga, embora néo
soubesse onde? Quantas casas existiam e quem/quais era(m) seu(s) lider(es), seus
participantes? Essas informagdes somente obtive mediante diversos contato no ano seguinte.

Neste trabalho de dissertagdo aponto questdes que me parecem relevantes a se pensar
sobre a presenca de afrorreligiosos na fronteira Brasil, Peru e Coldmbia. As interagdes e
praticas que sdo elaboradas possuem as marcas do lugar. Também as concepcdes, VvisOes,
estereodtipos, estigmatizacGes dos seus praticantes, que elaboram formas de produzir sua
identidade e reconhecimento social.

Reafirmo que o exercicio de pesquisa requer um olhar diferenciado ao refletir sobre a
questdo “sincrética” que envolve a pratica afrorreligiosa na fronteira. Mas, é for¢oso admitir o
pouco conhecimento empirico acerca da Umbanda em contato com a cultura religiosa dos
indigenas, o que ocorreu ao longo dos 30 anos da fundacdo da cidade; talvez essas relacdes e
conexdes como pesquisador eu tenha condi¢bes de apresentar, 0 que se mostra como as
trajetdrias das proprias praticas religides.

Cogito que o debate ndo estava no plano de identificacdo de todos os “povos de
terreiro”, tendo ai a jung¢do de todas as denominagdes de praticas religiosas como Umbanda,
Pajelanca, Jurema, Catimb6, como religido que remete & Africa como origem religiosa.
Portanto, se afasta da tentacéo essencialista e da totalidade. Mas sim é o proposito de localizar
0s terreiros ou searas e a partir desta acdo reconhecer diversos agentes sociais e suas

situacOes. Pensei, desde as primeiras observacdes em campo, que estas me seriam reveladas

° Nada comparavel com a visibilidade das igrejas evangélicas existentes na cidade. Inclusive, depois conferi a
sua existéncia institucional nas paginas de internet nas quais aparecem com endereco; delas, quatro ficam nas
principais vias da cidade: avenida Coronel Berg, rua Santos Dumont, rua Frei Ludivigo.

19 Terras indigenas que deram inicio ao povoamento da porgdo brasileira onde hoje é a cidade. Tem como
residentes Indigenas da etnia Ticuna, sob a constitui¢do da comissao encarregada para inventariar as terras, ja em
litigio com fazendeiro, pela Portaria n® 465/E, de 29/09/1978, formou-se uma Comissao que tinha como objetivo
o reconhecimento e delimitacdo das areas indigenas de Lauro Sodré, Umariacgu e Tacana - 0 que ndo aconteceu
de imediato. Anos ap6s, em 06/07/1993 se constitui novo GT, pela Port. n° 537, continua a relatar para
"complementar os estudos de identificacéo e delimitagdo das Terras Indigenas Umariacl e Lauro Sodré".
Disponivel em: http://www.funai.gov.br/arquivos/conteudo/cogedi/pdf/Revista-Estudos-e-
pesquisas/revista_estudos_pesquisas_vl_n1/Artigo-4-Regina-Maria-e-Fabio-Vaz.pdf Acesso em: 15-09-2014.


http://www.funai.gov.br/arquivos/conteudo/cogedi/pdf/Revista-Estudos-e-pesquisas/revista_estudos_pesquisas_v1_n1/Artigo-4-Regina-Maria-e-Fabio-Vaz.pdf
http://www.funai.gov.br/arquivos/conteudo/cogedi/pdf/Revista-Estudos-e-pesquisas/revista_estudos_pesquisas_v1_n1/Artigo-4-Regina-Maria-e-Fabio-Vaz.pdf
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com a convivéncia nos possiveis rituais festivos, quando se opera a integracao entre o iniciado
e 0 ndo iniciado, nesta modalidade de culto.

Desse modo os caminhos percorridos na constru¢do do meu objeto de pesquisa sobre
a religido de afro-brasileira p6s-se @ minha observacdo pela dupla vivencia académica e de
terreiro, na articulacdo de uma aproximacdo na relacdo social pelo viés da pesquisa em
realidades distintas do fazer o exercicio etnogréafico da Gira de Umbanda.

Neste trabalho faco a opgdo por organizar e denominar estas aproximaces com o
“mundo” afrorreligioso em Tabatinga de “caminhos”; eles representam as observacoes
sistematizadas das Giras para Caboclos, no processo de construcdo da relacdo de pesquisa, a
formulacdo de questdes e definicdo de estratégias de abordagem.

A escrita esta organizada de modo a apresentar uma reconstrucdo do cerimonial
publico da Umbanda, acrescida da literatura e relatos dos agentes religiosos que vivenciam a
experiéncia oral e gestual onde, por meio da incorporacgdo, da sonoridade, das indumentarias
utilizadas pelos filhos de santo, todos em estagio inicial formacdo e iniciacdo de lideranca
sacerdotal, mas que ja apresentam um legado de saberes inerentes a identidade afrorreligiosa

na cidade de Tabatinga.



CAPITULO I: AFRORRELIGIOSIDADE NA FRONTEIRA BRASIL,
PERU E COLOMBIA: OBJETO DE PESQUISA EM CONSTRUCAO.

Dentro deste primeiro capitulo, pretendemos apresentar um breve panorama da
pratica afrorreligiosa na fronteira Brasil, Peru e Colémbia, em especial, a situacdo de transito
entre as duas denominacgdes de credo afro-brasileiro, presentes em Tabatinga (Brasil), pois é
por meio da religiosidade que se intensifica o dialogo com pessoas dos paises vizinhos; elas
circulam e trocam saberes inerentes & condi¢do que consideram ainda ancestral, preservada e
praticada nos terreiros.

Deste modo, busca-se conhecer a experiéncia religiosa enquanto pratica de um saber
culturalmente alicercado sobre a religiosidade e guiado pela manipulagdo das forcas da
natureza, pela convivéncia com seres espirituais e ainda mitolégicos, o que possibilita falar
em uma identidade afro-amerindia, inerente aos povos de terreiro, enquanto identidade
coletiva.

Eis que, em 22 de abril, de 2013, fui convidado por um estudante da Universidade do
Estado do Amazonas as — UEA, de Pedagogia, Abson®?, para prestigiar uma “pequena
obriga¢ao”, que o mesmo estaria dando ao seu protetor, Ogun, no dia 24 de abril, uma quarta-
feira, as oito horas da noite, no bairro Brilhante, em uma residéncia, que fica em frente a uma
igreja evangélica. Tratava de uma pequena cerimbnia publica para que 0 mesmo pudesse
agradecer melhorias na vida, ao qual Ogun, seria o proventor, gragas a ele, a “pequena
obrigacdo” seria feita apds a oferta de uma oferenda ao Orixd, conforme explica Abson.

Assim, inicia minha caminhada rumo a construcéo do objeto de pesquisa.

YA partir deste momento, havendo a necessidade de me referir a Universidade do Estado do Amazonas,
utilizarei a sigla UEA. A relagdo da UEA como interlocutora da pesquisa se fez via a participagdo de estudantes
seja pelo convite inicial a participacdo do Ritual em homenagem ao Orixa Ogun, ou ainda via encaminhamentos
de visitas aos Terreiros em Tabatinga, nas visitas e participacdo nos diversos momentos da pesquisa.

12 Hoje 0 jovem se encontra na cidade de Manaus, onde iniciou no Candomblé de Keto, com uma sacerdotetiza
que ndo atua em Tabatinga.
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1.1 Primeiro Caminho: Festa para Ogun na casa do Abson

Abson era, entdo, um jovem estudante do curso de Pedagogia da UEA. Fora da
universidade é cabeleireiro e possui um pequeno saldo em sua residéncia, no bairro Brilhante,
local indicado por ele onde seria a festa. Conforme havia acordado estive presente no horario
marcado. N&o foi dificil o acesso em virtude de ser em frente a igreja e por conter duas velas
brancas acesas nas laterais do portdo, o que indicava ser realmente ali o local da Festa para
Ogun. Esse detalhe é de interesse. A marcacdo nas entradas foi estudada por Van Gennep, que
escreve: “Frequentemente o limite é marcado por um objeto, um poste, portico, uma pedra em
pé (marco termo), que foi colocado neste lugar como acompanhamento de ritos de
consagracdo Qualquer pessoa que passe de um para outro acha-se assim, material e magico-
religiosamente” (GENNEP, 2011, p. 33-35).

Desse modo, a auséncia do poste central, visto nos terreiros sob a forma material da
interpretacdo simbolica de “Intoto e Cumeerira”, respectivamente Terra e Céu, fora, em
termos, representado pelo Altar improvisado sob uma mesa. Toda a passagem do ambiente
profano, aqui representado pela rua, teve como marco divisor para 0 espaco sagrado, velas
acesas na porta e no corredor que nos levava ao quintal.

Desse modo, por ser uma residéncia com atividade comercial embutida, as velas
assumem, neste momento, uma “Soleira”, passagem ritual dos espacos do profano ao sagrado
para aqueles que prestigiavam a festa de Ogun. No momento seguinte direcionei-me ao fundo
da casa, por uma passagem lateral, onde ja havia aproximadamente quinze pessoas
aguardavam, porém dentro da casa, varias pessoas de trajes brancos encontravam-se reunidos
com o Pai de Santo. Em orientacdo de como iria ser conduzida a atividade da noite.

Abson, o anfitrido, ja vestido de branco e usando suas guias vermelhas alternada de
branca, ao me avistar, veio a0 meu encontro me cumprimentou e, em seguida, apresentou o
Pai de Santo, vestido com roupa dourada e branca, seus fios de contas e colar de cargo™,
nome Raimundo.

A principio, a participacdo dos afrorreligiosos me parecia familiar. A ndo vivencia ou
frequéncia aos terreiros da cidade, me dificultava a identificacdo das pessoas que iriam entrar
na gira. Como um desconhecido, participo a distancia, da festa para Ogun como assistente,
mas no impeto das cantigas, da ritualistica e do contexto afrorreligioso, me aproximo do

“objeto de estudo”, ao bater palmas e interagir com 0s demais presentes na assisténcia.

13 Faz parte da identificago visual os filhos de Santo, o uso de colares, também conhecidos como guias, fios de
conta ou colares. S&o geralmente produzidos com migangas. As cores podem indicar desde quem sdo os Orixas
da pessoa, sua idade iniciatica, sua hierarquia dentro do Terreiro e até mesmo, sua “nacdo” religiosa.
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“Como ¢ que faz?”. Por meio dessa indagacédo, feita por dois jovens que ali se
encontravam pela primeira vez, passo de convidado a participante do ritual. Uma dificuldade
do meu posicionamento que, a partir daquele momento, transito sem me dar conta de uma
“fronteira” religiosa, no intuito de orientar os jovens, a adentrar no universo religioso onde
sua crenga coaduna com as dos demais presentes, dentro de outro ritual, que descreverei a
seguir, na festa de Ogun. Chamo a atencdo da minha observacdo que a realizacdo do Ritual
pelos jovens fez-se por contato direto, sem a mediacdo de um Pai de Santo de Manaus. Surge
ai a primeira evidencia de uma dinamica religiosa entdo desconhecida para mim™.

O quintal, com aproximadamente 14 x 8, estava limpo e iluminado, havia cerca de
vinte cadeiras para os convidados, além de um banco improvisado. Na varanda, medindo 5 x
8, e muro baixo, cerca de um de metro de altura, seria o local reservado para a danca e as
incorporacdes em louvor a Ogdn. Via-se um pequeno Altar™ com imagens de Santos
Catdlicos, Entidades™® da Umbanda e Orixas. As velas eram acesas ao chdo, em frente ao
Altar improvisado. Ao lado direito, um rapaz aguardava sentado enquanto ‘“aquecia” o
tambor®’.

Pelos trajes em uso, via-se que, o tocador de tambor, aqui chamado de “abatazeiro”,
ndo participa do corpo religioso do terreiro. Esta afirmativa me fora confirmada com o
desenvolvimento dos estudos. Musico, 0 jovem é integrante de uma banda da cidade, ganha
“um extra”, em todo tipo de comemoracdo festiva, ai inclusive as festas religiosas. Dada a
caréncia desta especificidade — Ogé tocador de tambor ou atabaque ou ainda abata — aguca o
olhar de pesquisador-membro de terreiro, para questionar: Como se constitui a formacao para
Ogé nos terreiros de Tabatinga?*®

De volta as minhas observacgdes, percebo que na mureta se encontram magcos de velas
brancas, depositados pelos visitantes que, apos apelo do anfitrido, se dirigiam para acender e

fazer seus pedidos a beira do Altar.

14 Digo desconhecida por ndo compreender, até aquele momento, a dinamica afrorreligiosa local.

> Em todos os Terreiros visitados, a presenca do Altar, contendo Santos Cat6licos uma Cruz, me remete a pensar
no denominado “sincretismo” religioso, sem entrar no mérito do mesmo. Assim, dividindo o Altar viam-se
imagens de Orixas, tal qual concebido no imaginario de uma personifica¢io “humana” dos deuses Yorubas,
Nagds e outros.

18O termo Entidade ser4 usado em maitscula, em virtude da aglutinagdo de “Entidade personificada” em um ou
outro ser espiritual da Umbanda e ou do Tambor de Mina presente na cidade de Tabatinga. Isto porque, nas
Festas visitadas eram comuns os transes multiplos de Exu, de Caboclo e de Encantados, sejam da Direita ou da
Esquerda, como especifica o Povo da Umbanda.

YInstrumento musical utilizado para convocar os Orixas para a Festa. O uso deste instrumento é feito por
pessoas preparadas para tal fim, sdo os Ogas, os responsaveis pela parte sonora dos rituais e festas. Cargo que
possuem o mesmo nivel hierarquico do Pai de Santo. Em Tabatinga, os Tambores sdo chamados de Abata, seu
tocador, é conhecido como “abatazeiro".

18 Esta questdo ser4, em parte, respondida nos capitulos que seguem.
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Nessa ocasido, dois jovens indigenas me questionaram se poderiam também acender
a vela e fizer seus pedidos, ja informando o que pleiteavam: recém-inscritos no Exército e ja
tendo realizado os testes fisicos desejavam ser convocados para o servico militar obrigatorio,
cujo resultado sairia dali a alguns dias. Conforme orientacdo do anfitrido, antes dos jovens
chegarem, dei resposta afirmativa, foi quando perguntaram “como ¢é que fazia”, os orientei ¢
aguardei no lugar. Na volta, explicaram que eram indigenas e que vivia na Comunidade
Indigena Filadélfia, no municipio de Benjamin Constant e estavam ali por intermédio de “um
primo”, que identificavam como “mestigos”, conhecidos do Abson e seguidor da Religido.

No ano seguinte tomei conhecimento que os jovens entraram para as Forgas Armadas
e ja foram dispensados apds o ano de servigo obrigatério. No entanto, outros jovens que
frequentam o terreiro estdo nas Forcas Armadas e reproduzem a atitude daqueles jovens, ao
“firmarem velas”, agora com o intuito de solicitar apoio das entidades para permanecerem na
corporagdo apds o tempo de prestacdo de servico.

Por volta das vinte e uma horas, o Pai Raimundo, ao som de uma sineta, inicia a
cerimbnia. Todos os filhos de Santo, aproximadamente doze pessoas, devidamente
paramentados com seus fios de contas, alguns com roupas mais luxuosas de festa de
Caboclo™, safam, dancavam na sala que dava acesso a varanda. Abson agradece a presenca de
todos, explica a atividade presente, e iniciam os canticos em louvor aos Orixas. No quintal,
todos os assentos estavam ocupados e mais dez pessoas aguardavam em pé.

Na ocasido, se postam ao chdo em reverencia aos Orixas, e oram, no intuito de obter
a licenga para que o culto, fora do “terreiro”, transcorresse bem. ApOS quinze minutos de
oracdo, levantam-se e fazem duas filas: metade dos Filhos de Santo ficou de frente a
assisténcia e a outra metade, ficou de costa, enquanto cantavam e batiam palmas,
acompanhados pela sineta e pelo tambor. Observo, no entanto, que ndo haviam dangado em
circulo, talvez pelo tamanho e forma do local em que o culto era celebrado.

O é&pice da cerimdnia deu-se quarenta minutos mais tarde com a incorporacdo de

alguns Caboclos, Zé Malandro, Mariana, Léguas e Ciganos. Aos poucos a maioria dos que

%0 uso do termo “Caboclo”, neste estudo, se refere 4 Entidade Espiritual, tal qual se popularizou em varios
estados brasileiros, bem como se identifica tais Entidades. Quanto suas linhagem, estdo ligados ao ambiente de
mata, de pedreira, das aguas, de atividade laboral, de referéncia étnica etc. Na literatura amazonica sobre o termo
Caboclo, usaremos a definicdo de Oneyda, citada em nota de rodapé por Figueiredo: “é um termo genérico para
nomear diferentes entidades nos cultos afrobrasileiros, especialmente na Umbanda. Estes representam na sua
maior parte tipos ‘mesticos’ de africanos, indio, e branco, compondo uma espécie de sintese étnica do povo
brasileiro” (ONEYDA, apud FIGUEIREDO, 2008, p. 269).

Na ocasido situo o leitor no sentido de que, sendo festa para Ogun, houve o momento de louvor ao guerreiro
Orixa, porém ndo ocorreu a manifestagao, por meio do transe, do Orixa. Que, em determinado momento da festa,
“virou” para caboclo. Atividade em que s6 depois de muitas idas aos terreiros pude compreender a dindmica dos
cultos aos Orixas na umbanda.
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participavam da danca, que hora era em circulo e outrora em filas®®, mais manifestacées
ocorriam. Os ritmos dos transes diminuiram e algumas entidades, saiam para saudar as
pessoas que ali estavam presentes. Este seria o ritual de saudacao, iniciando a festa religiosa ja
com as entidades em terra.

Entre passes, consultas e refeicOes, a interacdo dos visitantes com as Entidades
mostrava certo conhecimento e familiaridade com as préaticas religiosas, sua sequéncia e
significacdo. Como reflexdo, me ocorreu na ocasido que o culto aos Orixas e Entidades, ja era
uma realidade nesta porc¢éo da Amazonia Ocidental.

Eis que me deparo com mais dois académicos, conhecidos de vista, da UEA.
Aproveito e estabele¢o contato com a finalidade de saber mais sobre a Umbanda na cidade.
Fico sabendo, por intermédio desses, que em Tabatinga havia cinco terreiros, e que ali na
festa para Ogun, havia um Pai de Santo conhecido por Pai Raimundo de Manaus.

Por volta das uma hora da manhd, Pai Raimundo chama as entidades para a danca e
fazer o “encerramento do Tambor”, expressdo que a principio causou-me estranhamento e
passei a me ater ao que viria ocorrer. Foi explicado pelo mesmo que, apos aquele momento
ritual “Fechar o Tambor” nenhuma entidade iria “baixar”, aquelas que quisessem ficar “em
terra”, poderiam, mas a Festa para Ogun estaria encerrada. Ap0s isso, umas trés cantigas
foram entoadas e por fim todas as Entidades apoiavam uma espécie de bandeira, com um
grande pano branco se dirigiram a tocadora do Tambor, em movimento de sobe e desce
enquanto o som (vozes e do tambor) diminuia até silenciar por completo. Estava encerrado o
Tambor ao som desta cantiga:

Libera a linha, encoste o brinquedo.
Libera a linha, encoste o brinquedo.

N&o deixa passar mais ninguém, nao deixa passar mais ninguém!
Libera a linha, encoste o brinquedo.
Libera a linha, encoste o brinquedo.

N&o deixa passar mais ninguém, nao deixa passar mais ninguém!
Libera a linha, encoste o brinquedo.
Libera a linha, encoste o brinquedo.

N&o deixa passar mais ninguém, ndo deixa passar mais ninguém!

2A danca ritualistica, realizada em torno de um poste central nos terreiros, nessa ocasido era executada de
acordo com o espago retangular, sem, no entanto, comprometer a estrutura da mesma. Enquanto os movimentos
lineares, de “vai e vem” se assemelhava aos movimentos das ondas, onde, por meio de trés a quatro passos
ritmados os dancantes de deslocavam da direita para a esquerda, obedecendo as cantigas e alternando-se entre
estas duas dancas.
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Libera a linha, encoste o brinquedo.
Libera a linha, encoste o brinquedo.

N&o deixa passar mais ninguém, ndo deixa passar mais ninguém!

Ao escutar a cantiga, observo atento ao ritual que as entidades e alguns Filhos de
Santo praticavam. O Tambor fica em “siléncio” enquanto as Entidades ficavam em terra, em
comunh@o com os visitantes, fazendo uso de bebidas e cigarros, conversavam sobre Varios
assuntos e os Caboclos davam conselhos aos Filhos de Santo.

Apos aplausos, Entidades, Filhos de Santo e visitantes, felizes comemoram mais uma
Gira, em que tudo fluiu bem, nada de incidente e momentos de fé vivenciados. Somos
convidados a sair do pequeno barracéo e ir ao patio onde uma equipe composta de seis filhos
(as) de Santos nos aguardava.

Uma refeicdo® foi servida, junto com refrigerante e cerveja a todos. As Entidades
voltaram a consultar e conversar com 0s presentes, enquanto uma mesa era posta no quintal
para o Pai Raimundo e demais convidado além das entidades “papearem”. Percebi que ali era
0 momento social, para ndo falar profano, da festa.

A experiéncia religiosa neste momento me leva a refletir sobre a dualidade sacro-
espacial, apontada por Mircea Eliade (2010), possuidora de significados tidos como “‘sagrado”
por fazer a comunicacdo com o0 cosmo e assim o uso da ritualistica religiosa confere status do
espaco primordial, representada pela varanda-templo. E o “profano”, dada a vivéncia
mundana em comunhdo entidades-humanos, o que me indicava aquele quintal quando os
simpatizantes aguardavam o desenvolvimento da festa.

Eliade, na introducdo da obra datada de 1956, diz que “o sagrado e o profano
constituem duas modalidades de ser no Mundo, duas situagdes existenciais assumidas”
(ELIADE, 2010, p. 20), situac@es estas revividas pelo homem religioso da Umbanda, ao qual,
segundo minhas reflexdes, ao sentar a mesa junto aos visitantes na varanda, as entidades
estdo entre eles em uso do corpo dos médiuns; elas assumem socialmente a existéncia profana
dos seus filhos, mesmo que momentaneamente, nos intervalos da festa.

Antes de encerrar e as entidades deixarem seus meédiuns, os visitantes foram
convidados para participar da festa em homenagem aos Ciganos, na casa da Méae Lilian, no

sabado, dia 27 de Abril, a partir das 19 horas. Ao chamado do Pai Raimundo, as entidades

2121 Neste caso, a refeicdo, assume um contexto sacro pelo fato de ter sido servida no terreiro.
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foram para frente do altar, e a0 seu comando, deixaram os médiuns. A festa em homenagem a
Ogun terminou perto das trés da manha.

Retorno para casa estimulado a refletir sobre o que presenciei durante a noite. A
forma de organizacdo dos rituais festivos; as fungdes hierarquicas das pessoas presentes;
quem eram os Visitantes; como distinguir os terreiros que prestigiaram a Festa para Ogun?
Quais as dancas e 0s canticos rituais? Quais entidades estiveram presentes? Porém, me
questiono como participante - qual meu papel naquela ceriménia? Quem eram 0s académicos

interlocutores? E, sobretudo, quais os préximos interlocutores a consultar.

Figura 1. Festa para Ogun. Momento de abertura do Ritual Festivo,
tendo como celebrante o Pai Raimundo (Direita, sentado na cadeira),
0 abatazeiro (Esquerda. O pequeno Altar e abaixo deste, velas acesas
pelos Filhos de Santo (em reverencia aos Orixas).

Na fotografia acima, pode ser observado os detalhes da casa utilizada para o ritual
festivo religioso. Ela ndo apresenta uma estrutura de um Terreiro, no entanto, o espaco ritual
fora preparado para que se exerca a funcao religiosa marcada pelo ato devocional presente no
ato de celebrar uma festa em agradecimento a Ogun. A familiaridade observada, naquele
momento, era que aquelas pessoas ja transitavam em terreiros antes “invisiveis” ao meu duplo

olhar — afrorreligiosos e pesquisador.
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Figura 2. Festa para Ogun. Entidade Cigana
executando a cura, por meio de passe em uma
visitante. Foto: Reginaldo Conceicdo. Pesquisa de
Campo. Esteve presente, o aluno Adriano Lima, Abril
de 2013.

Naquela noite, outras trés pessoas que estive observando receberam passe da
Cigana, todas eram mulheres com idade aparente de 35 a 50 anos. De igual modo, vimos
Caboclos fazendo previsdo para jovens com uso de charuto e até mesmo em cuia com cerveja,
ao qual era soprada fumaca do cigarro que fumavam.

Dada a minha condicdo de primeiro contato com esta expressao religiosa adoto um
lugar de observacdo no canto da area destinada aos assistentes sem, ao menos, me identificar
para a grande maioria. Abson, o anfitrido e Pai Raimundo, ao final da festa, me chamam para
sentar junto as entidades, que fumavam e tomavam cerveja ao som de canticos puxados pelos

mesmos, sem 0 acompanhamento do abatazeiro.
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Figura 3. Croqui da Casa onde foi realizada a Festa para Ogun. Foto:
Reginaldo Conceicdo. Pesquisa de Campo. Esteve presente, o aluno
Adriano Lima Abril de 2013. Ajuda na finalizacdo do croqui: Arival
Curica (2014).

Findo o primeiro caminho, com a apresentacdo do espaco que funcionou como
terreiro na noite de 28 de abril de 2013. A casa e Saldo de beleza, localizada no bairro
Brilhante, em frente a uma Igreja Quadrangular. O jovem Abson realiza duas vezes ao ano
uma oferenda com festa em homenagem aos seus Orixads. Toda a atividade é realizada na
pequena area coberta, de formato retangular, onde € montado um Altar, ao lado deste fica o
Tambor. A entrada € via lateral a residéncia, e todo o quintal é cimentado. Neste espaco sdo
alocadas cadeiras para acomodar os visitantes. Na ocasido da Festa em homenagem a Ogun,
cerca de vinte e cinco pessoas estiveram presentes.

A partir deste momento me desloco para minha casa ainda com diversas questdes de
natureza religiosa e de pesquisa. Refletindo meu papel enquanto pesquisador penso estar
negando minha formacdo religiosa para entender a complexa dindmica que representa a
Umbanda.

A articulacdo espaco e tempo versus 0s pequenos rituais de cura, de atendimento
particularizado, para consulta oracular, ndo perde em sua esséncia cosmoldgica, provocada
pelos constantes deslocamentos dos seguidores, frequentadores nos terreiros de Tambor de

Mina e de Umbanda gque existem em diversos bairros da cidade.
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1.2 Segundo Caminho: Festa dos Ciganos no Tambor de Mina?, casa de Mae Lilian

No dia vinte e sete de abril, de 2013, as dezenove horas e trinta minutos, me dirigi a
casa de Mée Lilian, no endereco levantado na ocasido da festa de Ogun, junto com Francisco
de Assis?®, entdo académico da UEA, com o qual me informara onde se localizavam os
demais Terreiros em Tabatinga. Ali sou recebido por uma jovem, logo disse que me
conhecera na ocasido da Palestra realizada na escola Pedro Teixeira. Ela me direcionou ao
terreiro, no fundo da casa, antes, porém, me apresenta sua Mde Lilian, a proprietaria e
dirigente da casa religiosa.

De nacionalidade colombiana, Armando possui dupla cidadania, (brasileira e
colombiana), como uma parcela da populacdo da fronteira. Foi iniciado no Tambor de Mina
pelo Pai Raimundo e estava recebendo sua obrigacdo de cinco anos. Sua Cigana seria a
entidade que viria naquela noite.

O terreiro, cujo croqui encontra-se no final desta secdo, € uma construcdo de
aproximadamente 8 x 7, com dois ambientes, sendo um quarto, espécie de camarinha, Peji*,
alem de um saldo, estava enfeitado para a Festa dos Ciganos. Ao centro um Altar com
imagens de Santos Catolicos e Voduncis / Orixas da Mina sobre uma mesa improvisada. Do
lado esquerdo, ao chéo, imagens de caboclos ou encantados enquanto do direito, um garoto
com fios de contas e vestido de branco com o Tambor. Mais tarde soube, por intermédio de
uma visitante, que se tratava do filho biolégico e espiritual do Pai Raimundo, sendo iniciado
como Oga estava ali ajudando o pai na obrigacdo do seu entdo irmdo de Asé, Armando.

Enguanto aguardava sentado no saldo, em companhia de Francisco de Assis,
observava os visitantes e filhos de Santo que chegavam a cada momento. Uns se acomodavam

no saldo, outros na area, enquanto os Filhos de Santo adentravam a casa para vestir as roupas

2 Em Tabatinga, a questio da “pureza étnica”, no é algo presente nos terreiros. Assim sendo, fico 4 vontade
para citar Mundicarmo Ferretti, quando ela conceitua “Tambor de Mina” ‘uma religido de matriz africana
organizada no Maranhdo na primeira metade do século XIX (...). As “na¢bes” da Mina maranhense mais
referidas atualmente em Sdo Luis sdo: Jeje, Nagd, Topa, Cambinda, Caxias (Caxeu?) ou Mata (...) e Fanti-
ashanti” (FERRETTI, 2012, p. 24-5). Na ocasido, estavam sendo louvadas as entidades da Linha do Oriente.

8 Académico em que na casido estava produzindo seu trabalho de conclusdo de curso sobre os “Benzedeiros em
Tabatinga”. Sua ida ao terreiro se fez por conhecer o local e também no intuito de tentar identificar, entre os
presentes na ceriménia, algum Benzedeiro e praticante do Culto aos Orixas. Na festa, apenas uma senhora, que
mais tarde incorporava um Caboclo foi a Unica reconhecida, entre os entrevistados para seu estudo, identificada
como Benzedeira. Durante as outras visitas aos terreiros, ndo identificamos Benzedor “afrorreligiosos” em
atividade. Mas, apenas um senhor, que se diz ex-Benzedeiro e praticante — afastado da Mina durante as
entrevistas com o pessoal do terreiro. O trabalho foi defendido em novembro de 2013.

% Quarto do Orixa. Local reservado de acesso limitado até mesmo para os iniciados no Culto. Nele ficam os
assentamentos dos Orix&s que posicionados em estrutura decrescente, indicam a hierarquia dos Orixas do
Terreiro. O Ogad iniciado para manter o Peji em ordem, arrumado e sempre com velas acesas, agua nas quartinha
e quartilhdes (potes de barro em tamanhos variados) é o Pejigé.
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brancas. Contei que havia cerca de vinte e cinco pessoas, a maioria mulheres e duas dessas
gravidas. Trés criangas corriam livremente pela area.

As oito horas, aproximadamente, o jovem Ogi inicia o “toque” no Tambor, os
dancantes, cerca de 20 pessoas ao todo, sairam da casa em procissdo, dangavam rumo ao
saldo. Os visitantes ficavam de pé aplaudindo-o0s. Logo as dangas eram alternadas entre
movimentos circulares e retilineos em “vai e vem” até que Pai Raimundo entra em transe e sai
para vestir a entidade. Enquanto isso, outros filhos de Santo também entraram em transe e aos
poucos iam se trocando, em ajuda mdtua com aqueles que ndo entraram em transe.

Sem a habitual chuva, vérios Filhos de Santo da Umbanda estiveram presentes na

Gira da Cigana. Vejamos algumas fotos abaixo:

Figura 4. Vista parcial do terreiro. Fonte: Pesquisa de  Figura 5. Pai Raimundo com Adja em maos inicia a
campo no terreiro da Mae Lilian, Maio de 2013. festa da Cigana. Fonte: Pesquisa de campo no terreiro
da Mae Lilian, Maio de 2013.

Figura 6. Entrada da Cigana. Fonte: Pesquisa de campo  Figura 7. Baile da Cigana. Fonte: Pesquisa de campo
no terreiro da mae Lilian, Maio de 2013. no terreiro da Mé&e Lilian, Maio de 2013.
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Figura 8. Filhos da Umbanda aplaudem a Cigana da Figura 9. Entidades da Umbanda bailam na Mina.
Mina. Fonte: Pesquisa de campo no terreiro da Mae Fonte: Pesquisa de campo no terreiro da Mé&e Lilian,
Lilian, Maio de 2013. Maio de 2013.

Cada Entidade que incorporava era convidada a puxar sua cantiga. As dancas
continuavam. Ja ndo cabia espaco no pequeno saldo e a area externa foi incorporada ao espaco
da danca. Armando, agora incorporado por sua Cigana Dinora, sai ao Saldo e é aclamada
pelos presentes; ele dancga junto a entidade do Pai Raimundo, a Cigana da Estrada, por quase
uma hora. Observo que as cores das roupas ndo me eram familiares, tdo pouco as cantigas aos
Voduncis, porém, os rostos dos dangantes, todos de trajes brancos, pano-de-cabeca e guias no
pescoco, eram, em partes, aqueles que viram na festa de Ogun, dias antes. Ao entoar a
cantiga, “eu quero ver quem vem, eu quero ver quem é ainda vem caboclo bom, no balanco da
maré”, varios filhos de santo entram em transe com os caboclos. Distribuem flores e se
despedem de todos. A festa segue, enquanto € servida a refeicdo aos visitantes.

Enguanto isso, as gravidas eram assistidas por uma entidade Cigana Rainha e por seu
Boiadeiro. Outros jovens que buscavam de passes e consultas também foram atendidos nessa
ocasido pelas mesmas entidades. Atento, observo que o Tambor foi silenciado pelo
abatazeiro, enquanto uma refeicdo composta de “salpicdo”, acompanhada de refrigerante era
servida e a maioria dos visitantes se alimentava, a0 mesmo tempo em que as entidades,
sentados em circulo tomavam cerveja e conversavam.

Chama-me a atencéo entre os dangantes, um jovem de media estatura e falante de um
“portunhol”, tal qual se aproximava da sonoridade do espanhol falado no Peru, seria um
indicativo de que a Umbanda, no contexto transfronteirico, havia chegado ao pais vizinho
Momentos depois - 0 observo entrar em transe e logo lhe retiram do saldo para que suas
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roupas fossem trocadas. De camisa listrada, chapéu e um cachecol. Estava ali, Seu Zé
Malandro como ele mesmo se identificara, em pontos por ele entoados.

Momentos apds, por volta da meia noite, as Entidades sdo convidadas, pelo som do
Tambor, a voltar ao saldo. E explicado que, devido o horario, o Tambor tem que ser encerrado
“para evitar conflitos® com os vizinhos”. Logo, foi entoado o cantico de “encerrar o
Tambor”, com a recomendagao de que, apos aquele momento, ndo mais seria possivel o transe
das Entidades que “ainda ndo vieram”.

A partir deste momento, entidades e humanos sentaram & mesa, beberam e
conversaram com animosidade. Conheci Dona Herondina, uma das Entidades mais assediadas
pelos filhos de Santo. Em conversa com ela, soube que se tratava da protetora do Jairo, um
dos lideres religiosos da cidade, portanto, Pai de Santo da Umbanda e que seria filho de Santo
do Pai Edinho (que ndo se encontrava na cidade). Por Dona Herondina, fui convidado a ir a
sua festa, que seria realizada na casa de Dona Lucia®®, em data que o Jairo iria me avisar
posteriormente.

Francisco de Assis me chama a atencdo ao fato de que uma senhora que ali estava
incorporada com um Caboclo, seria a benzedeira que ele havia conhecido durante seus
estudos. Aproveitou e foi conversar com ele. Seu Zé Raimundo, um Caboclo Boiadeiro que
incorpora num jovem rapaz, que se chama Emerson, atualmente militar do Exercito
Brasileiro, também sentado a mesa, conversa comigo e diz que seu filho, havia saido da
Umbanda e estaria em “estagio de aprendizagem do Candomblé”. Sinalizando satisfacdo e
contentamento com o mesmo, pois estaria lhe “obedecendo e fazendo tudo certinho”.

Entre risos, consultas, cantigas e brincadeiras ja se aproximavam das duas e meia da
manha de domingo. Aproveito e puxo conversa com Seu Zé Pelintra. Ele confirma minha
suspeita enquanto a nacionalidade do seu filho quem reclama da sua lingua “enrolada”, ao
mesmo tempo em que solta risos. Embora seu filho, Luis, que é militar da Marinha do Brasil,
ndo estivesse presente Seu Zé Pelintra diz que o irmdo do seu filho, o Rocha, peruano por
ascendéncia familiar, recebe Seu Zé Malandro.

Aqui, caberia uma reflexao dual destas entidades carinhosamente denominada pelos
umbandistas como “povo da rua”, que incorporam nos dois irmdos bioldgicos e de dupla
nacionalidade — brasileiro de nascimento e peruano por lacos paternos assumem por

influencia afrorreligiosa, vinculo de outro grau de parentesco familiar.

% O objetivo desta decisdo é evitar que vizinhos chamem a Policia Militar pra intervir no “sucesso”. Ou ainda
que possam evitar o apedrejamento do recinto, conforme afirmava a Dona do terreiro.

% O barracdo de Umbanda é de propriedade da Dona Licia que possui um Filho de Santo. Jairo, por possuir
filhos de santos e ndo ter edificado seu Terreiro, usa o espago e “da vida ao Barracdo de D. Lucia”.
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O numero de visitantes ja diminuira significativamente, aponto das Entidades ser
maioria no quintal da casa de Mé&e Lilian. Logo, Pai Raimundo, as convoca e, aos poucos, a
reversdo do transe, traziam os filhos de Santo de volta.

Até o momento, as relacdes de pesquisa se davam por meio de convite oral dada a
participacdo nas atividades festivas anteriores. Aos poucos, 0 papel de “convidado” aliado a
de “pesquisador” fica oscilando, ante a presenga nos rituais festivos e posterior participagdo
nas rodas de conversa, realizadas apds as festividades, momento de maior interacdo entre
entidades e simpatizantes da Umbanda na fronteira.

As observacdes de cada momento festivo séo reforgadas com novos convites de
“aniversarios” das entidades nos distintos terreiros. Neste momento, a familiaridade com os
praticantes da Umbanda, vai sendo estabelecida e o conhecimento espacial dos Terreiros se

constituindo.

Figura 10. Croqui do Terreiro de Mina. Fonte: Reginaldo
Conceicdo da Silva. Abril de 2013.

Vemos acima que o Terreiro é localizado no fundo da Casa da Mé&e de Santo.

Construido de alvenaria, o vdo maior possui dois compartimentos, sendo um amplo saldo e o
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ronké®’. Ao centro. Em frente aporta, fica o Altar e ao lado direito deste o Tambor. Separado,
h& uma pequena casa dedicada a Exu, de uso restrito a Mée de Santo. O espaco externo ao
terreiro ndo é coberto e o chdo ndo é cimentado. Nesse espaco, ap0s as cerimdnias festivas,
Entidades e médiuns se confraternizam por longo tempo sentado nas mesas engquanto a

refeicdo é servida para os visitantes.

2849

1.3 Terceiro Caminho: uma “Gira”” mista de Caboclo e Preto-velho na casa de Mae

LUcia e Pai Jairo

Em cinco de Maio, de 2013, ja no inicio da noite, recebo mensagem do Pai Jairo, de
que, naquele dia, haveria um toque de Umbanda. Deixo as atividades caseiras de lado, tomo
banho e me dirijo ao Terreiro em que ocorrera o toque.

O “barracdo” de Umbanda fica ao fundo da casa de Mé&e Lucia, que por sua vez, fica
ao lado esquerdo da Igreja Matriz, de Tabatinga, ao lado de um hotel. E um barraco simples,
de madeira, medindo aproximadamente 5 x 6m, coberto de zinco, vao Unico. Sua entrada se
faz pela casa de Mae Lucia ou pelo portdo de madeira lateral, que faz divisa com o muro do
hotel. Possui uma porta central e duas janelas laterais a porta. Em frente a porta, um Altar
onde estdo presentes Santos Catolicos e no lado, no chao, esquerdo, ha o espago destinado ao
Tambor, e no lado direito entidades da Umbanda, como os caboclos. No sentido das janelas,
no lado direito vém as imagens dos Pretos-Velhos e, no lado esquerdo, as imagens de Erés.

Neste momento, ndo vejo a existéncia do poste central, de cumeeira e intoto. Na
condicdo de Pejigd, busco essas referéncias de altar, para me situar quem seria o guardido
espiritual do terreiro. Percebo, portanto, que ndo sdo comuns, até o presente momento - tais
representacdes simbdlicas do mundo materializadas nos templos religiosos da cidade. Os
espacos santuarios sdo 0s quatro cantos do terreiro.

Essa representacdo simbolica do espaco-templo, agora assume uma materialidade
mitica, problematizada por Eliade (2011, p. 56), “se o Templo constitui um imagomundi, é
porque o Mundo, como obra dos deuses é sagrado”. No caso do Terreiro da Mae LUcia, a
representacdo simbdlica do mundo, frente ao zelo com as entidades que nele “baixam” esta
em vias de consolidacdo, dado o uso compartilhado do terreiro, onde transitam em media 40

pessoas durante as atividades festivas ou giras.

2" Camarinha é o quarto sagrado em que poucos iniciados possui acesso.

% Termo utilizado para designar o ritual musico - dancante, cujo movimento é circular. Pode ser Gira de
Caboclo, Gira de Ex0. Nesses dias as entidades “baixam” para dangar, como oposi¢do aos dias que as mesmas
“baixam” para trabalhar.
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Atraso ao chegar devido a chuva e ndo vejo a abertura da sessdo. Ao adentrar o
terreiro, observo uma entidade e indago a um dos mediuns presentes quem estaria ali, sorrindo
ele diz que se trata do “Preto-Velho do Pai Jairo” e completa que “em varias festas ele vem”.
Ap0ls puxar seus pontos, senta-se em seu canto, logo um filho de Santo Ihe traz café preto e
charuto. Seu comportamento durante a noite foi de pouca e muita observagdo o
comportamento dos presentes.

Outros Pretos Velhos baixaram no terreiro e logo cantavam. Seus cantos falam da
luta pela sobrevivéncia em tempos da escravidao. Por vezes, 0s Pretos-Velhos conversavam,
sem 0 som do tambor, com o publico presente. Logo foram embora. Ndo houve tempo de me
aproximar em virtude das condi¢gdes temporais — chovia torrencialmente - e do lugar, ja
disputado pela atencdo a ser dispensada para as entidades presentes que atendiam aos

visitantes, sobretudo a mulheres, dentro do pequeno barracao.

Figura 11. Pai Benedito puxa seu ponto. Fonte: Pesquisa Figura 12. Pai Benedito e entidades chegam.
de campo no terreiro da mée Lucia, Dezembro de 2014, Fonte: Pesquisa de campo no terreiro da mae
Ldcia, Dezembro de 2014.

Com a ida dos Pretos-velhos, o tambor anuncia a segunda parte da Gira. Em poucas
cantigas, ja avistei alguns médiuns incorporando com Caboclos. Foi um ritual relativamente
rapido, porém com varias manifestacfes de entidades até entdo que eu ndo conhecia. Ainda
assim, contei umas vinte e seis pessoas no pequeno barracdo, as maiorias ja vistas nas festas
anteriores se aglutinavam onde menos molhava a chuva. Do lado de dentro, reconheci
algumas entidades vistas na casa do Abson, outras, porém, eram novas para mim. Prestigiei

aproximadamente dez cantigas, haja vista as longas pausas que eram dadas pelas entidades ao
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entoar os canticos. Aos poucos penetrava na rede de relagdes e de trocas entre os praticantes
que frequentavam terreiros, e entre conversas, estdvamos convidados para as festas ja em
planejamentos nas casas de Umbanda que constituem uma unidade social.

Entendo aqui que o termo “unidade social” faz alusdo ao fato de ser a Umbanda uma
religido agregadora. Visto que, entre as casas visitadas, as presencas de Filhos de Santo se
repetiam em grande proporcdo, ndo percebendo, portanto, até aquele momento, que cada
terreiro possuia uma quantidade significativa de Filhos de Santo. A formacdo de uma
“comunidade” podera refletir, no processo de entendimento entre as partes afrorreligiosas,
distintas em nomenclatura (Tambor de Mina e ou Umbanda). Com base nos estudos de
Benedict Anderson (2008) posso indagar o que representaria uma diminuicdo relativa dos
afrorreligiosos, para atender a cada “nagdo” especifica.

Ao se aproximar das vinte e trés horas, as atividades foram encerradas, ja sob uma
fina chuva muitos visitantes ja haviam ido embora. Em conversa com Pai Jairo, me informa
que encerrou cedo por causa da chuva e por receio de que os vizinhos ligassem para a Policia,
como de fato ja fizeram antes.

Nesse momento, indaguei se esse era 0 motivo da viatura ter passado pelo local por
volta das vinte e duas horas. Como resposta, ele apenas foi categdrico. “Sim. Passam direto,
mas nunca entraram”. A afirmacdo obtida me lanca para outra situacdo que permeia o fazer
afrorreligioso, agora sob a intervencdo do Estado durante estes momentos festivos. Percebi
elementos contraditorios na afirmativa do Pai Jairo e me lango a investigar a passagem
sistemética da Policia Militar em frente ao terreiro. A festa encerrou sem o momento de
comunhdo pds-toque, e todos foram para casa.

Até esse momento ndo obtive mais detalhes sobre o fato da Policia Militar estar
“monitorando” o terreiro da Mae Lucia, trata-se de uma situagao em que a “ordem simbolica”,
compactuada com o “siléncio” foi duplamente imposta ao fazer, simbolicamente, a passagem
pela rua em frente ao terreiro e, com isso, causar temor & comunidade religiosa o0 que
provocaria o fim da festa. Como reflexdo desta acdo da Policia Militar, ficou: A intolerancia
religiosa vem por parte do Estado? A servico de quem estaria a Policia Militar? A presenca

policial e a intolerancia religiosa no Terreiro serdo tratadas no Capitulo 1V.



37

1.4 Quarto Caminho: A festa para Cabocla Herondina na casa de Méae LUcia

A Mae Lucia é uma das antigas moradoras de Tabatinga assim como é uma das
primeiras filhas de Santo da Umbanda da cidade. Sua residéncia, construida de alvenaria fica
no bairro Centro, vizinha da Igreja Matriz, de Tabatinga, cuja area ocupa toda uma quadra.

O barracdo fica localizado no fundo da casa de Mée Ldcia. A entrada se d& por um
pequeno portdo lateral, ou por dentro da sua residéncia, de alvenaria, que também serve de
apoio do centro religioso, seja para o preparo dos alimentos ou para vestir as entidades que
incorporam no saldo.

Era dia 03 de maio de 2014, uma noite de sdbado, tempo sem chuva, o pequeno saldao
estava muito bem arrumado. Seria realizado naquele dia, o “aniversario” da Cabocla
Herondina na “coroa” do Jairo. Este por sua vez organizara um toque em homenagem a sua
protetora. Chego por volta das 19 horas ja& havia cerca de vinte pessoas, entre elas uma
crianga.

O Terreiro ja ornamentado estava cheio de Filhos de Santo, a maioria vestidos de
roupas brancas, alguns com suas guias no pesco¢o. Quanto aos visitantes calculei que
somavam quinze pessoas.

Por volta das 21 horas, o tambor anuncia o inicio de mais uma atividade. Contam-se
cerca de vinte e cinco pessoas na gira. Algumas vistas pela primeira vez em festa deste
género. Outras, no entanto, ja eram conhecidas dos toques anteriores seja na Umbanda ou na
Mina. Do lado de fora do barracdo, contamos vinte e trés pessoas. Desde criancas, a um grupo
de seis adolescentes, quatro estudantes universitarios, dois Homens de origem peruana, 0S
demais visitantes eram pessoas da cidade que estavam ali por conhecerem o Jairo ou demais
Filhos de Santo presentes.

Aos poucos, e no rufar do tambor, Jairo e alguns Filhos de Santo entram em transe e
eram levados para a sala da casa de Méae LUcia para a troca de roupas. Na volta ao barracdo,
eram convidados para puxar seu cantico, aléem de receber bebida e cigarro.

Foi uma noite atipica, pela primeira vez, vejo duas erés na cerimdnia, sentadas ao
chéo, enquanto os caboclos dancavam. Parte dos Filhos de Santo que ainda ndo entraram em
transe. Eu dava atencdo as erés, que, sentadas no chdo, brincavam e consumiam doces que
estavam no altar destinado as criancas, que também eram assediadas por médiuns no intuito
de prestar-lhe uma rapida consulta.

Observo que, na Gira desse dia havia novos participantes e alguns estavam em
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processo de desenvolvimento. Tal percepcéo se fez pelo estagio de consciéncia®® e pelo barra
vento” que quatro jovens haviam passado. Nesses momentos, eram amparados por entidades
presentes — seu Zé Raimundo, Cabocla Herondina Seu Zé Pelintra. A esse respeito Silva
(1996, p. 95) escreve que o transe na Umbanda ¢é “declarado semiconsciente e permitido para
um numero maior de entidades, na medida do desenvolvimento mediunico do fiel”. No
processo de permanéncia do consciente individual, em detrimento da entidade que neles se
manifestaria, 0s jovens davam a entender que sabiam da tentativa de tomada parcial dos seus
corpos por um caboclo, sorrindo, se entreolhavam com um olhar de satisfacéo, pela conviccéo
de que breve estariam sendo “tomados” pelos guias, dando assim continuidade familiar para o
Pai Jairo assim como para Samuel, indicados como pais de santo dos jovens.

A Cabocla Herondina dancava no barracdo enquanto mais caboclos chegavam. Apds
ela dispensar as erés, as médiuns receberam seus caboclos que também passaram a dar
atencdo aos visitantes, tanto os que se encontravam dentro do barracdo, quanto aos que
estavam fora.

A gira transcorria bem e eu ainda observava os quatro jovens que ali o avistara pela
primeira vez. O que me chamou a atencdo foi as seguidas tentativas de transe e a rapida vinda
das demais entidades para auxilio destes pois 0 ato de tentativas de manifestacdo por meio do
transe e posterior incorporacdo, eram assistidos pelos caboclos mais velhos, que realizavam
ritos com intuito dos médiuns serem tomados por caboclos mais novos. Minha observacgéo era
evidente que dado estagio inicial de entrada na Umbanda, esses jovens ndo eram “tomados”
pelos caboclos. Apenas sentiam suas vibracGes, tirando-os levemente dos lugares em que se
encontravam. Os caboclos mais velhos se aproximavam e ora puxavam para a danca, outrora
ritualizavam sob a “coroa” - cabeca - do nedfito com a passagem de pano sob sua cabeca,

ainda fazendo-o ingerir bebida, ou ainda soprando-lhe fumaca de charuto ou cigarros.

“Momento de conversas entre alguns jovens que, tio logo apds “tentativa” de apropriagdo do corpo do médium
por uma entidade, estabelecia-se com 0s outros ao sair do barracao.
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Essa situacdo foi observada cerca de seis vezes em uma Unica noite.

Figura 13. Dona Herondina (ao centro do Terreiro) canta Figura 14. Marinheiro Fernando canta e danga na gira.
e danca na gira. Fonte: Pesquisa de campo no terreiro da Fonte: Pesquisa de campo no terreiro da Mée Ldcia,
Mée Lucia, Maio de 2014. Maio de 2014.

As tentavivas de transe envolviam réapidos pulos articulados com o balancar dos
bracos e cabeca, bruscos movimentos lateraes, violentos rodopeios, sempre acompanhados
por olhares curiosos (dos visitantes) e aos cuidados dos Filhos de Santo mais avancados em
estagios de desenvolvimento. A primeira vista, assemelha o estdgio de embriagez (o que
permite intuir que a entidade seria um Légua) ou ainda, nos casos dos rodopeios, a (entidades
indigenas). A situacdo foi observada cerca de seis vezes em uma Unica noite, algo que apenas
as entidades mais evoluidas afirmam com precisdo o futuro membro da comunidade.

Essas observagdes foram colhidas apartir de acompanhamento durante as conversas
dos Filhos de Santo, que, avidos em “deduzir” quem viria nascer aquela noite. Atento, apenas
observava, quieto, toda aquela euforica agitacdo que encenavam 0s quatro jovens em estagio
de transe.

Em diversos momentos, as entidades saiam para render atencdo aos visitantes que
estavam do lado de fora do barracdo. Eram momentos para uma rapida consulta ou passes
com intuito de tirar mazelas do copo fisico, usando para isto, a bebida e os fumos que

dispunham no momento.
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Figura 15. Jovens em transe no estagio inicial de Figura 16. Ritual de cura dentro da gira. Fonte:
desenvolvimento sendo amparados por uma entidade.  Pesquisa de campo no terreiro da Mée Lucia. Maio
Fonte: Reginaldo Conceicdo. Pesquisa de Campo. 2014.

Maio 2014.

Observo, contudo, que este momento também é de aprendizagem dos médiuns, pois
como principio, a Umbanda preza pela caridade, pela bondade, pela unido e pela fé acionada
na mente do fiel e da pessoa que recebeu o tratamento, ja amplamente difundidos pelo
Caboclo de seu fundador, Caboclo das Sete Encruzilhadas, no momento de sua fundacdo no
inicio do século XIX.

O contato com os praticantes da Umbanda do Terreiro da Mé&e Lucia, percebo que
estes principios sdo acionados nas brincadeiras durante os intervalos, o que dispensa 0s

olhares para os eventuais conflitos internos existentes. A celebracdo da Gira estimula a uniao.

- o~ :
Figura 17. Consulta Oracular com o uso do Charuto
direto com Entidade Indigena, em dia de Festa Pablica.
Fonte: Pesquisa de campo no terreiro da Mé&e Lucia.
Maio 2014.
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Por volta das 23 horas, uma refeicdo é servida e a propria Cabocla Herondina,
cumprimentou um a um dos presentes, desejando votos de boas vindas a sua festa. Se a pessoa
ainda ndo tivesse feito a refeicdo, solicitava um dos ajudantes que providenciasse. Durante
este momento, o tambor continuava a ser tocado por um jovem que depois veio a ser
incorporado por seu Caboclo, sendo substituido por outro tocador.

Passando pouco tempo da meia noite, Cabocla Herondina convoca as entidades para
0 barracdo. Agradece a presenca e diz que iria embora, mas que o0s visitantes e 0s demais
caboclos e Exus poderiam ficar. Na ocasido, chamou a atencdo para que as mesmas nao
deixassem os filhos com sintomas de embriaguez, a ponto de passarem mal, e outras mazelas.
Assim, saiu do barracdo, abraca os visitantes agradecendo-os a vinda e adentra o terreiro
entoando o cantico de encerrar o tambor.

Tal observacdo tem como base buscar uma relacdo proximal entre os centros de Mina
e Umbanda dentro do municipio de Tabatinga e por outro lado, indicar a possibilidade de um
“transito religioso” (a ser discutido mais adiante do capitulo 2), dos sacerdotes que realizam
rituais na cidade de fronteira, tendo como rota Maranhdo, Para e o proprio estado do
Amazonas, como maiores centros urbanos onde a Mina € tida como modalidade

afrorreligiosa.
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Figura 18. Momento de confraternizacdo entre entidades e visitantes. Fonte: Pesquisa de campo no
terreiro da Mée Ldcia, Maio de 2014.




42

Apos o ritual de encerrar o tambor, varias entidades entraram em transe de partida
deixando seus filhos em bom estado. Chamo a atencdo para o fato de nédo ter observado nos
outros toques, evento de embriaguez, desta vez ndo foi diferente. Algumas entidades foram
falar com Pai Jairo e logo partiram. Por volta da uma hora da madrugada a festa ja havia

encerrada.

1.5 Quinto Caminho: Reflexdes para o encaminhamento da pesquisa etnogréafica

A minha inclinacdo e desejo de estudar o as religides afro-brasileiras vem da minha
iniciacdo, ocorrida em 19 de Janeiro de 2004, desde entdo a vivéncia dentro de um terreiro,
participando de todos os rituais, aliada a vida académica, iniciada em 2001, possibilitaram um
campo de estudo que, desde entdo, passou a fazer parte dos estudos.

Com formacdo em Geografia, fez com que, a abordagem conceitual e metodoldgica,
direcionasse 0s estudos para a compreensao da relacdo dual espago-tempo diante das praticas
ritualisticas. Com a minha entrada na UEA, especificamente no Centro de Estudos Superiores
de Tabatinga — CSTB e, posteriormente, a minha participacdo dentro do Projeto Nova
Cartografia Social da Amazoénia - PNCSA, sobretudo, dentro do Nucleo de Cartografia Social
da Amazonia, em Tabatinga, - NCSA, agucou-me um olhar para os povos de comunidades
tradicionais da fronteira entre Brasil, Peru e Colémbia, nesse caso em especial, para quem
pratica os rituais, ou seja, o “agente ritualizador”.

O survey realizado em 2013, no entanto, possibilitou com mais profundidade,
estabelecer relacdo de pesquisa junto aos povos tradicionais de terreiros de Tabatinga e seus
pais de Santo, residentes em Manaus. Realizando uma conversa informal, com Pai Raimundo
e Pai Edinho, na ocasido de minha ida para Manaus em 2014, me contavam sobre 0 processo
de entrada na religido afro-brasileira e tentar compreender o processo de construcdo da
identidade afrorreligiosa dos povos de terreiro da Umbanda em Tabatinga e buscar
informac®es sobre as construgdes; s6 mais tarde fiquei sabendo que o termo ¢ “firmagio”*°,
dos centros religiosos na fronteira.

De tudo isso e novas articulacdes intelectuais me fizeram repensar o campo da

pesquisa na qual a perspectiva etnogréafica se fazia presente. Como reflexdo da cerimdnia,

*Termo usado para designar edificacio das casas de umbanda. Segundo descricdo do Pai de Santo Edinho, se
assemelha aos do Candomblé, mas ndo entrou em detalhes. Em Tabatinga, por exemplo, o terreiro da Mina €
“firmado”, estando sob responsabilidade do Pai Raimundo. O Unico terreiro firmado para a Umbanda é da Mae
Vani, ao qual ndo presenciei nenhuma ceriménia festiva.
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percebi que ha uma sobreposicdo de cultos Umbanda e Tambor de Mina em Tabatinga, tal
qual penso numa situacdo de transito entre os participantes da Umbanda em todas as casas,
sobretudo nas cerimdnias festivas, haja vista que cada credo afrorreligiosos, possui suas
especificidades litdrgicas e rituais.

Durante este processo decidi, dada a participacao dos filhos de santo do Jairo ter uma
“transitoriedade” nos demais terreiros, pois realizar os estudos apenas no terreiro da Mae
Ldcia com parceria do Pai Jairo, em situacdo especifica de festividades.

As descricbes apresentadas, a principio, fazem questionar o sentido das préaticas
religiosas, empreendidas por Pai Jairo, neste contexto de transito e resisténcia afrorreligiosa,
que se faz operacionalizada pelos frequentes encontros festivos.

De igual modo, a existéncia de uma literatura que me subsidie a refletir, critica e
analiticamente, acerca dos campos de relagcbes que constroem o mundo social (com suas
regras e rituais) hierarquizado pelo dominio religioso da Umbanda na fronteira entre trés
Nagdes politica e geografica, e, de modo implicito, o “abrandamento” das fronteiras internas
existentes dentro da comunidade religiosa, compactuando com a questdo das fronteiras
étnicas, seus codigos e regras.

A definicdo do posicionamento diante do objeto de pesquisa (ai inclui o contato com
os interlocutores, a selecdo do conteudo-espaco - tempo observavel e a familiaridade com o
método de pesquisa) torna cada participacdo em momento impares na medida em que a
producdo do conhecimento sobre a Umbanda, nesta situacdo histdrica, converge para inserir
na historiografia da Amazbnia, um capitulo sobre a afrorreligiosidade, no contexto de
fronteira para além do Amazonas.

O mapa abaixo aponta o que chamo de “movimento situacional” da Umbanda na
Fronteira Brasil, Peru e Coldémbia. Sua producdo foi realizada apds as entrevistas com 0s
praticantes da Umbanda, sobretudo na percepcdo de onde compram mercadorias para
elaboracao dos servicos magico-religiosos e iniciatico.

Entendo por movimento situacional o processo de trocas materiais e de elementos
espirituais que circulam entre os espacos de realizacdo dos cultos, bem como de realizacdo de
trabalhos inerente ao conhecimento da Umbanda, com caracteristica transitoria dada o fazer
afrorreligioso religioso na fronteira.

Desse modo, percebemos que no alto Solimdes, a aquisicdo de material € limitada a
Tabatinga, onde ha apenas um comerciante de produtos de Umbanda, adquiridos em Manaus,

em Belém e ou Bogotéa, onde é distribuido para toda a regido.



44

Os Filhos de Santo, adquirem produtos nas cidades de Tabatinga (Brasil) e Leticia
(Colémbia). Eventualmente sdo acionadas as capitais (Manaus e Bogotd), sobretudo quando
os trabalhos sdo mais elaborados. Dentro do conjunto de cidades do alto Solim@es, ndo ha
venda de produtos religiosos, no entanto, este fato ndo se caracteriza como fator limitante das
praticas religiosas. Percebemos também algumas tentativas de implantacdo de terreiros nas
cidades de Atalaia do Norte, Benjamim Constant (Brasil), por intermédio de seus praticantes a
Umbanda em Tabatinga, e em Leticia (Colémbia), por duas irmds, que recebem caboclo e
pomba-gira, e uma comerciante de produtos religiosos, das quais ndo podemos obter mais

detalhes devido a negativa por parte das mesmas.
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No plano da diversidade afrorreligiosa na fronteira, encontramos duas “nagdes” em
processo de formacdo Tambor de Mina — com um terreiro de alvenaria construido e em
atividade religiosa periddica, porém com poucos filhos de santo e um terreiro em construcao,
mas ambos funcionam com oferta de servicos magico-religiosos. E a Umbanda, em maior
quantidade, acredita-se que chega a seis casas, sendo duas estruturadas para atuarem como
terreiro de Umbanda. Os seus lideres as classificam de acordo com sua vivencia pratica
sacerdotal. Umbanda Espirita (01) casa de alvenaria, com amplo saldo onde h& o altar
destinado aos Santos, Orixas, Erés, Encantados, Caboclos e Pretos e do “médico”, além da
casa de Exu e do Egun. Tem atividades regulares ao inerente a Umbanda e ao Espiritismo; o
Terreiro de Umbanda (01) Com maior funcionamento e numero de filhos, com atividades
publicas num Terreiro de Madeira. Trata-se de um terreiro de uso compartilhado entre dois
lideres religiosos. Registra-se também, dada a prética afrorreligiosa, a Umbanda Mistica -
Exotérica (01), um pequeno quarto e area de madeira para atendimento a clientes com altar da
Umbanda.

Com base nos relatos acima expostos, os caminhos percorridos, possibilitaram minha
insercdo no campo, bem como auxiliou a delimitacdo do objeto de pesquisa, deixando-o
“falar” por si. Desse modo, a dualidade “espaco-tempo” inerente a pesquisa, a casa de
Umbanda da Mae Lulcia, em uso comum com o Pai Jairo e seus Filhos de Santo, em
momentos festivos, compuseram o campo dos estudos etnograficos, em cronograma definidos
por eles.

Durante trés meses, durante o segundo semestre do ano de 2014, em especial de
agosto a novembro, sempre que convidado pelas liderancas religiosas da ocorréncia das
atividades festivas para Caboclo e para Exu nos Terreiros de Tabatinga, sobretudo no Terreiro
da Cabocla Jurema, me dirigia ao local para realizar as aproximacGes necessarias ao
conhecimento e familiarizacdo do funcionamento da Umbanda junto aos Filhos de Santo e
demais afrorreligiosos.

Os agentes estdo apresentados pelo préprio campo. Opto por ndo indicar um
especifico dada a necessidade da convivéncia com todos que fazem uso do espaco terreiro,
dada a singularidade e ao mesmo tempo multiplicidade de informacdes qualitativas que os
Pais e Filhos de Santo do Terreiro podem me fornecer. De igual modo, para efeito de
acompanhamento historico, o campo sera reforcado com ex-praticantes da Umbanda na
década de 1980 e 1990 para fornecimento de informagdes temporais. Os dados que estes

agentes possuem, podem ndo estar na memoria dos atuais umbandistas.
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Saliento, portanto, que a definicdo dos agentes de campo serd “fornecida” pela
vivencia nas Giras, e pela aproximagéo de acordo com o desenvolvimento das observagdes e
registro das cerimdnias.

No mapa abaixo registramos a localizagdo dos Terreiros apds uma oficina de mapa
junto aos Filhos de Santo do Pai Jairo, no terreiro da Cabocla Jurema, pertencente a Mae
Lucia. Os icones que ilustram o mapa foram idealizados pelos préprios participantes sem que
houvesse discordancia entre os mesmos, bem como suas cores, aléem da fungdo religiosa em
que possui seu lider.

Para a localizagdo das antigas residéncias que funcionavam como terreiro, utilizei
dos relatos dos simpatizantes da umbanda durante os anos de 1980 e 1990. Foram
identificados quatro locais® em diferentes bairros da cidade. Um é utilizado como residéncia
e ainda pertencente & mesma familia. Um alugado a prefeitura e funciona um posto de salde;
outro abriga um empreendimento comercial e o Ultimo teve a casa derrubada e o terreno foi

vendido. Hoje ha uma residéncia neste mesmo local.

%1 Nenhum dos atuais moradores e proprietarios autorizou divulgar que suas residéncias e ou empreendimentos
um dia funcionou como terreiro de Umbanda. Esta situag@o, para os mesmos, ¢ um “episodio” que deve ser
esquecido. Relatam que “coisa de macumba” ficou no passado e ndo gostariam de serem associados a “isso”.
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CAPITULO II: “NA GIRA DA UMBANDA”: DA CONSTRUCAO DO
OBJETO DE PESQUISA AO EXERCICIO ETNOGRAFICO

Os caminhos percorridos na construcdo do objeto de pesquisa, descritos
anteriormente, possibilitou a reflexdo epistemol6égica da descricdo etnogréafica para os
“rituais” em “movimento”. Ou seja, os rituais que aconteciam nos momentos festivos Ou
giras, por ocasionar o0 uso dos espacos sagrado e profano do terreiro. Os agentes envolvidos
no fazer afrorreligiosos — Filhos de Santo-Entidades-Visitantes.

O fazer religioso da Umbanda requer anos de pratica e dedicacdo dos adeptos. Partes
destas praticas s3o de natureza coletiva e, sobretudo, festiva. E neste espaco das festividades
que empregamos nosso olhar sobre o fazer religioso em confluéncia de situagbes magico-
religiosa em interface do sagrado e profano dado a relacdo manifestada na triade espaco —

tempo - agentes.

2.1 Um olhar sobre a metodologia da pesquisa em Gira

Uma das etapas da formacéo identitaria do agente afrorreligioso se faz em momentos
coletivos, onde os mais velhos transmitem ensinamentos por meio da oralidade, da
gestualidade e a hierarquias de acordo com a idade iniciatica do neofito. Permeia varios
momentos ao longo de no minimo sete anos de intenso aprendizado, seja na consulta oracular
ou consulta com entidades que por sua vez seguem para 0s preparativos de banhos, ebos, com
emprego de rezas e outros encantamentos tornando o espaco de formacéo algo temporal, mas
gue o prepara e permite entrar na dimensdo sagrada por meio dos rituais.

Nesse momento, ocorre a “manifestacdo do sagrado”, considerada por Mircea Eliade
(2011, p. 17), que afirma que isto € possivel, pois se diferencia do profano, de tal modo, faz
parte de uma experiéncia religiosa que “ndo pertence ao nosso mundo”, mas que pode se fazer
presente aos nossos olhos durante as festas rituais onde se faca presente o sagrado e profano, e
é esse mesmo tempo-espago festivo das giras o que empreendi para construcdo do objeto de

pesquisa.
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A escolha por estudar os afrorreligioso da umbanda em momento das “Giras”, me faz

reportar a Michael Meslin (2014, p. 153), que afirma:

A insisténcia no papel do sujeito individual na experiéncia religiosa, por
mais justificada que seja ndo pode dispensar-nos de procurar compreender o
sentido das agBes coletivas pelas quais 0 homem tenta experimentar o divino
entrando em relagdo com ele.

Desse modo, o0 momento festivo do terreiro de Umbanda estd associado a sua
interacdo com elementos sincréticos que envolvem sua fundacdo e intenso dialogo inter-
religioso entre o catolicismo, espiritismo Kardecista as demais religides de origem africana,
neste caso elementos do Tambor de Mina e do Candomblé* bem como o culto indigena da
Jurema, na formacdo da Umbanda em Tabatinga.

A festividade é para Cox (1974), citada por Roque (2012) como sendo

Um periodo de tempo reservado para a expressdao plena do sentimento.
Consiste dum irredutivel elemento de prodigalidade, dum viver
intensamente. [...]. Sendo a festividade uma coisa que se faz por sua propria
causa, propicia-nos breves férias das tarefas dirias, e uma alternancia sem a
qual seria insuportavel a vida (2012, p. 41).

Janio Roque (2012, p. 39) escreve ainda que: “a festa urbana se constituiria em uma
metamorfose transitoria de papeis sociais, consignando uma ruptura do cotidiano funcional”,
onde a transitoriedade se faz pelo “deslocamento” *3, algo visto por mim durante o estagio de
familiaridade com os agentes da pesquisa, que, embora de religides diferentes, o
deslocamento destes por trés momentos festivos em trés terreiros e dois credos com
semelhancas e diferencas festivo-ritual.

Cabe-me entdo situar o que entendo por momento festivo: E o tempo ritualizado no
espaco ritual dotado de sacralidade pelos canticos e instrumentos sonoros onde se vincula 0s
saberes e praticas que completam a formacdo do sujeito religioso na construcdo da sua
identidade afrorreligiosa, motivada pela crenca em um conjunto de deidades superiores.

A nocéo de identidade tomada aqui tem como base as interfaces correlacionadas as
ciéncias sociais (antropologia, geografia e psicologia), dada a temaética fazer parte de uma

abordagem transfronteirica. Com isso, ndo reivindico, a priori, que os estudos da identidade se

%2 por abordagem metodoldgica, estas duas modalidades de culto aos Orixés ndo serdo abordados nesta pesquisa.
%8 Cito por exemplo, a obra “Os deslocamentos como categoria de analise” de Cynthia Martins. A autora nio
concebe quem se desloca como migrante, mas tenta “identificar como agente social” aquele que se desloca.
Decisdo assertiva, dada a singularidade do campo e dos agentes da pesquisa da antropéloga (2012, p. 37).
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engessem, mas ao contrario disso, se molde as experiéncias de vida e resisténcia dos meus
interlocutores.

Manuel Castells (1999, p. 21) concebe a identidade como sendo “a fonte de
significado e experiéncia de um povo”. Bossé (2013, p. 223), diz que “toda identidade se
define por um conteldo compreendido em termos de caracteres referenciais, percebidos a
partir de perspectivas diferentes e que podem incluir igualmente aspectos de ordem fisica ou
psiquica, material ou material” e refor¢ca ainda que ‘“se exprime e se comunica de maneira
interna ou externa por meio das praticas simbdlicas e discursiva” e Saquet (2014, p. 19)
escreve que a identidade “envolve, evidentemente, relacdes afetivas e de pertencimento”,
enquanto Almeida (2008) amplia a aplicacdo do conceito de identidade ao pontuar que
envolve as diversas formas de mobilizagdes sociais (politicas, laborais, de género, religido)
onde por meio dos saberes tradicionais um grupo se identifica e reivindica territérios.

Retomo a Castells (1999, p. 21-2), ao afirmar que os atores sociais podem ter
identidades multiplas, mas nos chama a atencdo que a identidade pode ser formada a partir
das instituicdes ao quais os individuos estdo ligadas, como no nosso estudo, ao Terreiro e as
duas denominacdes afrorreligiosas praticadas em Tabatinga, a Umbanda e o Tambor de
Mina**, acionados pelos nossos interlocutores em situacdes do quotidiano do terreiro no
processo de construcdo de sua identidade afrorreligiosa de natureza individual e, sobretudo,
coletiva.

Assim, a leitura desses autores e tendo o Terreiro como uma unidade socio-territorial
cujas manifestacdes identitarias e de resisténcia, nosso olhar é direcionado no sentido das
representacdes simbolicas do fazer religioso — nas Giras. A preparacdo para as festas, deste
Terreiro de Umbanda, esta ligada ao dia dedicado a um Santo da Igreja Catolica, como por
exemplo, os dias de Sdo Sebastido, Sdo Jorge, Sdo Lazaro, Santa Barbara, e outros, ou ainda
ao dia de algum Orixa das religides de origem africana, como Oxala, Obaluaié, lansd, Ogun,
Erés e até mesmo a alguma entidade da Umbanda, neste caso, Caboclo, Preto Velho, Mestre e
ou Encantado, que compdem as divindades agrupadas em “sete linhas”, representadas por:
Oxala, lemanja, Xang6, Ogum, Oxossi, Eré (criancas) e Pretos-Velhos.

Ademir Barbosa Junior, no Livro Essencial de Umbanda (2014, p. 183) escreve gue,
“de um modo geral, cada Linha corresponde a uma faixa vibratoria comandada por um Orixa

e/ou Guia ou Guardiao”. O autor salienta ainda que, no decorrer do passar do tempo, da

*|sto pode justificar que, de forma direta ou indireta, surjam elementos hibridos dos dois credos presente neste
estudo. N&o os separei durante as reflexdes em virtude da natureza epistémica que envolve o exercicio
etnografico, mas que provocam futuras inspiracoes de estudo.
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“origem” até o presente momento®’, as Linhas da Umbanda sofreram mudangas, porem
mantiveram-se circunscrita em sete, por ser considerado um numero sagrado e cabalistico.

Apesar de ndo ser algo rigida e fechada, as Linhas de Umbanda representam a
vivéncia energética emanada pelas vibracGes espirituais, que por sua vez, rege o calendario
litargico individual dos terreiros. Desse modo, cada terreiro se configura festivamente,
aliando ao plano astral, pelos Orixas ou GuardiGes do Pai de Santo com as entidades dos seus
Filhos de Santo.

Meslin (2014), fala em sacralizacdo do tempo ao qual atribui uma referéncia
cdsmica, este por sua vez possui, a0 menos no instante do transe, a experiéncia religiosa
acionada por um conjunto de elementos, a saber: 0s gestos, as cantigas, os colares, 0s
produtos magicos religiosos utilizados para purificar o ambiente e o corpo do médium*®.
Neste momento o terreiro enquanto espaco cultural assume, simbolicamente, a extensdo do
mundo espiritual numa acdo ritual de transito entre o universo sagrado-profano, cuja relacao
homem-divindade saude-doenca se encontra no ato de festejar.

Esse tempo festivo assinala Meslin (2014, p. 155), “nos aparece quase sempre ligado
a uma acdo ritual que da ampla margem a memoria religiosa” e com isso, descortina o olhar
para a investigacdo dos fendmenos que surgem das praticas e saberes acionados por todos 0s
presentes na festa.

Nesse sentido, sigo os caminhos de Eliade (2010:78), quando fala da periodicidade
dos tempos festivos, para ecle “0 homem religioso torna-se contemporaneo dos deuses, na
medida em que reatualiza o Tempo primordial no qual realizaram suas obras divinas (...)”
neste caso o Tempos festivos “sdo as reatualizacGes periddicas dos gestos divinos,numa
palavra, as festas religiosas que voltam a ensinar aos homens a sacralidade do mundo”.

Os rituais que ocorrem na festa, se tornam o objeto maximo de nossa observacdo a
medida em que revela de processos de formacdo do agente afrorreligioso da Umbanda na
cidade cuja tradicdo é marcada por atos de resisténcia e aprendizagens simultaneas do ser
Pai/Mé&e e Filho de Santo.

A “interface” a que me refiro também ¢ inspirada em Eliade, sobretudo, nesta

passagem:

% Segundo Barbosa Junior, (2014, p. 183-185), foram seis as principais datas de “renovagdo” das Linhas da
Umbanda: 1925 (Leal de Souza); 1941 (Confirmacdo das Linhas de Leal de Souza pelo | Congresso de
Espiritualismo de Umbanda); 1952 (Primado de Umbanda); 1956 (W. W. da Mata e Silva); 1964 (Caboclo
Mirim, fundador da Tenda Espirita Mirim Benjamim Figueiredo) e 2003(Rubens Saraceni). Ndo é da nossa
intencdo adentrar em cada uma destas, dada a natureza do nosso estudo.
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Na festa reencontra-se plenamente a dimenséo sagrada da vida, experimenta-
se a santidade da existéncia humana como criacdo divina (...) nas festas, ao
contrario, reencontra-se a dimensdo sagrada da existéncia, ao se aprender
novamente como os deuses ou 0s Antepassados miticos criaram 0 homem e
Ihe ensinaram os diversos comportamentos sociais e os trabalhos praticos
(ELIADE, 2010, p. 80).

Entendo que ha varias possibilidades de leitura acerca do objeto ora estudado, depois
de percorrer as Giras para Ogun na casa do Abson; a Gira para Ciganas no terreiro de Méae
Vani e uma Gira “Mista” para Caboclo e Ex( na M&e Lucia. A Gira Mista corresponde a uma
dupla festa ritual, onde o tempo festivo é destinado a louvar os caboclos e em seguida a Exu.
Costuma-se falar em festa de duas linhas, numa relacdo tempo espacgo dividido da seguinte
forma: antes da meia noite toca-se o Tambor para os Caboclos (linha da direita) e ap6s meia
noite, “vira” para Exu (linha da esquerda). Ainda esclareco que as Giras ou Festas sdo aberta
ao publicos e diferenciam-se das Giras de “desenvolvimento” nas quais apenas os Filhos de
Santo e 0 Pai e Mé&e de Santo participam. A escolha por este tipo de Gira se deu pelo contato
com eventual participacdo de simpatizantes.

Sendo assim, estabelego um “panorama” sistematizado do meu campo, sujeito e
objeto de estudo. Assim, os procedimentos de pesquisa para a producdo do que chamo
exercicio etnografico, durante as Giras de Caboclo no terreiro de Umbanda da Mée Lucia e
Pai Jairo, ao longo de 12 meses de pesquisa, em especial as “Giras Publicas”, serdo os
momentos de vivencia com o0 objeto de estudo para esta investigacao.

Quanto as tecnicas de pesquisa, opto pela descri¢do das Giras; registro fonogréafico e
fotografico®’; gravacdo de videos e entrevistas pontuais, sempre que o fendmeno da
experiéncia religiosa me for revelado pelo acionamento do sagrado-profano nos pequenos
rituais que forem presenciados dentro do Terreiro em sua area externa. Do conjunto de
documentos usaremos croqui dos terreiros visitados; mapas de localizacdo dos terreiros,
produzidos por meio de uma “oficina de mapa” junto aos povos de terreiro. Aciona-se o
emprego desta metodologia para compreender o processo de formacdo do afrorreligioso da
Umbanda na cidade de Tabatinga, bem como em apontar e descrever os rituais que acontecem
durante as Giras.

Dessa maneira, 0 exercicio etnografico sera elaborado em virtude do pouco tempo de
caminhada nas “trilhas antropoldgicas” imersas em obter nas festas elementos interpretativos

que alie 0 homoacademicus versus homoreligiosus em uma cidade de fronteira.

¥ Como dito no inicio solicitei autorizagdo antes de fotografar e pretendo fazer a devolugéo dessas fotos em um
video maker para as respectivas Méaes e Pai de Santos.
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2.2 Para onde olhar na Gira? Interfaces entre o Sagrado e o Profano no ato de festejar
da Umbanda

O objetivo desta sessao consiste em discorrer sobre as interfaces entre o Sagrado e o
Profano no ato de festejar da Umbanda, sobretudo, no Terreiro da Mé&e Lucia, denominado de
Terreiro da Cabocla Jurema.

Inicio com a descricdo do Terreiro dedicado & Cabocla Jurema da Mae Lucia, com 15
anos de fundado, parcialmente relatado anteriormente, é pequeno mede aproximadamente 5 x
6m, coberto de zinco e possui um Unico véao. Espiritualmente é organizado em sete espacos
internos Sagrados, sendo dois ritualizados recentemente, trés externos, também de ritualizacéo
recente e estdo assim organizado e simbolizado. Um altar central, com dois niveis de madeira
0 qual fica sempre coberto, sob esse temos imagens de Jesus Cristo, Sdo Lazaro, Santo
Antdnio, Sdo Cosme e Sdo Damido, Sdo Jorge, Nossa Senhora, Xangb e Exu, e dois bustos de
Médiuns Espiritas. Vemos também guias de orixa e de Preto Velho sob algumas destas
imagens, um grande vaso com agua da qual Méae Lcia faz previsfes para seus clientes.

Compdem ainda quatro espacos internos sacralizados a entidades da Umbanda, todos
de cantos, assim organizado. Ao lado direito do altar, ao chdo, ha um pequeno espaco
dedicado aos Caboclos e, ao lado esquerdo, fica 0 Tambor. Em frente a este, ao lado esquerdo

da porta, 0 espaco € consagrado aos Erés e no lado direito dedicado aos Pretos Velhos.

Figura 19. Altar do Terreiro da Cabocla Jurema. Figura 20. Médiuns saudando o orixa. Fonte: Pesquisa
Fonte: Pesquisa de campo no terreiro da M&e Lucia, de campo no terreiro da Méae Licia, més 12, de 2014.
més 12, de 2014.

O Altar ¢ um dos ambientes simbdlicos de louvagdo e adoracdo por parte dos

umbandistas, chamados assim por eles mesmos, como complemento do “afrorreligioso”, dada
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a formacdo da Umbanda (des)conectada, a0 menos na vivencia destes, da religido Afro-
brasileira, onde Orixas poucos vem bailar no Terreiro.

Com a parceria de uso do Terreiro com Pai Jairo, na ocasi&o de sua deitada®, seu Pai
de Santo Edinho, esteve em Tabatinga para fazer o ritual denominado de “obrigacdo”
equivalente a 3 e 5 anos de iniciado. Durante os quinze dias que transcorreu em Tabatinga, 0
Terreiro da Cabocla Jurema ganhou novos espagos sacralizados no ambiente interno e
externo, iniciando assim o “cruzamento” da Umbanda com o Candomblé, ao “firmar” a
Cumeeira (espaco sacralizado no centro, ao teto) e o Intoto (espago sacralizado no centro, ao
chdo), que devidamente alinhados e dedicados a Orixas diferentes, é uma representacdo do
“poste central” do mundo cosmologico. Ao lado externo no terreiro foram assentados um
Ogun, no canto esquerdo meridional do terreno, e dois Exus, ao lado esquerdo e direito na
entrada do Terreiro.

A situacdo descrita nos remete & leitura do que aponta Mircea Eliade, ao falar do

templo enquanto representacdo cosmoldgica. Assim escreve Eliade (2010, p. 56),

(...) se 0 Templo constitui uma imago mundi, é porque 0 Mundo, como obra dos
deuses, € sagrado. Mas a estrutura cosmoldgica do Templo permite uma nova
valorizacdo religiosa: o lugar santo por exceléncia, casa dos deuses, o Templo
ressantifica continuamente o Mundo, uma vez que 0 representa € 0 contém ao
mesmo tempo.

Ainda segundo Eliade (idem, p. 26), o emprego de ritos na construcdo do espaco
religioso, o tem no Centro um valor, “cosmogodnico da orientagdo ritual”, ao qual se vincula a
percepcao religiosa do Terreiro da Cabocla Jurema assumiu uma nova configuracéo religiosa,
ao mesmo tempo em que, segundo dialogos escutados entre Filhos de Santo e o Pai Jairo,
relatavam que apos a montagem desta nova estrutura sacro espacial, os transes ficaram mais
rapidos, algo que Eliade (2010) chama de experiéncia religiosa do espaco. A percepcao do
Mundo religioso é agora materializado em todos os espagos sacralizados. Isto me remete a
reflexdo da pesquisadora Aureanice Corréa (2013), apoiada em Berger (1985), elabora a idéia

de que o homem se produz a si mesmo:

% Consiste em deitar para 0 Orixé4 que ainda néo se manifesta. Equivale a um estéagio de iniciacdo de um, trés,
cinco anos de Santo. Neste caso, segundo ele nos relata, este ritual é composto por: Trabalho de limpeza ou ebd
com ate nove pratos; queimada de polvora; banho de folhas ou amanci; reclusdo total ou parcial da vida
mundana; dieta com interdicao alimentar; podendo ter ou ndo sacrificio (depende de um conjunto de fatores ndo
revelado) e oragBes. Na ocasido em que presenciei, com dois de seus filhos, parte deste ritual foi possivel
observar parcialmente, sem que fosse possivel fazer registro de dudio e imagem, o que propicia outros estudos
dessa natureza.
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Sinalizamos a cultura como fruto dessa producéo, assim como da totalidade dos
produtos humanos, seja na sua materialidade exemplificada nos instrumentos de
toda espécie — que permite ao homem modificar seu ambiente na imaterialidade
demonstrada na producdo simbdlica que permeia e produz sentidos em todos 0s
aspectos de sua vida cotidiana (CORREA, 2013, p. 112).

Uma vez edificados e sacralizados alguns espacos no Terreiro, a experiéncia
religiosa ¢ intensificada. A autora fala ainda em geossimbolos enquanto “significacdes
culturais espago — temporais que semiografam a identidade construindo territorios” (ldem,
113), no qual percebemos apos sucessivas idas as Giras - a manutencdo ritualistica destes
novos assentamentos, por meio da preocupagdo em manter acesas velas para 0s Exus e para
Ogun, os guardibes do templo.

O ato de tornar sagrado o que tenderia a serem profanos, no caso 0s Varios espacos
do Terreiro, e através deste a sensacdo de maior fluidez no transe por parte dos mediuns,
equivale a dizer que o corpo — “templo” esta em comunhdo com o cosmo. Os espagos cujos
geossimbolos séo instalados assumem para o corpo, 0s usos das guias utilizadas pelo Povo de
Terreiro onde estas os individualizam e ao mesmo tempo o sacraliza.

Gil Filho (2008, p. 28) fala que o “resgate do sagrado € a tentativa de encontrar o
amago da experiéncia religiosa”, sendo esta experiéncia transitavel ao mundo dos sentidos
onde o fendmeno religioso é acondicionado em diversas instancias de analise. Cito como
efeito ilustrativo da nova adaptacdo do Terreiro da Cabocla Jurema, que ao receber pequenas
e novas estruturas sacras (Cumeeira e Intoto), como centro do mundo cosmoldgico o qual se
refere Eliade (2010) e (os assentamentos dos Exus e assentamento do Ogun), assinalo o que
Gil Filho chama de “Paisagem Religiosa” e explica 0 seu significado: “A paisagem religiosa
refere-se a sua materialidade fenoménica, a qual é apreendida pelos nossos instrumentos
perceptivos imediatos. Diz respeito a exterioridade do sagrado e sua concretude” (GIL
FILHO, 2008, p. 32), componente este que legitima o olhar e a experiéncia espacial do
homem religioso.

Depois de fazer estd volta na construcdo e constituicdo do espagco simbolico que
torna a Umbanda uma religido de dimensdo espaco-temporal dindmica e com maultiplas
imbricacGes com natureza ligadas a abordagem do sagrado e do profano. As interfaces que
assume o Terreiro enquanto representacdo cosmologica do mundo e a Gira, enquanto ritual
festivo na qual se aciona o sagrado e insistem-se em abandonar o mundo profano, os

praticantes da Umbanda assumem em tese a posi¢do de agentes desta pesquisa.
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2.2.1 A Umbanda: Resisténcia e novas Manifestacdes religiosas

O surgimento da Umbanda é algo que ja demonstra elementos de resisténcia contra a
hegemonia religiosa de credo Espirita e Catélica. No entanto, diversos autores que tratam do
assunto Barbosa Junior (2014), Silva G. (2005) e Omolubéa (2015), ao escrevem sobre 0 mito
de fundacdo da Umbanda, onde atribuem o feito ao Caboclo das Sete Encruzilhadas, nos
primeiros anos da década de 1900, em especial no ano de 1908, o0 médium Zélio Fernandino
de Moraes, entdo com 17 anos de idade e acometido por problemas de saide, sem sucesso de
cura pela medicina ocidental estivera em um Centro Espirita Kardecista, quando recebera o
Caboclo das Sete Encruzilhadas, que sendo recriminado por médiuns presentes, alegavam que
a referida entidade era um “espirito atrasado”, dada suas atitudes (se levantar e por uma flor
branca na mesa). Em resposta a isto, o Caboclo convoca o0s presentes para anunciar a nova
religido, na residéncia de seu filho (BARBOSA JUNIOR, 2014).

A passagem acima descreve, de modo genérico, o0 primeiro elemento de resisténcia a
um processo de afirmacao religiosa existente no Brasil do inicio do seculo 20, quando a Igreja
Catolica seria a religido “oficial” do estado, com tolerancia a religido Kardecista por ser uma
crenga de “brancos”, trazida pelos franceses, negando praticas ou manifestagdes espirituais de
origem amerindia ¢ africana, consideradas como “baixo espiritismo” ou ainda como “espirito
atrasado”.

Paira aqui, a nosso entendimento, que o anunciante da nova Religido, sendo um
caboclo, que ja se constitui uma fonte segura da religido “amerindia”. Isto é, a necessidade de
um olhar amerindio sob a religido Umbanda como sendo de origem indigena, cuja influencia
“afro” se consolidou dado o momento étnico e geografico se fez por oportunidade especifica
naquele inicio de século.

Na segunda metade do século passado Figueiredo (2009), ja sinaliza a presenca de
Encantados, no Grdo Para, que, pelo contato com imigrantes, alterou a cultura indigena, mas
ainda ndo se falava em “religido” dado o fato de se tratar de uma manifestagdo igualmente
“primitiva” cuja lideranca religiosa se fazia pelo Pajé, quem uma vez incorporado por seres
espirituais do ar, da terra, do fogo e ou das aguas, realizavam feitos magicos religiosas para a
“comunidade religiosa” da Amazonia. Nos rituais empreendidos pelos Pajés havia desde a
beberagem, uso de cigarro conhecidos como tauari, instrumentos sonoros, canticos e
atividades gestuais ritmadas. Logo nada muito distante das ritualisticas da Umbanda que

conhecemos hoje.



58

Galvdo, em “Santos e Visagens” (1955), realizou estudos em uma comunidade na
Amaz6nia no inicio do século e ja encontrou a figura do Benzedor e do Pajé que atuavam
como “médicos” populares, pois, havia a auséncia de médicos na comunidade de Ita, no
entanto, acrescenta ele: “o poder de adivinhar é uma capacidade atribuida a todos os pajés.
Manifesta-se especialmente pela habilidade do pajé em prever a vinda de doentes”,
(GALVAO, 1955, p. 132).

No Maranhdo, Mota (2009), escreve sobre a pajelanca em contato com a Mina,
voltada a questdo da cura. A autora aponta ainda as relacfes entre as préaticas tradicionais do
fazer magico terapéutico, por serem acionadas rezas, canticos para espiritos da terra, da agua,
transes e por fim tempo de “resguardo” dos trabalhos feitos em prol da saude.

Observamos que nestes trés casos, o culto amerindio ou a “religido do indio”, nos
diferentes contextos aparecem. Nao seria nada diferente da religido do indio que esteve em
contato com outras duas “matrizes” — catolica e espirita kardecista- religiosas que o Zélio de
Moraes encontrou no Rio de Janeiro, no inicio do século XIX.

Se, por um lado, a manifestacdo de uma entidade indigena em uma secdo kardecista
motivou o Caboclo das Sete Encruzilhadas a anunciar uma nova religido onde todos o0s
espiritos tidos como ndo evoluidos ou primitivos, seriam aceitos, por outro, havia uma grande
clientela & espera de atendimento espiritual. E perceptivel que a auséncia de um sistema de
saude que respondesse aos anseios “médico-espiritual”, fez com que os espacos de cura
migrassem para o centro espirita e deste para 0s terreiros ou searas.

As préticas religiosas entdo negadas pelo Estado brasileiro, aliada a grande procura
pelos servigos “médico-espiritual”, ofertado pela dupla via de desenvolvimento — humano e
espiritual — acionado pela caridade destes, encontrou nos rincées das comunidades carentes,
seja no Maranhdo, no Amazonas, no Pard, na Bahia e até mesmo no Rio de Janeiro, todos em
estagio de transicdo rural-urbano, condicdes impares onde a fé, vinculada pela ancestralidade,
revelaria um movimento de resisténcia.

Assim, a anunciacdo do novo sistema religioso ocorrida no dia 15 de novembro de
1908, no centro espirita Kardecista e no dia 16 de novembro na casa do Zélio de Moraes™, em
Niterdi, no Rio de Janeiro, recebeu como nome de “Umbanda” e de modo articulado com o
catolicismo a casa recebeu o nome de Nossa Senhora da Piedade (BARBOSA JUNIOR 2014,
p. 23-23). Neste momento ainda, as entidades Caboclo das Sete Encruzilhadas e o Preto-

Velho Pai Antonio, foram as primeiras incorporagfes do medium a construir um corpo —

% Segundo consta na literatura sobre o surgimento da Umbanda, seu fundador, Zélio de Moraes, faleceu em 03
de outubro de 1975 e dirigiu por 55 anos 0 a Tenda que fundou (BARBOSA JUNIOR, 2014, p. 24).
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humano, instrumental, ritualistico e doutrinério para a Umbanda.
No tocante ao crescimento da Umbanda e a posterior dispersdo pelo solo brasileiro,
Barbosa Junior (2014, p. 23) esclarece:

No ano de 1918, o Caboclo das Sete Encruzilhadas recebeu ordens da
Espiritualidade para fundar sete tendas, assim denominadas: Tenda Espirita Nossa
Senhora da Guia, Tenda Espirita Nossa Senhora da Conceicdo, Tenda Espirita
Santa Barbara, Tenda Espirita Sdo Pedro, Tenda Espirita Oxala, Tenda Espirita Sdo
Jorge e Tenda Espirita Sdo Jer6nimo.

Nesta passagem, observamos que o Caboclo fala por uma entidade superior a Ele,
pois recebera “ordens”, assim como h& uma relagdo numérica com o numero sete (compde o
seu nome e a quantidade de tendas a fundar) e a nomeacéo dos outros espacgos de fé, sendo
trés dedicadas a Santas, outros trés a Santos Catolicos e um dedicado a Oxala (Grande Pai nos
terreiros de Culto aos Orixas).

Quanto a “matrizes” da Umbanda, e ainda segundo Barbosa Junior (2014), ele
considera o africanismo, o cristianismo, o indianismo, o kardecismo e o orientalismo, ao qual
se organiza em sete linhas. Percebemos aqui que o culto umbandista de hoje, apresenta uma
flexibilidade e um didlogo dogmatico com suas “matrizes” sem perder sua esséncia.

Com isso, aliado aos processos migratorios internos do Brasil da década de 1920 a
1965 que as camadas sociais, mais “humildes” dos grandes centros urbanos e rurais,
encontraram nas Tendas de Umbanda apoio espiritual aos dilemas enfrentados no dia a dia.

A répida espacializacdo da Umbanda pelo pais, o contato com outras religides, a
necessidade de se (re) pensar a complexa estrutura interna da nova religido, fez com que, as
liderancas se reunissem em trés grandes congressos nos anos de 1941, em 1961 e 1973 do
século XX, na cidade do Rio de Janeiro. Nestes Congressos, a Umbanda ganhou projecédo
nacional (BARBOSA JUNIOR, 2014, p. 26).

As mesmas informacdes podem ser obtidas na obra de Chester Gabriel (1985, p. 58-
9) quem reforga: “nos dois Gltimos congressos que reuniram milhares de umbandistas, no Rio,
numa demonstracdo de solidariedade, a cobertura dada pelo radio e pela televisdo, para o
Brasil inteiro, contribuiu ainda mais para a sua aceitagdo como religido de plenos direitos”,
podemos dizer seguindo estas abordagens que o movimento de resisténcia da Umbanda
atravessou diferentes momentos historicos do Brasil.

Nestes momentos novas Tendas, Searas, Terreiros, Casas de Umbanda foram
edificados. Citando Brown (1974), Chester Gabriel (1985, p. 56) escreve:
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A Umbanda comegou a se difundir, também, pelas outras regides do Brasil verificando-se
por toda parte, 0 mesmo processo do Rio. Ganhava novos seguidores e, além disso,
comecava a influenciar as varias seitas regionais afro-brasileiras no sentido de criar uma
identidade Nacional.

N&o queremos aqui entrar no mérito tracado por Chester Gabriel, ao sugerir que, ao
retracar a historia da Umbanda houve a primeira e a segunda tradicdo da religido ao qual
designa como sendo culto afro-brasileiro “puro” e outro “mestico”. Néo falo também que
houve “empréstimos” de elementos ritualisticos das “religides matrizes”, tdo pouco de
sincretismo. Afirmo que, a diversidade de Tendas, Searas etc., num ato de marcar sua
existéncia, recriam rituais e se fazem existir pelo exercicio religioso com finalidade a atender
todas as classes sociais.

No século XXI, segundo Barbosa Junior (2014, p. 26), em especial nos anos de 2008,
2009, 2010, 2011 e 2012, novos Congressos de Umbanda foram realizados em Séo Paulo.
Sendo o de 2011 - 2012 um Congresso Internacional. Em 2014 mais um Congresso Nacional
foi realizado. Toda essa mobilizacdo politica demonstra que ainda ha muito que resistir e

buscar a igualdade de credo em todo o territorio nacional.

2.3 O terreiro, espaco sagrado: A trajetoria da Méae Lucia de formacao afrorreligiosa

Fundado pela Cabocla Jurema, o Terreiro de Mae Lucia*, é um dos mais antigos na
cidade. A Mée Lucia estd ha mais de trinta anos na Umbanda, ja passou pelo Espiritismo
quando era mais nova.

Antes, porém, devemos nos deter no caminho de formacdo afrorreligiosa da Méae
Ldcia. Sua iniciacdo se deu por motivo de doenca, sem um diagnostico preciso; ela foi levada
para a Umbanda por sua Mae biologica, ao saber que havia um Pai de Santo, “Luiz
Macumbeiro”, entdo vindo de Manaus e muito procurado na cidade e na redondeza pelos seus
feitos magicos-religiosos*’.

Assim ela descreve:

“parcialmente descrito no “Terceiro Caminho: uma “Gira” mista de Caboclo e Preto-velho na casa de Mée.
Lucia e Pai Jairo”.

! Chamo a atengdo ao que se pode considerar como feitos magico-religioso, sem, no entanto, aprofundar nas
vertentes durkheiniana e a werberiana, como sinaliza Ribeiro, (2014, p. 31). Para a autora os “sistemas magico-
religiosos como uma linguagem através da qual se fazem afirmativas sobre a estrutura social, legitimando seus
principios basicos e posi¢Bes sociais relativas dentro dela, ou seja, que seus rituais e suas crencas tem uma
fungao politica além da fung@o propriamente intelectual.”
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[...] Quando chegou o pai de Santo ai todo mundo falava bem dele, do seu Luiz que
era 0 nome do meu primeiro pai de Santo. Ai a minha mée disse: ‘Minha filha vai
I&’. E eu ndo ia de jeito nenhum. Naquele tempo agente obedecia aos pais mesmo
ai a minha mae me levou. Por sinal no dia que a minha mae me levou l4 o seu Luiz
‘tava’ trabalhando. Ele ‘tava’ incorporado com a Cabocla Jacira. Eu cheguei e
entrei com a minha mée ai ela falou pra entidade que ‘tava’ na coroa dele, ela disse
que ela queria conversar em particular com a minha méae e ndo precisava ela dizer
nada que ela ja sabia qual era o problema. Disse que 0 meu problema ndo era nada.
Era um homem de farda branca e que disse que eu ndo tinha problema, e sim que
eu era ‘média’ pra trabalhar. Eu ndo queria seguir porque eu ndo acreditava; entao,
iSO era a consequéncia do que eu estava sentindo e do que eu estava passando [...].
(M&e Lucia em Entrevista concedida em 2014)

Desse modo, estimulada pela sua méae bioldgica, recebeu a ordem de seguir
nos‘tratamentos’ religiosos - compostos por banhos de ervas, limpezas corporais com diversos
ingredientes provenientes dos reinos animal, vegetal e mineral, oferendas aos Orixas,
Caboclos e Exus, dentre outros, sempre ao som de musicas e rezas especificas — e recebera
roupas brancas, aos poucos ficou boa ¢ se desenvolveu como médium. “Eu passei dois anos ai
eu entrei em desenvolvimento com ele. Com dois anos foi que eu comecei a sombrear. A
entidade vinha, ndo falava nada e eu ficava naquele balanco” diz Mé&e Lucia, em entrevista
realizada em 2013.

A “firmagdo” da Mé&e Lucia, nesta perspectiva de estudo, também estava ligada ao

momento festivo, vejamos:

[...] Com trés anos, quase quatro anos de continua foi quando a mae de coroa veio
de verdade. Dia de Cosme e Damido, dia 27 de setembro , dia de festejo que o
meu pai de santo festejava , batia o tambor, tinha o toque ai quando ela veio me
jogou I& nos pés do meu Pai de Santo. Ninguém disse 0 nome dela, ninguém disse
guem era ela, ai quando ela transitou, puxou o ponto dela ai ela disse quem ela era
[Cabocla Jurema] ai eu continuei. [...]. (Méde Lucia em Entrevista concedida em
2014). (Grifo nosso)

Observamos aqui os primeiros indicios do que viria a se consolidar como objeto de
pesquisa, ou seja, da intencdo em festejar para alguma divindade catélica, seguida do ritual
bater tambor ou de fazer o toque e por fim do “nascimento” da Cabocla através do ritual de
“puxar o ponto”, onde nesta ocasido, se fez dentro de um processo de cura e desenvolvimento
medilnico da Mée Lucia.

Apesar de sua mediunidade ter se manifestada em Tabatinga, seu Pai de Santo a
levou para a cidade de Manaus, onde Mae Lucia, Edilton e Luzia, seus irmdos de Santo,

deram a primeira obrigacdo, ou seja, deitaram para o Santo. Nesta cidade, ficou no “batuque
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S&0 Benedito”, pertencente a Mae Zulmira, entdo localizado no morro da liberdade,

tradicional bairro de origem nordestina na capital amazonense.

[...] A mée Zulmira é a M&e de Santo o meu Pai de Santo, ai n6s ficamos la. L& nos
deitamos, eu, o Dilton e a Luzia. A Luzia recebia a Cabocla Brava, o Edilton
recebia 0 Zé Raimundo e eu recebia a dona Jurema. L& nos deitamos com 0 nosso
Pai de Santo I& fizeram muita coisa na gente, a nossa Avé de Santo que na época
tinha 35 anos de nacgdo fundada no Santo nos ensinou muitas coisas. Ai passamos
uns dois meses em Manaus com 0 nosso Pai de Santo ai voltamos pra ca
novamente [...]. (Mée Lucia em Entrevista concedida em 2014).

O processo de aprendizagem, naquela ocasido, dizia ela, “todos os trabalhos que o
meu Pai de Santo fazia eles nos chamava. Ele ensinava, ele dizia: olham esses aqui s&os 0s
meus trés médiuns que eu confio de verdade e 0 que eu sei vou passar pra Vocés”. Esta
afirmacdo aponta para outro momento de transmissdo via oro-gestualidade mantido pela
religido, que continua sendo empregada na formacdo de novos filhos de Santo. E continua,
olhando para cima com um olhar contemplador: “Ai ele chamava, ai agente via tudinho assim,
assim, assim, reza isso, reza a oracao assim, assim e tudo isso ele ia fazendo e agente ia
vendo”.

Relembrando as palavras de Seu Luiz, ela continua a narrativa, atribuindo a ele as
seguintes palavras: “No dia que o meu pai Oxala me tirar dessa terra de pecado, me levar,
aonde eu tiver vou me sentir feliz sabendo que eu deixei trés Filhos de Santo aqui que tem a
capacidade de assumir o meu lugar”. Comenta e deixa transparecer um misto de sentimentos
de saudade e de orgulho ao lembrar das palavras do antigo Pai de Santo.

Esta lembranca a fez voltar ao passado, num momento em que 0 processo de
aprendizagem ndo se limitava ao uso do espaco do terreiro. Em seguida deu novos elementos

da narrativa sobre sua formacao:

[...] Ele sempre nos ensinava, agente ia pra mata fazer trabalho na mata, procurava
0 apui [arvore] pra botar o nome dos amores, das unides. Ai agente levava tudinho
e ele ensinava agente, nds levdvamos 0s materiais, levdvamos espada, levavamos
saca virgem, levava um tercado pra quando achasse o0 apui agente limpar o tronco
do apui assim bem grande. A gente limpava e agente colocava ali tudo o que
tinhamos que fazer. Em seguida agente se incorporava, dona Jacira era a coroa dele
ai vinha e fazia tudinho [...]. (Mé&e Lucia em Entrevista concedida em 2014)

Percebemos aqui um duplo momento de aprendizagem: com o Pai de Santo e com
Sua entidade, a Cabocla Jacira, que na mata, empregava seus conhecimentos espirituais nos

servicos méagicos religiosos. Em suas palavras, ela explica:
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[...] Depois com o passar do tempo ele mandou a minha mée de coroa fazer um
trabalho pra ele. Ele [Pai de Santo] me chamou e pediu pra que chamasse a minha
“mée de coroa®” arria, ai eu me concentrei, ela[a Cabocla] arriou e ele disse que
ela queria que ela fizesse um trabalho pra ele, que ela dissesse quais eram 0s
materiais que ela queria que ela fizesse o trabalho pra ele, depois ele mesmo de
contou. Ai ela [a Cabocla] disse: “ta bom mais vocé ta me testando?” Ele disse:
“Nao! Eu ndo estou lhe testando, eu sé quero que vocé fagca um trabalho pra mim.
Ai ele foi e disse: me dé o nome, me dé a data, 0 nome da pessoa, 0 ano em que
nasceu, o dia do aniversario da pessoa e eu preciso disso, disso, disso, disso, por
que eu vou fazer esse trabalho pra ti. Ai ela fez e aconteceu o que ele queria [...].
(M&e Lucia em Entrevista concedida em 2014)

Muito embora estes “trabalhos”, nos dias atuais, ndo sdo mais realizados, conforme
salienta Mae Lucia. A continuidade desse processo de aprendizagem e sacerddcio ainda é
praticada, e com a esséncia da Umbanda que preza pela humildade e a caridade. Neste aspecto

observamos como a Mée LUcia aciona estas duas virtudes da Umbanda:

[...] Ai eu continuei trabalhando até hoje. Ndo tenho muitos clientes, ndo tenho os
médiuns. Eu trabalho s6, sempre eu gosto de dar de conta daquilo que vem pra
minha mdo. Sempre dei gracas a Deus por que eu nunca tive problemas com
alguém, nunca ninguém veio aqui na minha porta com problemas por que eu
peguei dinheiro dos outros e eu ndo fiz nada e eu nunca cobro nada adiantado. E as
vezes eu nem cobro, as pessoas gratificam se quiser. E ai eu vou mantendo, eu
compro vela pra iluminar 0s meus santos, pra tirar alma que ndo presta e colocar
outra e assim vai. E até hoje sou assim. Tenho licenga pra ter médiuns ja ha muito
tempo sé que eu costumo nao procurar médiuns, eu quero que os mediuns venham
até mim e ndo eu a eles por que cada um sabe onde quer ficar e pra onde quer ir e
ai ate hoje eu trabalho s6 [...]. (Mé&e Lucia em Entrevista concedida em 2014)

Nestas ultimas passagens, percebemos que a Mée Ldcia fala com nostalgia de sua
vivencia inicial como afrorreligiosa e a situacdo de ter ou ndo ter Filhos de Santo. Porém, com
a morte do seu Pai de Santo, Luiz, ela teve que fazer a “troca de mao”, devido a volta de

doencas espirituais desse modo, nos explica, continuando sua trajetéria:

[...] Depois que o meu Pai de Santo morreu ai depois passou uns dois anos ai eu
comecei a me sentir ruim de novo, eu so vivia doente. Um dia eu fui pra Manaus
com a minha irma que ela mandou me buscar ai eu fui pra la ai n6s fomos pra um
terreiro ai chegando |4 eu recebi um convite. Ai a minha irma me levou. Quando eu
cheguei la no terreiro desse que é o meu Pai de Santo que é o Raimundo, ai 0 seu
Exu disse pra mim gue tudo que eu “tava” passando era por gque eu tinha mao de
morto na minha coroa. Ninguém pode ter mdo de morto na nossa coroa por gque
com mao de morto nada prospera. Ai 0 seu Raimundo tirou a mao de seu Luiz da
minha coroa. E o pai Raimundo ele é o meu pai de santo por que ele tirou a mao de

%2 Termo comumente usado pelos praticantes da Umbanda para designar a entidade que primeiro manifestou e
deu o nome. Esta entidade fica, assim, denominada M&e e ou Pai de coroa.
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morto da minha coroa (...). Ele é o meu pai de santo por que ele tirou a mao do
meu outro pai de santo da minha coroa e eu respeito ele e gosto dele, ai quando ele
vem pra cé e tem o togue ele manda me chamar e eu vou e eu participo. Nem todas
as vezes eu Vou assistir, s vezes eu vou e as vezes eu ndo vou nos outros terreiros
[...]- (M&e Lacia em Entrevista concedida em 2014)

Neste momento, retomo, na tentativa de reconstruir sua trajetoria de vida, o motivo

da morte do seu antigo Pai de Santo, Mée Lucia assim me explica:

[...] Bem, a primeira vez [...] duas vezes tentaram matar o meu pai de santo. A
primeira vez que vinheram matar ele, ele estava incorporado com o seu marinheiro
na coroa dele. Atiraram e cima dele, em cima do seu marinheiro na coroa dele mais
a arma ndo disparou. Isso todo mundo viu, todo mundo assistiu e foi num dia de
trabalho e estava todo mundo na corrente. Bom ai depois o seu marinheiro subiu, e
depois com um tempo foram matar ele de novo mais ai ele ndo estava incorporado
com ninguém, ai ja estava ele mesmo, ai foi quando mataram ele dentro da casa
dele [...]. (Mée Lucia em Entrevista concedida em 2014)

Isto faz parte da “memoria” dos afrorreligiosos e moradores da cidade de Tabatinga.
A “morte dos macumbeiros” como ¢ conhecida, retrata sob um primeiro olhar, praticas de
intolerancia religiosa, no entanto, a dindmica de violéncia da cidade. Continuemos com a

explicacdo da Mée LUcia:

[...] Teve o tempo em que se correu esse boato que disseram que tavam matando
todos os Pai de Santo e eu ouvi também. Segundo o que o povo diz é que mataram
ele por inveja, foi por inveja que mataram ele e isso ai eu ndo sei lhe explicar o por
que. O povo comenta muito e é boato de todos os lados e ninguém sabe qual é o
certo. Minhas irmas e minha familia queria que eu fosse embora daqui por causa
disso mandaram a minha passagem pra mim e eu nao fui por que eu ndo devia e
nem devo e quem ndo deve ndo teme. Ai eu fiquei e até hoje estou aqui. O boato €
que tinham uma lista grande onde estava 0 nome de todos que iam morrer. Nesse
tempo eu sé sei de dois que mataram. Outros tentaram mais nao conseguiram. E ai
parou a histéria da morte dos macumbeiros[...]. (Mde Lucia em Entrevista
concedida em 2014)

Passado esse episodio, a vivéncia afrorreligiosa € reestabelecida cerca de dez anos
apos, Mée Lucia afirma que ndo é comum acontecer mortes como estas a Pai ou Mae de Santo
e que na ocasido ndo conhecia o Pai Jairo ainda, este por sua vez, era crianga quando a
Umbanda deixou de ser praticada devido aos sinistros. Jairo, portanto, faz parte de um terceiro
movimento da Umbanda na cidade de fronteira.

Sobre sua pratica religiosa na atualidade, ela diz:

[...] Os meus clientes sdo muito poucos e sempre me dou bem com eles. Nem todo
0 tempo eu fago o trabalho aqui na casa dos santos. Normalmente se um cliente me
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chama na casa deles ai eu vou 14 e faco. Se for preciso eu chamar a minha mée de
coroa eu chamo e se ndo for preciso eu mesmo fago. E 14 no momento eu percebo,
se a barreira for muito forte ai a minha mae de santo vai ter que vir por que ela sabe
mais do que eu. Mais se a barreira ndo for muito forte eu uso as minhas quatro
armas mais eu dou conta né? (risos) [...]. Eu ndo tenho nenhum médium nao assim
4s vezes eu venho pra c4 pra casa do meu santo sé eu e ele. As vezes quando quero
que ninguém fale comigo eu vou me ocupar, eu vou rezar, eu vou fazer alguma
coisa. A minha vida é assim, eu ndo sei de nada mais se eu olhar o0 meu copo de
vidro alguma coisa eu vejo. Ai eu fico aqui fazendo as minhas coisas sozinho de
dia e eu digo pro meu vizinho: se chegar alguém ai diz que eu sai. Por que eu ndo
quero que ninguém me perturbe nessa hora. E assim até hoje eu estou aqui
trabalhando, esperando alguém que me procure [...]. (M&@e Llcia em Entrevista
concedida em 2014)

Mae Lucia reforca ainda que ndo faga uso de cartas, bzios ou charuto para consultas
oracular. Sua vidéncia é atraves das aguas. ““Se eu olhar pro meu copo de dgua eu acho que eu
posso responder alguma pergunta que me fizerem”. Percebemos aqui que o0 processo de
acionamento do saber consultivo difere do que tradicionalmente associamos ao legado
afrorreligioso. Os buzios, pequenas conchas usadas pelos povos tribais yorubas da Nigéria, e
amplamente difundido no Brasil, na cidade de Tabatinga seu uso é pouco difundido. Quando
se trata das formas divinatorias, recorre-se a itens de facil aquisicdo e manipulagédo, cuja
aprendizagem se faz via fendmenos medildnicos como sonhos, visdes e contato direto com

entidades, como cartas, charutos e taro.

2.4 O terreiro, espaco sagrado: A trajetdria do Pai Jairo

Jairo é um jovem de 27 anos de idade e divide o0 uso do terreiro com a Mé&e Lucia, ha
aproximadamente 4 anos. Esse € um aspecto comum de uso do espaco religioso em
Tabatinga, sO observado em momentos festivo-ritual, onde o anfitrido “entrega o terreiro”
para o Pai de Santo com maior nimero de filhos na atividade. Observamos, contudo, que aqui
hd uma relacdo de divisdo do espaco fisico com separacdo nitida entre os lacos de
pertencimento familiar. Neste caso, os Filhos de Santo do Jairo, ndo pertencem ao Terreiro da
Mae Lucia, mas estdo ligados a este pelas experiéncias religiosas.

Chamo a atencdo neste aspecto antes de adentrarmos na trajetoria do Pai Jairo, dada a
relevancia das experiéncias religiosas observadas ao longo das atividades de campo, junto aos
nossos “informantes”, desse modo, 0 uso da narrativa do Pai Jairo sobre sua trajetoria na vida
religiosa, dentro da Umbanda, também ird propiciar ao terreiro da Mae Lulcia novas

experiéncias de uma pratica religiosa.
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O Pai Jairo inicia sua trajetoria, assim como Mée Lucia, bem como Zélio de Moraes
(fundador da Umbanda no século XIX), em virtude de doenca, entdo aos 16 anos de idade.

Em suas palavras, ele diz:

[...] Cheguei muitas vezes de eu ir pra escola, ai eu chegava I4, mais eu comegava a
passar mal. Ai o pessoal “olha 0 menino t& com o deménio!” E era dai pra pior. E
eu procurei o melhor, quando eu procurei a igreja evangélica foi que eu achei que
ia ter a melhora, que dali eu ia ter que ser uma pessoa totalmente diferente [...]. (Pai
Jairo em Entrevista concedida em 2014)

Ainda segundo Pai Jairo a esperada “cura” ndo aconteceu, eis o que ele reforca
“primeiro eu entrei numa igreja evangélica, passei um bom tempo tentando conhecer a
religido e ficar 14, s6 que ai veio a outra [manifestacdo espiritual] e eu ficava sentido as coisas
negativas por que eles diziam que n&o era boa por que eu era o ‘espirito do homossexual*®’
[supostamente manifestacdo de Pombagira ou Cabocla]”. Esta passagem pode ser articulada

ao que Malandrino (2006, p. 70), ao falar sobre a mudanca religiosa, citando Jung, escreve:

Junge os tedricos que trabalham dentro da perspectiva da psicologia analitica de
maneira mais ampla ndo tiveram uma preocupacdo demasiada com as religides ou
com aquilo que Jung chamou de confissdes religiosas, no que diz respeito a
mudanca religiosa. Grande importancia foi dada a religiosidade, funcdo essa
inerente a psique — e, portanto, a qualquer ser humano -, e ao seu papel na dindmica
psiquica.

Temos aqui um jovem, entdo com a saude debilitada e a manifestacdo de entidade
feminina, na tentativa de se “curar”, em uma instituicdo religiosa, acionou a pratica religiosa
evanggélica, do qual “¢ o movimento energético da libido em direcdo da camada mais profunda
da psique, o inconsciente coletivo capacitando o individuo a se elevar acima de seus
problemas pessoais ¢ a se relacionar com a dimensdao primordial do ser humano”,
(MALANDRINO,2006:71-72), mesmo tendo o corpo ja “escolhido” a nogdo de
pertencimento religioso, diferente aquele procurado por Pai Jairo.

Com o olhar distante, agitando as pernas e sorrindo, Pai Jairo completa sua

participacdo na Umbanda em Tabatinga:

[...] Iniciei no santo com 16 anos entrando ja pra fazer parte da casa, mais eu venho
ja de terreiro por que a minha avo era de terreiro. Eu frequentava o terreiro que era
0 mesmo Pai de Santo que mataram. A minha av0 chegou a fazer parte da casa

3 Em virtude da delimitacdo do tema da pesquisa, optamos por néo discorrer sobre género e sexualidade neste
estudo, pois entendemos que estes aspectos possibilitam outra discussdo. Aqui trago a fala do nosso agente por
ilustrar sua trajetdria na entrada da Umbanda, quando aciona a psique [identidade] , a vivéncia e as instituicdes
religiosas pelo qual passou.
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dele, eu acho que foi Filha de Santo dele também e a minha tia também. E ela é
viva até hoje mais ndo é mais da religido e ja a minha avd j faleceu. Com o tempo
eu fui me envolvendo com a religido [...]. (Pai Jairo em Entrevista concedida em
2014).

Contudo, sua trajetéria, assim como 0os momentos de consolidacdo da Umbanda no
Amazonas, se fez com o movimento de deslocamento interior-capital, ainda na adolescéncia.
Neste sentido, Manaus se conecta a Tabatinga também pela prética afrorreligiosa, desde a
década de 1980, com a vinda de nordestinos e sulistas. Tal movimento, nos dias de hoje, ainda
é observado em praticamente todos os Terreiros existentes na cidade.

Voltemos ao percurso do Pai Jairo, na superacao e auto-afirmacéo da sua identidade

afrorreligiosa:

[...] Ai entdo eu comecei a frequentar um terreiro, o primeiro foi dentro da capital
aqui do Amazonas, em Manaus, ai a que eu nao tenho medo ai quando eu cheguei
l& que eu tinha outra visdo de quando se falava de terreiro, de macumba, de
macumbeiro ai eu ficava meio com medo. Ai quando eu cheguei 14 que eu vi ai eu
ja me encantei, quando eu bati os olhos eu disse: é aqui que é o meu lugar. eu entrei
e até hoje eu tou ai na Umbanda[...]. (Pai Jairo em Entrevista concedida em 2014)

Mesmo sendo novo, e dado o episddio da morte dos Pais de Santo, a presenca de
terreiro, enquanto instituicdo religiosa, fisicamente edificado para tal fim, ndo é uma
“aquisicao” facil. O longo tempo de aprendizado e de iniciagdo requer, a presenca de um
sacerdote e a vivencia do neéfito com tudo que envolve fisica, simboélica e ritualisticamente o

universo cosmologico afro-amerindio da Umbanda. Pai Jairo, no entanto, assim reporta este

momento:
[...] Eu sempre fui de Umbanda, fiquei na casa de um Pai de Santo de
Mina[Raimundo] um més eu acho que passou mais ele era meu Pai de Santo
mineiro e eu batia a minha Umbanda normal. Hoje eu tou um pouco atrasado por
causa das minhas obrigacfes, ndo nego isso pra ninguém, ndo saiu falando pela
cidade gue eu sou Pai de Santo, que eu tenho feito isso e aquilo, que eu ndo tenho
[...]. (Pai Jairo em Entrevista concedida em 2014)
E reforca:

[...]. Eu tenho a minha casa pelo simples motivo de Tabatinga ser uma cidade
muito precaria, ndo tem uma pessoa que more aqui que tenha a capacidade de da
uma feitura, de da uma obrigagdo, ai quando agente precisa, agente precisa gastar
um pouco por que precisamos ir em Manaus da a obrigacéo I4,[...], pra tudo agente
tem que ir 14 ou trazer o Pai de Santo pra ca. E o que aconteceu agora que 0 meu
novo Pai de Santo e ai ele é o seu Edinho né, é o seu Edinho de Odé e ai agente tem
que pagar a passagem dele pra fazer os sacrificios que aqui a meu ver nao tem
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ninguém capacitado pra fazer uma matanca, entdo ele precisa vim de |4 pra cé fazer
essas obrigacOes todinhas. Precisa pagar passagem, pagar hospedagem, manter o
Pai de Santo aqui enquanto ele aqui e o preco que ele vai cobrar da gente pra fazer
tudo isso, ai depois ele volta. Sempre 0 meu Pai de Santo ele ndo me cobra nada
tudo o que ele faz pra mim, sé esse negdcio que agente precisa fazer [...]. (Pai Jairo
em Entrevista concedida em 2014)

A estratégia adotada para trazer o Pai de Santo de Manaus para Tabatinga foi a
mesma trajetéria adotada pelo Abson, (apontada no inicio da minha trajetéria em pesquisar
povos de terreiro aqui na cidade), quando, na ocasido da festa para Ogun, trouxe o Pai
Raimundo para fazer as atividades rituais, por ndo possuir idade iniciatica, conhecimento e
pratica para manipular as energias presente em cada acao ritual.

Outra estratégia consiste em deixar a entidade incorporar, e assim acionar 0
conhecimento por meio de Exd, do Caboclo, do Preto-Velho e, até mesmo, do Eré. Nesse

sentido, vejamos o que Pai Jairo tem a nos contar:

[...], entdo chegando aqui como eu nédo tinha uma casa bem pra eu me firma e eu
também ndo me simpatizei pelas pessoas que trabalhava aqui, entdo eu fazia
chamada quando eu sentia que a entidade queria passar, que tava precisando de
alguma coisa eu fazia aquilo que vinha na minha cabeca. A entidade vinha e ela
dizia como que tinha que fazer e assim eu ia tipo como o ditado empurrando com a
barriga, segurando até eu encontrar uma pessoa ou até a religido crescer mais um
pouquinho pra conseguir um Pai de Santo pra fazer as obrigacGes tudinho como
tem que fazer [...]. Confesso que da minha parte eu nunca passei os pés diante das
maos, eu vi muita coisa, eu vi casamento, eu vi obrigacfes grandes, eu vi gente da
bori fazendo despacho e ndo sei o que mais, fazia comida pra ExU, essas coisas que
todo mundo viu, mais porem se eu sei que se a minha obrigacdo ndo permite e se
eu ndo tenho permissdo pra fazer aquilo, eu ndo faco. [...]. (Pai Jairo em Entrevista
concedida em 2014)

Percebemos aqui que a ancestralidade e a senioridade, sdo acionadas como
justificativa de uma fungdo eclesiastica. Pai Jairo, ao ser categdrico em afirmar que “eu sei
gue se a minha obrigacdo ndo permite e se eu ndo tenho permissdo pra fazer aquilo, eu ndo
faco”, reafirma seu vinculo com o Pai Edinho, ao mesmo tempo em que se posiciona
hierarquicamente abaixo deste, como principio sacerdotal diante dos seus Filhos de Santo.
Desse modo, faz aquilo que é possivel dentro da dupla relacdo em ser, Filho e a0 mesmo
tempo Pai de Santo.

Suas préticas, ainda que limitadas, possibilitam ter status de ‘“Pai”, e sua agao ritual
ainda ¢é acondicionada a autoriza¢do do seu superior, mesmo morando em Manaus. Pai Jairo

complementa:
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Eu pego e fago um banho e assim eu vou aguentando até um dia alguém me disser:
ndo vocé tem a obrigacdo de ja ta ai. Ai se 0 meu Pai de Santo disser j4, a partir de
amanhd vocé ja pode fazer isso, mais o senhor nem me deu a obrigagdo, mais tu
pode. Ai eu vou la e fago por que se 0 meu Pai de Santo falou ai deve saber mais o
que é que ele ta falando, entdo eu vou |4 e obedeco ele da forma que ele ta
mandando, mais enquanto isso sé vindo gente de fora pra fazer isso pra gente. Ai
tem que esperar pra poder ndo passar os pés diante das mdos. [...]. (Pai Jairo em
Entrevista concedida em 2014)

A situacdo apresentada acima, segundo Pai Jairo, durou por muito tempo. Neste
momento, a inseguranca do fazer afrorreligioso sem a presenca de uma lideranca reconhecida

suscitava, para ele, desconforto, até que ele resolveu abrir seu proprio Terreiro.

[...] Ai foi quando eu estava na minha casa e eu comecei a iniciar as atividades ai
comecgou & aparecer: ei eu posso ficar aqui contigo pra mim te ajudar, eu vou ser o
bangueiro. Ai do nada a pessoa comegcava a me assombrar e eu dizia e agora?
Fulano comecou assombrear. Ai eu ficava olhando né? Ai posso ficar aqui contigo?
Posso ficar aqui contigo? E agora, eu pegava e ligava pra minha Mae de Santo, ta o
deixa ai no dia que eu for por ai eu o ajeito do jeitinho certo mesmo. E ai a pessoa
ia ficando, ai o caboclo ja vinha pra falar com um tempo né? Ficava
ali‘assombreando’, irradiando né quando era caboclo ai quando a Méae de Santo
vinha ela ajeitava direitinho, dizia tudinho, quando ndo o Caboclo vinha, ele dava o
nome dele ai ele comecava ja a ajudar né? De certa forma ja a ficar Ii [...]. (Pai
Jairo em Entrevista concedida em 2014)

Se por um lado, a auséncia de um Pai ou Mée de Santo causava inseguranca, por
outro o “nascimento®”” de uma entidade, seja Caboclo e ou Exu, propiciava a seguranca do
fazer afro religioso. Como estratégia dessa aprendizagem, conhece Mée Lucia e Ihe propde

uma parceria.

Vai sendo assim pouco & pouco ai com o tempo comega a chegar os médiuns ai eu
comecei a tocar ai eu conseguir um tamborzinho e hoje ja tem a dona Lucia né que
eu acho que ela ja é considerada uma Mae de Santo, e ai ela tinha casa e eu tinha 0s
médiuns. Ai eu peguei com ela e disse: ‘Vem ca macumbeira como € que eu vou
fazer eu e tu? Tu tens a casa e eu tenho os médiuns’. ‘Ah, tu tras os teus médiuns
pra minha casa ai agente toca junto, ai agente se divide metade a metade. Tu
mandas metade e eu mando metade’. ‘Vocé diz o dia que vai ter toque e eu digo o
dia que vai ter o dia que eu quero o togue e assim agente vai. Jairo nds vamos tocar
certo dia, tal dia da e tal dia ndo da. Ndo, da sim. E assim agente vai fazendo. E
muita das vezes por acaso a si dela e muitas pessoas dizem e eu digo ndo. Quem
manda é a dona Lucia e a casa é tua. E tu que decide a hora que comeca e a hora
gue termina. J& eu ndo tenho que ir 14 pra frente da tua banca e dizer o que tu vai
fazer mais eu diante disso ndo passo os pés diante dela né? E ela que é a dona da
casa mais se ela me dé uma autonomia também ai eu também tenho os meus

** Dia em que uma entidade d4 o nome, geralmente dentro de uma cantiga ritual, podendo ser em uma Gira
Festiva ou ainda em Gira de Desenvolvimento. Durante a pesquisa de campo, observei o nascimento de trés
caboclos e uma cabocla. Um ano depois os médiuns comemoram o aniversario das mesmas.
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deveres. Quando eu digo: A senhora vai iniciar o trabalho? Ela diz: ndo, ndo pode
iniciar, fica a vontade ai’. (Pai Jairo em Entrevista concedida em 2014)

Porem, este empenho foi, segundo Pai Jairo, recompensador. Ele justifica sua
impressdo relatando sua relacdo com o seu Pai de Santo, Edinho que, surpreso pelo

desenvolvimento dos médiuns, ficou contente.

[...] ai quando ele ta aqui... ai ele veio algumas vezes por aqui e ele achou que
quando ele fosse chegar aqui em Tabatinga ele ia encontrar uma coisa crua, que ele
ia ter um trabalho grande pra iniciar, pra se preciso até ensinar a cantar um canto,
ensinar abrir uma banca. E quando ele chegou aqui que ele viu que ndo era aquilo
que ele tava pensando, que as coisas ja estavam muito evoluidas. Entdo o que ele ja
ta trazendo ja € quem nem ele falaram pra mim que agente ja tem meio caminho
andado, que agente ja tem bastante coisa, que agente ndo vai precisar brigar por
aquelas coisa minimas, ensinar aquelas coisas pequenas que ja estd um pouco
evoluida. Entdo ele ja vai passar pra obrigacGes grandes ja e quem sabe até fazer
uma feitura e me da a minha obrigacdo de pai de santo que eu tanto espero [...].
(Pai Jairo em Entrevista concedida em 2014)

Mesmo diante dessa situacdo, insisto em saber como se da o processo de sua
formacdo afrorreligiosa, passando por rituais especificos de iniciacdo, também conhecida

como feitura e ou obrigacdes complementares. Naquela ocasido respondeu:

[...] dou feitura esse ano ainda, eu ainda ndo fiz a feitura, vou comecar agora. Ja
temos obrigagdes que ele disse que ele disse que ndo ia contar com essas, que ele ia
comecar do zero com as obrigacgdes, as que eu ja dei ele ndo ia contar. Primeiro ele
vai comecar com as obrigacfes pequenas e depois ele vai passar para as
obrigacGes grandes pra ndo ficar atrasado. Ele vai dar a minha obrigacéo que é pra
depois eu da a obrigacdo dos médiuns que também ta atrasada. Por que uma coisa
é vocé dizer que vocé é, que vocé foi e que vocé fez. Ele queria que eu fosse a
Manaus d& a obrigacéo e eu disse ndo, eu fago questdo que da aqui que todo mundo
veja. [...]. (grifo nosso) (Pai Jairo em Entrevista concedida em 2014)

Encontramos aqui, mais uma vez, as relaces que marcam com expressividade a
ritualistica da Umbanda. O que ele chama de “obrigacdes pequenas”, representa um conjunto
de atividades oro-gestuais, com uso de elementos da natureza e sonoros, sem o sacrificio de
animais. Nesse caso, envolve as mudancgas do seu grau de iniciacdo dentro de uma hierarquia,
ao menos a ser reconhecida tanto quanto pela prépria comunidade religiosa, quanto por outras
comunidades religiosas congéneres. Enquanto as “obrigacdes grandes”, ele se refere aquelas
que se faz uso do sacrificio, pouco praticado dentro da Umbanda.

A diferenca entre ambas consiste no acionamento dos itens de origem animal, vegetal

e mineral, bem como no maior aprofundamento das préaticas divinatérias cuja convivéncia



71

com um sacerdote propicia a um postulante a M&e ou Pai de Santo, em sintese, as idades
iniciatica marcam o perfil sacerdotal e é, sobretudo liderada por quem detém conhecimento
mais profundo da religido.Cito como exemplo, que no caso do Pai Jairo, as “obrigacGes
pequenas” consistem em preparo do amanci® - inicia o primeiro degrau de iniciacéo; seguido
de preparo de ebd — propicia a limpeza do filho de Santo e a deitada - momento em que o
Filho de Santo deita pra sua Entidade ou Orixa

Sobre o deslocamento de Filhos de Santo, para grandes cidades como Manaus e
Belém, Pai Jairo diz:

[...] Tem muitas pessoas que chegam e dizem que foi em Manaus receber as
obrigagBes, que ja é Pai de Santo, que ja pode fumar dentro do teu centro e eu digo
negativo, vocé pode fumar no centro da sua Mae de Santo e essas coisas assim,
mais na minha casa se eu ainda ndo fumo, ninguém ainda ndo fuma. Eu ndo deixo
ninguém fumar, agora no dia que ja poder fumar ai eu posso liberar os outros que
tem a obrigacdo. Isso é como um modo de respeito [...]. (Pai Jairo em Entrevista
concedida em 2014)

Relembrando uma passagem de sua vida que deu origem ao seu modo de pensar o

que € ser um pai de Santo, ele complementa:

[...], um dia eu fui num terreiro e tinha um babalorixa no terreiro, e ai ele dangando
e todo mundo dangando no terreiro, no terreiro de fora onde tem os maiores Pais de
Santo de Manaus que tem o nome muito bem visto, muito bem respeitado e tinha
uma Mae de Santo 14 e ela disse: ndo eu ainda ndo sou Mae de Santo, tenho varias
obrigacfes, porém ndo sou Méae de Santo por que eu ainda ndo fiz aminha feitura
de Mae de Santo ainda, ai ta bom entdo minha made, mesmo assim ele chamava de
minha mae [...]. Minha mée sera que eu posso me sentar um pouquinho? Ai ela
disse: o senhor ndo precisa pedir. E ele disse: precisa pedir o centro € seu. Posso
me sentar? E ela disse: pode! Entdo dai eu tirei uma forma de respeito, ndo é por
gue eu sou mais, por que eu tenho mais que eu vou chegar ao teu terreiro disser que
aqui eu posso fazer isso, isso e isso, por que eu tenho isso. Ndo, eu quando eu vou a
casa dos outros eu vou |4 e por mais que seja uma coisa pequena mais eu respeito
eu vou la e pergunto se posso fazer isso? Posso me sentar? Posso sair ali fora
rapidinno? E eu sempre ensino os meus filhos a serem assim (Pai Jairo em
Entrevista concedida em 2014)

Outra forma de aprendizagem do exercicio afrorreligioso, se faz por meio do
convivio com as entidades, haja vista que o contato com seu Pai de Santo se ddo em poucos

momentos no ano.

**Em conversa com diversos Filhos de Santo, a contagem iniciatica se faz pela quantidade de vezes em que
passaram pelo ritual de banho de ervas e a posterior “deitada”. Estes rituais, segundo acreditam, faz com que as
Entidades se aproximem deixando de “sombrear” o médium passando a incorporar. Aos poucos as Entidades vao
nascendo na coroa dos Filhos, até estabilizar os transes.
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Neste aspecto ele diz:

[...] eu aprendi muito com as entidades. As vezes eu me consulto com as entidades
e eu fico com raiva se elas ndo me consultarem. As vezes eu fico assim né e depois
eu reclamo, as vezes eu fico 14 sentado o dia todinho e nenhuma entidade me
chama pra eu me consultar e pra fazer algumas perguntas delas. Ai o menino diz:
mais tu ndo vais I4 pra perguntar delas? Ai as vezes eu chamo, vem cé, mesmo que
seja uma entidade que é nova ainda que esteja hd& um ano ou um ano e poucos na
cabeca do médium. Mais eu olho, eu quero me consultar, eu quero perguntar o que
é que ta certo, 0 que é que ta errado, 0 que € que vai acontecer, se tem alguma
previsdo pra mim, essas coisas todas. Até mesmo se eu precisar de um trabalhinho
e eu veja que a entidade tem a capacidade de fazer, eu peco pra fazer o trabalho ou
essas coisas assim, mais é, mas coisas financeiras € coisa de salde ou essas coisas
assim. [...]. (Pai Jairo em entrevista concedida em 2014)

Nesta passagem percebemos que 0 processo de auto-aprendizagem se faz por via
direta com as entidades. Neste caso, por intermedio dos seus Filhos de Santo, o exercicio de
praticar, errar, voltar a praticar rituais € constantemente (re) avaliado pelo Pai Jairo, num
processo de dupla interdependéncia — filial e paternal - envolvendo a entidade “escolhida” e o
Pai de Santo. Desse modo, deixo duas reflexdes em aberto: a primeira, qual a fronteira nessa
relacdo marcada pela interdependéncia? E a segunda, quais conhecimentos magico-religiosos
marcam, neste caso, a relacao filial paternal?

Ao retomar o didlogo, Pai Jairo nos conta sobre as praticas usadas para consulta
oracular, onde atesta que o tard é o que mais tem praticado.

Assim nos explica:

[...] buzios é mais pra quem é de fora porque agente nao tem obrigacédo e os blzios
s6 pode jogar quem tem obrigacdo. Existe uma pessoa que joga bdzios aqui mais
ndo é aquela coisa ndo. As pessoas quase ndo procuram buzios ndo. Elas sé
procuram os blzios quando elas querem saber o orixa, para comando e essas coisas
de santo mesmo, mas na vida pessoal é todo mundo pro charuto mesmo e pra carta
[...]. (Pai Jairo em Entrevista concedida em 2014)

Assim, se faz o processo de formacdo sacerdotal na cidade de Tabatinga, ainda
incipiente quando se trata de praticas mais “complexas” de contato com o mundo espiritual,
marcam as trajetorias de vida da Mée Lucia e do Pai Jairo, iniciando na Umbanda por meio da
busca de cura (BARBOSA JUNIOR, 2014), da mudanca religiosa (MALANDRINO, 2006)
religiosa, em busca de uma etnicidade (POUTIGNAT; STEIFF-FENART, 2011)
afrorreligiosa umbandista, marcado pelo acionamento de seus mentores espirituais — Cabocla
Jurema e Cabocla Herondina — conseguem fazer um novo momento do ser religioso na cidade

de fronteira Brasil, Peru e Colémbia.
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Nas falas do Pai Jairo e da Mde Lucia, percebemos que todo processo de formagéo
afrorreligiosa € iniciada pela doenga onde o transito feito por Pais de Santo que vinham de
Manaus, capital amazonense, somava-se as praticas de curas tradicionais, situacdo que se
assemelha ao estudada por Galvao em Ita e por Figueiredo no Par4, ambos no século passado.
O diferencial neste quadro é que em Tabatinga, ndo era registrado a presenca de africanos ou
seus descendentes, mas que a busca pelo reestabelecimento da salde era procurada entre pajés
das etnias Ticuna, Kokama ou Kambeba que vivem nesta por¢éo ocidental da Amazonia.

Em todos estes casos, a pratica espirita indigena se faz presente, e a0 mesmo tempo,
acionados por quem precisava padecer para se elevar a condicdo de lider religioso, ndo
encontraram nesta modalidade, toda “energia” necessaria para tal elevacdo. A Umbanda,
anunciada no inicio da década de 1900, pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas do médium
Zg€lio de Moraes, natural do Rio de Janeiro, parece preencher esta “lacuna religiosa” das
camadas mais populares da sociedade seja no Rio de Janeiro, no Amazonas ou no Para.

Cito a obra de Agenor Pacheco “Encantarias Afroindigenas na Amazonia Marajoara:
Narrativas, praticas de Cura e (In)tolerancias Religiosas”, que, numa perspectiva de um
recorte historiografico, nos aproxima do movimento empreendido pelos indigenas por
Entidades Indigenas, cuja pratica médico-religiosa resistiu e ainda se faz presente nos confins
amazonico, suscitando atos de intolerancia de diversas natureza. Em uma passagem Pacheco

nos fala que:

Ao longo desses séculos, a historia regional foi alinhavada por préaticas de
exploracdo, dizimagdo, resisténcia e astuciosas reatualizacbes de populagdes
portadoras de saberes e religiosidades afro-indigenas. Para hierarquias eclesiasticas
e civis, essas expressdes culturais representavam perigos porque, ao conseguirem
manter outros modos de lidar com a ideia de respeito a autoridade, ao trabalho, ao
sagrado, a festa e a propria concepgdo de morte, sustentados em suas ancestrais
tradigdes, questionavam a matriz apostélico-romana e ocidental (PACHECO, 2010,

p. 5).

Tal situacdo também foi apontada por Jocélio dos Santos, (2009:169) onde afirma
que “a presenca de brancos catdlicos nos Candomblés baianos se constituiu ao longo do
século, em um problema de ordem tanto religiosa quanto moral... a procura por préaticas
magico-religiosa de origem africana possuia um sentido moral”, pautado na transgressdo de
credos, semelhante &s experiéncias interfronteirica que alia a fé e a pratica religiosa do
indigena, do negro e do branco, nos séculos que nos antecedeu, seja ha Bahia, ou no Para.

Minha reflexdo vai ao sentido de que, a forma de louvar os Encantados e ou 0s

Orixas, por meio de eventos festivos, os afrorreligiosos tem ai um conjunto de estratégias
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iniciada na resisténcia contra a opressdo; na publicizacdo do credo; na conquista de novos
adeptos; no processo de efetivacdo espaco-tempo de aprendizagem dos novatos; de didlogo
inter e intra comunidade religiosa, dentre varias outras maneiras de exercer e manipular o
conhecimento tradicional (rezas, praticas de cura, cantigas, sistema de consultas e gestdo da
comunidade), que perdura no inconsciente dos atuais praticantes do culto da Umbanda.

Assim, a constru¢do do objeto da pesquisa, o olhar sobre a Gira e a formacao
afrorreligiosa dos praticantes da Umbanda se constitui em um “processo ritual” que permeia a
estruturac@o do espaco religioso e coaduna com a identidade religiosa. Minha contribuicao vai
ao sentido de deixar em aberto a possibilidade de evidenciar, por meio da pesquisa
etnografica, registrar as praticas das comunidades religiosas em formagdo, tendo como “start”,

as particularidades encontradas no Terreiro da Cabocla Jurema.



CAPITULO Il1: Exercicio Etnografico de um ritual da umbanda na

construcao da identidade dos povos de comunidades tradicionais — terreiro

Percorrido os caminhos da construgdo do objeto de estudo, apresentada a literatura
que nos deu base para estudar o momento festivo-religioso, sera apresentada uma descricado
etnogréafica de uma festa dedicada aos caboclos, ocorrida no dia 18 de vinte de marco de dois
mil e quinze, no terreiro da Cabocla Jurema. A descricdo e analise ter& como base uma
comunidade religiosa - o terreiro da Méae Lucia e do Pai Jairo - seu processo de construcao da
identidade de “povo de comunidade tradicional de terreiro” que, acionada pela comemoragao
litdrgica e por meio deste a festa como ritual de iniciagdo e permanéncia na Umbanda.

Sendo assim, a realizagdo do exercicio etnografico, abordando esta tematica, propicia
um olhar diferenciado, dentro das especificidades ritualisticas aqui acompanhadas, que
embora a abordagem seja em momentos festivos, todo o conteddo do estudo estaria sendo
apresentado numa perspectiva de apresentacdo se observada pelo olhar de quem vive e faz a
Umbanda num processo de autoconstrucao identitaria.

Desse modo, compreender as estruturas pormenorizadas que cercam a dicotomia
tempo-espaco no fazer uma pesquisa antropologica de tamanha profundidade, considerando
0s entraves ao longo da pesquisa me conduzem a tentar uma observacdo em profundidade. Ela
foi obtida na Giras de Caboclo, ocorridas entre os anos de Abril de 2014 a Marco de 2015 e
teve como apoio a gravacdo de video, registro fotografico e conversas informais com Filhos
de Santo, previamente autorizados pelo sacerdote, Pai Jairo e pela sacerdotisa Mae Ldlcia e
demais membros do Terreiro. O recorte temporal se fez dado o nascimento de Dois caboclos,
momento que este diferencial possibilitou a ampliacdo do “olhar” para o campo e meus
agentes interlocutores.

No dia 28 de marco de 2015, por volta das dezoito horas, recebo a seguinte
mensagem por celular: “Hoje tem Gira para Caboclo na Mé&e Lucia, 18h30min. Nao falte”. De
pronto, checo meus equipamentos de campo e me desloco para o Terreiro. Cheguei sob uma
fina chuva, de imediato cumprimento alguns Filhos de Santo que se encontrava na rua, eram
dezoito horas e vinte e cinco minutos, ndo escutei o som do tambor, mas olhando para dentro

do terreiro, outros Filhos de Santos, ja arrumados, aguardavam o inicio da cerimdnia festiva.
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Com uns dez minutos de espera, 0 Pai Jairo anuncia o inicio da ceriménia, tocando
uma pequena sineta de bronze, cujo som fino, convidava quem estava longe. Aos poucos uma
rapida agitacdo dos Filhos de Santo para terminar de se vestirem dentro da casa de Mae LUcia.
Outros, porém se posicionaram em frente a porta do Terreiro em fila. A esta altura, somam
cerca de 40 pessoas entre dancantes da Gira e visitantes.

Dentro do Terreiro, avistamos, na parede, pendurados os chapéus de indios, gorros e
outros acessorios que serdo utilizados pelas entidades quando incorporadas nas pessoas
capazes de recebé-las. A casa esta iluminada, enfeitada e, ao pé do altar, encontram-se velas
que ajudam a iluminar as imagens de santos e o terreiro. Algumas pessoas, novos visitantes e
outros que avistara ali pela primeira vez, estdo pela beirada da casa.

Os Filhos de Santo se posicionam, em trés fileiras de sete pessoas em cada uma, e 0
Pai Jairo no centro desta. Mé&e LUcia ja se encontra sentada numa poltrona, descalca a espera
da entrada dos médiuns. A maioria desses vestidos com roupas brancas ou claras e todas
possuem em Seus pescocos suas guias, com cores e quantidade diferentes uns dos outros.
Descalcos e com a cabeca coberta, se concentram, enquanto Pai Jairo pede que a Festa seja
Tranquila. A fina chuva deixa de cair, porem o0 chdo da area externa do terreiro encontrava-se
bem molhado, 0 que ndo parecia incomodar 0s dancantes, pois estdo pisando no solo sagrado
do terreiro.

Pai Jairo inicia a cerimdnia festiva convidando a todos a rezar o Pai Nosso e a Ave
Maria, que é seguida em coro pelos médiuns e visitantes. Vé-se que todos abaixam a cabeca,
enquanto estendem as méaos para 0 alto. Aqui, registro o que as imagens de “Santos
Catélicos”, representam para o Terreiro. A estrutura liturgica catolica faz abrir a
expressividade da fé, dada pela integracdo de credos, mesmo que aparentemente limitada, mas
que faz os praticantes da Umbanda deixe o “mundo profano” e adentrem ao “mundo sagrado”.

E inicia a gira com as orages catolicas.

Pai Nosso

Pai nosso, que estas no céu.
Santificado seja 0 vosso nome. Venha a n6s o vosso reino.

Seja feito a vossa vontade,

Assim na terra como no céu.
O pao nosso de cada dia nos dai hoje.
Perdoai-nos as nossas ofensas,
Assim como nds perdoamos a quem nos tenha ofendido.
N&o nos deixeis cair em tentacdo, mas livrai-nos do mal. Amém!
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Em seguida, e ainda perfilados, continuam com a oragdo para a Maria:

Ave Maria

Ave Maria, cheia de graca! O senhor é convosco!
Bendita sois vés entre as mulheres,
E bendito € fruto do vosso ventre, Jesus.
Santa Maria, mée de Deus, rogai por nds pecadores,
Agora e na hora da nossa morte. Amém!

A Santissima Trindade também é lembrada. Desse modo, em coro, 0s praticantes da
Umbanda seguem a oragéo:

Oracao para a Santissima Trindade

Em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo.
Como era no principio, agora e sempre, Amém!
O meu bom Jesus perdoai-nos e livrai-nos do fogo do inferno,
E levai as almas todas para o céu.
E socorrei principalmente as que mais precisarem da vossa misericordia. Amém!

Figura 21. Abertura da Umbanda. Filhos de Santo em fila de frente ao do Terreiro. Fonte: Pesquisa de
campo no terreiro da Mée Lucia, Dezembro de 2014.
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Estas trés oragdes marcam a presenca oral do credo catdlico no cerimonial
afrorreligioso. Abrem o ritual com fervor e muito respeito, perceptivel nos semblantes que
logo dardo o corpo a alguma entidade do pantedo amerindio ou afro brasileiro e quica a algum
ancestral encantado.

Nos dias de observagdo das Giras neste terreiro, ndo visualizei 0 uso de incensos,
pembas (pd feito com giz, sementes e raizes de ervas moidos), folhas ao chdo, agua ou outro
uso de aparatos ritualisticos que nos remetesse a religido afro-brasileira, de igual modo,
indigenas. Desse modo afirmo que as oragdes entoadas, constituem a “fronteira” simbolica de
mundos situacionais, a0 mesmo tempo em que prepara 0s corpos dos médiuns para outro nivel

de energia espiritual.

3.1 Canticos em louvor aos Orixas

Instantes depois, da inicio aos canticos para Ogun ja adentrando no terreiro. Pai Jairo
sauda “Salve Ogun!”, e os demais respondem “Salve Ogun!”. Toca-se a sineta pelo sacerdote
e inicia a primeira cantiga para Ogun

I

Ogun ja venceu, ja venceu, ja venceu!
Ogun vem de Umbanda que na Umbanda é Deus.
Ogun ja venceu, ja venceu, ja venceu!

Ele vem beirando o rio, ele vem beirando o mar.
Ele vem beirando o rio, ele vem beirando o mar.
Ogun ja venceu, ja venceu, ja venceu!
Ogun vem de Umbanda que na Umbanda é Deus.
Ogunja venceu, ja venceu, ja venceu!

Ogun vem de Umbanda que na Umbanda é Deus.
Ele vem beirando o rio, ele vem beirando o mar.
Ele vem beirando o rio, ele vem beirando o mar.

Ao término da cantiga todos aplaudem e alguns se abaixam e tocam no chdo e ap6s
isso pbem as maos na testa rapidamente como se estivessem se benzendo. Em seguida
comecam a balancar seus corpos de um lado para o outro novamente e aplaudindo cantam a
seguinte cantiga. E continuam louvar Ogun com a segunda cantiga. Os visitantes se

acomodam no pequeno barracéo.
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Ogln gquem manda é Zambi
Ogln quem manda é Zambi.
Corre, corre toda gira pra salvar filhos de Umbanda.
Ele vai girar, ele vai girar, na linha de Umbanda ele vai girar!
Ele vai girar, ele vai girar, na linha de Umbanda ele vai girar!

A partir deste momento, todas as pessoas cantam, dancam e acompanham a cantiga
em ritmo de palma. V&o de lado para um lado e para o outro. Uns cantam e dangam outros
respondem enquanto dancam e batem palmas. A gira se faz em movimentos laterais e em
seguida eles passam a dar uma volta em sentindo anti-horério, sem, no entanto interromper a
sequéncia oro-gestual.

]|

Ogun ja usou perneira, Ogun ja usou boné!
Ogun ja foi capitédo, Ogun ja foi coronel!
Ogun ja usou perneira, Ogun ja usou boné!
Ogun ja foi capitédo, Ogun ja foi coronel!
Ogun ja usou perneira, Ogun ja usou boné!
Ogun ja foi capitdo, Ogun ja foi coronel!
Ogun ja usou perneira, Oguln ja usou boné!
Ogun ja foi capitdo, Ogun ja foi coronel!

Apos estas trés cantigas, Ogun é saudado com palmas. Alguns expressam alegria
sorrindo, outros se abanam com leques devido o calor emanado do movimento, sem muito
tempo de espera, Pai Jairo, saudando Oxala, continua: “Salve Oxalad!” e os presentes
respondem: “Epa baba!”.

Ao ouvir a saudacdo me indago acerca da sequéncia ritual de minha pratica religiosa.
Surge em minha frente uma “encruzilhada” por sair de uma pseudo zona de conforto da
vivéncia afrorreligiosa. Minha reacdo foi automatica quando me dou conta a cantiga ja estava
por terminar, de pronto, volto a acompanhar a sequéncia ritual do empreendida pelos agentes
sociais, ciente de que ndo poderia ultrapassar a “fronteira” do objeto de pesquisa que é a Festa

em si. A sineta € badalada e uma cantiga é entoada.

Quando Oxala cercou sua banca.
Senhor Ogun tomou conta do Conga
Ele olha o destino pra vocé!
N&o deixa os seus filhos sofrer!
Ele olha o destino pra voce.
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N&o deixa os seus filhos sofrer!
Quando Oxala cercou sua banca.
Senhor Ogun tomou conta do Conga
Quando Oxala cercou sua banca.
Senhor Ogun tomou conta do Conga
Ele olha o destino pra vocé!

Ele olha o destino pra voce.
N&o deixa os seus filhos sofrer!

Pombinho branco é pombinho de Oxala.
O pombo veio pousar nesse Conga.
O pombo veio pousar nesse Conga.
Foi no jardim das oliveiras, no jardim das oliveiras,
Que eu vi 0 pombinho voar.
Voou, voou, e tornou a voar.
E a mensagem divina de Oxala.
Voou, voou, e tornou a voar.
E a mensagem divina de Oxala.

Novamente a sineta é badalada e mais um cantico € iniciado, mas dessa vez ja com o
acompanhamento do som do tambor. O abatazeiro(a) ja a posto, faz a marcacdo sonora da
cantiga, Ele com o Pano na cabeca e outro cruzando seu peito, na diagonal, que se assemelha
ao “pano da costa”, usado nas outras denominagdes afrorreligiosas, do qual, nesta Umbanda,

recebe o nome de “espada”.

Figura 22. Caboclo Zé Mineiro Salda o Tambor. Fonte: Pesquisa de campo no terreiro
da Mée Lucia, Dezembro de 2014
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A Gira continua com sua alternéncia de movimentos ora no sentido de vai e vem,
outrora apenas movimentavam o0s ombros para direita e para esquerda. Até o presente
momento, nenhum dos presentes entra em transe e Méae LUcia continua sentada na poltrona,
mais pessoas sdo vistas no terreiro. Enquanto isso todos passam novamente a cantar e dangar
no terreiro em homenagem a Oxdssi. De repente Pai Jairo grita: “Salve Ox6ssi!”, os demais
acompanham “Okeéar6!”, ao som das palmas, alguns Filhos de Santo, tocam o chdo com a

cabeca e voltam aos seus lugares de origem.

Ox0ssi € Oxassi €, Oxadssi € a luz nos alumia.
Ox0ssi € Oxassi €, Oxodssi € a luz nos alumia.
Al, ai Oxassi, ai, ai meu pai Ox0ssi.
Oxassi é a luz nos alumia.

Al, ai Oxassi, ai, ai meu pai Ox0ssi.
Oxassi é a luz nos alumia.

Oxassi &, Oxassi é, Ox0ssi é a luz nos alumia.
Oxassi &, Oxassi é, Ox0ssi é a luz nos alumia.
Ai, ai Oxo0ssi, ai, ai meu pai OX0ssi.
Oxassi é a luz nos alumia.

Ai, ai Oxo0ssi, ai, ai meu pai OX0ssi.
Oxassi é a luz nos alumia.

O cantico ao Orixa cacador, aquele que fornece alimento e vive na mata, expressa
uma ritualistica oro-gestual do qual o corpo é acionado. Ainda em fila indiana, em trés
fileiras, de frente para o Altar, os Filhos de Santo dangam ritmados, no sentido da direita para

a esquerda, e a cada dois ou trés passos, levantam o pé enquanto fazem movimento de volta.

Papai Oxo6ssi hasceu na Jurema e mamae Oxum acabou de criar.
Papai Oxo6ssi hasceu na Jurema e mamae Oxum acabou de criar.
Mas ele € o rei cacador, ele é o filho da india, da cobra coral.
Mas ele € o rei cacador, ele é o filho da india, da cobra coral.
Papai Ox6ssi hasceu na Jurema e mamae Oxum acabou de criar.
Papai Ox6ssi hasceu na Jurema e mamae Oxum acabou de criar.
Mas ele € o rei cacador, ele é o filho da india, da cobra coral.
Mas ele € o rei cacador, ele é o filho da india, da cobra coral.

O segundo cantico dedicado a Oxossi faz referéncia a Jurema, planta que da origem a

uma bebida fermentada e a uma das entidades cabocla. Aqui para os Filhos de Santo, reforca a
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representacdo da Cabocla Jurema, Mae de coroa®® de Mée Lucia e mentora religiosa do
terreiro. Apés a cantiga, o toque continua sem que haja movimentos de transe. Por outro lado,
culto & Jurema, de tradicdo indigena, fica envolvido ao culto de Pajelanca®’, distante das
atuais praticas afrobrasileira das cidades fronteirigas.

Apobs o badalar da sineta, escuto de fora do Terreiro a saudacdo “Salve Xangd!”,
clama Pai Jairo, em seguida os Filhos Respondem: “Kokabiecile”. Aos poucos, € nesse
momento, acabam os canticos dedicados ao “Rei Cagador”. A reveréncia agora é dedicado ao
Orixa Xangd. Seus filhos se ajoelham e encostam suas testas no chdo, um gesto de respeito ao
Orixa, tido como patrono da justica. Um novo cantico € entoado.

|
A minha canc¢éo tem um leque de pena,
Para abanar o meu tambor.
A minha cancéo tem um leque de pena,
Para abanar o eu tambor.
A minha can¢ao vou entoar que eu quero ver meu pai Xango.
E a lansa era cheia de pena, eu quero ver meu ai Xango.

I
Eu vi as pedras rolarem por debaixo do tambor
e de repente parou.

Meu pai Xang6 disse aos seus filhos:
Guarde sempre saltitando. Salve a Xangd!
Eu vi as pedras rolarem por debaixo do tambor
e de repente parou.

Ueu, ueu, ueu. Cad!

Ueu, ueu, ueu. Cad!

Eu vi as pedras rolarem por debaixo do tambor
E derrepente parou.

Meu pai Xang6 disse aos seus filhos:
Guarde sempre saltitando. Salve a Xangd!
Ueu, ueu, ueu. Cad!

Ueu, ueu, ueu. Cad!

Os atos oro-gestuais dessa cantiga de destoa das demais. A todo refrdo os dancantes
colocam os dedos na testa e depois erguem as maos para o ar, do qual é acompanhado pelo ato

de erguer a cabeca. Termina o Cantico e os participantes se ajoelham o tocam a testa no chéo

“® Expressdo usada no terreiro para como referéncia a entidade que exerce maior influencia sobre o filho. No
contexto masculino, a expressdo usada ¢ “Pai de Coroa”. Os termos sdo empregados também para os Mestres ou
Exus quando estes sdo a entidade principal.

*"Recomenda-se a leitura dos depoimentos do Pai Luiz Tayandd, Pai Ferenan, do Ismael Tavares, onde relatam,
na obra “cartografia social dos afrroeligosos em Belém do Para” suas trajetorias na Pajelanca em Belém. Por
meio destes, elementos de formacdo da religiosidade amerindia se mesclam ao processo que deu origem a
formagéo da Umbanda “amazénica”. Vide referéncia em Valle (2012).
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para prestarem homenagem e demonstrar respeito ao Orixa Xangd. Apds aplausos, iniciam a
louvacdo & deusa da agua doce, Oxum. Dessa vez, um Filho de Santo puxa a saudagdo inicial
”Salve Oxum!”, em coro, ouve-Se a resposta a0 mesmo tempo em que o abatazeiro, faz
rapidas batidas no tambor, “Ora yéyé 0!”. Pai Jairo apenas toca a sineta e os dangantes

continuam a danga sem, no entanto fazer a gira.

O mamée Oxum olha tua casa,
sdo os seus filhos que moram l&.
Ela é a coroa de Oxala.

Ela é a coroa de lemanja.
Ela é a coroa de Oxala.

Ela é a coroa de lemanja.

O mamé&e Oxum olha tua casa,
S&o os seus filhos que moram la.
Ela é a coroa de Oxala.

Ela é a coroa de lemanja.
Ela é a coroa de Oxala.

Ela € a coroa de lemanja.

1
Eu vi mamae Oxum na cachoeira.
Sentada na beira de um rio.

Eu vi mamae Oxum na cachoeira.
Sentada na beira de um rio.
Colhendo lirio, lirio &, colhendo lirio, lirio a.
Colhendo lirio pra enfeitar o seu conga.
Colhendo lirio, lirio &, colhendo lirio, lirio a.
Colhendo lirio pra enfeitar o seu conga.

Termina mais uma sequéncia de canticos e novamente a sineta € agitada. A partir
desse momento os Filhos de Santo formam um circulo e passam a dancar e cantar novamente
girando em sentido anti-horario e com o acompanhamento do som do tambor e o do badalar

da sineta.
I

Quem era as duas ou trés ventarolas,
Eram duas ou trés parolas que voavam sobre o mar.
Quem era as duas ou trés parolas,
Eram duas ou trés parolas que voavam sobre o0 mar.
Uma era lansd, EpaHey
E a outra era lemanja, 6doYa.
Uma era lansd, EpaHey
E a outra era lemanja, 6 doce ia.
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1
lansé@ tem um leque de pena para abanar o meu grande calor.
lansé@ tem um leque de pena para abanar o meu grande calor.
lansd mora nas pedreiras. Eu quero ver, meu pai Xango!
lansd mora nas pedreiras. Eu quero ver, meu pai Xango!
E a lansé era cheia de pena, eu quero ver, meu ai Xango.

Findada as cantigas de lansd, inicia a homenagem para lemanja, ap6s a saudacdo
Odolya, puxada pelo Pai de Santo e respondida pelos Filhos. “OdoIya!!”.

|
Salve a Umbanda! Salve a todos os Orixas!
Eu fui na praia para ver o balanco do mar.
Eu fui na praia para ver o balanco do mar.
Eu vi seu retrato na areia.
O minha linda sereia, comecei a chorar.
Eu vi seu retrato na areia.

O minha linda sereia, comecei a chorar.
O Janaina vem ver, 6 Janaina vem ca!
Receber essas flores que eu vim ofertar.
O Janaina vem ver, 6 Janaina vem ca!
Receber essas flores que eu vim ofertar.

I
Vamos saudar lemanja, que ela € a rainha do mar!
Vamos saudar lemanja, que ela € a rainha do mar!
Aué, aué, aué. O mamae Tarauaca segura essa pipa que eu quero ver!
Aué, aué, aué. O mamae Tarauaca segura essa pipa que eu quero ver!

Estas cantigas marcam a expressividade Afro-brasileira dentro da Umbanda no
Terreiro da Mée Lucia. O repertdrio varia entre cinco a sete cantigas por Orixa, sem, no
entanto seguir uma sequéncia que para mim, seria habitual, iniciando por Exd, Ogun, Ox6ssi,
Ossain, Logum, Obaluaié até chegar a Oxala. Neste caso, a vivéncia e o conhecimento dos
Sacerdotes desta casa, expdem o cantico que conhecem.

Nas cantigas também percebemos a relacdo plural do ritual festivo. Desse modo, nas
musicas dedicadas a Oxala, temos a presenca de Ogun, nas de Xangb temos lansa, nas de
Oxo6ssi temos a presenca de Oxum etc. a partir desta observacdo me indago: Esta situacao
litirgica € um ato de resisténcia onde o relevante é Louvar cada um dos Orixas?

A Umbanda enquanto religido “afro” simplificou a liturgia sem alterar a esséncia da

musicalidade dos cultos de origem? Sao questdes que ndo me proponho encontrar respostas
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devido levar em consideracdo as especificidades litdrgicas do Terreiro, sem estabelecer

comparagdes com outros terreiros, mas que de alguma forma suscita inquietagdes.

3.2 Que venham os caboclos: “Vocé que ver esta gira ficar boa? E s6 cantar e bater

palmas que a gira fica boa”.

Todos dangam e giram um proximo ao outro, o espaco do Terreiro parece ndo ser
suficiente para abrigar os dangantes e os visitantes. Ao som das palmas e o0s canticos recebem
um reforco energético que envolve os presentes, passando a participar com as palmas da méo
e olhos atentos aos primeiros sintomas de transe. A gira para os caboclos ganha novas
vibracdes, estaria com isso aproximando o segundo momento do ritual festivo, os canticos*®
estavam levemente mais animados.

I
Eu quero ver quem vem,
Eu quero ver quem é.
Eu quero ver quem vem,
Eu quero ver quem é.

Eu quero ver caboclo bom é no balango da maré.
Eu quero ver caboclo bom é no balango da maré.
Eu quero ver quem vem,

Eu quero ver quem é.

Eu quero ver quem vem,

Eu quero ver quem é.

Eu quero ver caboclo bom é no balango da maré.
Eu quero ver caboclo bom é no balango da maré.
Eu quero ver quem vem,

Eu quero ver quem é.

Eu quero ver quem vem,

Eu quero ver quem é.

Eu quero ver caboclo bom é no balango da maré.
Eu quero ver caboclo bom é no balango da maré.

Ao iniciar a can¢do acima as primeiras entidades passam a vir para fazer parte do
terreiro. As entidades vém no corpo de seus “filhos”, também chamados de “cavalos” ou
ainda “aparelho”. Este cantico faz o terreiro ficar mais agitado. Aos poucos se V€ 0s primeiros

estagios de transe. Uns ddo pequenos pulos, outros se embalam de um lado pra outro, e outros

*8 As cantigas serdo apresentadas. Opto por n&o fazer uma analise do que cantam em virtude de manter o sentido
do que presenciei e pela natureza deste trabalho. No entanto em um trabalho futuro estas cantigas poderdo fazer
parte de um estudo mais pormenorizado, sobretudo pela pouca familiaridade com a Umbanda.



86

tentam “prender” a vinda da entidade. Entendo o porqué de repetirem tanto esta cantiga. E
necessario “apelar” para a vinda dos homenageados do dia.

Apds a incorporagdo as entidades passam a gritar e a baixar e subir seus corpos em
posicdo de convite e chamado as novas entidades para a festa. As entidades comecam a
dancar, pular de forma agressiva e comegam a gritar cada vez mais forte e assim outros
caboclos vem para festa. Assim que a entidade toma posse do corpo dos Filhos de Santo os
demais presentes na roda que ndo estdo com as entidades incorporadas aos seus COrpos
retiram os lencos que cobrem a cabeca das entidades para que elas dessa forma possam se

firmar nos corpos. Tudo isso acontece no decorrer da seguinte cantiga:

O minha m&e lemanja, vem saudar guerreiro.
O pai tambor e o0 povo de Umbanda chegou.
O minha m&e lemanja, vem saudar guerreiro.
O pai tambor e o0 povo de Umbanda chegou.
E abalou, e abalou e abalou,
E abalou todo o povo de Nag6.
E abalou, e abalou e abalou,
E abalou todo o povo de Nag6.
O minha mée lemanja, vem saudar guerreiro.
O pai tambor e o0 povo de Umbanda chegou.
O minha mae lemanja, vem saudar guerreiro.
O pai tambor e o0 povo de Umbanda chegou.
E abalou, e abalou e abalou,
E abalou todo o povo de Nag6.
E abalou, e abalou e abalou,
E abalou todo o povo de Nag6.

Ao entoar esta cantiga, outros Filhos de Santo entram em transe. As vezes observa o
segundo transe de uma unica pessoa, ao “trocar” de Entidades, No geral a meta é fazer vir
Caboclo para festa, girando, dancam para celebrar a vida. As entidades passam a
cumprimentarem-se umas com as outras encostando os seus ombros uns nos dos outros e

passam também a cumprimentar as pessoas que estdo na roda e em volta dela.

11
Vida de caboclo é samambaia, é samambaia ¢ samambaia!
Vida de caboclo é samambaia, é samambaia ¢ samambaia!
Saia caboclo, ndo me atrapalha,
Saia do meio da samambaia!
Saia caboclo, ndo me atrapalha,
Saia do meio da samambaia!
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Vida de caboclo é samambaia, é samambaia é samambaia!
Vida de caboclo é samambaia, é samambaia é samambaia!
Saia caboclo ndo me atrapalha,
Saia do meio da samambaia!
Saia caboclo ndo me atrapalha,
Saia do meio da samambaia!
Eles aplaudem mais uma cancdo entoada. Ainda faltava Caboclo chegar. Aqueles que

J& se encontrava no terreiro, ajudavam na cantoria. Outros pediam ajuda a os presentes para ir

trocar as roupas. A gira continuava em sentido anti-horéario. E a cantoria continuava:

v
Quem tem sangue de caboclo,agora que eu quero ver.
Quem tem sangue de caboclo,agora que eu quero ver.
Sarava Ogun ia, sarava Ogun Megé.
Sarava Ogun ia, sarava Ogun Meggé.

Quem tem sangue de caboclo,agora que eu quero ver.
Quem tem sangue de caboclo,agora que eu quero ver.
Sarava Ogun ia, sarava Ogun Meggé.

Sarava Ogun ia, sarava Ogun Meggé.

Quem tem sangue de caboclo, agora que eu quero ver.
Quem tem sangue de caboclo,agora que eu quero ver.
Sarava Ogun ia, sarava Ogun Meggé.

Sarava Ogun ia, sarava Ogun Meggé.

Quem tem sangue de caboclo, agora que eu quero ver.
Quem tem sangue de caboclo,agora que eu quero ver.

Sarava Ogun ia, saravad Ogun Meggé.
Sarava Ogun ia, sarava Ogun Meggé.

\Y/

Se seu pai é Caboclo eu quero ver balancear.
Se seu pai é Caboclo eu quero ver balancear.
O balanceia Caboclo neste lugar!

O balanceia Caboclo neste lugar!

Se seu pai é Caboclo eu quero ver balancear.
Se seu pai é Caboclo eu quero ver balancear.
O balanceia Caboclo neste lugar!

O balanceia Caboclo neste lugar!

O chama todo mundo para passear.

O chama todo mundo para passear.
Passar, passear, passear com o balango do mar.
Passar, passear, passear com o balango do mar.
O chama todo mundo para passear.

O chama todo mundo para passear.
Passar, passear, passear com o balango do mar.
Passar, passear, passear com o balango do mar.
O chama Seu Marinheiro para passear.

O chama Seu Marinheiro para passear.
Passar, passear, passear com o balango do mar.
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Passar, passear, passear com o balango do mar.

O chama seu Zé Malandro para passear.

O chama seu Zé Malandro para passear.
Passar, passear, passear com o balango do mar.
Passar, passear, passear com o balango do mar.

O chama seu Zé Mineiro para passear.

O chama seu Zé Mineiro para passear.
Passar, passear, passear com o balango do mar.
Passar, passear, passear com o balango do mar.

O chama seu Z¢é Pelintra para passear.

O chama seu Z¢é Pelintra para passear.
Passar, passear, passear com o balango do mar.
Passar, passear, passear com o balango do mar.

O chama seu Zé Raimundo para passear.

O chama seu Zé Raimundo para passear.
Passar, passear, passear com o balango do mar.
Passar, passear, passear com o balango do mar.

O chama Joana Gunca para passear.

O chama Joana Gunca para passear.
Passar, passear, passear com o balango do mar.
Passar, passear, passear com o balango do mar.

VI
Entrou na mata sem pedir licenca,
E a cabocla Jurema néo lhe deu agbé.

A mata virgem também tem seus Orixas,
Chama dona Jurema que ela € chefe de Conga!
A mata virgem também tem seus Orixas,
Chama dona Jurema que ela € chefe de Conga!

VIl

O deixa girar, 6 deixa girar, é assim que a macumba gira.

O deixa girar, por cima de pau e pedra.
O deixa girar, 0 deixa girar, é assim que a macumba gira.

O deixa girar, por cima de pau e pedra.

O deixa girar, 6 deixa girar, é assim que a macumba gira.
O deixa girar, por cima de pau e pedra.

O deixa girar, 6 deixa girar, é assim que a macumba gira.
O deixa girar, por cima de pau e pedra.

Vi
Caboclo ndo tem caminho para caminhar.
Caboclo ndo tem caminho para caminhar.
Caminha por cima das folhas,
por baixo das folhas, em qualquer lugar.
Caminha por cima das folhas,
por baixo das folhas, em qualquer lugar. O qué caboclo?

IX
Caboclo nédo tem caminho para caminhar.
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Caboclo ndo tem caminho para caminhar.
Caminha por cima das folhas,
por baixo das folhas, em qualquer lugar.
Caminha por cima das folhas,
por baixo das folhas, em qualquer lugar.
O qué caboclo!!!

Percebo que estas cantigas possuiam um cardter mais coletivo da Festa. Varias
Entidades ja estavam devidamente paramentadas com cocé, chapéus, cuia em maos, algumas
com fios e “espada” cruzada sob o ombro. Outros dois jovens, apesar de tanta invocagéo e
auxilio das entidades, ainda ndo firmava o transe sob o Filho de Santo. Alguns caboclos
apenas gritavam, ficavam parcialmente com um joelho apoiado ao chdo com a méo esquerda
para tras e com a direita batia no chao e depois no peito. Neste momento, Irmédos de Santo se
entreolhavam e direcionavam o olhar sob a entidade, devido som elevado que fazia em
contato da mdo com o ch&o. Observo ai algo novo, mesmo ja tendo visto outras entidades que

ja falavam e cantavam nas festividades anteriores.

3.2.1 Nascimento de um Caboclo

Para os participantes da Umbanda, o0 momento especial é quando se comemora 0
nascimento de uma nova Entidade. Os Caboclos, Erés, Exas, Marinheiros e ou Léguas, podem
ser conhecidos, porém os nomes pelos quais estas Entidades séo especificamente identificadas
€ 0 instante em que puxam seu ponto. Puxar o ponto significa entoar uma cantiga e por meio
desta, dizer quem €. A partir desse momento a entidade pode fazer uso de bebidas, cigarros,
usar uma espada e conversar livremente com 0s visitantes. Nas imagens abaixo, registro o
momento em que 0s caboclos Pena Verde e Urubatd das Matas sdo guiados sdo Tambor, pela
cabocla Herondina, para entoar a seu cantico.

Os jovens Cristiano e “Fred” esta ha pouco tempo no Terreiro do qual sdo Filhos de
Santo de Pai Jairo. Os Caboclos ja haviam incorporado faz algum tempo, mas ndo falavam,
ndo bebiam e ndo fumavam. Volta e meia davam fortes tapas no chao e batiam fortemente no
peito, e fazia com os dedos gesto semelhante a uma lancga, o que ja indicava se tratar de um
caboclo.

E comum entre os praticantes da Umbanda e da Mina, nos terreiros em que transitei
“celebrar aniversario” das Entidades de cabeca dos Filhos de Santo. Por esta razdo, o

“nascimento” de um Caboclo, de um ExU, de um Eré, ou de um Preto-Velho ou ainda outra
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entidade — Marinheiro, Baiano, Légua e etc., — ser algo bom para a comunidade religiosa.
Representa um ritual oposto ao elemento sagrado-profano, pois a Entidade vem de um mundo
cosmoldgico, portanto sagrado, para 0 mundo profano “terra dos pecados” como dizem as
Entidades. Aciono Van Gennep, em “Os ritos de passagem” (2011), quando aponta o “rito de
agregacao” que atende a uma sequéncia cerimonial (a manifestacdo gestual do Caboclo, a
conducdo ao Tambor, a conducdo pela Entidade “superior” e culmina com a apresentagdo por
meio de uma cantiga da Entidade a ser agregada a Comunidade religiosa).

Neste caso, o Caboclo afirma ser este Terreiro que ele escolheu para trabalhar e
contribuir no desenvolvimento da religido ao qual seu filho, também chamado de cavalo ou

aparelho, tera seu processo de formacao afrorreligiosa desenvolvido.

Figura 23. O nascimento do Caboclo Pena Verde e  Figura 24. A Corte para o Caboclo Pena Verde e

Urubatd das Matas. Fonte: Pesquisa de campo no Urub_até ddaSNMat,as.. Fonte: Eescéui;% de campo no
terreiro da Mée Lucia, Dezembro de 2014. terreiro da Mae Lucia, Dezembro de 2014.

Esperado agora que os jovens Cristiano (Pena Verde), natural de Tabatinga e Jodo
Frederico (Urubatd das Matas), natural de Bogota na Coldémbia, possam ter condicdes de
comprar roupas e demais aderecos para seu protetor. Segundo os Irmaos de Santo dos jovens,
ele s6 estava aguardando o dia que seu Caboclo se identificasse para que assim ele pudesse
comprar 0 coca e uma espada.

A rapidez em que esta singela cerimfnia acontece faz toda magia da umbanda. O
Terreiro, espago de intertemporal, faz uma pequena pausa para ouvir o Caboclo. Na ocasiéo
sentir entre 0s presentes que aguardavam um ponto novo, o que por si sO ja daria motivos de
comentarios e criticas, tdo comuns nestes ambientes, mas o que se viu foi & participacdo na
puxada do ponto e nas dangas com o recém-nascido Caboclo.

Ao longo de dois anos acompanhando as atividades do terreiro, apenas presenciei o

“nascimento” de dois caboclos, € 0 “aniversario” de oito, incluindo ai de Exu. Esse fato se faz
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porque o Pai Jairo realiza cerca de quatro tipos de gira: a) Gira de Desenvolvimento - é
especifica para os Filhos de Santo, consiste em chamar as entidades e internamente realizam
consultas e outros trabalhos; b) Gira de Comemoracdo — é quando os Filhos de Santo
solicitam ao Pai ou Mae de Santo para fazer uma festa em homenagem a um dos seus Guias,
ou “Pai e Méae de coroa” ¢) Gira de homenagem — destinada a louvar as Entidades da
Umbanda. Esta Gira segue o “calendario” de celebracdo nacional dos credos de origem
catolica, afro-brasileiro e indigena, por exemplo: dia dos Pretos Velhos, dia das Criancas, dia
de Santa Barbara dentre outros. E, por fim, d) Gira Cerimonial - s&o giras sem uma louvagéo
especifica, esta Gira se difere por ser mais corriqueira, cerca de duas a trés vezes a0 més,
sobretudo quando ndo ha as outras. Por isto, é dificil ver o nascimento de uma entidade neste
tipo de Gira. Vale ressaltar que esta Gira ¢ uma “vitrine” de atragcdo de novos adeptos, de

novos clientes e Filhos, dada a sua constante celebracao.

3.3 E os caboclos se apresentam engquanto cantam

Nesse momento uma entidade passa a puxar o canto. Ele se autodenomina Zé de
Légua. Essa entidade danca na forma de balancar seu corpo de um lado pro outro, além de a
todo instante dar voltas no sentido anti-horario no saldo, de volta ao tocador do tambor, ele

entoa a seguinte cantiga:

Eu vou dizer meu nome pra por me respeitarem.
Eu vou dizer meu nome pra por me respeitarem.
Eu me chamo Zé de Légua, filho de Boji Bua.

Eu me chamo Zé de Légua, filho de Bjgi Bua.
(com a participacao de todos continua-se a cantiga)
Ele vai dizer seu pra poder o respeitarem.

Ele vai dizer seu pra poder o respeitarem.

|

Fui pro baido da cidade e me convidaram pra morar.

Fui pro baido da cidade e me convidaram pra morar.

(com a participacao de todos continua-se a cantiga)
Ele foi pro baido da cidade e te convidaram pra morar.
Ele foi pro baido da cidade e te convidaram pra morar.

Foi pra morar, pra morar, te convidaram pra morar.

Foi pra morar, pra morar, te convidaram pra morar.
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11
Se teu pai é do Codd, ele € Codoense.
Se teu pai é do Codd, ele € Codoense.
O salve a flor do Codd, 6 salve a flor codoense.
O salve a flor do Codé, 6 salve a flor codoense®.

v
L& no mar tem um morro, 14 no morro tem um mar.
L& no mar tem um morro, 14 no morro tem um mar.
Eu me chamo Zé de Légua, vim aqui pra sarava.
Eu me chamo Zé de Légua, vim aqui pra sarava.
L& no mar tem um morro, 14 no morro tem um mar.
L& no mar tem um morro, 14 no morro tem um mar.
Eu me chamo Zé de Légua, vim aqui pra sarava.
Eu me chamo Zé de Légua, vim aqui pra sarava.

V
Codd, Codo, Codd, Codd. Codé la do Maranhao.
Codd, Codod, Codo, Codd. Codd la do Maranhao.
O dé um salve a essa Casa Santa
Que chegou o rei do Légua la do Maranhéo.
O dé um salve a essa Casa Santa
Que chegou o rei do Légua la do Maranhéo.

VI
Se meu pai é Légua, sou Légua também!
Se meu pai é Légua, sou Légua também!
E quem é filho de Légua, ndo tem medo de ninguém!
E quem é filho de Légua, ndo tem medo de ninguém!

\Al!
Se seu pai é do Codd ele é Codoense.
Se seu pai é do Codd ele é Codoense.
O salve a flor do Codo, 6 salve a flor codoense.
O salve a flor do Codo, 6 salve a flor codoense.

VIl
Rei do Légua levou seu boi pra ilha do Maranhao.
Rei do Légua levou seu boi pra ilha do Maranhao.
Vai levar sua boiada la pra mata do sertéo.
Vai levar sua boiada la pra mata do sertéo.
Rei do Légua levou seu boi pra ilha do Maranhao.
Rei do Légua levou seu boi pra ilha do Maranhao.
Vai levar sua boiada la pra mata do sertéo.
Vai levar sua boiada la pra mata do sertéo.

“Esta é uma das cantigas mais entoadas pelas Entidades “Léguas” durante as Giras. Percebe-se que esta cantiga
aciona a nostalgia destas entidades a0 mesmo tempo em que suscita curiosidade dos médiuns acerca de “quem é
como ¢ a cidade de Codd”. O mesmo vale para os demais canticos em que a Codo, enquanto cidade encantada ¢é
representada. Recomendo a leitura da obra: “Encantaria de Barba Soeira”: Codo, capital da magia negra? (2001),
de autoria da pesquisadora Mundicarmo Ferretti.
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VI
O seu Légua tem um chicote, um chicote na sua méo.
O seu Légua tem um chicote, um chicote na sua méo.
Que é pra bater nos inimigos e deixar eles no chao.
Que é pra bater nos inimigos e deixar eles no chao.
O seu Légua tem um chicote, um chicote na sua méo.
O seu Légua tem um chicote, um chicote na sua méo.
Que é pra bater nos inimigos e deixar eles no chao.
Que é pra bater nos inimigos e deixar eles no chao.

Seu Z¢é de Légua canta sua origem. Codo, terra “da magia”, localizada no Maranh&o.
Seu transe é anunciado por passos semelhante a passos de uma pessoa embriagada. Assim ele
também danca. Os Léguas sdo animados, brincalhdes e a0 mesmo tempo sérios quando estdo
em trabalho de consulta com charutos e dando passes em quem os procuram. Cantam também
sua labuta no campo e contra mau feitores. No Terreiro s@o Entidades que impdem respeito e
gostam de desafiar. Desde que nédo falte “marafo” (aguardente) e ou cerveja tomada em copos.

No fim da cantiga 0 Zé da Légua sai de frente do tambor, deixando-o livre para
outras entidades puxar seu ponto e assim possibilitar a fluidez da festa. Acontece uma
pequena pausa no terreiro e outra entidade se aproxima do tambor para puxar outra cantiga.
Agora quem puxa o0 ponto € a Cabocla Jacira. Ela esta com um cocé de pena na cabeca e com
um vestido longo sobre seu corpo. Ela satda as matas, as Entidades presentes no terreiro. Ela
danca e canta com muito fervor e com a voz bem alta entoa a seguinte cantiga que depois é
acompanhada pelo batuque do Tambor:

I
Entrei na mata [coberta] com metade folha,
Saiu do remo com metade pena.
E éela, e é ela e é ela a cabocla mais querida.
Entrei na mata com metade folha,
Saiu do remo com metade pena.

E éela, e é ela e é ela a cabocla mais querida.
Entrei na mata [coberta] com metade folha,
Saiu do remo com metade pena.

E éela, e é ela e é ela a cabocla mais querida.

AAAAAAAAAAA

AAAAA

Se teu pai é caboclo, ela é filha de cabocla.
Se seu pai sabe rezar, ela também € rezadora.

----------
AAAAA
----------

AAAAA
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Eu sou a cabocla Jacira, e eu vim la da samambaia
E o feitico que ela faz s6 Deus do céu desmanchara.

1
Salve Sao Benedito iéié!
Salve Sao Benedito ié a!
Salve Sao Benedito iéié!
Salve Sao Benedito i€ a!
Salve Sao Benedito iéié!
Salve Sao Benedito ié a!

A sequéncia festivo-ritual da Gira ndo é algo preestabelecida e os feitos de cada
Entidade sdo anunciados enquanto cantam. A festa continua pouco a pouco as entidades se
revezam em frente ao abatazeiro e puxam suas cantigas. Chega a vez do seu Zé Malandro.
Ele inicialmente salda a todos do terreiro e entoa a seguinte cantiga que logo é acompanhada

por todos:

|
Eu vim, mas ndo sou de brincadeira,
vim aqui sacudindo a poeira.
Eu vim, mas ndo sou de brincadeira,
vim aqui sacudindo a poeira.

I
I€i€ié, eu ndo posso te esquecer.
Zé Malandro meu amigo é voceé!
I€i€ié, eu ndo posso te esquecer.
Zé Malandro meu amigo é voceé!
I€i€ié, eu ndo posso te esquecer.
Zé Malandro meu amigo é voceé!

I€iéié, eu ndo posso te esquecer.
Zé Malandro meu amigo é vocé!

i
Ei seu povo a policia vem ai!
Ei seu povo a policia vem ai!

Malandro que € malandro se esconde 1& na figueira!
Malandro que € malandro se esconde & na figueiral
Olha ele ai, olha ele ai, olha ele ai!

Olha ele ai seu malandro. Olha ele ai!

O dona Marta ndo quero nada.

Entra na roda porque eu ndo quero nada.
Entra na roda porque eu ndo quero nada.

E qualquer dia eu quebro ele, seu santo e seu caboclo,
Mas trabalhara eu néo vou!

v
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Trabalhar, trabalhar. Trabalhar pra qué?
Se eu trabalhar eu vou morrer!
Trabalhar, trabalhar. Trabalhar pra qué?
Se eu trabalhar eu vou morrer!

Vv
Eu tava no muro como todo mundo, fumando bagulho e a policia chegou.
Joguei o bagulho pro lado sai na fumaca e ninguém me pegou.
Houve tiroteio, houve confusao.
Mas eu ndo fui pra roda. Nao néo!
Houve tiroteio, houve confusao.
Mas eu néo fui pra roda do cambur&o.

Percebemos que ele canta a “malandragem” carioca. Nas suas cantigas, ele alerta,
aconselha, remonta sua trajetoria ao som do Tambor. Ele canta a boemia, a alegria e a
confusdo. Galanteador, Seu Malandro passa a noite a tentar seduzir as Caboclas e as visitantes
com elogios e cantadas. E comum ele vir também nas Giras dedicadas a Exu, trocando suas
vestimentas habituais (chapéu e gorro) de branco e vermelho para preto e vermelho.

Termina a cantiga e uma nova entidade sauda a todos. Seu nome é Zé Raimundo,
cujo mediu é um jovem militar conhecido por “Baby” Salve o tambor de hoje. Salve! Salve o
Pai de Santo. Salve! Salve seu Zé Mineiro que € o dono da casa! Salve todos os caboclos!
Salve a todos os abatazeiros! Salve eu! E salve a todos os visitantes!

Apos as saudacdes entoa a seguinte cantiga com o acompanhamento da comunidade
presente no terreiro:

I

Eu fui bolando, bolando. Foi no banzeiro do mar.
Eu fui bolando, bolando. Foi no banzeiro do mar.
Papai bebeu o ano inteiro, mamae vai ter que me dar.
Papai bebeu o ano inteiro, mamae vai ter que me dar.

Eu fui bolando, bolando. Foi no banzeiro do mar.
Eu fui bolando, bolando. Foi no banzeiro do mar.
Papai bebeu o ano inteiro, mamae vai ter que me dar.
Papai bebeu o ano inteiro, mamae vai ter que me dar.

Eu fui bolando, bolando. Foi no banzeiro do mar.
Eu fui bolando, bolando. Foi no banzeiro do mar.
Papai bebeu o ano inteiro, mamae vai ter que me dar.
Papai bebeu o ano inteiro, mamae vai ter que me dar.

1
Eu tenho fama de ser bom cavaleiro.
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De ser um homem bom de galopar.

Ele se chama Zé Raimundo, Zé Raimundo camarada.
Ele se chama Zé Raimundo. Morador da beira da agua.
0066 Z¢é Raimundo chegou!

Chegou pra vir pro tambor!

0066 Z¢é Raimundo chegou!

Chegou pra vir pro tambor!

Em seguida Caboclo puxa outra cantiga que é acompanhada com o badalar do sino e o
batuque do Tambor, que assume a expressao de um instrumento sonoro ritual, do qual permite
reviver, incorporado a vivacidade do mundo fisico. Neste sentido, todas as demais dangam e
cantam os pontos de Zé Raimundo, que continua:

]|
L& na pata do Codd, por de tras do pé de aroeira.
L& na pata do Codd, por de tras do pé de aroeira.
Eu vim 0 mundo, eu vi a sombra passar,
Era eu e Ze Raimundo que acaba de chegar.

v
Eu vim 0 mundo, eu vi a sombra passatr,

Era eu seu Zé Raimundo que acaba de chegar.
L& na pata do Coto, por de tras do pe de aroeira.
L& na pata do Coto, por de tras do pe de aroeira.

Eu vim 0 mundo, eu vi a sombra passar,

Era eu seu Zé Raimundo gque acaba de chegar.

Acontece uma pequena pausa. Todas as entidades e Filhos de Santos que estdo
participando da danca formam uma roda e entdo Zé Mineiro, caboclo que “divide a coroa” de
Mae Lucia com a Cabocla Jurema. Ele entoa a sua cantiga e ¢ acompanhado pelo batuque do
Tambor e por toda a comunidade presente.

I
Eu sou mineiro. Venho do Sertdo de Minas.
Por de tras daquela Serra, por de tras da Rosadina.
Eu sou mineiro. Venho do Sertdo de Minas.
Por de tras daquela Serra, por de tras da Rosadina.

|

Cadé minha corda de lacar meu boi?
O meu boi fugiu, eu ndo sei pra onde foi.

Cadé minha corda de lacar meu boi?
O meu boi fugiu, eu ndo sei pra onde foi.

Cadé minha corda de lagar meu boi?
O meu boi fugiu, eu ndo sei pra onde foi.

Cadé minha corda de lagar meu boi?
O meu boi fugiu, eu ndo sei pra onde foi.



97

]|
Seu boiadeiro por aqui choveu.
Seu boiadeiro por aqui choveu.
Choveu e abarrotou.

Foi tanta &gua que seu boi nadou.
Seu boiadeiro por aqui choveu.
Seu boiadeiro por aqui choveu.

Choveu e abarrotou.
Foi tanta &gua que seu boi nadou.

Acontece uma pausa e outra entidade puxa uma nova cantiga. Dessa vez quem puxa
0 canto é Joana Gunca que esta vestida com um vestido lilas, esta usando um chapéu e em sua
mao direita segura um leque que usa para se abanar enguanto canta e danca. Ela sauda as

pessoas presentes, pai Jairo e os caboclos presentes. Em seguinte ela entoa a seguinte cantiga:

Cantiga para Joana Gunga
Eu estava em meu castelo. Pra que foram me chamar?
Eu estava em meu castelo. Pra que foram me chamar?
E ela, Joana Gungca! Foi ela, a flor do mar!

I
Escrevi seu nome na areia. Senti saudades do meu Nago.
Escrevi seu nome na areia. Senti saudades do meu Nago.
Escrevi seu nome na areia. Senti saudades do meu Nago.
Escrevi seu nome na areia. Senti saudades do meu Nago.

i
Mas ela € uma pedrinha miudinha.
Tao pequenina nascida no pé de um dendé.
Mas ela é uma pedrinha miudinha.
Tao pequenina nascida no pé de um dendé.

v
Vim ver o mar, vim ver o0 mar, vim ver o mar.
Eu sou jagunca la nas aguas do Para.
Vim ver o mar, vim ver o mar, vim ver o mar.
Eu sou jagunca la nas aguas do Para.

V
Pisou na areia cabocla é. Pisou na areia cabocla é.
Pisou na areia da beira mar.
Pisou na areia cabocla é. Pisou na areia cabocla é.
Pisou na areia da beira mar.
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Ela termina a cantiga e d& um salve a todos as pessoas presentes no terreiro. No fim
da cantiga todas as entidades se saudam e conversam com Filhos de Santo presentes.
Momento de descanso para 0 abatazeiro. Abaixo, registro diferentes momentos da festa que
formam um mosaico de situagbes das quais os sentidos ndo ddo conta em aprofundar no

momento da observacéo.

Figura 25. Entidades (Eré, Caboclos, Légua e Zé Figura 26. E os Caboclos salidam o Tambor. Fonte:
Malandro) na Gira. Terreiro da Cabocla Jurema. Fonte: Pesquisa de campo no terreiro da Mae Ldcia,
Pesquisa de campo no terreiro da Mae Llcia, Dezembro Dezembro de 2014.

2014.

De longe, avistamos criancas a observar o que acontecia dentro do Terreiro. Desloco-
me e solicito que Jailson, meu acompanhante nas Giras, fizesse um registro pelo lado de fora.
Ao0s poucos as criancas foram adentrando o terreiro observando as velas acesas nas casinhas
de ExU, no Ogun e se aproximaram da entrada do Barracdo. A curiosidade venceu a
inseguranca e ficaram por quase uma hora observando tudo que la dentro acontecia.

Este ¢ um comportamento comum o terreiro receber “curiosos” transeuntes na rua
em que esta localizado. Outra atitude vista € pessoas se benzerem ao passar pela porta do
Terreiro. Esta cena eu ja presenciei cerca de trés vezes, o que demonstra de um lado
desconhecimento e por outro a rejeicdo. As criancas ao transpor o portdo de madeira,
venceram, sem se da conta, de todo um preconceito institucionalizado em varios lares e pela
vizinhanga do Terreiro.

A diversidade de Entidades em uma Unica Gira, propicia diferentes abordagens do
viver a afro-amerindio-religiosidade neste terreiro. A primeira vista nos transmite a impresso

de desordem, porém, ao articular as cantigas, as diferentes formas de incorporagdo, as
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distintas Entidades que vem para uma festa, na verdade, nos obriga a pensar em qual método
de pesquisa acionar para compreender a diversidade religiosa que se revela ao nosso olhar.
Assim como as criangas que se aproximaram do terreiro pela primeira vez, um
pesquisador, que se aproxima do seu objeto de pesquisa e entende a necessidade de
(re)construir seu estudo aliando suas bases tedricas as informagdes obtidas em campo, faz
com que cada Gira, tomasse para si 0 mosaico de identidades manifestadas em cada Entidade

nova que se conhecia.

Figura 27. Criancas observam, de fora, as
atividades dentro do terreiro. Fonte:
Pesquisa de campo no terreiro da mae
Lacia, Dezembro de 2014. Foto Jailson
Franco.

Figura 28. Criancas no Terreiro. Fonte:
Pesquisa de campo no terreiro da mae
Ldcia, Dezembro de 2014. Foto Jailson
Franco.

As criangas aos poucos sdo encorajadas por mim e entram no terreiro para assistir ao
ritual. Na ocasido explico o que acontece la dentro. Com idades variadas entre 8 e 13 anos,
dois deles sdo vizinhos do terreiro e trés moram na rua vizinha, perguntavam o porque das
roupas ¢ do “jeito diferente de falar”, continuo a explicagdo dizendo que ali eram espiritos de
pessoas que ja viveram e que alguns humanos tém dom de receber espiritos que podem vir a
terra brincar, beber, ajudar e cuidar de quem estd vivo. Atentos ao que os sentidos lhes
mostravam, tentavam captar movimentos enquanto ouviam musicas até entdo desconhecidas
pouco perguntavam e muitos se observavam. Ficaram no Terreiro por volta de 25 minutos,
volta e meia conversavam entre si e apontavam para dentro do Barracdo, as vezes ainda iam a
janela observar melhor. Ndo aceitaram o cachorro quente que foi servido naquela noite.

Tomaram refrigerantes e logo foram embora.
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Continuo a observacéo do cerimonial, agora atento aos diferentes transes dos novos
Filhos de Santo, em estagio de iniciagdo. Tempos apos, a lider e mentora do Terreiro, a
Cabocla Jurema vem no templo e é aclamada pelos presentes. Puxa seus pontos, danga e
cumprimenta as demais Entidades e pessoas que Ihe aclamava.

Figura 29. Caboclo em movimento: O transe na Figura 30. Cabocla Jurema puxa seu ponto. Fonte:
Umbanda. Fonte: Pesquisa de campo no terreiro da  Pesquisa de campo no terreiro da Mae Lucia, Dezembro
Mée Lucia, Dezembro de 2014. de 2014.

A participacdo nas Giras, dentro deste contexto possibilitou compreender as
comunicagdes por detras das gestualidades que, inconscientemente, os médiuns do Terreiro da
Mée Lducia e Filhos do Pai Jairo fazem quando estdo em estagio de transe. De mesmo modo,
estd compreensédo foi acionada por meio de conversas informais com 0s mesmos, pois os faz
identificar algumas Entidades. E deste modo que os Filhos de Santo sabem quem esta por vir
no Pai, na Mé&e ou nos irméos de Axé.

Desta forma, a oro-gestualidade, articulacdo oral e gestual, das diversas entidades
guando vem nas Giras, expressam uma identidade cujo transe revela ao menos para aqueles
mais atentos, quem chegou para bailar. Confesso que ndo é uma tarefa de facil resolucdo em

decifrar os enigmas duma complexa ceriménia que envolve incontaveis saberes e praticas.

3.4 Pequenos rituais durante as Giras

J& apontei acima que, desde a primeira ida a uma Gira em Tabatinga e me chamou a
atencdo quando uma Cigana fazia um ritual de cura por meio de passe, assopro e assobios em

uma visitante. Aquele ato me fez buscar outros dentro das Giras subsequentes nos outros
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Terreiros. Esta secdo € dedicada a apontar dois dos rituais mais comuns observados nas Giras
de Caboclo. Chamo atencdo para o fato de que muitos ndo podemos explicitar devido a
autorizacdo de uma das partes envolvidas. O que limitou a imersdo num exercicio voltado a
compreenséo dos Rituais de Cura e Consulta durante as Festas Cerimoniais acompanhadas.

Apresento, portanto, dois rituais mais procurados pelas pessoas que transitam o
Terreiro da Cabocla Jurema, por intermédio da Mée Lucia e do Pai Jairo. As imagens abaixo
ilustram de modo direto os servigcos méagicos religiosos sendo acionados por clientes ou Filhos
de Santo nos periodos de intervalo e alguns ate durante a festividade. A consulta aos caboclos,
enquanto entidade € algo corriqueiro nas Giras de Umbanda.

Para os fumantes (somam oito conhecidos em Tabatinga-Brasil, alguns ndo possuem
vinculo a este Terreiro, quatro em Leticia-Colémbia e quatro em Santa Rosa-Peru) do charuto,
ao mesmo tempo em que ocorre a vidéncia, a fumaga tem o poder de “limpar” mazelas
espirituais que circunda o consulente. Estando incorporado, as mas vibra¢Ges ndo ficam no
vidente, pois o Caboclo leva consigo, e deixa novos ensinamentos no inconsciente do
médium.

Neste sentido, recordo-me ao que escreveu Cheester Gabriel (1985, p. 183) em
“Comunicagdes com os Espiritos”, naquela ocasido, falava sobre a Umbanda na cidade de

Manaus, ainda na década de 1970, quando fez a seguinte ponderagéo:

A diade de comunica¢do com espirito <> cliente é de suma importancia. Um dos
principais aspectos da sessdo de Umbanda, a consulta, gira em torno desse
intercambio espirito < cliente. E continua E a ocasido formal de os clientes virem
frete a frente e apresentarem seus problemas a um determinado espirito.

Mais de quarenta anos depois, a afirmativa acima se faz atual. Uma das razoes de ida
a aos Terreiros em Tabatinga em dias de Giras, é a facil comunicacdo com as entidades e a
depender das queixas, o fiel pode receber passes ou ainda fazer uma rapida consulta na
tentativa de solucionar problemas de ordem afetiva, financeira, laboral e ou de saude.
Ressalto, no entanto, que parte das acBes de intolerancia gratuita contra 0s povos
tradicionais de terreiro, ocorrida na Bahia, no Rio de Janeiro, Pard, outros estados no inicio do
século passado, foram motivadas também pela “questdo” médico-sanitaria no cuidado da
salde da populacdo de baixa renda. Havia impasses entre as distintas formas acionadas de
diagnostico e tratamento de pacientes. Ribeiro (1996, p. 95), ao falar sobre as praticas de

adivinhacgéo tece o seguinte comentario:
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Enquanto a ciéncia promovia conhecimento através da observa¢do do mundo fisico
e nele realizando experiéncias, a arte da adivinhagdo promovia conhecimento
baseada no pressuposto de que é possivel transcender a dimensdo fisica e explorar
0 que esta para além do espaco e do tempo.

Percebemos, contudo que o dialogo, naquela ocasido, entre as formas e acesso a um
“sistema” alternativo de satide, suscitava inseguranca institucional da elite medica. Na
atualidade, a diversidade de denominagdes religiosas de origem “afro”, fez disseminar, por
todo territorio nacional, técnicas e métodos de consulta oracular que, propiciou o intercambio
de técnicas e métodos mais “regionais” e entdo desconhecidos por parte de migrantes e
crentes nos servicos magicos religiosos, sobretudo no alto Solimdes, propiciou a popularidade
por meio do charuto, em detrimento dos buzios, dentro de todos os Terreiros visitados. Deste
modo,

A adivinhacgdo é possivel porque os principais elementos de determinada situagao,
em dado momento, podem ganhar visibilidade aos capazes de enxerga-los: quem
tiver ouvidos de ouvir, ouca. Como os métodos divinatorios também estdo
organizados em padrBes, por pertencerem também ao Universo material, o
principio de sincronicidade® determina que a organizagdo geral dos eventos e a
posicdo ocupada pela pessoa nesse conjunto, possam ser conhecidas por meio da
adivinhacdo. [...] ato de recorrer a adivinhacdo em busca de respostas para questdes
menores do cotidiano, por incapacidade pessoal de lidar com a ansiedade gerada
pela incerteza do futuro e pela inconsciéncia do compromisso que cada qual tem
para com o todo (RIBEIRO,1996, p. 96).

Durante as atividades de pesquisa de campo, a todo 0 momento, as visitas aos lideres
religiosos no terreiro era possivel ver casais, mulheres e homens, de idade variada, recorriam
a consulta oracular do charuto. Na ocasido pagava quinze reais a consulta onde sdo fumados
de 3 a 21 charutos. O valor simbodlico da cobranca é possivel devido ao custo do pacote de
charuto ter igualmente custo, que eram comprados abaixo custo da matéria prima, que na
ocasido podiam ser comprados por cinco reais 0 pacote com vinte unidades. Acresce a isto, 0
custo da vela, de igual valor. Um pacote com oito unidades. Assim, a consulta durante as
Giras, o cliente fica dispensado da cobranca e tem o sigilo da consulta junto a Entidade, salvo
que Ihe é recomendado a execucdo de banhos ou trabalhos de limpeza.

Com a permissdo dos leitores, sairei das observacdes das Giras, para falar
brevemente de momentos fora do tempo-espacial das Giras. Estabeleco dialogo com o

Cristoffer, estudante universitario, e ha quatro anos faz parte do terreiro. Dentro da estrutura

5OA autora apresenta o conceito de sincronicidade, pautada em Jung, ao parafrasear | Ching. Para ele “é um conceito que
formula um ponto de vista diametralmente oposto ao da causalidade: ... a coincidéncia de acontecimentos, no espago e no
tempo, significa uma peculiar interdependéncia de eventos objetivos entre si, bem como dos estados subjetivos (psiquicos)
(das pessoas envolvidas) [...] Tudo compde o momento observado [...] tudo que acontece num determinado momento tem
inevitavelmente a qualidade peculiar aquele momento” (RIBEIRO, 1996, p. 95-6).
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eclesidstica possui significativa relevancia pelo seu jeito direto de ser e falar o pensa. Quando
se trata dos trabalhos magicos religiosos, age com moderagdo, por alegar ter “conhecimento
limitado” do como fazer. Quando incorporado, suas entidades Caboclas (figura 31) e Exu séo
bem procuradas por visitantes repetidas vezes. Naquele evento o indago acerca da sua
formacdo dentro da Umbanda. Ele sinaliza vontade de sair de Tabatinga, e do terreiro, para
buscar novos conhecimentos e formagdo em Manaus, dentro do Candomblé, onde ja esta em
contato com uma Mé&e de Santo.

De igual modo, dialogo com a jovem Cristielly, estudante do Ensino Médio, vem de
familia evangélica e ha trés anos estd no terreiro. Sua vivencia enquanto membro de uma
comunidade tradicional faz com que ocorram alguns conflitos na vida, digamos profana, no
lar familial devido sua religiosidade. Assidua sempre é vista nas Giras, onde ocupa as
primeiras posi¢cdes nas cerimonias, ao lado do Pai de Santo. N&o faz trabalhos magico-
religiosos e alega ndo “guardar nada” que sua Cabocla faz quando esta em terra. Seu transe é
um dos mais rapidos e menos violentos se comparado com de muitos dos seus Irméos de
Santo.

Em uma tarde, me dirijo ao terreiro para conversar com Mae LUcia sobre assunto da
pesquisa, quando ela me chama para ir ao Terreiro, encontro com Cristielly quinando ervas
para um banho, pois dali a algumas horas teria uma atividade interna. Dois jovens iriam
“deitar pro Santo”, recebendo seu primeiro amanci. Percebo que sua faculdade medidnica esta
em desenvolvimento e acredito ainda que possua facilidade no uso de vegetais voltados a
cura, provavelmente ndo perceptivel devido a pouca idade de iniciacéo.

Na ocasido ela Cristielly encontrava-se dispersa e agitada, até que, instantes depois
sua concentragdo a fez entrar noutra “atmosfera”, onde o semblante, o olhar, o sorriso, apos a
maceracdo das ervas, denunciavam, de forma articulada, que ela havia vivenciado uma
experiéncia religiosa extra-sensorial, impar dentro de sua pouca pratica afro-amerindio
religiosa. Nas figuras 32 e 33 (abaixo), Sua Cabocla realiza atendimento a uma cliente que
ndo autorizou divulgar a foto com o rosto, salvo de costa, que ap6s a consulta, alegou
melhoras significativas.

O terceiro jovem se chama Juan, de nacionalidade colombiana, que é estudante a
Ensino Médio, morador de Tabatinga, fala que ja presenciou diversas atitudes de intolerancia.
E que ja& ouvira expressdes do tipo: “ei macumbeiro, sai dessa vida”, conta ainda que, com a
ajuda das suas entidades, pensa em um dia ser lider religioso. Esta no Terreiro a pouco mais
de dois anos, e ndo compde o corpo de “cargos” da casa. Sempre presente nas CerimOnias,

suas Entidades (Légua ou Caboclo) transmitem alegria e isto os torna cativantes a ponto de,
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durante as Giras, sempre serem vistos em um trabalho de consultas (oral ou de charuto) e
realizando curas por meio de passes em quem 0S procuram.

Durante uma conversa, na qual o tema gerador era a Umbanda, Juan acredita que a fé
é algo fundamental na pratica umbandista, diz ele: “Aqui existe a fé, com a fé as entidades
curam, com a fé que agente vamos adiante, com a fé muitas pessoas sairam em frete,
conseguiram trabalho e as coisas boas, porque onde tem fé tem Deus e onde tem Deus
estamos ai”. A0 ouvir esta passagem, logo minha mente trouxe a imagem do seu Caboclo,
pois sempre que conversamos ele fala sobre fé, e sobre Deus.

Ao acionar o uso da cordialidade, o Caboclo “indio” Jo&o das Matas, em todas as
Giras, tem algum paciente em processo de consulta de previséo e ainda de cura, ao lado dele,
uma pequena cuia da qual toma cerveja, fuma seu charuto e usa sua espada durante a
execucao dos servicos magicos religiosos.

Figura 31. Caboclo em Ritual de Leitura do Charuto em um
intervalo da Festa Fonte: Pesquisa de campo no terreiro da Mée
Ldcia. Dezembro de 2014.

Acima vemos o Caboclo Oscar de Légua em consulta oracular com uma das Filhas
de Santo, Angela, com 35 anos de idade, é natural do Peru quem frequenta o Terreiro hé cinco
anos. Diz ndo ter preferéncia desde que seja consultada por um Caboclo. Segundo ela, os
motivos que mais a faz buscar resposta no oraculo, sdo relacionados a familia e trabalho.
Relacionamento fica sempre por Gltimo. Entendo que esta é uma estratégia de aprendizagem

da pratica oracular, como salienta Angela, em conversa informal depois da consulta.
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Chamo, portanto, a prépria informante para nos relatar sua trajetoria de incurséo

dentro da Umbanda:

[...] Bom a minha vida comegou assim: quando eu cheguei aqui pela primeira vez
eu tinha 18 anos, aqui em Tabatinga na fronteira. Comecei a entrar no terreiro
como um visitante. Comegou como um visitante praticamente ai eu fui gostando
aos poucos, ia vendo como € que é a religido realmente até que eu gostei. Me
chamaram né pra ser filho da casa, me convidaram. E a minha mée de santo era
uma mulher né, ela ainda frequenta aqui em Tabatinga e ela mora aqui em
Tabatinga anda. Eu ia visitando os dias que tinha secdo e outras assim e eu sempre
tava com medo por gue eu nunca tinha assistido uma coisa assim como uma pessoa
incorporando, e eu me acostumei.

Naquele tempo eu quase ndo falava portugués, falava normalmente o meu idioma
por gue eu sou peruana. E eu fui me adaptando um pouco e gostei. Comecei
primeiramente dentro da Umbanda na casa da Mae Vani, e depois sai da casa dela e
passei pra Mina, pro povo da Mina e eu aprendi também um pouco. E foi
importante pra mim por que ndo importa que se é da Mina, ndo importa se é da
Umbanda mais agente tem que ser unido, isso é o que importa pra mim. Pra mim o
importante é isso, ter mais unido e ir sabendo levar a religido. Eu sou de Iquitos € la
eu ndo frequentava terreiro, 14 a minha mée era dessas também [Santeria] mais s6
que |4 era diferente e ndo tem esses costumes como aqui.

Aqui faz uma secdo ai daqui a pouco o Caboclo vem e é uma festa bonita né. L&
ndo. L& quem é macumbeiro sé tem o seu canto, a sua casa e bem pequena que é
onde ele faz o trabalho dele e ndo tem essa se¢do que todos fazem uma corrente
bonita e bem organizada. La s6 um que fala com as pessoas que faz a consulta ele
faz e vai ao cantinho e é assim. Aqui eu acho mais bonito que agente vé uma secao
toda organizada , os caboclos vém, conversam, eu acho legal isso que 14 ndo tem
iSS0.

Aqui muitas coisas que agente quer saber daqui pra frente, eu nunca tive essa
oportunidade de conversar com essa entidade ndo tinha. Por que a minha mae
sempre escondia de mim mais s6 que a minha mae sempre pra mim e eu cuidava do
banho, essas coisas fumava charuto [...]. (Entrevista concedida em fevereiro de
2015)

A atitude de Angela assume, numa “leitura” vangeperiana, um rito de passagem
profano-sagrado, pela acdo magico-religiosa em que a consulta oracular, neste caso, possui
via dupla. Por meio do charuto, hd o que Van Gennep chama de ritos de “purificagdo”, um
dos estagios de se ultrapassar a “soleira” que a consulta em si representa. Ribeiro (1996, p.

97) por sua vez diz que:

O ato divinatério, realizado por determinada pessoa em momento e lugar
especificos, define-se como evento inteiramente Unico e transitério. A arte
divinatéria tem por pressuposto basico o fato de que 0 momento em que se realiza
a adivinhacdo € Unico e reune dados significativos sobre o espago, o tempo e as
circunstancias. Adivinhar é (des)cobrir, (des)velar as condi¢Ges do Universo em
dado momento.



106

O que se observa entre os praticantes dos cultos afrorreligiosos aqui na cidade é que,
devido a auséncia constante de um Pai de Santo, 0s processos de aprendizagens dos exercicios
praticos e liturgicos que agregam aos saberes ¢ as praticas na formacao da identidade “afro”,
sobretudo, dos praticantes da Umbanda deste Terreiro, apresenta lacunas, no sentido do
retardo iniciatico. Dessa forma, as “obriga¢des” de muitos Filhos de Santo estdo em atraso, o
que acarreta certo impedimento em realizar determinadas funces e servicos religiosos,
sobretudo no tocante ao servico oracular de toda natureza (buzios, cartas, tard, charuto) dentre
outras.

O deslocamento para Manaus e para Belém em busca de novos conhecimentos é algo
que se observa desde a década de oitenta. Os jovens que visam adentrar nos mistérios do
Candomblé, do Tambor de Mina, e até mesmo da Umbanda, mesmo que o vinculo parental
ainda esteja ligado a um dos sete terreiros de Tabatinga tém relagbes com Manaus. E o caso,
por exemplo, dos jovens Samuel e Abson que hoje se encontra em Manaus e 0 jovem
Armando que tem buscado tomar sua obrigacdo no Estado do Para, seguindo o caminho
percorrido por Pai Raimundo.

A aprendizagem também se faz pela observacdo de passes, conforme vemos na
figura abaixo, onde a Cabocla Jacira, Mae de Coroa da Cristielly, faz em uma visitante que

esteve na Gira para este intuito.

Figura 32. Visitante e Cabocla em tratamento de dores, com uso do
Charuto. Fonte: Pesquisa de campo no terreiro da mée Lucia, Dezembro de
2014.

A visitante ja transita pelo Terreiro hd algum tempo, com dores nos ombros e na
coluna, vem passado por tratamento com esta Cabocla. Neste caso a entidade ndo emite uma
sonoridade audivel, mas seus gestos sempre partindo da parte mais elevada para a mais baixa

do corpo, com ou sem o uso do charuto, é completado com movimentos bruscos com o uso de
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um tecido, ou ainda instrumento sonoro. Este ritual se assemelha com a pajelanca e merece

um estudo a parte dada as variedades gestuais empreendidas.

Figura 33. Visitante e Cabocla em tratamento de dores, com uso da Fumaca
de Charto. Fonte: Pesquisa de campo no terreiro da Mée Llcia, Dezembro de
2014.

Durante os intervalos das Giras, € comum observamos clientes, visitantes e Filhos de
Santo em processos diversos de consultas com as Entidades. Via de regra, os denominados
“Indios”, sdo aqueles que mais s@o vistos atendendo com ritual de curas ¢ os “Léguas” em
consulta de conselhos e ou charutos. Ndo ha uma regra imposta pela Cabocla Herondina ou
seu José Tupinamba do Pai Jairo ou da Cabocla Jurema e seu Zé Mineiro da Mée Lucia.
Apenas estas Entidades orientam aos Caboclos mais novos que se atenderem algum
consulente, que lhe garanta resolucdo do motivo da procura do atendimento espiritual
realizado.

A seguranca na execucdo dos trabalhos seja de consulta oracular, seja nos conselhos,
seja na manipulacdo de ingredientes com fins magico terapéuticos, faz os consulentes mais
descrentes, visitar o terreiro acompanhado e em média duas vezes antes de requisitar
atendimento.

Em alguns momentos fui consultado qual seria a “melhor” entidade para consulta e
para tratamento. Dada minha recém-insercdo enquanto pesquisador dentro da Umbanda
encaminhava a pessoa ao jovem do terreiro mais proximo para que ele assim direcionasse 0
requerente a alguma entidade. Desse modo, estes trés jovens eram 0s que mais observaram

atendendo.
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Na foto abaixo, um jovem recebe passe para curar o punho inflamado.

Figura 34. Visitante em momento de consulta e tratamento com Caboclo.
Fonte: Pesquisa de campo no terreiro da Mae Lucia, Dezembro de 2014.

Os rituais de consultas e de cura complementam o fazer afrorreligioso dentro das
celebracdes da Umbanda. Neste Terreiro, aquele que chega a procura de um servi¢o magico-
religioso é prontamente atendido. Algumas vezes, a consulta direta com as entidades evita o
pagamento de alguma espécie em dinheiro ou ainda na compra de ingredientes para a
realizacdo de rituais de limpezas ou banhos de ervas. Em casos mais especificos a propria
Entidade encaminha o “paciente” para consulta com Pai Jairo e ou Mae Llcia. E comum
ainda ouvir relatos, sobretudo de mdes, que procuram o Terreiro relatando casos de
incorporacdes mediunicas de filhos em casa, na escola e até em igrejas. Estas procuram as
entidades no intuito de saber como deixar o filho (a) livre dos “encostos” que acometem a
salde de parente.

Os “tratamentos” sdo realizados quase sempre a céu aberto, nos intervalos. Momento
em que as Entidades estdo de “folga” da Gira, e, portanto, solicito a atender a quem 0s
procurar.

Retomo aqui 0 uso do fumo, que, nas palavras de Trindade (2009, p. 100), nos relata
“o uso de fumo pelas entidades incorporadas tem o efeito purificador quando estas atendem a
algum consulente com problemas espirituais” e o autor continua: “A fumaga age como um

desagregador de maus fluidos atingindo o corpo astral dos espiritos obsessores”, pois “a
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fumaca produzida pelos charutos e pelo fumo dos cachimbos cria um escudo de protecdo para
a aura do médium”, como amplamente visto nos ambientes abertos de consulta.

Numa rapida visdo destas situacdes pelo estudo fenomenoldgico, Cerbone (2012, p.
150) citando Husserl, faz a seguinte consideragdo: “o corpo e a auto experiéncia corporal
desempenham um papel essencial com respeito a possibilidade de formas diferentes de
intencionalidade, ou seja, a possibilidade da experiéncia que € de ou sobre objetos diferentes
do proprio corpo”. Por meio dos transes sdo vivenciadas inimeras experiéncias sensoriais e
comportamentais com a alteracdo da personalidade dos médiuns. Nos passes, quando a oro-
gestualidade faz deslizar “energias” que une Entidade e consulente. Além de por meio da
doenca - quer seja fisica ou espiritual - o conjunto fenomenoldgico (cura, doenca, uso ritual de
ingredientes materiais diversos) aciona a fé.

Acredito que se trata de uma engrenagem cuja razdo da sistematizacdo do
conhecimento afro-amerindio religioso se faz duplamente “corporificado”, o que me faz obter
a leitura do fendbmeno religioso “Umbanda” como um sistema complexo de estudo e
reflexdes.

Nestes momentos de cerimdnias festivas, os indios divinizados e chamados de
Caboclos transmitem a mensagem da superacdo de toda forma escravocrata de castigo e
sofrimento em que sofreram nas encarnacdes anteriores. Ao atender o um pedido do
consulente, aciona a caridade, a bondade, a fé e, sobretudo a comunhdo de um saber pautado
na energia da natureza, entdo inacessivel ao homem sem que este faga o “transito” que separa
0 mundo profano do mundo sagrado.

A condi¢do peculiar que tem a Umbanda, no contato direto entre Entidade e
consulente, a tornou e a mantém cada vez mais popular, mesmo muito distante temporal-
espacialmente, da cidade tida como “origem” do culto. O seu anunciante, o Caboclo das Sete
Encruzilhadas, no ano de 1908, ja sinalizava para isto.

Por volta das 23 pra 24 horas, as Entidades e Filhos de Santo se inquietam. Mais uma
noite de Gira esta por ser encerrada e a vida religiosa precisa ceder lugar a vida profana.
Muitos dos médiuns ainda vao “curtir” o inicio do final de semana, antes que a Policia Militar
venha ao Terreiro reclamar de “perturbagdo de sossego”, acionado por vizinhos. A Mae
Herondina quando estd na “terra dos pecados” ou ainda Pai Jairo, chama as Entidades para
dentro do Terreiro e pede que 0 abatazeiro se posicione para entoar as ultimas cantigas.

Nesta oportunidade, reforco a fungdo desempenhada pelo abatazeiro, no uso ritual do
seu instrumento de invocacgédo das Entidades, convidando Ribeiro (1996, p. 108) “Os tambores

s80 os principais instrumentos de percussdo, havendo grande diversidade deles. Uma de suas
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variagdes sdo os tambores falantes que, além de cumprirem funcdo musical, servem de meio
de comunicacdo e ocupam lugar de destaque em rituais religiosos”, pois dada a singularidade
e a especificidade desse sacerdote, os terreiros de Umbanda em Tabatinga, apresentam serias
limitaces de Ogé no seu quadro especializado. Ribeiro (1996, p. 108), citando Vidossich (s.d,
p. 17), diz que os tambores,

[...] apresentam em suas oscilagdes, seu ecoar, seu rufo penetrante, seu retumbar
dramatico, uma sensibilidade e muitas sutilezas comparaveis as da voz humana.
Considerados sagrados, veiculam a historia oralmente transmitida. Incorporam-se
ao artista, e seu lugar é tdo importante na mensagem que, gragas as linguas tonais, a
musica.

Com estas palavras, retomo a cerimbnia de encerramento do tambor, narrando o que
acontece no terreiro: Ap0Os breves cumprimentos que consiste em aperto de maos, toque
ombro-a-ombro e abracos eles cantam:

I

Caboclo pegue sua flecha,
pegue 0 seu poto que o galo ja cantou.
Caboclo pegue sua flecha,
pegue 0 seu poto que o galo ja cantou.
O galo ja cantou e Umbanda,
Oxala Ihe chama para ir embora.

O galo ja cantou e Umbanda,
Oxala Ihe chama para ir embora.

O galo ja cantou e Umbanda,
Oxaléa Ihe chama para ir embora.

Instantes depois, 0 que se observa € a reversdo de transe. Aqueles que ndo estdo
incorporados auxiliam as Entidades que estdo de partida e a0 mesmo tempo 0s Irmaos que
estdo voltando. Alguns com semblante de cansados, outros alegres e mais leves, demonstrado
pelo sorriso ao assumir o seu corpo. Enquanto isto, esta segunda cantiga € entoada no intuito
de fazer encerrar a Gira e ndo vir mais nenhuma Entidade. Salvo se, antes de anunciada o fim
da Gira, o Caboclo comunicar que ele ainda vira por razoes especificas dele com as Entidades
superiores (do Pai ou Mae de Santo). Sé assim o transe de vinda ndo serd motivos de
falatorios por rompimento da “ordem” de ir embora ou de “desrespeito” ao tambor. Em
algumas Giras as Entidades permanecerem para confraternizacdo, digamos profanas, com os

presentes.
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Libera a linha, encoste o brinquedo.
Libera a linha, encoste o brinquedo.

N&o deixa passar mais ninguém, ndo deixa passar mais ninguém!
Libera a linha, encoste o brinquedo.
Libera a linha, encoste o brinquedo.

N&o deixa passar mais ninguém, ndo deixa passar mais ninguém!
Libera a linha, encoste o brinquedo.
Libera a linha, encoste o brinquedo.

N&o deixa passar mais ninguém, ndo deixa passar mais ninguém!
Libera a linha, encoste o brinquedo.
Libera a linha, encoste o brinquedo.

N&o deixa passar mais ninguém, ndo deixa passar mais ninguém!

Figura 35. Ritual de encerramento do Tambor. Fonte: Pesquisa de
campo no terreiro da Mae Ldcia, Marco de 2015.

A medida que esta cantiga é entoada, as batidas do tambor, acompanhadas da oro-
gestualidade, segue o ritmo de “abafamento” do som, ja descrito no inicio da minha
caminhada pelos Terreiros em Tabatinga, a esta altura a sensacdo de dever cumprido fica
evidente entre os médiuns que logo se arrumam para sair, € assim retornam ao mundo
profano.

Na maioria das vezes, dada as condi¢des climaticas, as Entidades “ficam na terra do
pecado” no quintal. Algumas vezes, voltei para casa duas, trés horas da manha acompanhando
o momento profano da Cerimdnia festiva. Nas ocasifes, elas contam piadas, ddo conselhos,
contam suas histérias enquanto vivos foram, falam dos problemas, de natureza coletiva (briga

com o vizinho dono do hotel, a frequente ida da Policia Militar inibindo a realizacdo das
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Giras, a ida ao Ministério Publico para buscar solucdo, sdo alguns dos problemas) que o
terreiro vem passando, a0 mesmo tempo em que, clamam para que haja a Unido e
solidariedade dos Filhos de Santo para com Pai Jairo e Mée LUcia.

Outro momento de vivéncia coletiva, sem o uso do Tambor, € presente na cantiga,

sempre entoada por uma Entidade que vem no Pai Jairo:

Um abraco dado, de bom coracgéo, mais vale que uma bencga, uma benca uma
bencéo.

Um abraco dado, de bom coracgédo, mais vale que uma benga, uma benca uma
bencéo.

Um abraco dado, de bom coracgédo, mais vale que uma benga, uma benga uma
bencéo.

Esta cantiga € repetida vérias vezes, até que todos os Filhos de Santo se abracem, é
uma ocasido em que a hierarquia ndo representa status. Com a cantiga sorrisos e uma ligeira
agitacdo toma conta do Terreiro e a atmosfera litirgica aproxima visitantes, mediuns e
Entidades, convidando-os a abracar e ser abracado, significando acolhimento fraternal entre
0s presentes.

Ao terminar € comum, depois de pedido de autorizacdo a Entidade presente, avistar
0os médiuns trocarem as vestimentas rituais por vestimentas de uso profano, ainda que
permitido, alguns logo saem do Terreiro retomando a vida profana (vao para festas, bares ou
suas casas), outros ficam no quintal do Terreiro avido ha conversar um pouco mais com

Caboclos enquanto saboreiam a refei¢éo servida no dia.



CAPITULO IV: Umbanda: movimento afrorreligioso religioso de

resisténcia

Vimos ao longo dos capitulos anteriores que a Umbanda surge no estado do Rio de
Janeiro, precisamente na cidade de Niterdi, e rapidamente se espalhou para todo o territério
nacional, gracas aos varios processos de deslocamentos, com saidas de pequenas cidades para
grandes cidades, cujo processo de “desenvolvimento” fomentava a necessidade de “melhoria”
na qualidade de vida dos migrantes, confiando nas praticas religiosas para ter o alento
necessario para superar adversidades.

Em Belém, o Projeto Nova Cartografia Social da Amazonia, produziu o livro
“Cartografia Social dos afrorreligiosos em Belém do Para” (2012), com participantes de
diferentes “nagdes” ou “Casas”, encontraram na Cartografia Social um elemento de
reafirmacdo identitaria e de mobilizacdo. Nesta situacdo especifica, Alfredo Wagner, na
apresentacdo do livro, escreve sobre as formas como os afrorreligiosos foram vitimas de
diversas praticas de intolerancia, impedimento de acesso aos locais de culto, dentre outros,
levando-os acionar formas de reconhecimento e organizacgéo politica.

No Amazonas, as praticas afrorreligiosas se mesclaram as praticas amerindias,
sobretudo de pajelanca e Jurema. Acreditamos que este contato faz reforcar o movimento de
consolidacdo da Umbanda por todas as unidades federativas, sobretudo no Para. Vimos ainda
que Chester Gabriel, no inicio da década de 1980, fez seus estudos em Manaus onde ja havia
encontrado o culto denominado de Umbanda, Candomblé e Sacaca dentre outros. Em
Manaus, segundo levantamento parcial iniciado em 2014 pela Articulagdo Amazénica dos
Povos Tradicionais de Matriz Africana — ARATRAMA, sob coordenacdo de Alberto Jorge e
Jhonata Azevedo, bem como a Associacdo de Desenvolvimento Sécio Cultural Toy Badé,
sediados em Manaus, realizou em um projeto de georreferenciamento dos terreiros da cidade,
onde foram georreferenciados™ um pouco mais de 300 terreiros de diferentes denominacdes.

Em Tabatinga, dos sete terreiros existentes, trés possuem atividades festivas
regulares e destes dois foram vitimas de agressfes patrimoniais por meio de apedrejamento.
No decorrer da pesquisa observamos que esses terreiros sdo alvo de constantes acgdes de

intolerancia religiosa, inclusive pelas constantes “visitas” da policia militar, o que provoca o

*! Os terreiros podem ser visualizados no sitio: http://associacaoculturaltoibade.blogspot.com
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afastamento dos cultuantes e apenas uma mobilizagcdo pontual nos terreiros por receio sou
claramente medo de atropelos, interpelagdes e perseguicao.

O objetivo deste capitulo é apresentar a Umbanda, aqui de Tabatinga, como uma
religido afro-amerindia de resisténcia, tendo como elemento norteador o evento denominado
localmente por “morte dos macumbeiros” ocorrida nas décadas de 1980 e 1990 e que ainda
hoje muitos evitam falar a respeito.

Ateé entdo, ndo apresentei um conceito de Umbanda por tentar entende-la em sua
complexidade e especificidade ritualistica em contexto desta fronteira. Contudo, Luiz
Assung@o em sua obra, “o reino dos mestres: a tradigdo da jurema na umbanda nordestina”,
contribui no sentido de conceituar a Umbanda e vai além ao afirmar que “é uma religido de
possessdo na qual a comunicagdo entre as entidades e os homens se da por meio do transe” e
reforga que “é o resultado de um processo de reelaboracdo de elementos simbdlicos de
varias religides em que uma determinada conjuntura histérica adquirem novos
significados” (2012, p. 103). (grifo nosso).

O processo de reelaboracdo e incorporacdo de elementos simbolicos reforcam o que
é visto nas préticas festivas da umbanda local. Deste modo, ao incrementar saberes, canticos,
rituais, instrumentos sonoros inerentes ao fazer religioso do “povo da floresta”, a
reorganizacdo do credo umbandista reafirma a cultura local sem negar as influencias advinda
do processo historico-geogréafico de sua formacao, nas regides nordeste, sudeste sul, centro
oeste do Brasil aléem das influéncias historicamente consolidadas pelo deslocamento pela
Colémbia, pelo Peru e ate mesmo pela Venezuela.

Inicialmente apresento relatos desse momento, percorro fatos atuais de pratica de
intolerncia contra o terreiro da Cabocla Jurema e finalizo com a idéia de incluséo

“amerindia” ap6s o “afro” dada as condicdes vivenciadas ao longo do estudo.

4.1 Movimentos umbandista na fronteira

Tabatinga conforme apontamos acima é uma cidade intensa de fluxo de pessoas que
circulam nas cidades circunvizinhas localizada na fronteira entre trés paises: Brasil, Peru e
Colémbia. Elevada sob o antigo Marco de Tabatinga e resultado do desmembramento politico
administrativo da cidade de Benjamin Constant. A instalagdo do municipio ocorreu por um
ato de 1 de janeiro de 1983.
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Observamos que todas as relacfes de natureza religiosa foram constituidas sob as
praticas amerindias de ocupagdo tradicional segundo o projeto colonial orquestrado pelos
frades Capuchinhos e estruturas materiais e ideoldgicas da Igreja catolica. Em um terceiro
plano do wuniverso religioso temos essas relagdes de dominagdo alteradas por
“deslocamentos”, sobretudo com a instalagdo de instituigdes militares neste espaco social e
com elas os praticantes da Umbanda, do Candomblé e da Mina que aqui estiveram & servico
do Estado.

Estudando os varios depoimentos podemos afirmar que em Tabatinga sdo marcados
dois momentos na meméria da pratica da Umbanda. Antes e depois de Luis Macumbeiro. De
passagem, até o tempo deste religioso, foram citados quatro nomes: Luis Ferreira, Zé Parente,
Beto e Raul. Sobre alguns deles se tem muito pouca informacéo registrada na memoria dos
atuais pais e mées de Santo.

Para reunir breves informacdes acerca das liderancas afrorreligiosas mais antigas da
cidade, tentamos estabelecer contato, por duas vezes, com um antigo seguidor da Umbanda,
que aos 17 anos de idade ja fazia parte da religido. O chamaremos de “Guilherme”, com 45
anos de idade natural da regido. Chegamos até ele por meio de um dos nossos interlocutores,
ndo ligado a nenhum dos terreiros existentes na cidade.

Guilherme comentou rapidamente o nome de Raul que por aqui passou e nao se
identificava como Pai de Santo. Ele era natural da Bahia “e recebia a Cigana, a Jurema, vinha
um monte de cabocla, mais o que mais vinha era a Cigana. Ele tinha mais ou menos uns 30 e
poucos anos e ele ficou aqui uns 12 anos”. O Guilherme ainda complementa: “Ele ganhou
muito dinheiro, as pessoas ajudaram deram casa e deram tudo, deram até uma casa mobiliada
pra ele mais s6 que ele ndo soube aproveitar por que ele se meteu na droga”. Aparece aqui um
divisor das préticas religiosas pelo Raul, as drogas, este fato inicia no fim de seus 12 anos da
vivencia afrorreligiosa na cidade.

Nosso interlocutor ainda complementa: “eu via aquele monte de gente na casa dele
bebendo e era festa e era tudo e dai roubaram as coisas dele, quebravam e acabou com tudo.
Mais era a droga mesmo”. Incisivo ele revela: “Ele foi embora por que ele ja estava pra
morrer”.

Dentro do recorte tempo-espacial da atuacdo de Raul, nosso agente nomeia outros

Pais de Santo que estiveram em Tabatinga.

Esses pais de santo vinha e passavam sO alguns meses ai iam embora. Teve um
bom que passou um ano e esse trabalhava com o Exd mesmo, ele ndo era da
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Umbanda ndo, ele era do Candomblé mesmo. E ele s6 trabalha com o Exu, ele
trabalhava s6 com cabeca de bode e de boi.

Nesse relato, insisto para obter mais informacdes e fotografias, porem, sem sucesso.
Recorremos para outros informantes e igualmente sem mais detalhes. Entendi que aqui estava
diante de um dos “tabus” que limitavam a pesquisa. Opto por deixar a “memoria” acerca da
estadia do Raul e sua atuacéo afrorreligiosa resguardada no mistério que ainda a ronda.

Outro Pai de Santo, que teve rapida passagem por Tabatinga foi o Luiz Ferreira. Ndo
obtivemos muitas informac6es acerca de sua prética religiosa, como dito anteriormente, ainda
ha tabus a serem superados quando se fala nos “antigos lideres religiosos”. Somente €
revelado que ficou doente e “pegou” um derrame, e ndo trabalhou mais, ai passaram uns 5 ou
6 anos sem trabalhar quando veio a falecer dois anos (2012) atras. Ele ja ndo tinha Filhos de
Santo nem clientes. Estaria aqui diante de mais um “personagem” da tenra experiéncia
afrorreligiosa inculcada na memoria e sem a liberdade da publicizagcdo. Aos praticantes da
Umbanda mais velhos, ficou a imagem a ndo ser perpetuada, na memoria dos atuais
seguidores.

Isto significa afirmar que, a memoria destes ancestrais ndo € louvada ou reconhecida
e com isso parte da historia da afrorreligiosidade de Tabatinga esta em vias de cair no
esquecimento. Na passagem dos fotos ocorridos com Raul e Luiz Ferreira, pouco € dito ou
relembrado, mesmo por parentes. E o caso do Luiz Ferreira, cujos familiares se declaram
evangélicos e ou catolicos e negam-se a falar sobre o parente umbandista.

Guilherme era Filho de Santo de Luis “Macumbeiro”, morto em 1995. Vejamos o

que ele nos narra:

Ele passou muitos anos. Ele morou quase 20 anos ou mais. E em todos esses
tempos ele mesmo tocava tudo, ele recebia a dona Jacira e outros caboclos mais a
chefe dele da coroa era a dona Jacira. Ela usava doze saias, em cima daquelas saias
é que ela usava aquelas coisa lindas e maravilhosas, era muito bonito mesmo e ele
gastava muito dinheiro por que cada tambor que tinha agente vestia uma roupa por
gue agente gueria mostrar que era bonito. Sempre iamos a Leticia e compravamos
0s panos mais caros. Ai daqui a gente ia pro morro da Liberdade em Manaus e
naquele tempo as passagens eram baratas ai nds iamos umas seis pessoas pro
Morro da Liberdade no barracdo da Méae Zulmira que eu ndo sei nem se ela ainda
existe. Mais era muito bonito mesmo, agente ia e passava de semanas la nas festas
que tinha.

Sobre a trdgica morte do Pai Luis, o Luis “Macumbeiro, o Guilherme evoca detalhes.

O assassinato do Pai de Santo atingiu todos seus Filhos.
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Ja faz uns 20 anos que mataram o0 meu Pai de Santo e dai n6s ficamos se nenhuma
pessoa pra nos orientar e eu também com medo quando matou ele. Eramos uns 30
filhos de santo e uns ndo trabalham mais e todos ficamos com medo devido como
ele morreu e também ficamos ameacgados também e os proximos dele [...] que fazia
todas as obrigacdes dele. Ajuddvamos bastante ele por que ele ndo sabia escrever e
quem fazia tudo era eu por que eu sabia escrever. Tudo era comigo e os banhos
também e os assentamentos era com a minha tia e com ele por causa das
obrigacOes, entdo os maiores pontos era com ela e os restos dos banhos e escrever
tudo era comigo. Dai ficou assim até hoje, eu ndo abandonei, eu gosto, mas eu
fiquei assim e € dificil eu ir a festa, mais eu ndo abandonei, eu gosto [...].

A situacdo vivida pelo nosso interlocutor, ndo é diferente dos atuais lideres
religiosos. A convivéncia com Luis “macumbeiro”, como ele mesmo diz, foram trinta (30)
irmdos intimidados pela violéncia sofrida pelo seu lider e que de certo modo, afetou tanta
gente. Voltemos entdo a morte do Pai Luis “macumbeiro”, em especial a0 momento em que

Guilherme tomou conhecimento da morte do Pai de Santo.

[...] quando eu estava sentado em frente da minha casa ai isso era umas 0ito horas
da noite ou umas 8 e meia e ai veio aquele negécio assobiando em mim, era um
assobio tdo forte que eu pensava que era um besouro e eu fiquei com aquilo. Ai
veio um rapaz que vendia churrasco ai eu falei que tinha um negdcio que tinha
assoprado no meu ouvido ai eu perguntei se tinha churrasco pra vender ai ele
esquentou um pra mim e eu comecei a comer. Em seguida chegou uma moto e
parou e o cara perguntou: ‘Vocés sabem quem morreu agora?’ E eu disse: ‘Nao! E
ele disse: ‘Foi 0 seu Luiz o macumbeiro ele morreu agorinha. Ai nessa hora ja
tinham levado o corpo dele pro hospital e ja tinha um monte de gente na frente do
hospital [...].”

Este sinistro ocorreu numa terca feira, no dia 13 de setembro de 1994, e marca uma
nova historiografia da afrorreligiosidade em Tabatinga, virado de lado. Guilherme olha para

lado, onde ha um calendario colado a parede, contemplativo fala da morte do Pai Betinho.

Também tinha outro Pai de Santo que era o Betinho que também foi morto. Foram
dois Pais de Santo que morreu aqui em Tabatinga e foi por isso que eu abandonei
por causa de morte. Primeiro mataram o finado Betinho [...] o Beto foi uns dois ou
trés anos antes do seu Luis [...].

Ao sair nos despedirmos, fico com a sensacdo de que ainda ele teria mais
informagdes. Compreendo seu posicionamento de “defesa” por ndo me conhecer e por fazé-lo
lembrar de um passado sombrio de sua vivencia afrorreligiosa. Cauteloso, sigo as pistas soltas
durante as conversas informais (e sem uso de equipamento de gravacdo) obtidas apds o
percorrer os “‘caminhos” da pesquisa.

Sigo sua indicagdo rumo ao Cemitério S&8o Lazaro localizado nas proximidades da

Fronteira com a cidade de Leticia, na porgcdo oeste desta cidade converso com um dos
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coveiros que prontamente liga para seu colega de profissdo que ndo se encontrava no local.
Em vinte minutos ele chega e explano rapidamente sobre minha pesquisa. Rindo e “achando”
esquisito, ele se recorda do episddio e me guia até a sepultura do Pai Luis. Na ocasido, reforca
que aquele local ainda hoje recebe visitas, pois sempre “aparecem’ velas para o morto. Indago
se ele ja viu outras coisas além de velas e ele afirma que sim, em outras sepulturas, quando
relembra que h& cinco dias, ele havia removido “macumbas” de uma sepultura, em seguida
diz que a prefeitura “proibiu” entrada de “macumbeiros”, e que no passado havia mais

“trabalhos” em varios lugares do cemitério.

Y v

Figura 36. Sepultura do Luis "Macumbeiro" * 25 de
agosto de 1953 - + 13 de setembro de 1994.

Cauteloso, sigo as pistas soltas durante as conversas informais (e sem uso de
equipamento de gravacgdo) obtidas apds o percorrer os “caminhos” da pesquisa. Passo entdo a
investigar os passos de Zé Parente. Encontro com uma senhora, de aproximadamente 70 a 80
anos de idade que afirma que Zé Parente, esteve por Tabatinga na década de 1970, na ocasido
ainda pertencia a cidade de Benjamin Constant.

Nossa interlocutora, Dona Severina, vilva de militar e praticante da Umbanda no
tempo em que Tabatinga ainda era “Marco de Tabatinga”, nos relata sobre Z¢ Parente.
Segundo ela, Z¢ ndo era “iniciado”. Sua incorporagdo era com Caboclo e se dizia “feito” no
culto apés um mergulho no rio Solimdes, esta passagem ritual foi obtida por meio de sonho
no qual o Caboclo fez o anunciado. Tido como 6timo vidente era procurado, gragas a este
feito, pelos habitantes da triplice fronteira e até por migrantes temporarios em deslocamento a
trabalho aqui na regiao.

Dona Severina nos conta ainda que em Tabatinga passaram outros Pais de Santo.
Segundo ela foram: Luiz Ferreira (1966 até 19767?); Pai Otavio (1976) Méae Lucimar Ferreira
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(19867?), que recebia o Rei Sebastido, Maria “macumbeira” (?), Pai Bernardo (1986) e Luis
Macumbeiro (1986), que recebia Dona Jacira™.

A rapida conversa com ela foi esclarecedora, apesar da auséncia temporéaria de
lucidez sobre datas, ela falava com muita propriedade acerca dos Pais de Santo, dos
assassinatos dos Pais de Santo. Parte da historia da Umbanda em Tabatinga, até o inicio da
década de 2000, esté ainda viva na mente de Dona Severina. Atualmente ela pouco sai de casa
e ja ndo frequenta Terreiro.

Dentre 0s nossos interlocutores, poucos deram estas informac6es. A nosso ver, aqui
ha uma tentativa de sobreposicao involuntaria acerca da histdria afro-amerindia que marca a
atual conjuntura religiosa da Mina e da Umbanda enquanto conceito religido atribuido por
Meslin (2014) cuja pratica € um marco no processo de construcdo da identidade afrorreligiosa
e a0 mesmo tempo cercada de atos de intolerancia sob estigma pejorativo de “macumbeiro”.

Em uma das Giras, seu Zé Malandro me perguntou como estava meu trabalho.
Rapidamente digo que esta bem e seguindo com algumas dificuldades, sobretudo na historia

da Umbanda em Tabatinga. Sem pestanejar, ele sorri e me conta a seguinte passagem:

A primeira chegada foi com uma moca chamada Cristine da Mascoa, ela era de
Ogun [...] mais essa moca ja faleceu ja, mas ela trouxe as primeiras noticias sobre
iss0, guerendo saber. Praticamente ela é uma pesquisadora que nem o senhor, mas
no caso dela ela ndo era tdo aprofundada nesse negocio ndo. SO era aqueles
[conhecimentos] basicos mesmos e ela trouxe e envolveu muita gente. Ela chegou
mais como curandeira, nesse tempo ndo se falava macumbeiro nem nada, se falava
em curandeiro e como tinha os indios também tanto Ticuna como o pessoal la do
Peru, faziam reza com folhas essas coisas e 0 pessoal foi acreditando nisso.
Quando chegou mais a civilizagdo, os médicos o negécios dos brancos, ai o pessoal
foi mais confiando neles e foi deixando de parte, ja foi tipo o pessoal, o proprio
catolicismo ja foi julgando, eles sdo feiticeiros, diabos essas coisas la. Entéo a
sociedade se fechou pra isso entéo eles tiveram que se unir pra poder fundar a
propria religido que hoje tem Umbanda e tem Mina. A Mina chegou logo apés,
ndo durou muito tempo, mas chegou, realmente foi desse jeito comegou com uma
pessoa divulgando no sentido de curar e as pessoas naquele tempo tinham um
pouco de medo guando uma pessoa incorporava porque sacudia, mexia e mudava.
Ate seu préprio Luiz, ndo sei se 0 senhor ja ouviu falar do seu Luiz, ele nasceu com
isso praticamente pelo av6 dele que foi curandeiro mais ndo incorporava nem nada,
s6 fazia curas mesmo. Foi ai que ele sentiu na coisa que ele era dessa religido e é
como eu te digo, a seletiva acontece, a escolha acontece dependendo da
mediunidade, e foi isso. (grifo nosso)

A conversa com Entidade, entdo ndo “prevista” no escopo metodologico da pesquisa,

foi revelador. Conversei entdo com o “filho” do Z¢ Malandro apds a cerimonia festiva e

*2 Chamo a atencéo para o fato de que, outros interlocutores também apontaram nomes diferentes destes como
lideres religiosos que j& passaram por aqui. No entanto, ai contam aqueles nomes que se repetiram ao longo da
pesquisa.
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indaguei se ele sabia algo sobre o histérico da vinda da Umbanda na cidade. Ele de pronto
negou ter conhecimento sobre o assunto. As informagdes dadas por ele ndo passaram pelo
crivo de uma avaliagdo, mas outra passagem nos remete ao topico que chamo de “resisténcia”,

cujos fragmentos estdo nos depoimentos apontados acima.

4.2 A Umbanda, religido afrorreligiosa, e as praticas de resisténcia em Tabatinga

Neste tdpico, ensejo apontar elementos de minha reflexdo, a partir do que foi
apresentado anteriormente. Nao pretendo ser exaustivo nos apontamentos que sustentaram e
conduziram meus ‘“caminhos” até aqui e, durante toda a minha jornada, sobretudo nas
literaturas “‘antropologicas” que me fez olhar para o objeto de estudo com tamanha
envergadura epistemoldgica.

Conforme descrito nos capitulos anteriores, coaduno com Ribeiro (1996, p. 112)
quando fala:

Na Umbanda ocorre, conforme mencionado [...], o encontro de elementos de
multiplas origens étnicas e religiosas. Num altar ou congé encontramos imagens
cristds, budistas, tradicionais africanas, além da representacdo de personagens
como indios, pretos-velhos, marinheiros, ciganos, criancas (eré) etc. As oracgdes
incluem céanticos em portugués aos orixas e rezas cristds como o Pai Nosso e a Ave
Maria.

Para fundamentar este tdpico, retomo a leitura de alguns fragmentos dos
depoimentos: “Zé Parente nasceu feito e por isto ndo foi iniciado”, por meio do sonho,
banhou-se no rio e com isso passou a ser feito. Isto quer dizer que seu rito de iniciacdo foi de
origem espiritual, ao qual agrega “poderes” a uma pessoa que recebeu de “heranc¢a” do seu
avo.

A proposito de iniciacdo tenho presente Malinoswki (1948) foi feliz ao escrever que
“Yahemos visto comolareligion concede al hombre, sacrificando y regularizando
asilaotraclase de impulsos, eldon de laintegridad mental. La
religioncumpleexactamentelasmismas funciones enrelacion a todo el grupo®” (1948, p. 18).

Cada um dos Pais de Santo apontados acima, ao passar pelo ritual de iniciacdo,
transpds 0 mundo profano rumo ao mundo religioso e fizeram deste sua vida, que por sua

vez,ainda segundo o autor: “lacelebracion publica del dogma religioso es indispensable para

*¥Ni6s j& vimos como subvencdes religido homem, sacrificando assim regularizar outro tipo de pulso, o dom da
integridade mental. Religido faz exatamente as mesmas func@es em relagdo a todo o grupo (Traducéo livre).
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elmantenimiento de la moral enlas comunidades primitivas® (1948, p. 24), da qual todo ato
iniciatico é publicizado durante as Giras.

Vaérios autores destacam essas praticas religiosas na Amazénia. Figueiredo (2009)
aponta para as praticas de magias e de curandeirismo no final do século XIX e inicio do
século XX no Pard. Mota (2009) analisa a presenca de tais praticas também no Maranhdo.
Enquanto Trindade (2009) discorre sobre a anunciacdo de uma nova religido por um Caboclo,
e mais adiante fala no Preto-velho, enquanto entidades fundadoras de nova forma de pratica
social.

Esse fenomeno ¢ apresentado, ndo puramente pelo viés das religides “matrizes”, mas
com uma nova feicdo alicercada pela humildade dos espiritos de povos escravizados, até
entdo de existéncia negada pelos demais credos e pelo Estado. Em novo momento, ao se
popularizar, avanga por todo territdrio nacional por meio do deslocamento (in)voluntario de
milhares de pessoas.

A anunciacdo da Umbanda e a posterior expansdo geografica do credo umbandista
no pais evidencia o “fendmeno religioso” rotulado pela entdo elite cariosa, paraense e
amazonense e praticante do espiritismo de “baixo espiritismo”, fez com que se tornasse mais
popular, dado o intenso processo de mobilizacéo, para fins laborais de nordestinos e sulistas
para todas as regides do Pais, inclusive na fronteira Brasil, Peru e Coldombia, sem que
perdesse vinculos com as ancestralidades do universo religioso de origem africana e indigena.

A narrativa que tenta remontar a historia da Umbanda em Tabatinga apresenta
contetdo semelhante as encontradas em Belém, na Baixada Maranhense e no Rio de Janeiro
em diferentes momentos vivenciados por aqueles que ousaram levar adiante um dom, uma
maneira de viver a vida, dedicada ao mundo sagrado, por dentro duma religido que nascera de
“escravo”, mas que se aliou ao mundo profano, pela sélida e ténue relacdo com o sagrado.

Chamo a atencdo desta passagem dita por seu Zé Malandro: O “catolicismo ja foram
julgando, eles séo feiticeiros, diabos essas coisas la. Entdo a sociedade se fechou pra isso
entdo eles tiveram que se unir pra poder fundar a propria religido que hoje tem Umbanda e
tem Mina” 0 que parece evidente, a entidade fala algo que o proprio filho de santo nega
conhecer, por caracterizar o que chamo de “movimento umbandista”, acionado apos ato de
intolerancia contra uma manifestacdo religiosa com “Entidades” oriunda das camadas “mais

populares” da sociedade.

>*a celebragdo plblica do dogma religioso é essencial para a manutencdo, a moral nas comunidades primitivas.
(Tradugdo livre)
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As atitudes que me revelam como de resisténcia, posso apresentar com seguranga,
estd no caso da Greice. Ela tem, 30 anos, nos relata que sua entrada na Umbanda é de familia,
no entanto, em sua fala fica clara a espacializacdo da Umbanda pelas cidades de Leticia, Santa
Rosa e Tabatinga durante o processo em sua formacao afrorreligiosa.

A minha méae diz que quando eu era pequeno eu era muito temivel ai ela me
levou pra um Pai de Santo e ele disse que eu tinha que ir pra um terreiro maior
por que ele ndo podia fazer nada na minha cabega por que eu tinha muita coroa na
minha cabeca e que eu ndo ia precisar que ninguém me formasse que eu ia me
formar so.

Sou de uma familia que ja vem de Umbanda, eu ja venho de um crescimento desde
pequeno de Umbanda. O meu avé e minha avo de parte de mée e de pai ambos
trabalhavam na Umbanda. A primeira casa de Santo que visitei foi a do Pai
Bernardo que era um colombiano que também trabalhava com macumba no
territério brasileiro. A minha madrinha de Santo foi a dona Mercedes, é uma
senhora que vende produtos de macumba no porto de Leticia, incluindo a minha tia
Julia que também foi juntamente com a minha tia Silvinha.

Eu venho de uma descendéncia muito grande ja de umbandista. O
conhecimento que eu tive na realidade foi ja o que eu tive de crescimento. [...]
Quando eu ja tinha um pouco de conhecimento com uns 15 oul4 anos eu ja fui pra
casa de Santo com o Seu Bernardo. A segunda casa que eu visitei foi a Mae Vani
eu por certo naguela época eu tinha 14 anos que ela colou um brilho na minha
cabeca e naquele tempo eu ja tinha o poder de incorporacdo que eu jA me
incorporava com o Tranca Rua quando eu tinha muita raiva.[...]. O Tranca Rua é
muito forte em mim s6 quando eu tenho raiva, na realidade eu sé me lembro de
quando eu estou assim ja normal. Isso ai foi na dona Vani ai surgiu um problema
aqui [morte dos Pais de Santo],ai eu ndo pude ficar e eu fui embora pro Peru.
(Grifo nosso)

Na fala da Greice, como podemos observar, ha varios elementos que reforcam a
pratica da Umbanda nesta regido. Tabatinga tem hoje 32 anos de emancipacéo politica, nosso
interlocutor tem 30 anos, e seus avés ja habitavam esta fronteira. Da mesma forma, que seu
discurso nos remete ao que passou o Z¢ Parente, onde a “iniciagao” no culto umbandista se
deu de modo espiritual, sem que fosse preciso, a0 menos a principio, um agente religioso na
intermediacao ritual.

Chamo a atencdo ao fato de que, assim como Greice, outros afrorreligiosos se auto
exilaram para buscar novos conhecimentos e ainda fugindo do que ficou conhecido como
“morte dos macumbeiros” entre 0s anos de 1990 e inicio da década de 2000. Em contato com
Pai Raimundo e Greice, me relataram que o episddio foi superado, gracas ao desenvolvimento
adquirido que hoje os propiciam atuarem dentro da formacao religiosa. A ida da Greice para o
Peru e sendo bem acolhida por 14, fez com que, na sua volta, a quantidade de clientes

peruanos aumentasse. Ela relata ainda que nas cidades por onde passou, possibilitou
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acréscimos ao seu conhecimento afrorreligioso e que encontrou um ambiente de respeito e de
tolerancia.

Contudo, a ancestralidade e a “heranga religiosa” sdo, constantemente, refor¢adas
pela Greice. E a condicdo familiar quem da a base para sua pratica afrorreligiosa cuja
expressividade meditnica lhe foi “imposta” desde a infincia nas manifestagdes envolvendo a
Entidade, no caso o Exd Tranca Rua, sempre que sua vibracdo emocional estivesse alterada.
Em outros tempos, seria diagnosticado esquizofrénico ou portador de alguma mazela psiquica.

Malandrino (2006, p. 43) reforca a leitura sobre a construcdo da identidade
afrorreligiosa da Greice e dos demais interlocutores, ao afirmar que: “O individuo constroi
sua identidade religiosa apropriando-se dos elementos necessarios a satisfacdo de suas
necessidades em termos de comunicacdo semantica e religiosa, havendo assim um
intercambio crescente de atitude, praticas e conceitos religiosos”. Para cada interlocutor, a
entrada e permanéncia na Umbanda atende a fatores impares, mesmo quando esta “opg¢ao” foi
tomada a partir da doenca e por intermédio de um parente. O que se afirma € que, a cada
terreiro visitado, a cada Filho de Santo que tive contato nas giras de Caboclo, concebe a
Umbanda de uma maneira e pretende, ao ter condi¢es espirituais consistentes, ter seu
Terreiro de uma expressao umbandista distinta.

Todavia, fatores externos a religido, porem vinculado a religiosidade, fez com que
nossa interlocutora se deslocasse para a Colémbia e depois para o Peru, onde agregou novas
experiéncias religiosas a sua vivencia e ancestralidade umbandista, ao qual reforca uma das
vertentes, denominada por ela fazer parte de uma Umbanda Mistica, ndo praticada por Pai

Jairo, seu Pai de Santo e ou Pai Edinho, seu Avo de Santo, residente na Capital amazonense.

4.2.1 O “indio esta entre nos”: Culto ao povo tradicional ancestral

Dentro da ritualistica que envolve toda a prética religiosa e disciplinar da Umbanda,
a figura do indio ¢ a mais evidenciada desde a sua anunciagdo. Vimos acima que o “mito
fundador” desta religido, ¢ atribuido ao Caboclo das Sete Encruzilhadas que, por sua vez,
anunciou a implantacdo de outros sete templos pelo Estado do Rio de Janeiro.

Em Tabatinga, desde antes de sua emancipacdo politica, ocorrida apds o
desmembramento da cidade de Benjamin Constant, em primeiro de fevereiro de 1983, ha 32
anos j& havia registro de “macumbeiros” na, entdo, Vila do Marco. Pai Betinho, Pai Luis,

Maria “Macumbeira” foram alguns lideres religiosos que por aqui estiveram. Os sacerdotes
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com maior idade iniciatica M&e Ldcia, Pai Raimundo, Mé&e Vania e Mée Vani, além dos seus
seguidores com maior idade biologica, relatam que o nome “Umbanda” era pouco conhecida
e utilizada nesta por¢do da Amazonia, ¢ relatam ainda que, o termo “macumbeiro” estaria
ligado a todos os cultos cuja manifestacdo de espirito™, utilizacdo de bebidas, banhos e
charuto fosse vista, suprimindo ai as praticas de pajelancas que eventualmente fossem
realizadas em Tabatinga e sua irma gémea, Leticia.

De certo modo, acredito que a presenga de “macumbeiro” hd mais de 32 anos em
Tabatinga, tem sua origem provocada pela fixagdo de parte do “Soldado da Borracha” e parte
dos militares das forcas armadas que asseguravam a soberania da nacdo brasileira, entdo
praticantes da Umbanda nos estados de origem. Ao exercer algum feito magico-religioso ou
ainda de consulta oracular, ocorreu o hibridismo das praticas afro-amerindia e assim
substituiu parte da pratica de pajelanca que, apesar de ainda ser praticado em menor
intensidade, o “indio da Umbanda” passou a ser cultuado com maior atengdo dentro de um
sistema religioso mais complexo e hibrido, portanto menos “primitivo”

Ao longo da pesquisa, observamos que a presenca dos “Caboclos Indios” nos
terreiros de Tabatinga e, sobretudo no terreiro da Cabocla Jurema, € mais intensa se
comparado ao culto de Exu, de Preto Velho e de Eré. No quadro abaixo®®, tentamos
representar parte do universo cosmoldgico do Terreiro. Salientamos ainda que, dado o recorte
da pesquisa, a nossa participacdo dentro dos rituais festivo-religioso no culto aos Caboclos,

propiciou a coleta massiva destas entidades.

NOME ORIXA CABOCLO (A) EXU- PRETO (A) VELHO ERE
POMBOGIR (A)
A
Herondina
Jose Tupinamba Cigana do
Baralho de
Ouro
Diana das Matas Tata
Caveira
lansa Maria das Candeias Gira — Pai Benedito
Baiana Rainha
Oxéssi Jussara Maria do Vovo Cambinda Rubi
Cemitério

*® Durante a pesquisa, n4o encontramos entidades ligado ao imaginéario amaz6énico como boto, cobras, dentre
outros. De igual modo, ndo foi encontrado entidades de culto ancestral de origem colombiana e peruana.

*® As Entidades e Orixés referentes aos Filhos de Santo podem sofrer alteragdes pelo fato do instrumento de
consulta utilizado para confirmagdo e afirmacdo parental religiosa. Isto advém da pouca habilidade de uso dos
buzios pelos atuais zeladores. Segundo Pai Jairo, na ocasido da vinda do seu Pai de Santo, ele ira realizar a
consultas de confirmac&o.



I Cimbamba
e Suzana de Légua
] Joao Pescador
L Ventania
Nani Jurema Gira Sete-
Véus
B Yemanja Zé Minegiro
. oum Cigana
I Oxdssi
- Oxalé Pena Verde Caveira
I Oxum
] Marinheiro
- Yemanja Mirongueira Tranca- Rua
] Maria do BalaioBaiana
e ogum Maria Baiana Asa Negra
Oxéssi Urubata das Guias Maria
Padilha das
Aguas
I ——
Obaluaié Zé Malandro M Zé
Malandro
M
Odé Cabocla Itataquara Meia Noite
do
Cemitério
Oxum Marujo Capitdo dos Maria
Mares Caveira
I Oxala
Yemanja Pedro Légua Sete
Catatum-
bas
Jodo da Mata Maria
Padilha das
Sete

Pai Francisco de
Angola

José de Angola

Pai Fabricio

Pai José de
Aruanda
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Pedrinho

nho

Jupirinha

Zezinho

Tupanzi-
nho
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Catatum-
bas
Teresa de Légua Tranca Rua Vové Catarina Rosinha
das Almas
Oscar de Légua Maria
Padilha do
Cemité-rio
Yemanja Mariana Maria
Malandra
Pena Branca
Iracema
Cabocla de Pena Joao Pai Joaquim Cirandinh
Caveira a
Joana Gunca Maria
Mulambo

Obaluaié ~ Marinheiro Fernando  Mirongueira
Pedro légua

Ubirajara
Flecheiro Maria Vovo Luiza
Quitéria
Itataquara
Zulmira de Légua
Tupinaquara
Nana Jacalina Ventania
Oxum Mariana Maria Vovo Inocéncia
Padilha do
Cemité-rio
Oxala Zé Ferino Tranca Rua
Oxum Jacira Marabd
Marinheiro Daniel Dama da
Noite
Oxum Cobra Coral Maria
Padilha da
Porta do
Cabaré
Ox0ssi Mariana Rita Piranha Pai Benedito
lemanja
Oxum Joana Léguas Fulgéncio da Guine



Oxala
Yemanja Marinheiro
Oguln Légua
Oxumaré  Marinheiro Fernando Sete Saias
lansa Mestra
Paulina
Oxum
Oxaguia Zé Pilintra Zé Pilintra
Omolu Joana Guncga Joana
Gunca
Oxumaré Zé Raimundo Tranca Rua
Pedra Roxa
Juliana de Légua
Oxumaré Marinheiro
Cigana
Baiana
India
Ogun Zé Pilintra Zé Pilintra
Oxala Cobra Coral
Yemanja
LogunO Maria
dé Farrapo
Toya Jarina
Iracema

Em desenvolvimento

Em desenvolvimento
Em desenvolvimento
Em desenvolvimento
Em desenvolvimento
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Quadro 01. Sintese dos Filhos de Santo e Entidades ja manifestadas. Fonte: Pesquisa de campo 2014-2015, com
apoio de: Cristoffer Vargas, Rocha Pifiedo e Adolfo Lucas. Tabulagdo: Reginaldo Conceicéo.
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A producdo do quadro como elemento visual acerca das Entidades, ndo é um
elemento estético. Ao contrério disto, podemos perceber que algumas entidades possuem a
faculdade de estar presente no culto aos Caboclos e ao mesmo tempo no culto aos Exus, dado
a sua condi¢@o de “mestre”. As Entidades mestres sdo assim denominadas internamente e por
elas mesmas como um lider de linha espiritual.

Saraceni (2013, p. 112) explica: “dentro do mistério Caboclo existem muitas linhas e
graus, com cada qual possuindo seus fundamentos, conhecimentos e ensinamentos”. E reforca
que, “‘essas linhas espirituais estdo agregadas a divindades regentes de regides astrais onde os
espiritos estdo assentados e dali volta até o plano da matéria para auxiliar seus entes queridos
que ainda estejam evoluindo”

Dentro dessa linha, Ribeiro (1996, p. 90) contribui mais uma vez, ao afirmar que
“uma divindade pode ter muitos nomes secretos referentes a distintas qualidades de forca e,
conforme o que se queira pedir ou ordenar, deve-se usar 0 nome adequado a finalidade
pretendida”, que pode ser conhecida por meio dos “pontos” cantados durante as Giras - 0 que
demonstra a dinamicidade da Umbanda, ainda em formacdo, aliada as praticas tradicionais
localizadas distantes dos grandes centros urbanos.

Desse modo, Ribeiro (1996, p. 90) contribui mais uma vez, ao afirmar que “uma
divindade pode ter muitos nomes secretos referentes a distintas qualidades de forca e,
conforme o que se queira pedir ou ordenar deve-se usar o nome adequado a finalidade
pretendida”, que pode ser conhecida por meio dos “pontos” cantados durante as Giras.

Em outra passagem, 0 mesmo autor pontua que, as entidades, ao se apresentarem, sua
mensagem oro-gestual, seu transe, seus servicos magico-religiosos e demais elementos de
identificacdo sdo simbolicos. (SARACENI, 2013, p. 179). Esta passagem nos remete a
algumas formas de interpretacdes dadas aos proprios Filhos de Santo que, por meio destas
identificagdes simbolicas, “tentam adivinhar” qual entidade estd vindo aos médiuns,
sobretudo nos casos em que a pessoa tem pouco tempo de convivio. Depois deste momento, a
identificacdo fica mais facil.

Em conversa com o jovem Adolfo Lucas, em um intervalo da Gira, nos revela: “Eu
sei que dona Herondina no Pai Jairo vem pondo a mao sobre a boca. Seu Cimbamba ndo” sua
afirmacdo nos revela ainda que as Entidades nesse processo de identificacdo simbdlica
possam variar de pessoa a pessoa, 0 que, primeira vista, o visitante ndo consegue facilmente
estabelecer tal comunicagdo em que apenas a vivencia pode revelar.

Penso ainda que, a supremacia do culto aos indigenas, mesmo que inconsciente, na

pratica deixa a heranca africana em segundo destaque dentro da concepcdo do credo



129

umbandista, mesmo que a interpretemos como um culto hibrido, Mota (2009, p. 59) acerca da
relacdo religiosa dos negros e indigenas escreve: “A pajelanga de negros, no final do século
XIX, parece independer da pajelanga indigena” e isto me perece atual, sobretudo dentro das
Giras de Caboclo, de Preto Velho ou ainda na “Gira Mista” onde sdo louvados caboclos — até
a virada do tambor, por volta da meia noite — e Exu, depois da meia-noite.

Rituais de pajelanca sdo relatados desde as terras indigenas do Umariacd | e I,
localizados em Tabatinga, na Comunidade indigena Bom Jardim, localizada no municipio de
Benjamin Constant bem como na cidade de Leticia na Colémbia. Nossos interlocutores dizem
que em Benjamin Constant e em Leticia, em sessdo de pajé, souberam que ha “virada de
caboclo” realizadas nas “searas” ao mesmo tempo em que € presenciado o uso de charuto e
chocalho nos rituais de cura feito por Caboclo nos terreiros.

Apesar de apenas o0 Zé Parente, fazer o que Ferretti, M. (2004) apud Mota (2009, p.
59) chama de linha de cura na cidade, Dona Severina, contemporanea do Zé Parente, afirma
que o referido Pai de Santo era muito procurado inclusive por indigena, coaduna com o que
7Z¢ Malandro nos conta que aqui muitos pensam que “praticar a pajelanca ¢ a mesma coisa
que macumba”, também enquanto resquicio de pensamento pejorativo construido pela elite
nacional no século passado e disseminado por todo territério nacional onde a Umbanda e a
pajelanca estejam sendo praticada.

A Greice foi visitada durante o survey realizado em 2013, ndo possuia, ha época um
Terreiro de grandes proporcoes e atendia em um pequeno comodo, com um altar, um pequeno
quarto para o culto a Exd, onde faz consultas por meio de charuto que fica localizado proximo
a sua residéncia. Percebi, por meio da longa fila de espera, que possui varios clientes,
composta majoritariamente por mulheres, algumas colombianas e peruanas. Mesmo assim,
Greice diz ndo se considerar uma Mée de Santo, afirma ainda que acumula conhecimentos por
meio de auto-aprendizagem. Quanto ao vinculo com o Terreiro da Mae Lucia, declara ndo ser
assidua as Giras.

Desse modo, “a religido deixa de ser dominada pela tradi¢cdo de um povo ou de uma
comunidade para se tornar objeto de escolhas e gostos do individuo” (MALANDRINO, 2006,
p. 44), conforme nos permite refletir sobre um dos possiveis desdobramentos religiosos da
Umbanda na fronteira.

Se nos posicionarmos em outra perspectiva, o “deslocamento” que existe pela busca
de uma ritualizagdo do individuo, ou seja, os momentos em que o fiel das religides “afro”
sacraliza seu corpo por meio de banhos de ervas (amanci), limpeza corporal (eb0), a oferta de

alimento a cabeca (bori),bem como toda a ritualistica das obriga¢des, aqui chamada de “deitar
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para o Orixa”, com interdi¢des alimentar, ambiental e de comportamento, uso de vestimentas
brancas e colares, a montada do assentamento do Orixa, dentro da concepgdo de uso do tempo
e espaco religioso do Pai ou Mée de Santo esta sequécia se faz com serias limitaces aqui em
Tabatinga.

O “deslocamento” dos Filhos e ate mesmo Pais de Santo, se caracteriza como um dos
elementos da “resisténcia” enquanto atitude religiosa, politica, ainda que individual, que cada
Comunidade Afrorreligiosa faz para se manter atuante apds varios eventos de intervencdes de
natureza agressiva provocada ora por assassinos (onde dois Pais de Santo foram mortos), ora
por violéncia patrimonial (um terreiro foi incendiado e trés foram atingidos por
apedrejamentos), ora por violéncia do Estado (sucessivas tentativas de proibicdo de cultos
promovidos pela Policia Militar®").

4.2.2 A acgéo da policia militar contra a comunidade de terreiro da Mée Lucia

Apresento abaixo uma narrativa acerca da acdo da Policia Militar contra o Terreiro
da Cabocla Jurema, saliento que estive presente em alguns momentos, e dada a situacdo ali
vivenciada, me situo numa “trincheira” entre as praticas académicas (pesquisador) e de
Terreiro (de ser um praticante de culto afro), diante do acontecimento.

Iniciarei com a espacializacdo do Terreiro, dada a sua relacdo direta com o agente
inicializador das investidas sucessivas da Policia Militar (PM). O terreiro de umbanda da
cabocla Jurema, localizado na Rua da Patria n. 60, Bairro Dom Pedro | (lado da Igreja
Matriz), sob responsabilidade da Mae LUcia, em uso compartilhado com Pai Jairo.

Os membros da religido afro-brasileira da Umbanda em Tabatinga, composto por
cerca de quarenta pessoas, sob a lideranca religiosa de Mée Ldcia e do Pai Jairo, tem passado
por sérios constrangimentos, intimidac@es, atos de intolerancia religiosa e Injaria Racial, por
parte do proprietario do hotel, bem como por parte de alguns hospedes e funcionarios deste,
toda vez que estdo em atividade religiosa.

A Mée Lucia ja esteve na delegacia, respondendo a uma intimacdo policial, onde o

Sr Claudio, reclamava de perturbacdo de sossego. Na ocasido explicou a causa da intimacgédo

*"Estive uma vez no centro de comando da Policia Militar, em especial no setor que recebe as ligacdes via 190.
Na ocasifo dois dos trés agentes presentes, relataram ser comum receberem ligagdes alegando “perturbagéo de
sossego” de vizinhos dos terreiros, principalmente “aquele localizado perto da Matriz”. Mas, ao deslocar viaturas
para o local, os policiais avaliam in loco se h& ou ndo excesso de ruido. As demais vezes que estive em contato
com Policiais, foi durante as atividades de acompanhamento nas Giras, em situacdes mais tensas, inclusive com
0 Comandante local da corporagdo.
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feita pelo reclamante. Com educacéo e cordialidade, o entdo delegado, o Sr. Sauro Rodrigues,
que também j& se hospedou no hotel, repassou para ela que durante a sua estadia no estadia no
estabelecimento que ouvia o tambor, que o volume n&o era elevado, e que terminava cedo.

Em outra situacdo, Mée Lucia alega que tentou fazer o Boletim de Ocorréncia (B.O.)
na delegacia da policia em Tabatinga , quando o agente policial, hospede do hotel, se negou a
fazer o B.O. Alegando que ndo era preciso abrir o B.O., pois 0 dono do hotel j& havia feito um
B.O. Contra a mesma, e que Ele, o agente policial, ndo iria fazer um B.O.

Uma répida leitura no documento fornecido pela Policia Civil, consta apenas uma
versao, Mae Lucia, que desconhece o teor da reclamacdo vinda pelo empreséario, vizinho ao
Terreiro. Observamos ainda que ndo haja questdes direcionadas a informante que pudesse Ihe
atribuir as garantias da Lei que tratam da liberdade de credo, mesmo informando a
impossibilidade de um acordo junto ao reclamante. Mée Lucia afirma ainda que ndo houve
uma oitiva de conciliacdo devido ao ndo comparecimento do suposto reclamante.

Nos ultimos meses, em especial desde dezembro de 2014 com mais intensidade,
neste més, os membros do terreiro alegam que, ao chegarem ao centro religioso, por volta das
18h30min com pouco tempo depois umas 19h00min ja € possivel avistar a Policia nas
mediacdes do terreiro, como se a denuncia ja o tivera cido feita. Os Filhos de Santo nédo
conseguiram fazer a identificacdo dos agentes militares que estiveram presente.

Os Filhos de Santo, Pai Jairo e Mé&e Ldcia narram ainda que, que em 24 de janeiro,
dia de S&o Sebastido, o povo do Axé estavam reunidos e antes de iniciar a sessdo, foram
abordados pela viatura da Policia Civil, com cerca de trés agentes, indagaram 0 porqué
estavam vestidos daquele jeito e se haveria trabalho nagquela noite. Como resposta, o Pai Jairo
disse que sim, porem a partir das 20 horas. Quando alertaram, sem o teor intimidativo, que se
tocassem o tambor alto iriam voltar e pedir que parassem.

Nas ocasides em que estive presente, as abordagens foram feitas com viaturas, e no
dia 11 de Fevereiro, na “Gira de Omolu”, o major e atual comandante geral do batalhdo
sediado em Tabatinga, foi pessoalmente participar, a paisana, da ocorréncia, por volta das 20
horas, alegando ter recebido “varias” ligagdes de vizinhos alegando perturbacao de sossego,
do qual deslocaram trés viaturas, ndo restando outra alternativa se ndo encerrar o tambor e a
atividade religiosa, cerca de uma hora apds seu inicio, na ocasido, o major foi recebido
inicialmente pelo Caboclo Zé Mineiro, que, apds recusa do major em conversar com ele,
regressou ao Terreiro e fez a reversdo do transe. Na volta da Mée Ldcia, voltamos e fomos —

ela e eu — que fazia a pesquisa no Terreiro, conversar com o oficial.
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Fomos alertados, em tom ameacador de que, se a guarni¢do da PM voltasse a receber
reclamagdes, regressariam e levariam o tambor e o responsavel do Terreiro para a delegacia
de policia, pois, segundo ele, o som era audivel na esquina da rua, cerca de 65 metros de
distancia. Varios Filhos de Santo, abalados pela acdo policial sairam da Gira, clientes e
visitantes foram embora e a atividade terminou mais cedo do que o previsto.

Estive presente também no dia 25 de fevereiro, no “aniversario” da Cabocla Tereza
de Légua, atividade iniciada as 19 horas, uma guarni¢dao passou pelo terreiro, solicitando a
reducdo do ruido do tambor, por volta das 20 horas e 51 minutos, e mesmo sabendo que o
som ndo estava elevado, foram atendidos. As 22 horas as atividades foram encerradas devido
0 termino do ritual. Segundo informacdo que recebi, alguns médiuns relataram que, na
“abertura” da Gira, por duas vezes, ja avistaram viaturas passando na rua em frente ao
templo.

Tomei conhecimento de que, no dia seguinte, o Pai Jairo se dirigiu a delegacia, por
volta das 10 horas da manha onde o agente se negou a fazer o B.O. alegou na ocasido que
seria atendido apenas pelo Delegado, que ndo estava no recinto.

No dia 28 de Mar¢o de 2015, no “aniversario” de Seu Z¢ Mineiro, iniciada por volta
das 19h30min, a Policia Militar, respondendo a mais algumas denuncias, compareceu ao
Terreiro umas 20h12min, na viatura numero JIE 0701%, solicitando que baixassem o som do
tambor. Cerca 30 a 50 minutos depois, outra viatura OAG 9643, agora alegando ter o nome da
pessoa que fez a ligacdo no numero 190, também hospede do hotel e policial civil, Juliana,
compareceram na frente do terreiro, e conversaram com o responsavel.

Atendendo a um pedido do Pai Jairo e ao convite feito por parte da reclamante de ir
a0 seu quarto, “constatar” o incomodo. No caminho, a policial confessa que sua mae ¢ da
“religido” e que passara parte da infancia ouvindo os tambores. Chegamos ao quarto, antes ela
anuncia para a amiga que um homem, no caso eu, entraria no recinto, descomposta, ela corre
para o banheiro e, de 14, dialogava conosco sempre a reclamar do “barulho”. Estdvamos com a
porta fechada e as vibragfes sonoras eram perfeitamente audiveis e identificaveis, tanto o
volume da televisdo, quanto o som do tambor. Ndo se conflitavam no pequeno quarto. Ou
seja, conseguia escutar a novela e ao mesmo tempo as batidas do tambor. Menos de 10
minutos depois, a reclamante me convida para “checar” outro quarto, agora um mais proximo

do Terreiro.

*8A identificagdo das viaturas a partir deste momento, foi fornecida pelo Pai Jairo e Mae Liicia, apds acionarem a
Articulacdo Amazodnica dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana - ARATRAMA, localizadas
em Manaus a qual sdo filiados. Na ocasido, seu presidente Alberto Jorge, passa a auxiliar, mesmo a distancia, as
liderancas locais a irem ao Ministério Publico Federal, para que fossem respeitados enquanto lideres religiosos.
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Ao me deslocar para outro quarto, o som do tambor ndo apresentava ruidos, e
conseguia com perfeigdo, ter a compreensdo do dialogo entre a policial-reclamante e eu, a
ponto de escutar o policial militar inquerir do funcionario do hotel onde ficava o banheiro e
ainda ter a resposta, mesmo escutando o tambor. De volta & viatura, onde nos aguardavam
dois policiais, a reclamante nos diz que até as 22 duas horas dava para “suportar” o som do
instrumento, sob-risco de voltar a ligar para a PM.

No domingo, dia 12 de abril, recebi via mensagem no celular o convite para ir a uma
sessdo da Umbanda, as 18h00min no Terreiro da Cabocla Jurema. Devido as atividades
corriqueiras da pesquisa — transcrigdes — ndo compareci no Terreiro. Por volta das 19h30min,
teve inicio da atividade religiosa, com uso do tambor, na “gira para desenvolvimento”, a PM
compareceu, segundo nossos interlocutores, pela primeira vez as 20h00min, solicitando que
baixassem o som, o que segundo o Pai Jairo foi feito. 40 minutos depois, a viatura OAE 5852
esteve na porta do terreiro, onde a Mae de Santo, que ja estava incorporada, teve o transe
revertido para atender a PM, do lado de fora do terreiro, quando tiveram a conducgéo coerciva,
junto com o Pai Jairo e a Eliane, uma Filha de Santo, que foram levados para a delegacia.

Em instantes, recebo uma mensagem ao celular informando: “estamos dentro da
viatura indo para a delegacia”. De pronto, parei as atividades e esperei que a chuva desse uma
diminuida para entdo seguir a Delegacia. Cerca de vinte minutos se passaram e a chuva ainda
caia, mesmo assim, debaixo da chuva, fui a delegacia onde ja& estavam sendo liberados e
conduzidos de volta, pelos mesmos policiais militares e viatura, para o Terreiro onde
entidades e filhos de santo os aguardavam.

Na delegacia foram ouvidos pelo escrivdo e orientados a voltar ao Departamento
Policial, no dia 14 de abril as 09h00min para conversar com o delegado Alisson. Feito isto,
alegam que foram recebidos de modo grosseiro e sem oportunidade de dialogo com o mesmo.
Mae Lucia alega ainda que o0 mesmo, apos ela pedir para falar, o “delegado falou mais alto” e
a alertou que, se ela voltasse a tocar o tambor e tivesse novas ligagdes, iria tomar as medidas
possiveis e que a mesma procurasse 0 Ministério Publico Federal, advogados e seus direitos,
se retirando da sala por uns instantes. Ao regressar, ja mais calmo, leu o termo de ocorréncia
para 0s presentes e em seguida indicou que a Méde de Santo — D. Lucia -, assinasse 0
documento, sem inquerir se a mesma gostaria de acrescentar algo em sua defesa. Apds isto a
mesma relata que assinou o termo e saiu.

Na volta ao Terreiro, Pai Jairo autoriza o abatazeiro a prosseguir com o tambor.
Mesmo com a quantidade de visitantes reduzida, os médiuns e as Entidades por la

permaneceram por aproximadamente uma hora apds o episodio. Antes da reversdo do transe,



134

as entidades presentes falavam sobre a importancia da unido e apoio uns dos outros para
superar esta crise. Observo o receio dos médiuns em continuarem com a pratica religiosa e ao
mesmo tempo serem vitimas de investidas da Policia. Alguns acordaram para voltar ao MPF
junto aos Lideres religiosos e dirigentes do Terreiro

Em 09 de abril, a tarde, acompanhei a comitiva formada por Mée Lducia, Pai Jairo,
Jhon Jairo, vestidos com roupas alusivas a vivéncia de terreiro e suas guias no pescogo, a uma
audiéncia com promotores no Ministério Publico Federal, fazer a reclamacdo da atitude de
intolerancia religiosa, provocadas pelo dono do hotel, seus hospedes e pela acdo coerciva,
repetidas vezes, da Policia Militar.

A esta altura, meu posicionamento de pesquisador se mescla aos dos agentes
pesquisado. Transporto-me e sou transportado pelo conjunto de situagdes — religiosa e
coerciva por um lado - vitima, denunciante e testemunha por outro lado — que aciona a Justica
para inibir as investidas da Policia Militar e do descaso da Policia Civil em mitigar as acdes
de Injdria Racial e Intolerancia de credo contra os Povos de Terreiro.

Os promotores tomaram os depoimentos e ficaram de acionar a Policia Militar para
obter maiores esclarecimentos sobre os fatos descritos acima pelos depoentes, bem como
solicitar e que as corporacdes militares e civis fizesse 0 exame acustico durante uma sessao,
alem de convocar o responsavel legal do hotel e ouvir a sua versao dos fatos.

O Terreiro da Cabocla Jurema é filiado 8 ARATRAMA e, segundo Pai Jairo, todas
as informacdes referentes aos acontecimentos classificado por ele como abusivos por parte da
Policia Militar sdo repassadas aos dirigentes daquela associacdo. E que, na ocasido da
conducédo coerciva a delegacia de policia, fizera ligacdes para o diretor da ARATRAMA e
relatou o fato, sendo aconselhados a voltarem ao MPF para continuar as denuncias.

Gracas a isto foram ouvidos, via Skype, pelos trés delegados chefes do Estado e pela
secretaria de Direitos Humanos do governo estadual, que prometeram apurar os fatos. Para
surpresa de todos os frequentadores e Pais e Filhos de Santo, me foi relatado por Pai Jairo que
ndo houve mais abordagem policial contra o Terreiro por algumas sessbes. A partir deste
momento, me distancio e meus interlocutores seguem na mobilizacéo de ida ao MPF. Durante
esta entrevista ndo estive presente, me distancio também das Giras que foi diminuida para
duas ao més sendo algumas destas sob a designacdo de Gira de desenvolvimento.

A literatura acerca da incomoda presenca da policia militar nos terreiros ainda €
corrigueira. Audrin Figueiredo (2009) em Belém, Mota (2009) no Maranhdo, Valle (2012)
também em Belém, Ferretti, M. (2004) em Codd, sdo alguns autores contemporaneos cuja

lastimavel narrativa se faz presente em suas obras. Neste sentido, Jessica Ribeiro, no artigo
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intitulado “Das perseguicdes policiais a “moralizagdo e sistematiza¢ao das praticas e crengas
religiosas™: O lugar do feiticeiro na cultura nacional”, faz as seguintes consideragdes: “a
pratica de prender, perseguir “macumbeiros” e invadir e fechar terreiros perdurou anos e isso
tem a ver com a representacdo que se tinha; o imaginario € uma construcao simbdlica e no que
diz respeito a essas praticas consideradas como feiticos” (RIBEIRO, 2012, p. 01), e que, neste
caso especifico de Tabatinga, € o0 Tambor quem faz acionar a unidade policial e esta por sua
vez, sem a devida formacdo policial, faz uso do poder instituido pelo estado, para inibir a
pratica religiosa>®.

Abaixo no documento redigido pela escriva do Ministério Publico Federal, em um
processo de mobilizacéo, faz uso de sua identidade religiosa, para acionar uma instancia do
poder judiciario conforme orientado na delegacia pelo agente, bem como por alguns poucos
policiais que, minimamente, a orientaram para “procurar seus direitos”, na tentativa de se
distanciarem das ocorréncias.

Acompanhei, a pedido do Pai Jairo, Mée Lducia e o filho de Santo Jhon Jairo, na ida
ao Ministério Publico Federal localizado em Tabatinga. L& eles narraram suas trajetorias de
vida religiosa aos Promotores que os ouviam atentamente. Alegando desconhecer o credo
umbandista, faz perguntas sobre o dia a dia do terreiro, sobre a periodicidade das atividades
festivas (e alvo das reclamacdes), sobre o quantitativo de Filhos de Santo e sobre as proximas
atividades. Observo a explanacdo dos lideres religiosos e dos Promotores, quando me
apresento na condicdo de Professor e pesquisador deste terreiro e praticante de Candomblé.

Saliento que minha entrada na oitiva, se fez necessaria para esclarecer 0os promotores
algumas ritualisticas que envolvem o tambor, enquanto instrumento sacro, dentro da
cosmovisdo afrorreligiosa, haja vista a insisténcia deles em colher informacgdes que se facam
necessarias ao prosseguimento das investigacdes reclamada pelos lideres religiosos. Apos este

momento, apenas dou sequéncia na observacdo e testemunha do ocorrido.

>%Como dito anteriormente, por Tabatinga ndo ¢ comum avistarmos resquicios de trabalho “magico-religioso”
bem como de oferendas em vias publicas. No entanto, os relatos de apedrejamentos sdo corriqueiros e até
incendiamento de um templo de Umbanda j& foram registrados nestes Gltimos dez anos, que acirrem tamanha
investida contra o Terreiro. As liderancas de Terreiro sdo unanimes ao afirmar que nenhum dos fatos foram
investigados.
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PRM-TAB-AM-

MiNISTERIO PiUBLIicO FEDERAL
PrROCURADORIA DA REPUBLICA NO MUNICIPIO DE TABATINGA/AM

RMO DE DECLA A

Aos 10 dias do més de margo de 2015, nesta Cidade de Tabatinga, Estado do Anjazonas, nas
dependéncias desta Procuradoria da Repiiblica, onde se achava presente o Procurador dj Repiiblica,
adiante assinado, compareceram Lucia Maria Peixoto Zaguri, RG 0459869-5, SSP/AM, Reginaldo
Conceigio da Silva, CPF n® 699.074.555-04, Jairo Bezerra Pereira, CPF n° 010.114.442-35. John Jairo
ljuma Vasquez, podendo ser contatados no endereco Rua da Pétria, n°® 68, bairro |Don Pedro.
Tabatinga, telefone 99176-2590 (Reginaldo), e DECLARARAM o seguinte:

QUE sio praticantes da religiio umbanda ¢ possuem um terreiro situado na Rua da Hatria, n® 68,
bairro Don Pedro, aos fundos da casa da Dona Lucia Maria; o local situa-se ao lado do Hétel Taruma:
que afirmam que hd dez anos praticam atividades ligadas a religido no local, mas hal cinco estas
atividades tém se intensificado com a utilizagiio de tambor; acreditam que por causa do barulho o
proprietirio do hotel passou a solicitar a intervengdo da Policia Militar no local; destacarh no entanto
que as atividades sdo realizadas antes das 22 horas: ainda assim a Policia Militar tem corgparecido ao
local ordenando a paralisagdo das atividades, inclusive ameagando a apreensdo do tamborjutilizado na
cerimonia; destacam que em data que niio souberam precisar a PM esteve no local e eficerrou uma
cerimdnia que niio envolvia a utilizagio do tambor. razio pela qual acreditam que estio
de intolerdncia religiosa; no dia 24/02/2015, Dix de Séio.Sebastiao, eram por.volta de 2

‘a PM esteve no terreiro e exigiu que fosse encerrado o uso do tambor. instrumento bssencial ao

novamente, com trés viaturas e interromperam a cerimdnia, alegando excesso de
oportunidade, a Dona Maria Lucia e outros dirigentes estavam em transe e tiveram que reverter o
estado para conversar com a Policia, que determinou que se encerrasse o uso do
contririo o instrumento seria apreendido ¢ a mie de santo iria presa, Destacam que|o tambor é
considerado nfio s6 um objeto, dentro da simbologia da umbanda, O tambor passa pdlos mesmos
rituais sagrados que envolvem a consagragiio dos pais e mées de santos. Dai a preocuglagdo com a
ameaga sofrida. Assim, solicitam a intervengio do MPF para garantir o direito 4 liberdadereligiosa.
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Bruno Olivo de Sales

Documento 1. Dendncia do Povo de Terreiro junto ao Ministério Publico Federal, contra a acdo dg Po,ll'gia
Militar e um empresério de Intolerancia Religiosa Fonte: Pesquisa de campo. Gentilmente cedido por Mae Ldcia.
Junho de 2015.

Dada continuidade das reclamacdes dos hospedes e do dono do hotel além da acéo da
Policia Militar, durante as Giras, presencio, mais uma vez, uma abordagem da Policia Militar.
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Cujo breve relato encontra-se no “termo de declaragdo” abaixo:

PRM-TAB-AM-00901954/2015

MINISTERIO PUBLICO FEDERAL
PROCURADORIA DA REPUBLICA NO AMAZONAS
PROCURADORIA DA REPUBLICA NO MUNICIPIO DE TABATINGA
SETOR ADMINISTRATIVO

TERMO DE DECLARACAQ N.° 15/2015/SADM/PRM/TAB

Zonas, nas

de Castro
Souza Pena, adiante assinada, compareceu REGINALDO CONCEICAO DA SILVA, R( 661670945
SSP/BA, enderego: Rua General Sampaio, n® 25, Ap. 01, Condominio Uchda, TabatingafAM - CEP:
69640-000, Tel. (97) 99188-2345, JAIRO BEZERRA PEREIRA, RG 2743977-1 SSP/AM. enderego:
Rua Jerusalém, n® 57, Bairro Ibirapuera, Tabatinga/AM - CEP: 69640-000, Tel (97) 176-2590,
LUCIA MARIA PEIXOTO ZAGURI RG 0459869-5 SSP-AM., enderego: Rua da Pétria, ° 68, Bairro
Dom Pedro, Tel (97) 99199-2368, Tabatinga/AM - CEP; 69640-000, DECLARANDO:

QUE sfo representantes da religifio Umbanda em Tabatinga/AM, ¢ que no dltimo dia 21 margo do
corrente ano realizaram celebragdo no terreiro localizado na Rua da Pétria, n® 68, Bairro [Dom Pedro,
local que € vizinho ao Hotel Tarumi. Nesta ocasido apresentou-se conflito com funciondrio do hotel
por conta do som alto da celebragio religiosa. Cue o Declarante Reginaldo para comproviar o alegado
alto voiume foi-até o hotel e verificou que voiume do tambor consegue ser at¢ mais paixo que o
préprio burburinho do espago de recepgiio do hotel; Que a policial civil Juliana que estavi hospedada
no Hotel alegou que o que incomoda niio € o alto volume, mas a ritmicidade do som dds tambores;
Informam os declarantes que o Hotel Tarumi existe na vizinhanga hi 8 anos, enquanto gle o terreiro
para as celebragdes religiosas existe hd mais de 15 anos; Que nunca a Policia havia ido ao ferreiro para
coibir qualquer som alto ocasionado pelas celebragdes, somente a partir do final de 2014 gomegaram a
ocorrer conflitos do género; Que de 4 anos para a presente data os rituais celebrados papsaram a ser
mais constantes com uso do tambor; Que dia 06 de abril de 2015, durante a realizagio|de pequena
sessdo religiosa, a policia novamente visitou o terreiro determinando que ndo se tocassem jos tambores
¢ que se houvesse descumprimento da ordein, seriam presos a mie de santo ¢ o tambpr usado na
celebragiio. Nada mais havendo, nem Ihe sendo perguntado, dando por encerrado o prekente termo,
que lido e achado conforme, vai por todos assinado, Eu, Secretdria da Procuradoria da Reptiblica que o
digiter e subscrevi,

Re oncei¢iio da Silva Sofip Pefia

Declarante Secretdria
Matricula 17216-2

L f owina M’Y

Jairo Bezerm Percira Lucia Maria’Peixoto

Procuradoria Rua Aires da Cunha, n® 48, lbtrapucrl CEP 69.640-000, Tabati én/AM
do Repiblica T2): (97) 3412-2209 Fax: (97) 34124631

Documento 2.22Denuncia do Povo de Terreiro junto ao Ministério Pablico Federal, contra a acdo dg Po]ic;ia
Militar e um empresério de Intolerancia Religiosa Fonte: Pesquisa de campo. Gentilmente cedido por Mée Lcia.
Junho de 2015.

Aqui ha o registro da agdo policial que repetidas vezes, se faz presente no terreiro.
Esta situacdo ndo € um ato isolado e persiste, em pleno século XXI, dado o mau preparo dos
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Policiais, e dada a conjuntura locacional do hotel e do terreiro, onde, sem um ajuste de

conduta e que atenda aos interesses de ambos os lados, esta situacdo estara longe de terminar.

4.2.3 O Tambor: Instrumento “vivo” de resisténcia

A representatividade de um Tambor ou Abatd em um Terreiro é deveras ritualistica,
ndo pode ser visto apenas como um simples “instrumento musical”, como a sineta e a cabaca.
Se ritualizado, o Tambor recebe status da deidade ao qual ele fora consagrado e assim o
Tambor “come e deita” tal qual um ned6fito. Por isto é necessario uma pessoa especializada
em toca-lo. Neste Terreiro, a presenca do Tambor € algo relativamente novo, possui cerca de
cinco anos, e representa a “evolu¢do” do Terreiro, por meio da parceria empreendida entre o
Pai Jairo e a Mae Lucia.

O Tambor, segundo os Filhos de Santo, atua em mdaltiplos sentidos. Ele faz a
comunicacgdo entre 0s homens e os deuses e demais entidades. Propicia e atenua a importancia
da oralidade nos rituais. Atrai as pessoas para o terreiro. Torna as Giras mais animadas. Estas
sdo algumas das respostas obtidas ao serem questionados sobre a importancia do Tambor
numa Gira.

Dentre os Terreiros de Tabatinga, apenas o Pai Jairo possui, no seu quadro de
seguidores, 0 oga ou abatazeiro, responsavel por fazer a comunicacdo com 0s deuses por
meio do Tambor, e ainda assim, isto € uma situacdo recente e se deu entre 0 survey e a
pesquisa de campo.

Adianto, antes que vocé indague acerca da situacdo dos Terreiros de Mina, que em
Tabatinga possuia um abatazeiro, irmdo biologico do Luis “Macumbeiro” ¢ que reside na
zona rural do municipio, desde o sinistro de seu irmdo. Dada a distancia, as cerimdnias Ihe sdo
avisadas cerca de quinze a trinta dias de antecedéncia, para que 0 mesmo possa Vir exercer seu
trabalho. Uso o termo “trabalho”, pois, neste caso, ndo ¢, de imediato, uma fungao religiosa ¢
sim profissional. Sua renumeracdo chega a cem reais por cerimbnia, por ser o Unico
abatazeiro de Mina, é procurado por todos os terreiros desta modalidade, observa-se ainda
que cada sessdo dura em média quatro horas. Na Umbanda, por sua vez ha um vinculo
religioso entre o abatazeiro e a comunidade de Terreiro.

O Tambor enquanto “instrumento-orixa”, durante as perseguigcdes policiais aos
Terreiros na década de 1940 até a constituicdo de 1988, quando tais atitudes foram abafadas

pela legalizacdo dos cultos, eram vitimas das apreensdes policiais no nordeste, no sudeste, e
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no nordeste e Sul do Brasil. Em eventos recentes contra atos de intolerancia, fazer “rufar” o
Tambor é da voz a liberdade ao ser tocado, reforca assim, seu posicionamento dentro da
complexa estrutura de templo religioso.

Em pleno inicio do século XXI, ainda € possivel vivenciar praticas de intolerancia
religiosa, no qual o Tambor ¢, enquanto instrumento musical, o “agente perturbador” para os
hospedes e proprietario do hotel vizinho ao Terreiro. Para os Filhos de Santo, o Tambor €
membro da Familia de Santo. Apds de muito tempo de peleja, o Ministério Pablico Federal
conseguiu fazer uma pericia durante uma sessdao de “Gira de desenvolvimento”, previamente
agendada entre os Promotores e Méae LUcia.

Em um sabado de Marco, por volta das 20 horas, estiveram presente os dois
Promotores e dois peritos com seus equipamentos, realizaram a medi¢do de emissdo de ruido
na rua, em frente ao Terreiro, nos quartos do hotel e nas esquinas da rua onde a casa religiosa
esta instalada. A média de producéo de ruido, segundo Mée LUcia, quinze dias ap0s a pericia,
regressou ao Ministério Publico Federal, tomou conhecimento que a emissao de ruido ficou
entre 48 e 50 decibéis®®, derrubando a tese do Major que 0 som do Tambor estaria acima do
que a legislagéo entende por nocivo a saude.

Toda esta investida da Policia Militar e a atitude do proprietario do Hotel, vizinho ao
Terreiro, contra esta comunidade religiosa, acarreta danos a integridade moral dos praticantes
da Umbanda, afeta também a dinamica relacdo entre os humanos e Entidades, pois, alguns
Filhos de Santo deixaram de participar das atividades devido a esta inconveniente situacao.

Nos momentos iniciais da pesquisa, percebia a passagem da policia pela rua onde
fica o Terreiro, porem, até o més de outubro de 2014, indo frequentemente as atividades,
nenhuma vez soldados desceram da viatura para solicitar encerramento das atividades
religiosas. Cheguei ir até o posto de atendimento da Policia Militar, me identifiquei e
expliquei o motivo da minha ida ao local, e em seguida indaguei se havia registros de ligacdes
contra ruidos ou algo ligado a Povos de Terreiro aos trés policiais que ali se encontravam.
Percebi certo estranhamento por parte dos militares devido a tematica da presente pesquisa
por ndo ser algo comum &s suas habituais atividades. Sorriram e falavam que “sim, ha varias
ligages telefonicas contra um Terreiro la perto da Igreja Matriz” e reforcaram ainda que
“mandamos a viatura mais proxima do local e ao perceberem que o som ndo estd ‘tdo’ alto,

ndo param’.

%Até 0 momento Mée Lucia ndo retornou para pegar o resultado dos peritos no Ministério Publico Federal de a
Tabatinga.
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Com isso regresso para casa e passo a refletir acerca dos agentes antagonicos do
saber e da prética afrorreligiosa, onde o Estado e um empresario buscam sobrepor suas
praticas laborais contra uma Comunidade de Terreiro. Quem seriam estes agentes? Quais
credos professam? Desde quando iniciaram as investidas? Quais impactos pairam sobre 0
grupo minoritario e sem poder aquisitivo para acionar a justica?

Os questionamentos ficaram sem respostas durante bom tempo. Ao presenciar a acao
da Policia Militar e posteriormente ao Ministério Piblico Federal de Tabatinga®!, percebi a
angustia que Pai Jairo e Mae Lucia demostravam, a todo o momento, aos promotores suas
preocupagdes em torno do Tambor, enquanto questionavam: “Entdo ndao podemos tocar o
Tambor?” o “Tambor pode ser preso? Ele ¢ uma entidade” e “¢ com o tambor que agente se
desenvolve”, desse modo minhas reflexdes obtidas com o dialogo com os Policiais (veja
abaixo um deste), cerca de um ano antes, estavam num patamar, digamos, instrumental,
acerca do objeto sonoro, haja vista que, segundo apurei com Pai Jairo, o0 Tambor ndo fora

sacralizado até aguele momento.

® Devido o tempo de pesquisa para a producdo deste trabalho, ndo sera possivel apontar o fechamento da
atuacdo do MPF junto a Policia Militar e ao empreséario visinho ao Terreiro da Cabocla Jurema. No entanto,
seguirei acompanhando, sistematicamente esta situacéo para elaboracdo de futuro estudo.
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‘ Versao da autora: Lucia Maria Peixcto 2 3gun

’ QUE a declarante afirma que & pralics e da religido uinbanda ha 30 ano
es; QU
afirma no periodo em que & praticante da dita religiao, a mesma realiza ¢

! nesson de bem, o que jamais criou cofusias po: quasquer raxie

1 residéncia, por uma ou duas vezes na =or “ana, sendo que nao é toda sem
| 3o realizados os mesmos, QUE a dec.arante informa que utiliza durante

tambores para dar ritmo aos canticos entoados: QUE a declarante afirma que esses

' cultos sao frequentados, am média, per 30 pesscas; QUE a declarante afi
usualmente nao passam do horario em que é permitido para dado nivel dd

' a declarante afirma que as Unicas vezes em que o culto extrapolou ao horario, foram

em dias em gque a mesma nac se encontrava, pois a mesma estava incorpi

Entidade; QUE a declarante afirma gue nunca foi proposto nenhum acord
propnezérlo do Hotel Taruma o senho, Claudio: QUE a declarante afirma ¢

0——-——‘-
| dificti um acordo antenormentc orve n Senhor Claudio seria uma pessoa dIlcnl de se

] conversar; QUE a declarante afirma qu2 durante os cultcs, os integrantes
costumam gritar ou cantar em voz alts an2pas rantam 4 uma entonacio

QUE a declarante afirma que nao tinha cléncia de que seus cultos incomod

, € que @ uma
a declarante |
tos em sua
ana em que
S cultos

a que
ruido; QUE

brada em sua
D pelo
ue seria

ao
hatural”,
avam seus

vizinhos, pois durante os anos em que pralica sua religiao, nunca soube d
reclamacao a respeito do assunio. QUE a declarante ainma que a unica p
incomodar com os cultos & o senhor Claudio; Eu, Guilherme da Silva Fari
ad hoc de policia, digitei e assino.

Saulo Rodrigues Leotty
Delegado de Policia Civil

Lucia Maria Peixoto Zaguri
Autora

Guilherme da Silva Farias
__Escriva ad ‘hoc de Policia Civil

nenhuma
soa a se
s, Escrivao

Rua Mancel Tananta n 70, Bairro Santa Rosa |

CAM '
Fone: (097) 3412.4072 (fax)

P
Policia Civil do Estado do Amazonas

- s

Documento3. Termo de depoimento da M&e Ldcia junto a Delegacia de Policia. Fonte: Pesquisa de Campo.
Gentilmente cedido por Mé&e Lucia. Junho de 2015.

Percebemos na tomada do depoimento acima a total imparcialidade e

desconhecimento dos saberes tradicionais e dos direitos dos povos de terreiro, na auséncia de
uma apresentacdo documental das causas dos reclamantes.
Conforme vimos até aqui, toda ritualistica que envolve a pratica da Umbanda em

) , . . D )
Tabatinga ainda estd em vias de “estruturacdo sonora ritual”, correspondente ao uso da sineta,
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do macagé, das palmas, dos canticos e, sobretudo, do uso do Tambor, reforcam acionamento
do Tambor ao qual se alia a danga e assim a0 movimento de resisténcia e a0 mesmo tempo de
formacdo da identidade afro-amerindia brasileira. Uma evidencia disto reside no fato da
auséncia de um abatazeiro e ligado ao Tambor de Mina (dita no inicio dos caminhos
percorridos na construcdo do objeto da pesquisa) foi superado pela atual presenca de dois
abatazeiro no terreiro do Pai Jairo, sendo um residente em Tabatinga e outro em Benjamin
Constant.

O terreiro da Cabocla Jurema com a vinda do Pai Jairo e por sua vez do Pai Edinho,
recentemente foi “cruzado” com o Candomblé. Isto significa afirmar que as praticas religiosas
antes de natureza da Umbanda agora somam a pratica do culto aos Orixas. No tocante a
sonoridade, a inclusdo do agogd (instrumento de ferro com duas bocas e tocados com uma
pequena vara de madeira) e uso de trés atabaques, ou ainda de um abata brevemente sera
acrescido ao culto das Entidades da Umbanda.

Chamo a atengdo de que néo se trata de separar “o que ¢ da Umbanda” e o “que é da
Mina” dentro da estrutura sonoro ritual aqui presenciada e narrada. Minha percepcdo acerca
do Tambor enquanto simbolo da resisténcia empreendida pelos religiosos da Umbanda, é que
a presenca deste instrumento no terreiro aponta para a formacdo do quadro especializado e

hierarquizado, unico da Umbanda praticada na fronteira.
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CONSIDERACOES

“Com azeite de dendé no Tambor a mdo ndao doéi e o som sai mais alto”.
Recentemente escutei esta frase durante uma conversa informal com o jovem aprendiz no
cargo de Oga e aprendiz na funcdo de abatazeiro Michel, residente em Benjamin Constant,
que lancava sobre mim um olhar esperancoso acerca da sua entrada na Umbanda, que,
acompanhado de um breve sorriso, demonstrava enorme satisfacdo, ap6s uma Gira de
desenvolvimento no terreiro ainda em construgéo do Pai Jairo.

Observo seu encantamento e percebo o qudo a Umbanda praticada em Tabatinga tem
evoluido e diversificado sem se dar conta da complexidade estrutural e ritual que cerca o
saber afrorreligioso em situacdes peculiares as encontradas na fronteira Brasil, Peru e
Coldmbia, cuja dinamicidade é acionada a todo o momento, em cada um dos terreiros
visitados e, sobretudo dentro do Terreiro da Cabocla Jurema.

Ao olhar as praticas religiosas dentro do momento festivo, sobretudo nas Giras para
os Caboclos, ndo trago a tona as minhas experiéncias dos “toques” e ou “toré” para Caboclos
vivenciados por mim no interior baiano, onde “seu Lua, seu Ventania, seu Mata Bruta, seu
Gentil, seu Tupa, seu Sultdo” dentre outras entidades me sdo familiares, pois o sentimento de
familiaridade estaria ligado ao culto em si. Aqui entendi que o distanciamento necessario
entre 0 pesquisador e objeto de pesquisa se fazia presente, mesmo encontrando ‘Z¢
Malandro” e deixando de lado o conhecido “Malandrinho” que baixava no terreiro nas noites
de festas para Exu e para Caboclo.

Iniciei 0 meu percurso de imersao direcionado ao estudo da préatica da Umbanda em
Tabatinga, que se fez por via de um espago profano, como salienta a pesquisadora Zeny

Resendahl®?

no texto “O espaco, o sagrado e o profano”, no livro “Manifestagdes da cultura
no Espaco”, que tem em organizacdo com Roberto Lobato Corréa (1999), percebo que o
jovem Abson ao realizar a festa para Ogun no quintal de sua entdo residéncia e saldo de
cabeleireiro, com a presenca do Pai Raimundo e a presenca dos filhos do Pai Jairo, 0s
principais interlocutores me foram apresentados ali, naquela noite sem chuva de abril.

A cada etapa percorrida, reflexdes foram construidas no sentido de trazer a tona o
modo de vida religiosa da comunidade de terreiro, entdo “invisibilizada” pela sociedade e ao

mesmo tempo reprimida do seu fazer magico-religioso por episodios de intolerancia religiosa

sofrida por segmentos menos favorecido da populacdo de Tabatinga dado o credo em que

820 livro foi organizado por Roberto Lobato (1999).
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professam, resguardando assim elementos da cultura indigena, afro-brasileira e européia,
mantida pelo hibridismo que ndo se faz anular elementos sincréticos de credos entéo distintos.

Deste modo, dentro dos primeiros caminhos, conheci meus agentes ou interlocutores,
estabeleci contatos a cada Gira participada. Foi uma aproximacao lenta, prazerosa e de muitas
aprendizagens sob o olhar para a Umbanda e ao mesmo tempo foi um distanciamento do olhar
do praticante de Candombl¢é, onde buscava no “afro” elementos de familiaridades, de
continuidade e, sobretudo de manifestagdes que me permitisse responder aos anseios das
reflexdes obtidas ao transitar as “trincheiras” epistemoldgicas da academia e dos mistérios
terreiros.

Por me permitir dedicagdo ao campo de pesquisa e suas literaturas, a “desconstrucao”
do olhar afrorreligioso de um praticante do Candomblé para “construir” o olhar afrorreligioso
da Umbanda, nos estudos dessa natureza, encontrei as Giras de Umbanda, principalmente as
Giras publicas de Caboclo, e todo o processo de deslocamento, de fluxo e de cooperacao
entre o Pai Jairo e a Mée Ldcia, as partes integrantes em que minhas reflexdes iniciais se
negaram a fornecer de imediato.

Faltava-me entdo, a imersdo nestes momentos festivo ritual sem o qual a leitura
sobre a Umbanda em contexto temporo-espacial, permitisse fazer a leitura de praticas da
afrorreligiosidade no interior do Amazonas.

Neste trabalho N&o busquei evidenciar, os multiplos aspectos da afrorreligiosidade
encontrada em Tabatinga. Saliento que isto ja seria uma tarefa colossal dentro do espaco-
tempo concedido para um estudo engessado pela academia diante das possibilidades de
investigacdo dissertativa ao qual, motivado pelos desencontros, encontrei um fio condutor de
olhar para as Giras de Caboclo e antes destes para os médiuns do Terreiro da Cabocla Jurema,
porém filhos do Pai Jairo, como interlocutores a serem evidenciados pela prética religiosa e de
resisténcia em prol da liberdade credo.

Ao definir pelo que chamo de “Exercicio etnografico” enquanto método
investigativo me deparo com as limitagdes e as facilidades do ato de “desconstruir”, agora
para “desvendar” os elementos que compunham as Giras de Caboclo, mesmo que para isto,
acionasse recursos tecnoldgico e tempo na “observacdo” e na “pesquisa-participante”, dos
quais 0s métodos de consulta oracular; dos passes médico-espirituais; dos conselhos; das
expressdes oro-gestuais; da intimidade com o Tambor e dos dilemas humanos e espirituais,
aos poucos foram se descortinando ao meu olhar como se estivesse apresentando a um “velho
amigo”.

A escolha dos interlocutores para o resgate de memdria acerca Umbanda em
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Tabatinga, junto aos moradores mais antigos do municipio, s6 foi possivel gracas aos
insistentes dialogos fora das Giras, cujo recorte metodologico ndo me permitira aprofundar no
primeiro momento, porem necessaria a manutencdo do recorte. Todavia, é imprescindivel a
compreensdo do objeto de estudo, adequando-o ao fazer antropoldgico de um cientista
politico de vivencia afrorreligiosa cujo estudo congrega em si a complexidade do
homosacadémicus versos homo religiosus sem que me posicionasse em uma “encruzilhada”,
propositalmente arquitetada pela academia.

Neste sentido as questdes que me nortearam, desde a qualificacdo giravam em torno
de “Qual o meu lugar na pesquisa?” me indaguei a cada reflexdo dento do momento de escrita
apresentado nos capitulos 2, 3 e 4 desta dissertagdo. Tendo nas Giras como a expressao de
uma Religido queassegura aqui lavictoria de latradicion y de la cultura frente a larespuesta
puramente negativa de los instintos frustrados®® (MALINOWSKI, 1948, p. 18).

A auséncia de certeza fazia caminhar a medida que os novos contetdos se revelavam
pelo olhar, ainda encantado, do meu objeto de estudo — as praticas da Umbanda dentro dos
rituais festivos — do qual todo esforco era mediado pelo médium, pela entidade e pelo fiel
visitante e usuario dos servicos magico-religiosos ofertados gratuitamente dentro dos pilares
do complexo legado de saber ancestral ainda mantido e acionado pelos praticantes da
Umbanda

Ao se esforcar para “aquecer o Tambor” com o entusiasmo de um aprendiz, as
esperangas de novos atos de construcao da identidade “afro” se renovam. Mais que a “eficacia
simbolica” da manipulagdo de instrumento, aqui tido como simbolo méaximo da resisténcia
contra a intolerancia que sdo vitimados os Povos Tradicionais de Terreiro em Tabatinga, o
jovem Michel, se alia ao Juan, ao Cristoffer, a Cristielly por serem a continuacdo de uma
pratica religiosa que insiste, dentro da estrutura social, a manter viva a tradicdo milenar que ha
um século foi sistematizada na Umbanda.

Este exercicio etnografico, cuja influéncia e praticas se fazem presentes de modo
simultaneo no Brasil, no Peru e na Coloémbia, pelo prisma afrorreligioso, evidencia elementos
que servirdo para compor e evidenciar a religiosidade até entdo negativada pelas demais
religides catolica e protestante. Este estudo abre perspectivas para aléem da fronteira
delimitada politicamente que o rio Solimdes faz integrar e inserir no mapa das expressoes
religiosas da Amazodnia, saberes da floresta e da agua em forma de Encantados, Mestres e

Caboclos.

®3A religido aqui garante a vitoria da tradicdo e cultura contra uma resposta puramente negativa dos instintos
frustradas. (traducéo livre)
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