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O adé do rei é o marid
Alakor6, o Oniré guerreia
Nkosi Mukumbi é banto, o Gun é fon

E mora na lua cheia

Oga de Ogum
Do ventre d'um tumbeiro vem
Ogéa de Ogum
Do ventre d'um tumbeiro vem

Pra aldeia

Deixou o arado em Iré
Deixou o arado em Iré
Trouxe o obé pra defender seu povo

E quem vai nascer de novo

Chord, chord, ejebalé, ejé
Choré, chord, ejebalé, ejé
Banhado de sangue, riu

Ao toque do adarrun, axé

Pega o cara

E bota ep6 pra temperar
E pra reforgar o ori
Pede padé pra Bara

Um akuko

Mais uma coité de ofti

O meu pai me diz

Que sempre vai morar em mim
Patakuri

MARQUES, Moyses; SIMAS, Luiz. 2020



RESUMO

FERREIRA, Joéo Victor Goncgalves. Tambores decoloniais: percorrendo memoarias e
sonhos dos ogans nos espacos-tempos educativos dos terreiros. 2021. 135 f.
Dissertacao (Mestrado em Educacao) — Faculdade de Educacéo, Universidade do
Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2021.

Esta dissertacdo tem como objetivo principal, compreender como ocorrem e se
constroem as relacdes e redes educativas que envolvem as criangas responsaveis
pelos tambores nos terreiros de matriz afro-brasileira: os ogans. O cargo de ogan é
comumente atribuido a individuos que ndo entram em transe e Sd0 responsaveis,
entre diversas outras fungdes, por percutir os instrumentos sagrados. E comum nas
religides afro-brasileiras e possui grande relevancia por estar, dentro da hierarquia dos
terreiros, em altos postos, comumente abaixo somente do(a) responsavel pela casa,
o(a) zelador(a), pais e maes de santo. De acordo com a origem da casa estudada,
sua nacao ou raiz, o ogan pode receber outros nomes, como tata kambondo ou ainda,
0S curimbeiros e curimbeiras, cargo encontrado em algumas casas de Umbanda.
Para essa a analise, busca-se compreender também como o terreiro é organizado
enquanto um espago-tempo educativo, realizando uma reflexédo sobre esses conceitos
e sob a otica dos espacos sagrados e dos processos educativos que o compdem. A
construcéo dos terreiros e seu papel social se estabelecem espacial e simbolicamente
na tessitura de uma série de praticas e convivéncias nesses cotidianos. Essas praticas
e transbordamentos sdo, dessa forma, analisados sob a ética da decolonialidade,
suas insurgéncias e resisténcias que atravessam nossas vivéncias. Os tambores,
instrumentos dos ogans nas ritualisticas, passam a ser vistos como simbolos de
resisténcia, de uma gramatica diferenciada que pauta os ensinamentos nos terreiros
e gue se configura enquanto uma ferramenta decolonial. Essa pesquisa, para além
dos campos e didlogos com ogans, curimbeiros e curimbeiras, também se construiu
baseando-se nas nocdes de autobiografia e memdérias, uma vez que o autor foi uma
crianca de terreiro e desempenha o cargo de ogan em sua casa. Esse cruzamento,
de memorias e narrativas das criancas foi a poténcia que possibilitou perceber os
saberes decoloniais e ancestrais que a educacao nos terreiros possibilita.

Palavras-chave: Ogans. Decolonial. Espagos-tempos.



ABSTRACT

FERREIRA, Joéo Victor Goncalves. DECOLONIAL DRUMS: traversing memories
and dreams of ogans in the educational spaces-times of the terreiros.. 2021. 135 f.
Dissertacao (Mestrado em Educacao) — Faculdade de Educacéo, Universidade do
Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2021.

The main object of this dissertation is comprehend how relationships and
educative networks involving the kids who are responsible by the drumst in the Afro-
Brazilian terreiros, who are named as ogans, occur and how they are constructed.
The ogan role is assigned to individuals who do not enter in trance and are
responsible, among many other functions, for play the sacred instruments. This group
of individuals are usual in Afro-Brazilian religions and has great relevance as they are
below only the responsible for the terreiro in the religion’s hierarchy. According to the
origins of the studied house and its nation or root, the ogan also can be called astata
kambondo or curimbeiros and curimbeiras - the last ones are found at Umbanda’s
houses. This analysis also seeks to understand the organization of the terreiro as a
educational space- time coming to a reflexion about these concepts and through the
angle of sacred spaces and the educational process wich composes it. The terreiro’s
construction and it's social role are spatially and symbolically weaving of a series of
practices and coexistences in these daily lives. These practices and overflows are
analysed through the decolonialism view and its insurgencies and resistances that
cross our existences. The drums, instruments of the ogans in rituals, come to be
seen as symbols of resistance a differentiated grammar that guides the teachings in
the terreiros and that configures itself as a decolonial tool. This research, besides the
dialogs and fieldwork with ogans, curimbeiros e curimbeira, was also built on the
notions of autobiography and memoirs, once the author was a terreiro child and
holds the position of ogan inside his house. This crossing of memories and children's
narratives was the power that made it possible to perceive the decolonial and
ancestral knowledge that education in terreiros makes possible.

Key words: Ogans. Decolonial. Space-times.
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EXU: O PRIMEIRO OGAN E OS TAMBORES DECOLONIAIS

Vou abrir minha Jurema
Vou abrir meu Jurema
E na fé de Exu
E de todos Orixas
Cantiga de Umbanda

Exul, agd?! Possa isso ser aceito. Comeco esse trabalho falando a Exu,
divindade da comunicacéo. E o primeiro a ser reverenciado nas praticas religiosas dos
terreiros. Exu € o que transgride, que arranja e desarranja. Exu atravessa o tempo e
0 espaco, dois conceitos fundamentais para essa pesquisa, levando do Aiyé (a terra)
para o Orun (o céu) as mensagens. Exu também faz a ponte com a ancestralidade e
os antepassados das comunidades. E com alegria que posso oferecer a Exu, o Orixa3
do movimento, o inicio e a realizacdo desse sonho. Se um dia eu estive em duvida do
que fazer da minha vida profissional e académica, sem duavida foi em Exu que
encontrei a resposta e aqui sigo um novo caminho.

Diz uma de suas muitas lendas que ele fora o primeiro dos ogans e que um dia
teria ensinado esse oficio a um homem que assim propagou esse saber para os
demais. Por esses e tantos outros motivos, escrevi no paragrafo acima sete vezes o
seu nome, para lembrar da cantiga que diz, que se caisse sete vezes, sete vezes
levantaria pelas méos dele.

Ao longo da minha formagao académica fui enredado em um modelo produtivo
onde, em nenhuma hipétese, poderia falar no singular e tdo pouco promover um
didlogo téo direto com quem possa se interessar em ler esse trabalho. Talvez por isso,
desde o primeiro ano de graduacdo, desenvolvi um certo receio em relacdo a
academia, ao passo que cada vez mais me apaixonava pelos cotidianos escolares,

onde dava o0s primeiros passos e encontrava sentido longe da formalidade

1 QOrixa do pantedo yoruba da comunicagdo, do movimento. E o primeiro a ser reverenciado nos
cultos afrodiasporicos.

2 Do yoruba, ago (BENISTE, 2011) significa pedir licenca. As palavras em yoruba, com excec¢édo das
que compdem nomes de casas ou COMOo 0S Sujeitos empregam NoOs Seus respectivos nomes,
serdo escritas em portugués pela facilidade de entendimento.

3 Nome dado as divindades, os Deuses ancestrais do pantedo yoruba presentes na Umbanda, no
Omolokd e alguns candomblés. Equivalente aos Nkisis dos Candomblés de angola e aos Voduns
do Candomblé Jeje.
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universitaria. Aos poucos, porém, descobri que ha outras maneiras de se produzir uma
pesquisa valorosa sem que, para isso, precisasse me apoiar nas amarras formativas
da minha origem.

Dessa maneira, tal qual minha busca diaria de encontrar as melhores formas
de conversar com meus alunos e alunas nas salas de aula em que leciono Geografia,
encontrei na liberdade dissertativa das pesquisas com os cotidianos, uma forma de
literatizar a vida e a ciéncia que em nada tem a ver com fuga do caminho primordial
dessa pesquisa, que é: dialogar com meninos ogans* que ocupam hoje o lugar no
qual um dia estive.

Esta pesquisa tem como objetivo principal, compreender como ocorrem e se
constroem as relacfes e redes educativas que envolvem as criancas responsaveis
pelos tambores nos terreiros de religibes de matriz afro-brasileira: os ogans.

Outra grande indagacéo e objeto de andlise € compreender como o terreiro é
organizado enquanto um espaco educativo, pensando através da sua construcdo
espacial e simbdlica as relacbes que nele se desenvolvem, suas praticas e
transbordamentos sob a Gtica das insurgéncias decoloniais.

Para esse percurso, meus interlocutores me auxiliaram a construir essa
pesquisa, em paralelo com minhas memodrias e vivéncias de sujeito que fora uma
crianca de terreiro e hoje desempenha o papel de ogan em minha casa.

Antes de professor, aluno ou qualquer outra definicdo sou ogan confirmado®,
filho de Yemanja® e Ogum’ e desde crianca fui criado em terreiro de Umbanda
Omolokd®. Fui uma crianca de terreiro, tal qual todas as que aparecerdo ao longo
desse trabalho. Passei por todos os percalgos que isso significa, seja na luta contra
0S preconceitos na escola, a invisibilidade nas atividades, exemplos e calendarios

escolares e nas relacées com os colegas.

4 Esta pesquisa sera dedicada a pensar o cargo de ogan, comum nas religides afrobrasileiras e que
recebe nomes e particularidades de acordo com a casa estudada. O capitulo 2 sera dedicado a
estas explicacbes. Esse cargo é, em especial hos candomblés, um cargo masculino atribuido a
sujeitos que ndo entram em transe e Sd0 responsaveis por tocar os instrumentos sagrados, realizar
imolacdes e uma série de outros rituais. Porém, tanto o cargo de ogan quanto seus correspondentes
em outras nagBes foram sendo analisados ndo somente pelas percepg¢des comuns ou suas
definicdes epistemoldgicas, mas principalmente pelos resultados obtidos através dos campos.
Assim, limitd-lo nesta introducdo seria negar toda a complexidade construida ao longo desta
dissertacéo.

5 Nome dado ao ogan que completou todos o0s seus rituais iniciaticos.

6 Qrixa das aguas, que no Brasil foi associada as aguas salgadas. E a dona das cabecas e ligada a
maternidade.

7 Orixa do ferro, da tecnologia, da guerra e das batalhas.

8 No capitulo 2 explico a Umbanda, o Omolokd e sua associagéo.
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Passei pelos conflitos familiares, pelos olhares atravessados nas ruas e todo o
espanto que uma roupa branca, um boné de mesma cor e fios de conta de um
preceito® podem causar em um transporte publico ou em uma calcada (se vocé que
esta lendo é de santo, com certeza entendera o que estou falando) e hoje vivo/venco
0s obstaculos que o mercado de trabalho nos oferece. Reconheco, porém, que a
minha branquitude!® me poupou de outros problemas que meus irmdos e irmas de
santo, quando negros, passam em maior intensidade.

Assim, na humildade da minha cadeira de ogan, que ganhei ha pouco mais de
sete anos, quando fui confirmado axogun!! do Karik6 Baba Obualuawye'?, dobro
couro®® para todos os que vieram antes de mim, aos meus mais velhos e aos meus
mais novos e me permito falar do meu lugar de pertencimento, da minha vivéncia
cotidiana e de tudo que estou encontrando ao me deparar com essas criancas. Com
agb6 de Exu e de meu pai Ogum, o pioneiro, que vem a frente do cortejo abrindo os
caminhos, escreverei dessa forma, cotidianista que me descobri e no respeito a essa
linha que me permitiu falar sobre e de alguma forma, ocupar espacos pelo meu povo.

Para abrir os caminhos desta escrita, comecarei pelo titulo: Tambores
decoloniais apresentariam, respectivamente, o inicio e o fim desta dissertacao se a
enxergasse como um processo simplesmente continuo. Porém, como sera explicado
mais adiante, nos terreiros (e neste trabalho) as festividades publicas funcionam sob
a logica do xiré, a roda de filhos que gira ao contrario, no sentido anti-horario, onde
dancas, toques e cantigas rompem a linearidade para trazer as divindades ao saléo.
Assim, todos os elementos apresentados no titulo: Tambores, praticas decoloniais,
ogans, sonhos e memdrias se cruzardo e darao sentido mutuo, como quem aprende

ensinando ou quem reza cantando.

° Preceito consiste em um conjunto de regras, acdes e restricdes cumpridas pelos filhos e filhas de
santo (praticantes das religibes de matriz afro-brasileira) antes ou depois dos rituais religiosos.
Nesta fala, especificamente, séo referenciadas situagfes vividas por mim e comuns nos terreiros
apos a realizacao de rituais religiosos.

10 Como branquitude assumo os efeitos da cor da minha pele em relagdo aos papéis e tratamentos
sociais, tal qual: “uma posicao em que sujeitos que ocupam esta posi¢cdo foram sistematicamente
priilegiados no que diz respeito ao acesso a recursos materiais e simbdlicos, gerados inicialmente
pelo colonialismo e pelo imperialismo, e que se mantém e sdo preservados na
contemporaneidade” (SHUCMAN apud ALMEIDA, 2020).

11 Ogan responsavel pelas imolacoes.

12 Terreiro de Umbanda Omoloko do qual fago parte, dirigido por Baba Regis t' Obaluawye.

13 Dobrar o couro € uma expresséo e pratica tipica dos terreiros, em que 0s ogans batem
repetidamente as duas maos no atabaque, uma apoés a outra, porém com suavidade, realizando
um som duplo que anuncia a chegada de alguém importante para a comunidade religiosa ou
detentora de cargo hierarquico.
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Desse modo, acho importante somente apresentar algumas orientacoes:
“tambores” abrem o titulo pois eles antecedem todos 0s sujeitos aqui presentes. Os
tambores chegaram aqui ndo fisicamente, mas guardados nos imaginarios da
diaspora. Mais do que ditar ritmos, construiram linguagens, contaram historias e,
insistentemente, subverteram todas as tentativas de silenciamento. Nao existiriam
ogans sem o tambor, assim como nao existiriam nossas memarias e referéncias mais
bonitas. Tambores séo vivos até quando estdo descansando, pois tambores sao
divindades. Essa poténcia traz para a pesquisa o olhar de como as praticas de
terreiros sdo 0s sons atirados contra as barreiras invisiveis da estruturacado herdada
da colonizacdo. Cada tambor que toca é uma insurgéncia, uma forca que resistiu ao
projeto aniquilador da colonizacéo. E, por isso, faco aqui uma distingdo: Ainda que o
assunto seja tratado mais dedicadamente no ultimo capitulo, uma vez que o enxergo
como uma trilha aberta para novas reflexdes, a decolonialidade se faz presente em
toda a pesquisa. Escrita assim, conscientemente sem o (S) presente na nocao de
descolonialidade.

Compreendo esse trabalho, assim como as praticas dos terreiros a luz da
concepcao decolonial e ndo descolonial, com (s), tal qual Walsh (2013). Baseando-
me na autora, entendo que € preciso marcar uma separagao entre o que é resistir,
insurgir, transgredir ou o0 que é anular e encerrar. O descolonialismo, tal qual
aprendemos e ensinamos na Geografia escolar, remete diretamente ao fim da
colonizacéo, em relacdo direta com os processos de independéncias. Ao assumir esse
olhar, ndo consigo adotar uma escrita que fale em descolonialidade. Se a colonizacao
se encerrou, Nao se encerraram as marcas deixadas por ela nos nossos cotidianos, a
colonialidade, sua perversa heranca. Nao se acaba com a colonialidade, mas se
resiste, se luta contra essa pratica dominante, nas acfes ou espacializacdes de acbes
e iniciativas decoloniais, como expresso em Mignolo (2003).
Terreiro € dar luz a saberes desacreditados, € propor modos de viver em consonancia
a natureza. E fazer o que nos desacreditaram. Por esse e tantos outros motivos, meus
tambores séo e serdo, instrumentos decoloniais, tambores decoloniais.

Para ordenar o restante do trabalho optei por apresentar, logo nesta introducao,
as estruturas que orientaram a constru¢ao e os caminhos percorridos na escrita. Esse
trabalho comecou a ser produzido em um periodo em que campos e visitas eram
permitidas, sendo encerrado em um tempo pandémico em que tudo foi transferido
para o virtual. Acredito que tenha sido importante apresentar essa questao dos
campos e da cibercultura, assim como as discussdes sobre estudos com criancas de
terreiro antes dos demais desenvolvimentos.
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O segundo capitulo € centrado na figura do ogan. Percorrendo minhas
memoérias, as observacbes e conversas estabelecidas nos campos com meus
interlocutores e as memorias de outros ogans, apresento as funcdes e categorias
desses sujeitos dentro dos terreiros, a posicao hierarquica e seu papel social na
relacdo com a comunidade religiosa. Abro espaco ainda para refletir sobre os
curimbeiros e curimbeiras, cargo comum em alguns terreiros de Umbanda que
passam a ser cada vez mais ocupados também por mulheres, analisando essa
construcdo e o papel da generificagdo na estrutura hierarquica/religiosa.

O terceiro capitulo é dedicado aos tambores sagrados e demais instrumentos
sonoros de culto. Ndo existe terreiro sem som, sem 0s instrumentos que foram
trazidos na diaspora pelos corpos e imaginarios que atravessaram o atlantico,
chegando em terras latinas com a fungcéo de ser uma graméatica de comunicagao com
os ancestrais e divindades do outro lado do oceano. Pensar o tambor, sua sacralidade
e a relacdo dos ogans com os instrumentos € pensar em uma parte fundamental de
qualquer terreiro, que para nés ogans se apresenta no afeto e no pertencimento.

O quarto capitulo esta centrado especificamente na relacdo das criangas com
o terreiro, percebendo esses espacos-tempos como fundamentais para a construcéo
das religibes de matriz afro-brasileira. Nesse sentido, esse capitulo esta direcionado
a analise de todo o processo de formacao desses espacos, no papel religioso e social,
no carater afetivo do terreiro lido enquanto lugar e na relacao direta das criancas que
constroem nos terreiros suas infancias e redes educativas. Existe ainda uma sec¢éo
dedicada a analisar e conhecer os muitos espacos que estdo contidos em um terreiro,
suas func¢des e como as criangas se relacionam com eles.

No quinto capitulo me dedico a refletir sobre o que chamo “transbordamentos
das criancas de terreiro”. O objetivo é pensar como esses individuos e espa¢os podem
ser lidos sob outras perspectivas: como as criancas sofrem retaliacbes e
silenciamentos ao levar os saberes apreendidos no terreiro para outros espacos,
incluindo o escolar e como o terreiro pode ser percebido sob 6éticas conceituais
distintas, como a perspectiva da educagcao nao-formal ou como o terreiro pode ser lido
como um espago-tempo de praticas decoloniais.

Por fim, as consideracdes finais sdo a retomada dos debates construidos,
apresentando as reflexbes que produziram conclusdes e deixaram caminhos abertos
para novos debates, alinhando os fios empregados na tessitura deste trabalho.
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1 OS CAMINHOS DA ESCRITA, CAMINHOS DE OGUM

Eu tenho sete espadas pra me defender
Eu tenho Ogum em minha companhia
Ogum é meu pai

Ogum € meu guia

Cantiga de Umbanda

Ogum é o orixa da tecnologia, o criador de ferramentas que possibilitaram a
agricultura e o estabelecimento dos povos em terras produtivas. Por esse motivo e
por ser reconhecido como uma divindade de caminhos, aguele que teria sido enviado
para abrir o percurso de povoamento da terra, facdo em punho e determinacéo, ele é
conhecido como o pioneiro. Por isso, logo apds Exu, € a segunda divindade a ser
reverenciada nos rituais e festividades nos terreiros. Uma de suas qualidades,
chamada de Alagbedé, representa o grande ferreiro, aquele que fornece as
ferramentas para as demais divindades e transmitiu esse saber aos homens e
mulheres. Por esses motivos, recorro a Ogum para ordenar esse capitulo, que
consiste em apresentar as bases metodolégicas da pesquisa, bem como os caminhos
gue foram tracados, retracados e trilhados por mim. Como diz uma cantiga que muito
me agrada, Ogum tem a palavra que nao é cacoada, e cabe a mim tentar encontrar
esse valor, em Ogum e nos esfor¢cos que aqui empreguei.

Para realizar essa pesquisa mergulhei nos cotidianos de diversos terreiros
amigos e desconhecidos, os quais sou muito grato. Como Alves (2001) estabelece
nos caminhos para o desenvolvimento de estudos com os cotidianos, esse mergulho
€ um dos fundamentos mais importantes para o desenvolvimento de trabalhos nessa
linha de pesquisa, pois nos possibilita fugir da ideia tradicional de um pesquisador
distante do campo e dos sujeitos da pesquisa. Mergulhei, vivi e me relacionei enquanto
pesquisador, mas também enquanto assistente, ogan, amigo e todas as outras
funcdes que poderia exercer dentro de um terreiro.

Nas Casas de Umbanda e Candomblé em que essa pesquisa foi construida,
percebi que ndo conseguiria construi-la de outra forma, ja que nao € possivel dissociar
todos os atravessamentos que me compdem. Dentro ou fora de um terreiro, ndo deixo
de ser ogan ao ser professor, ndo deixo de ser pesquisador ao viver um xiré e por ai

vai. Nao conseguiria estudar sobre 0s cotidianos e 0s sujeitos desses espac¢os-tempos
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sem estar inserido nessas vivéncias. Coube a mim, portanto, me relacionar com todas
as emocoOes que atravessam a presenca em um terreiro.

Assistir os ogans tocando e, em alguns casos, continuar tocando junto a eles
caminhava junto ao pesquisador que observava e conversava com as criancas. Parar
de assistir as cerimbnias quando as criangas corriam para 0s corredores e
comecgavam a brincar em outros cantos era confuso, mas necessario. Assim, tentando
experenciar 0s muitos papéis que carregava inconscientemente, fui tecendo este
trabalho. Sentei na assisténcia, assisti giras, fotografei, corri atrds das criancas no
corredor, brinquei, toquei atabaque e, acima de tudo, fui feliz na trajetéria do praticante
pesquisador.

O segundo ponto fundamental da constru¢do dessa pesquisa é a abordagem
do grupo Kékeré/UERJ'. O termo abordagem aqui utilizado é um entre tantos outros
gue podem ser adotados para contrapor a ideia de Metodologia, que segundo Caputo
(2020), nos remete habitualmente a algo rigido e inflexivel. Os caminhos
desenvolvidos por Caputo me ensinam a construir uma pesquisa voltada para os
estudos com criancas de terreiros, deixando pegadas que vou seguindo ao longo de
toda dissertacdo. Com ela, aprendi que ndo posso tentar dar voz as criangas, que ja
a possuem desde sempre. Meu papel, portanto, € ouvir e abrir espaco para que essas
falas sejam sempre ouvidas, pautando trabalhos, caminhos e debates. E reconhecer
a interseccionalidade e os muitos atravessamentos que compdem nossas pesquisas.
E tudo isso e muito mais.

Os Estudos com Criangas de Terreiros nascem na interseccionalidade de,
pelo menos, trés grandes negacgfes: a primeira origina-se de concepc¢des
sociolégicas que negam a crianca como sujeito de conhecimento e
participacdo social, portanto as silenciando; a segunda foi (e continua sendo)
praticada pelo projeto colonial racista que submeteu pessoas, seus corpos,
conhecimentos e memdrias, negando a vida de africanos e africanas (e seus
descendentes), homens, mulheres e criangas, arrancados e arrancadas de
seu continente, escravizados, dispersados; a terceira heranga hegemonica

foi deixada pelo modo dominante com o qual a modernidade “via” os
cotidianos, tidos como lugar de saberes menores. (CAPUTO, 2020. p. 391)

Ao rejeitar essas negacdes, construimos pesquisas centradas nas criangas e
em seus saberes, passando a assumir papéis de coautores e colaboradores da

pesquisa. Seguimos 0s principios de ouvir as criangas, respeitar a corporeidade e

14 Kékeré, vem do loruba e significa crianca. Essa explicagdo se faz importante pois, ao longo do
texto, s@o apresentados conceitos tecidos por Caputo e que utilizam esta palavra, referenciando,
portanto, crian¢as-sujeitos das pesquisas.



18

valorizar seus conhecimentos ou, como diz Caputo (2018): “Reparar miado, narrar
kékeré”. Ouvir, para as religibes de matriz africana, é fundamental, j& que se
estruturam em uma rede de compartilhamentos que se baseia na oralidade. Cada,
Itan'®, cantiga ou reza que sdo passadas trazem as praticas religiosas e as bases
seculares que fundamentam esses individuos e suas praticas.

A corporeidade, por sua vez, se apresenta como elemento primordial para ser
pensado junto as falas das criancas. Para o povo de terreiro, ndo se pensa palavra
sem 0 corpo que o emite e vice-versa. Caputo (2018) apresenta nessa tematica uma
visdo de corpo que transcende a logica tradicional, ja que para os yorubas o corpo vai
além do corpo fisico, sendo composto também pela sombra, a cabeca, o coracdo e o
halito, que se conecta diretamente a concepcao de fala. Assim, precisamos enxergar
as criangcas como corpos pensantes, atuantes e construtores, que subvertem a légica
adultocentrada ao produzirem conhecimentos e 0s perpetuarem na comunidade
religiosa.

Existe ainda uma outra discussdo, que servira para pensar as criangas e a
comunidade, que consiste na concepcdo de dois corpos: individual e coletivo. A
crianca é o corpo individual que faz parte do corpo coletivo da comunidade no que a
autora compreende como uma ampliacdo dos lacos de parentesco ja que vai além da
familia carnal, e por isso precisa ser respeitada enquanto sujeito ativo do grupo. Por
fim, os dois caminhos (ouvir e perceber o corpo) ndo seriam possiveis sem o ultimo
proposto por Caputo, aprender com a crianca. Em um terreiro ninguém somente
ensina ou aprende, esse é um processo que acontece de forma simultanea e o papel
das criancas é de extrema importancia. Nao aprender com elas é nao fazer parte da

tessitura de saberes que séo 0s espacos-tempos dos cotidianos dos terreiros.

1.1 Construindo campos e caminhos na Cibercultura

Trabalhos de campo foram uma constante na minha graduagéo, compondo
parte das memarias mais felizes dos tempos de estudante. Viajar, com meus cadernos
de campo e olhos atentos traziam as leituras um novo sentido, dando vida a tudo que

vinha estudando. Quando descobri gue meus campos seriam realizados nos terreiros,

15 Jtans sdo lendas, mitos e histdrias sobre os Orixas.
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préximo a Orixas, entidades'® e tambores, me senti o mais realizado dos
pesquisadores. E de fato foram bons. O “problema”, como quase todos os caminhos
gue me cercam, foram as surpresas no percurso. De imediato, como falado acima, o
primeiro desafio dos campos foi me adequar ao mergulho e romper com o olhar que
sempre buscava um afastamento geografico do campo.

Essa parte foi a mais agradavel. O segundo desafio consistia em observar,
entrevistar e conversar fugindo da l6gica quantitativa, dos questionarios impressos e
das perguntas prontas. Campos de faculdade me remetem a prancheta e horas de
perguntas, de individuos analisados por numeros. Nas pesquisas cotidianistas, ao
contrario, percebi que uma frase, uma fala ndo dita, uma observagéo, podem ter muito
mais valor do que horas de dados empiricos.

Meus campos ganharam outro sentido, acompanhados de novas formas de
produzir. As entrevistas deram espaco para conversas, 0s croquis deram espago para
as observacdes e a distancia deu espaco para a proximidade. Nesse momento, junto
dos meus irmaos de terreiro e das casas que visitei, comeco a me perceber em um
novo caminho para fazer pesquisa.

Porém, uma reviravolta transforma, mais uma vez, a forma como construo a
pesquisa, e sou posto em uma encruzilhada. No meu planejamento a ideia era realizar
campos mais diversos no primeiro ano da escrita, para conhecer casas, criangas e
produzir a minha qualificacdo em cima dessa diversidade. Para o segundo ano do
mestrado, o objetivo consistia em me concentrar em aprofundar a relacdo com as
criancas que me auxiliaram na construcdo da pesquisa, enquanto sujeitos e
interlocutores, buscando estreitar os lagcos com as suas respectivas casas, historias e
redes. Em marco, todavia, para desestabilizar o planejamento, nosso pais da inicio ao
isolamento social. A Covid-19 atinge ndo s6 o Rio de Janeiro, mas todo o Brasil de
forma abrupta e violenta, obrigando-nos o isolamento em nossas casas. A vida vira
de ponta a cabeca e tudo se transforma: passo a dar aula, estudar, me distrair e
qualquer outra atividade no mesmo espaco: minha casa. Meu quarto se transforma
em estudio de gravacgdo, sala de aula, auditorio de reunifes e precisa ser também o

terreiro que produzo minha dissertacdo. Em paralelo, vi minha familia ser golpeada

16 Entidades, também conhecidos como guias espirituais, sdo espiritos desencarnados que baixam
nos terreiros com o papel de auxiliar, através de conselhos e rituais, os praticantes e
frequentadores dos terreiros.
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emocionalmente por toda nova dinamica social e a preocupacéo com o trabalho da
minha méae no hospital e o contato direto com a doenca.

Conciliar a vida de professor com os cuidados familiares e minhas préprias
tensdes foi uma tarefa extremamente dificil, o0 que delegou a pesquisa para um
segundo plano. Nosso terreiro estava fechado, cabendo a nés trés: Meu pai, minha
mae e eu, a manutencao das atividades cotidianas enquanto os filhos ndo poderiam
retornar. O problema é que no meio da instabilidade emocional a saudade dos
encontros e conselhos das entidades s6 aumentava e as responsabilidades também.
Para a pesquisa ndo parar, fui tentando construir a parte conceitual e bibliografica na
esperanca de que o momento turbulento passaria logo. Ledo engano. Pegamos covid,
meu pai foi 0 mais atingido e por algum tempo sofreu com as consequéncias da
doenca e imergimos ainda mais na correnteza. Mas como filho de Yemanija, preciso
aprender a me virar em qualquer maré. E assim fomos nos reequilibrando, cuidando
um do outro e fui aprendendo a lidar melhor com o trabalho em casa e todas as novas
normalidades.

E ent&o que uma reunido com Cristiano, vice coordenador do grupo, me ajudou
a escolher os novos caminhos. Percebendo que a pandemia estava longe de acabar,
precisava encontrar o caminho certo na encruzilhada que me encontrava e buscar a
solucéo nas leituras da Cibercultura. Cibercultura, para Edméa Santos (2011), é: “a
cultura contemporanea estruturada pelo uso das tecnologias digitais em rede nas
esferas do ciberespaco e das cidades.”. Se havia decidido que ndo poderia fazer uma
pesquisa sem campos, precisava realiza-los dentro dos espacos-tempos que eram
possiveis nesse momento, e essa € a exata definicdo apresentada por Sant'/Anna
(2019): “Os espacostempos das redes sociais e digitais na internet se configuram no
que vem sendo chamado de cibercultura”. E preciso transferir toda uma pratica para
esses Novos espacos, validados por todo o contexto em que vivemos nesses meses.
Encontro, assim, nas plataformas digitais e nas redes sociais ndo s6 um caminho
profissional, mas também um caminho para a recondugéo das pesquisas.

Aqui, como em toda minha vida, me valeu Ogum. Em Sant'/Anna, Souza e
Ferreira (2021) propusemos uma potente discusséo sobre a relagdo entre este Orixa
e as tecnologias neste momento transformador da sociedade. Se Ogum é o orixa da
tecnologia, também é, por que ndo, da Internet, assumindo as redes sociais como

ferramentas tecnoldgicas importantes:
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Trazendo para a nossa contemporaneidade, entendemos que, para além do
ferro que constitui a propria forga do Orixa Ogum, forjado e sacralizado como
instrumento de culto, a tecnologia de Ogum esté presente nos diferentes usos
de dispositivos e ferramentas tecnolégicas modernas, criadas e disponiveis
para diferentes usos, principalmente, a internet e as redes sociais. Ogum é o
Orix4 da internet, pois € o percursor de toda a tecnologia humana
(SANT’ANNA; SOUZA; FERREIRA, 2021, p.37).

Nessa perspectiva, reencontro em Ogum a saida para meu desencontro, a
encruzilhada mencionada. Ogum, segundo os itans, € irmao de Exu, o Unico capaz de
o acompanhar nos caminhos. Nas tecnologias dele encontrei as ferramentas, tais
quais um dia forjou Alagbedé para seus irmaos e irmas, para assim reencontrar bons
caminhos da minha escrita. Absorvi entdo para a pesquisa todos esses recursos que
vinha desenvolvendo profissionalmente. Nas redes sociais, passo a estreitar lacos
com 0s ogans, suas familias e terreiros, enquanto através de videochamadas pelos
aplicativos Google Meet e Zoom, passei a realizar as conversas visualmente. O
WhatsApp, provavelmente a rede social mais usada, me possibilitou ndo s6 receber
materiais valorosos como fotos e videos, toques e cantigas de terreiro, mas serviu
efetivamente para estabelecer uma ponte de parceria em um momento em que todos

estavam abalados.

Fotografia 1 - Entrevista com André

© Zoom ing - p .

Jodo Victor Gongalves Ferreira
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Fonte: Acervo pessoal

Ouvi pontos cantados e relatos de saudade, de valorizagdo do espaco do
terreiro e de como essas criangas redescobriram, como eu, novas formas de se
reconectar a fé. Esse € um outro ponto crucial para entendermos esse momento. Nao

s6 as pesquisas foram reinventadas, mas os terreiros também o fizeram, aderindo a
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novas praticas com o uso, mais uma vez, de novos caminhos de comunicagéo a partir
das tecnologias. Na minha casa, por exemplo, meu pai, Baba Regis Obaluwaiyé,
passou a produzir videos todos os dias em que tradicionalmente os filhos estariam na
casa. Essa acéo, que circulava no grupo de WhatsApp dos filhos e filhas da casa, se
tornou um disparador de acolhimento e conex&o para superar a distancia. As imagens,
como apontam Soares e Sant’Anna (2020) estabelecem as conexdes entre 0s
individuos, na tessitura de um novo presente em que novas “normalidades” foram
estabelecidas. Para Gumbrecht (apud SOARES e SANT'ANNA, 2020), temos as
imagens produzindo presencas. E a aproximac&o e o afeto que, distantes do ch&o do

terreiro, precisavam ser reencontrados.

Fotografia 2 - Entrevista com Mel

Fonte: Acervo pessoal

Assim como minha casa, alguns dos meus interlocutores passaram pelo
mesmo processo, uma vez que suas casas também suspenderam totalmente os
encontros com aglomeracdo, permitindo somente a ida dos filhos em datas
especificas e individuais. Pude perceber pelas conversas o quanto cada video, cada
imagem ou audio de oracdes significava para as crian¢as e as suas conexfes com 0s
respectivos terreiros. Outras casas, também dos ogans citados na pesquisa, logo
reabriram mesmo com a pandemia. Nao cito os nhomes por respeitar as opc¢des de
cada zelador ou zeladora, bem como das familias que optaram por participar. Por
outro lado, acho importante destacar que optei por ndo realizar nenhum campo
presencial enquanto minha casa estivesse fechada e os protocolos de saude fossem
restritivos. Essa é além de uma opcao metodolégica, uma opg¢éo ideoldgica frente a

uma situagao sanitaria e politica de negacao aos aspectos cientificos.
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Feita essa opc¢ao, conduzi, a partir de entdo, todas as entrevistas de maneira
virtual, contando com a colaboracao expressiva também das familias, que receberam
digitalmente, assinaram e me permitiram buscar as autorizacdes de imagem, mas
também me forneciam imagens e registros dos ogans dos proprios acervos
domésticos. Cada video de André tocando, as fotos da confirmacdo de Miguel, as
mensagens cobrando registros das entrevistas de Mel e tantos outros contatos eram
nao s6 um alento em meio ao caos, como também um incentivo para sentar e
escrever, contando com uma expansao das minhas préprias redes educativas. Para
tal afirmacao, me baseio em Santos (apud SANT’ANNA, 2019):

A nocédo de rede € a marca do social em nosso tempo. Rede significa que
estamos engendrados por uma composicdo comunicativa, sociotécnica, que
se atualiza a cada relagéo e conexdo que estabelecemos em qualquer ponto

dessa grande rede. Tempo e espa¢o ganham novos arranjos influenciando
novas e diferentes sociabilidades. (SANTOS apud SANT'ANNA, 2019).

Entendo assim que essas ferramentas tecnoldgicas, bem como as redes que se
cruzam e entrecruzam nos caminhos fisicos e virtuais estabelecidos pelas
comunidades dos terreiros, se configuram com o que denominamos “Metodologia de
Ogum” (SANT’ANNA, SILVA, FERREIRA, 2021) e nas novas possibilidades
encontradas nas tecnologias atuais para seguir superando os desafios e trilhando os

bons caminhos.

1.2 O que busco encontrar nos campos e caminhos dos terreiros

Terreiro € o nome dado aos espacgos-tempos em que se praticam as diversas
religibes chamadas afro-brasileiras, que no Rio de Janeiro sdo representadas
majoritariamente pela Umbanda e o Candomblé. A formacéo dessas religides, ndo so
no pais, mas na América Latina em geral, como os exemplos do Haiti e Cuba, sdo um
reflexo da afrodidspora do periodo colonial. Pensar a infancia nos terreiros, é pensar
sobre como as criancas percebem o espaco, 0s arranjos e ordenamentos presentes
e como constroem nele suas relagdes de pertencimento e compartiihamento com o
grupo social no qual estao inseridas.

Esses cotidianos vao além da caracteristica religiosa, quando mergulhamos
nas redes que os compdem. Os espacos-tempos sagrados dos terreiros sdo
cotidianos de vivéncia e resisténcia, em uma estrutura que subverte o presente na

reconstrucéo de experiéncias e estruturas de uma Africa ancestral, de onde os pilares
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religiosos foram expropriados na forga da escravizagdo. Em terras brasileiras, se
reconstruiram e ressignificaram nas experiéncias cotidianas das nossas macumbas®’.

Na busca por entender esses cotidianos e as criancas que nele se inserem,
este trabalho se direciona a pensar as relagbes apontadas anteriormente, mas que
envolvem especificamente as criangas que sao ogans, cargo dado somente a homens
dentro da cultura dessas religibes, compondo um dos pilares religiosos, a hierarquia,
guando esses sdo escolhidos por um Orixa para exercer tal funcao.

Dentre as diferentes atribuicOes que esses meninos recebem enquanto ogans,
a mais notéria é o toque dos atabaques e o canto das musicas e preces, elo entre 0s
adeptos e suas divindades na ritualistica. Entender como esses meninos desenvolvem
sua relacdo com o espago-tempo dos terreiros e os processos de aprenderensinar'®
em que estdo inseridos, sendo criancas que ocupam um cargo importante na
hierarquia religiosa séos os grandes desafios deste trabalho.

Além disso, se penso o terreiro para compreender as infancias que séo
construidas nas suas redes cotidianas, também assumo, sem duvidas, que as
infancias que nele se estabelecem o constroem e (re)significam. N&o existe terreiro
sem crianga, sem movimento e sem nascimento. Cada iniciado € uma porta que se
abre para uma reconstrucdo simbdlica do individuo e de todo o coletivo da
comunidade, mas cada crianca que vive o terreiro € a perpetuacao efetiva de tradi¢cdes
que ndo podem desencantar. Terreiro € encantamento e perpetuacdo. Foi assim com

meu pai, foi comigo e sera com os que me sucederem.

1.3 Caminhos das memorias e a autobiografia

A memodria é parte constituinte e fundamental em um terreiro. Vivenciamos a
todo instante a nocdo de memdria coletiva, centrada na ancestralidade e nos
individuos que construiram esses espacos-tempos pautados nas Vvivéncias
comunitarias pré-diasporas. E o esforco para preservar essas memorias que constroi

os terreiros e define as praticas que aqui sao estabelecidas, formulando as religides

17 Nome genérico usado para representar os cultos afro-brasileiros. Esse termo, que fora (e ainda €)
usado como um pejorativo para categorizar essas religides, passa a ser usado por nds, praticantes,
como uma forma de subverter essa pratica e nos apropriar do sentimento religioso.

18 A opcao por escrever desta forma, unindo duas ou mais palavras como aparecera no decorrer do
texto se da por opcao de adequar este trabalho aos estudos e pesquisas nos/dos/com os cotidianos,
no que Alves aponta como romper com dicotomias e limites herdados das ciéncias modernas.
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de matriz afro-brasileiras e nossas fundamentacdes ritualisticas. Os terreiros,

portanto:

Sao resultado de um imenso esforco histdrico de pessoas africanas e suas
descendentes para nao perderem seus modos originarios por inteiro. O
processo colonizador escravagista moderno arrancou as pessoas africanas
de seus territérios obrigando-as a abandonar suas comunidades, suas
linguas, seus nomes, suas histérias. E a inventividade politica de nossas/os
ancestrais africanas/os criou estratégias para lidar com essa desventura
historica. Uma das maneiras de evitar que suas identidades se perdessem
foi a criacdo desse modo de vida que articulasse as percep¢des de mundo
originarias do continente africano e aquelas que estavam disponiveis aqui em
solo nacional (indigenas e ocidentais). (FLOR DO NASCIMENTO, 2020a,
p.414)

Nesses espacos-tempos, as criancas ocupam um papel fundamental,
reconhecidas como aqueles que preservam a memaria comunitaria e as vivéncias dos
seus antepassados. Daqui nasce a préatica, comum em algumas culturas africanas, da
criacdo ndo estar centrada no nacleo familiar e sim na comunidade. Todos possuem
responsabilidades com os mais novos, afinal de contas, esses serdo a historia da
comunidade, demonstrando a forte relacdo que se estabelece com o passado.
Preservar o passado € manter os saberes, € fortalecer o vinculo com os ancestrais e
com as riquezas de um povo, sendo esse um papel fundamental das criangas e, no
caso dos terreiros, vemos essas noc¢des impregnadas em nossas praticas.

Porém, ao longo desta dissertacdo, também foram escutados adultos que
foram um dia criancas de terreiro. Essa escuta ndo se faz necessaria por uma
incompletude das criancas, no¢ao refutada desde o inicio deste trabalho e que sera
desenvolvida no quarto capitulo. Criancas possuem especificidades, néo
incompletudes ou necessidade de controle, afinal de contas, sdo para os terreiros
sujeitos da comunidade e parte da estruturacéo cotidiana. Posto isso, os adultos séo
simplesmente narradores de outros periodos, incorporando a pesquisa contextos
politicos, sociais e historicos que se diferem do que vivemos atualmente e, somente
por essa vivéncia, se fazem importantes para construgdo de contrapontos e
comparativos dos avancgos religiosos e transformacdes em relacéo a sociedade em
gue estamos inseridos.

Quando invocamos a memdria, sabemos que ela é algo que ndo se fixa
apenas no campo subjetivo, ja que toda vivéncia, ainda que singular e auto-
referente, situa-se também num contexto histérico e cultural. A memoria é

uma experiéncia historica indissociavel das experiéncias peculiares de cada
individuo e de cada cultura. (SOUZA, 2007. p 63)
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Para pensar cotidianos, memdrias sdo cruciais. Como citado anteriormente,
esses cotidianos ndo sdo encarados como saberes menores, de menor prestigio.
Pensar terreiro é pensar nas miudezas, nas trocas do dia a dia, na beleza do que néao
€ grande. Penso na minha infancia encantada, em que entidades pairavam e se faziam
presentes nos momentos mais inusitados. No olhar magico de um mundo
desencantado pela correria da cidade, mas que se encantava com 0S
atravessamentos espirituais.

Dos dias em que minha madrinha, cabocla Jurema'®, me acalmava para fazer
simples e assustadoras provas escolares. De Exu guiando meus passos adolescentes
pelas ruas, da gargalhada de Tranca Rua?® que me livrou de um assalto em pleno
350, uma das linhas de 6nibus assustadoras da zona norte do Rio de Janeiro, de
minha méae incorporando em plena praca para Ritinha da praia pedir doces e de tantos
outros momentos. S&o as pedrinhas miudinhas que escondem lajedos grandes, como
canta a cantiga de caboclo e como escreveu Simas descrevendo suas produgodes:

Nas histérias que conto, por prazer ou oficio, ndo cabem grandes batalhas,
feitos extraordinérios, lideres politicos, génios da humanidade, efemérides da
patria e similares. Esclareco, portanto, para abrir a gira. (...) Eu sou

maravilhado pelas pedrinhas miudinhas, nelas me vejo e delas faco meu
pertencimento. (SIMAS, 2013. p. 13)

Também me sinto maravilhado por essas pedras, por esses saberes que
praticam outros modos de ver e viver o mundo, o espaco e os cotidianos. E por isso
que me proponho a pensar o terreiro a partir das crian¢cas, mas também das minhas
memoérias de crianca. Nesse ponto, recorro a autobiografia e sua constru¢do de uma

nova perspectiva de pesquisa:

Quais foram as circunstancias que possibilitaram a utilizacdo da meméria e
da narrativa como fontes criveis de producao de conhecimento, inclusive, de
um conhecimento com potencialidade formativa? A valorizagc&o dessas fontes
ocorreu no bojo da alteragdo paradigméatica produzida a partir das duvidas
levantadas sobre a capacidade, do conjunto de referéncias tedricas e
metodolodgicas das ciéncias naturais, de dar conta da compreensdo dos
fenbmenos sociais. Problematizou-se, entdo, a no¢ao de cientificidade a partir
da contestacdo do positivismo que, até entdo, constituia-se como ideia
reguladora hegeménica na producéo do conhecimento valido. (SOUZA, 2007.
p. 61-62)

19 Entidade relacionada a linha dos caboclos. Contam as lendas que os caboclos sdos espiritos
desencarnados de indigenas que retornam aos terreiros para praticas de caridade.

20 Tranca Rua € uma entidade comum nos terreiros, pertencente a linha de Exu. Aparece algumas
vezes no texto pois é a entidade que me acompanha desde a infancia. Laroyé, Exu (saudacao).
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Sobre o papel dessas pesquisas e a forma com que se constréi o

conhecimento, utilizo a seguinte leitura de Souza e Meireles:

As pesquisas (auto)biograficas nascem e se articulam a partir de principios
da pesquisa qualitativa e da constituicho de outros modos de
ver/escutar/narrar a vida e as aprendizagens-experiéncias que se inscrevem
nos dominios da formacéo dos adultos, de professores em processos de
formacéo inicial ou continuada, mas também das formas diversas que as
narrativas tém assumido no cenario contemporaneo. Sendo assim, as
multiplas formas de expressdo do ato narrativo (escrita, oral, imagética,
digital) revelam e desvelam acdes cotidianas, reflexdes sobre o publico e o
privado, demarcando os movimentos propulsores das experiéncias, das
histérias individuais e coletivas de pessoas simples, de intelectuais, de
professores, de criangas, jovens e adultos. Destaca-se nesse interim, as
diversas maneiras de como 0s sujeitos narram a vida, significando-a através
das marcas formadoras e dos sentidos que lhe séo atribuidos, quando
elaboram e partilham suas histérias. (SOUZA e MEIRELES, 2018. p. 285)

Esses saberes, das minhas construgdes ou dos meus interlocutores, passeiam

pelo passado e pelo presente, como as rodas dos terreiros, que percorrem tempos e

espacos distintos nas praticas religiosas. E sua validade esta em si mesmos, por

guardar conhecimentos inatingiveis fora destas casas, que ndo se encontram em
livros ou guias de conduta, mas residem nas histérias e na oralidade de povos.

A histéria que aqui reconto é verdadeira. Mas n&o traz consigo a verdade

ocidental, verdade linear, em que tudo tem que ser devidamente dividido em

partes para se chegar ao final com uma verdade mental. A verdade dessa

histéria estd em uma leitura circular, sem divisdo entre sagrado e profano e

sem uma leitura mental. Histérias devem ser lidas com o coracao, pois ele

sabe de onde vem a Verdade que mora na origem de tudo e do todo.
(MUNDURUKU, 2020)

Esta é a beleza do que fazemos. Viver a partir das cosmopercepc¢des (OYEWUMI,
2002) dos terreiros € experimentar uma outra orientacéo da vida, das relacdes sociais,
ambientais e até mesmo da morte. E um colo, um acalento de afeto em meio aos

desencontros cotidianos.
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2 POR QUE NAO ME DEIXA TOCAR? O CORPO QUE CHAMA E O SONHO DE
MENINO

[...]é deste modo que o destino costuma comportar-se connosco,
ja estd mesmo atras de naés,

ja estendeu a mao para torcar-nos o ombro,

e nos ainda vamos a murmuratr, [...]

Saramago, 1997

Sempre sonhei em ser ogan. Pequeno, assistia encantando quando meu pai
assumia os tambores. Também me encantavam os dias em que ogan Almir aprecia
no terreiro para colaborar em uma ou outra festa. Meu tio de criacdo, esposo da mae
Llcia, mée pequena da nossa casa, nao era na época médium do terreiro, mas era
um curimbeiro de mao cheia, que volta e meia aceitava os convites para ajudar nos
dias de festividade. Tao rapidos, seguros, ndo erravam o0s toques e sempre tinham
uma cantiga pronta para lancar. Parece que adivinhavam! Era s6 eles comecarem a
cantar e os guias?! vinham, aquilo era uma festa! Como nossa casa matriz, se assim
posso chamar, era conduzida por meu pai e meu padrinho, filhos herdeiros da casa
do caboclo sete flechas?? e seguidores do axé de sua mae, os dois intercalavam os
trabalhos: Cada sessao ou festividade era conduzida por um deles, sempre trocando.
Porém, em dias de festividades de Orixas ou obrigacdes?? de filhos que ndo eram do
meu pai, ele costumava assumir 0os atabaques para a homenagem ficar completa.
Aprendera crianca, antes de descobrir que era rodante?® e dar inicio as suas
obrigagdes.

Meu sonho era ser como eles, ter autorizacdo para sentar no atabaque e ter
aguele poder encantado de chamar os guias, de estremecer o chdo do terreiro e
conduzir tantos sustos, brados e chegadas dos guias nos corpos dos médiuns. Sustos

sim, vocés ndo imaginam o que € estar na roda sendo uma crianca (talvez um pouco

21 Guias espirituais, também conhecidos como entidades, séo espiritos desencarnados que baixam
nos terreiros com o papel de auxiliar, através de conselhos e rituais, 0s praticantes e
frequentadores dos terreiros

22 Entidade relacionada a linha dos caboclos que baixava e trabalhava em Dona Maria de Ogum,
méae de meu pai.

23 Termo genérico utilizado para referenciar rituais e praticas as quais os filhos e filhas sao
submetidos nos terreiros.

24 Rodante é utilizado para fazer referéncia aos médiuns que incorporam Orixas ou entidades.



29

medrosa, é verdade) e, atras de vocé, Xangd?® descer com seu brado alto e seu pisar
forte, ou mesmo sentir o chéo vibrando quando Exu Mulambo?® descia na cabeca do
meu pai e fazia todo o terreiro tremer, literalmente. O sonho de estar “do outro lado”
era muito intenso, tdo intenso que me fazia torcer, digo isso sem nenhum problema,
para que ndo fosse a minha vez de incorporar e assustar alguém na roda. A duvida
do meu futuro no santo era muito presente.

Adorava estar ali, cambonando?’ as entidades, conversando, aprendendo e
ouvindo tantas histdrias, mas queria mais. Queria ser o corpo que chama, ndo o corpo
que da passagem para os contadores. Cada sessdao, principalmente aquelas em que
0s tambores estavam silenciados e sem tocadores para dar voz a suas falas, era
sempre um momento de sonhos altos.

Esse, sem dlvida, foi um dos meus grandes embates juvenis com meu pai. Por
gue ndo me deixar tocar? Porque ndo me deixar ficar ali do lado dos tambores
assistindo meu tio Almir bater, aprendendo no olhar como meu pai aprendera, vivendo
aquilo que ele viveu e, naquele tempo, ja era incrivel no oficio mesmo sendo um
zelador? Eu queria sair da roda, queria estar ouvindo, vendo e, quem sabe,
reproduzindo aquilo que eu fazia quase que diariamente nas mesas, cadeiras,
armarios e todos os outros objetos possiveis. Em todos esses embates, porém, a
resposta era quase sempre a mesma: Existiam outras formas de aprender e viver o
santo, precisava ajudar no que eu poderia fazer. Se esse fosse o destino, o Orixa é
guem iria dizer. E assim cresci, entre um charuto aceso e uma anotacéo ou traducéo
aos consulentes, uma fuga rapida ou um olhar de canto de olho para ver os tambores
falarem.

Mas como na epigrafe desse capitulo retirada de um dos meus livros favoritos,
Saramago nos adverte que o destino esta escrito antes mesmo de termos essa
consciéncia. S6 quando entendemos isso € que percebemos o quanto muitos dos
nossos medos sdo infundados. Se o destino estava perto de tocar-me os ombros,
como disse o0 autor, eu sO temia que a aproximacéao fosse meu compadre Tranca Rua
querendo tomar minha cabeca?®. Gracas a Oxala (e a ele, por que ndo, meu grande
amigo Tranca Rua), meu destino realmente era outro. O sonho de menino se realizou

25 Divindade do fogo, da justica e dos trovdes. Corresponde ao inkissi banto Zazi. Mais a diante
falaremos sobre sua vida na terra, antes de se tornar um ancestral divinizado e enquanto ocupava
0 posto de rei da cidade de Oyo, atual cidade da Nigéria.

26 Entidade de meu pai, baba Regis.

27 Cambonar é o ato de servir e apoiar os guias e Orixas enquanto estdo em terra. Deriva de
Cambono, cargo masculino nos terreiros de Umbanda e algumas casas de influéncia Banto.

28 Tomar a cabega € uma expresséao popular utilizada para fazer referéncia ao ato de incorporar,
guando a entidade ou Orixa baixa no médium.
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e passei a ser 0 corpo que chama as entidades e Orixas. Quis o destino que eu fosse
ogan, tomasse minhas obrigac6es?® e vivesse uma alegria ainda maior: Ver o ogan
Almir assumir de vez o terreiro e a religido, participar da obrigacdo de confirmacéo
dele e, de quebra, ter a honra de hoje dividir os tambores da nossa casa em todas as
sessfes. O Rum, é claro, fica para ele. 3°

2.1 O ogan e suas funcdes

Numa mesa de jogo, descubro que eu era ogan. Como assim?
Quer dizer que eu nunca vou incorporar? Mas nao era essa a
parte legal?”

Ogan lgor de Oxaguian?!, 27 anos

Em uma busca por significados através de uma revisdo da literatura
reconhecida dentro das pesquisas académicas sobre terreiros, poderiamos assumir
significacdes como: Ogan, do yoruba oga ou "ogan significa “tocador dos atabaques
rituais (...) Cargo masculino confiado nos Candomblés a homens que ndo entram em
transe mediunico” (JAGUN, 2017). Para os terreiros de influéncia Banto, s&o
chamados xicarangomo “titulo da hierarquia de Candomblé Banto, correspondente ao
ogad nagd” (COSTA apud LOPES, 2012) que também pode ser compreendido,
epistemologicamente, na seguinte andlise da lingua quicongo “nsika, tocador + dia,
de + ngoma, tambor” (LOPES, 2012) o tocador de tambor. Podem ainda ser chamados
de Tata Kambondo nos terreiros de Angola.

Porém, para nos de terreiro, € sabido que 0s atravessamentos que construiram
nossas religides também construiram praticas e significacfes que ndo cabem em uma
definicdo puramente semantica. Ao percorrer terreiros pelo pais, nos deparamos com
construgdes que ndo se limitam a definicbes como as apresentadas acima e, por esse
motivo, os trabalhos de campo séo fundamentais nessa constru¢do. Ao longo deste
capitulo trabalharemos os muitos significados e vivéncias que me foram apresentadas

ao longo dos campos realizados no Rio de Janeiro, de criangas e adultos que

29 As etapas de indicacdo ao cargo e as obrigacdes serdo explicadas no capitulo dedicado aos
ogans e 0s processos formativos.

80 Como sera explicado no capitulo sobre tambor e instrumentos rituais, Rum é o primeiro e maior
dos trés atabaques que compdem o trio ou terno ritual. Esse instrumento normalmente € utilizado
pelo ogan que conduz o xiré, a roda dos Orixas e demais festividades. Deixar o rum, nesse
sentido, € um respeito a quem me antecedeu, ainda que, levando em conta o periodo iniciatico, eu
seja mais velho.

31 Oxaguian é uma qualidade de Oxala, conhecido por seu perfil guerreiro, vinculado aos inhames e
ao piléao.
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encontraram nos tambores e nos oficios dos ogans suas praticas de fé e que
ultrapassam os limites dessas classificagoes.

Os processos formativos deste cargo nos terreiros, que comegam sempre por
uma etapa de apontamento, ou seja, quando se € indicado que o sujeito ser4d um ogan.
Apesar dessa ocorréncia ser mais comum na cerimoénia de suspensao3?, acontece em
alguns casos e casas de ser informado através de uma consulta oracular, o jogo de
bazios. Igor, que foi um dia crianca de terreiro e com quem tive a honra de dividir as
angustias e ansiedades do inicio do processo de aprendizado dos toques, € um
exemplo desse processo. Discutiremos, portanto, as etapas de formacdo dos ogans,
como a infancia dos meninos que sao ogans é atravessada pelas no¢des de hierarquia
e as responsabilidades religiosas, o papel social do cargo e, por fim, suas atribuicdes
para além do toque dos instrumentos sagrados.

Ser ogan é ser escolhido pelos Orixas. Nao digo isso por orgulho. Enquanto
para os médiuns que incorporam, os chamados rodantes, a iniciacdo é o primeiro de
muitos rituais que o filho de santo devera passar até ocupar um cargo mais elevado
na hierarquia da casa, os ogans e ekedjis®® passam basicamente por duas etapas: A
suspensao e a confirmacao. Se a suspensdao ja € um momento de extrema felicidade,
por ser escolhido por um Orixa para ser seu filho e zelar pelas suas responsabilidades,
apos a confirmacdo os ogans passam a ocupar um posto que dentro da hierarquia
das casas de santo esta abaixo somente das yalorixas/babalorixas. Evidente que os
rituais podem ser diferentes em outras casas, 0 que em nenhuma medida invalida ou
descredita as praticas multiplas que constituem os terreiros. Assumo aqui 0 que é
praticado na minha casa e na maioria das casas dos meus coautores, 0S ogans que
construiram comigo este trabalho.

Normalmente é a partir da suspensédo que o filho comeca a ter maior contato
com os tambores e demais funcdes que herdara apos sua confirmacdo. Esse
processo aconteceu comigo e, assim que fui suspenso, dei inicio aos estudos e treinos
dos toques tradicionais de nossa casa com meu pai, antes de algumas sessoes. Essa
etapa € fundamental levando em conta que cada casa possui uma maneira de
condugédo dos trabalhos e, por consequéncia, dos toques. De acordo com a raiz do
axe, tiramos toques em ritmos e cantigas que fazem parte da tradi¢éo cultural do lugar

32 Sera desenvolvido neste capitulo, mas, em resumo, € o momento em que o Orixa aponta, escolhe
o0 individuo para ser ogan.

33 Cargo exclusivamente feminino. Assim como os ogans, € um cargo de sujeitos indicados pelo
Orixa e que ndo incorporam, ndo entram em transe. As ekedjis ou makotas no candomblé de
angola sdo responsaveis por cuidar dos pertences dos Orixas, assim como do corpo que 0s
recebe. Para mais informacdes, ver Sant’Anna e Silva, 2020.
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em que crescemos, por mais que isso passe muitas vezes desapercebido por quem
esta fora ou mesmo néo conhece os toques. Nas cantigas de entidades, por exemplo,
S80 comuns 0S casos em que cada casa, por um motivo ou outro, tocam oS pontos
em toques diferentes, variando, em determinados momentos, até mesmo as letras. O
mesmo acontece em cantigas de Orixas, que muitas vezes possuem ritmos distintos
em outros lugares e regides.

Essa variacdo também se faz presente nos Candomblés. Lembro, por exemplo,
de quando ja confirmado acompanhei meu pai a tradicional Casa de Oxumaré3*, na
cidade de Salvador, na festa de seu patrono. Os toques me pareceram mais lentos,
menos agressivos se comparados aos Candomblés de amigos que visitamos no Rio.
Um pouco mais tarde, conversando com um amigo que descende do ax€, ouvi dele
que essa é de fato uma caracteristica comum a casa e muitas outras da cidade. A
velocidade e a estrutura ritmica, além da escolha dos toques e cantigas, sao
caracteristicas fundantes das préticas e particularidades de cada terreiro, influindo de
maneira expressiva na conducao dos rituais e, por esse motivo, sendo fundamental
que o ogan as domine para poder conduzir suas fungbes de acordo com suas
tradicoes.

Assim, fui descobrindo ijexa, cabula de caboclo, congos, aluja, o dificil
barravento®® entre outros. Os mais velhos costumavam brincar que, com um cabula
bem tocado, congo e ijexa vocé toca uma macumba segura, e € verdade. Mas
descobrir os toques nao é tao simples. Ao longo do processo, fui ganhando seguranca
para comecar a tocar nas giras, até que meu pai sugeriu gue buscasse outros toques
para aprimorar a pratica, € nesse momento passei a frequentar o antigo Seixas, em
Madureira, primeiro para assistir e depois para aprender com saudoso Afonso de
Xang6, baluarte do Trio vocal da Umbanda, que junto de Mano Lopes e José Carlos
de Oxdssi faziam sucesso nos terreiros e festivais de cantiga cariocas, além de terem
produzido diversos CDs desde quando eu nem sonhava em tocar tambor.

Nesse tempo participei de alguns festivais como “Ogans em Ac¢ao ™6 e comecei
a descobrir um outro universo dos terreiros, onde, para além dos festivais, 0s ogans
se encontravam para tocar profissionalmente ou por diversdo, dando um novo sentido
ao cargo e a vivéncia que vinha experimentando. Nessa mesma época, conheci o

84 Orixa relacionado ao arco-iris, as aguas, a transformacéo e ao animal cobra.

35 ljexa, cabula, congo, aluja e barravento sdo toques presentes nos terreiros e que dao ritmo as
cantigas de Orixas e entidades.

36 QO festival ainda acontece no Rio de Janeiro, tendo sua décima quarta edicdo agendada para o dia
12/11/2021. Tradicionalmente organizado pelo ogan Tido Casemiro e apresentado por Mae Miriam
de Oya e Pai Renato de Obaluwaiyé, este ano serd uma homenagem ao pai Renato, falecido
recentemente.
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ogan lgor e Junior, pai pequeno do seu terreiro em que eles frequentavam e que
também acompanhava os encontros e tive a alegria de tocar na sua confirmacédo. A
sua fala que da nome a esta secéao, para além da questdo do apontamento do ogan,
traz um outro significado importante, o fator da ndo incorporagéo. Essa caracteristica
traz ao cargo uma funcdo de gestdo importante, ja que se trata de alguém que
acompanhard toda a cerimbnia. Braga (2009) destaca o0 quanto essa € uma
caracteristica importante, dando aos ogans um papel consultivo e de apoio
fundamental aos zeladores das casas.

A ndo incorporacdo nos ensina a criar outros vinculos e a sentir e escutar os
Orixas de outras maneiras. Nos permite também participar mais ativamente das
praticas e assumir papéis que um meédium que incorpora ndo poderia assumir. Sobre
isso, € importante a ressalva de Beniste (2019):

A dedicacdo de um ogé pode torna-lo conhecedor de coisas que estao além
de suas fungbes. Embora com conhecimentos, ndo deixam de ser ogas e, por
isso, sdo impedidos de fazer iniciagdes e outros ritos para os quais ndo foram
preparados e, 0 que € mais importante, ndo tomam o lugar de pessoas
gualificadas e que foram devidamente preparadas para a funcdo. (BENISTE,
2019. p. 424)

Destaco a fala de Beniste pois, ainda que ocupem papel importante na
hierarquia dos terreiros, existem fungbes das quais 0s ogans nao podem
desempenhar. Com o passar do tempo, algumas praticas foram flexibilizadas e,
principalmente em casas menores, alguns cargos foram sendo menos comuns. Desse
modo, € comum por exemplo que um ogan Alabé, responsavel pelos toques e
canticos, acabe vez por outra realizando rituais de imolagéo, assim como os proprios
pais ou maes de santo. O Alabé Odin de Oxaguian de 11 anos, do Ilé Asé Omi Lare
lya Sagbé, casa de Ketu na cidade de Duque de Caxias, interlocutor desta pesquisa
me relatou, em uma de nossas conversas através de chamada de video em
decorréncia da pandemia, esta situacdo no seu candomblé, onde a auséncia de
axoguns em alguns rituais faz com que ele e os demais alabés realizem as imolac¢des.

Uso também o meu proprio exemplo, que por ser o mais velho confirmado da
minha casa, mesmo ndo sendo Alabé, comumente sou responsavel por tirar as
cantigas e os toques de Orixas. Ainda assim, existem fungdes que séo restritas aos
cargos e, quando fazem parte dos fundamentos religiosos, ndo podem ser suprimidas.
A iniciacdo de novos filhos, por exemplo, € vedada a um ogan em qualquer
circunstancia, assim como ndo sdo permitidos filhos que incorporam serem
confirmados como ogans.
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Mesmo dentro do cargo ogan existem cargos secundarios, ainda que levemos
em conta o que foi abordado anteriormente sobre a perda de certas especificagdes.
Nesse sentido, apresento agora alguns dos cargos ocupados por ogans, seja na
minha casa, nas casas em que fiz meus campos ou mesmo dos amigos de santo.
Destaco, porém, que priorizo o uso dos cargos e nomenclaturas em yoruba,
entendendo que, para além dos Candomblés de origem lorub4, sdo os nomes que
acabaram se tornando comuns em outras nacgdes e linhas, como a prépria Umbanda
ou o Omolokd, apesar das fortes raizes bantus:

2.1.1 “Ser alabé é muito legal, vocé toca para o Orixa e sente a energia” Alabé Odin

de Oxaquia, 11 anos.

Fotografia 3 - ODIN

(o) WK ‘ )
(a) CONFIRMACAO DO OGAN ODIN, 2013/ (b) Entrevista com Odin
Fonte: (a) Stela Caputo / (b) Acervo Pessoal

Ogan Alabé é uma figura central nos terreiros e, tido por muitos mais velhos,
como um cargo em falta nos barraces pela complexidade de suas tarefas. Como nos
ensina o Alabé Odin, é o responsavel pelo toque dos atabaques e por tirar as cantigas
durante as cerimbnias. Nos candomblés e em casas de Omolokd, essa tarefa passa
também pela necessidade de conhecer as linguas caracteristicas da raiz de sua casa
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ou nacao para o correto cantico. Conhecer as cantigas, seu momento correto de
lancamento e a sensibilidade de perceber as necessidades de acordo com o que
acontece na roda dos Orixas ou entidades € o grande desafio, além de coordenar os
toques.

O processo de formacdo de uma alabé € longo, envolvendo muitos anos de
dedicacao e concentracdo ao oficio. Odin conta que aprendeu a tocar observando os
mais velhos, recolhendo os toques praticados e depois treinando sozinho. Esse € o
caminho da maioria das criancas que comecgam a se preparar para essa funcao. Estar
proximo aos atabaques olhando € o primeiro passo de um ogan, que passa somente
depois a tocar em momentos sem festividades ou convidados, até que possa assumir
os tambores durante uma ceriménia publica. Odin hoje toca principalmente para Ayra,
Ogum e Oxéssi, segundo ele as divindades que ja esta mais acostumado.

Nos candomblés ketu, onde os toques com aguidavis (varetas feitas com
galhos de arvores que séo utilizadas para percutir os tambores) sdo comuns, o alabé
principal costuma conduzir o Rum, responsavel pelas dobras e viradas dos toques e
por ritmar a conducao dos canticos. Junto dos zeladores ou zeladoras e, em algumas
casas, também de um cargo especifico para quem entoa as cantigas, a Yatebexe
(feminino) ou o babatebexe (masculino), o alabé divide a funcdo de decidir e lancar os
canticos que serdo repetidos pelos demais médiuns. Independentemente de ter mais
pessoas responsaveis por esse papel, o alabé acaba sendo central pois fica sob sua
responsabilidade manter a homenagem, conduzindo o trabalho e lancando as
cantigas e toques nos momentos corretos, precisando para isso prover de uma boa
memo©ria para as cantigas, toques e variacoes.

J& nas giras de entidades, por exemplo, outras demandas sdo construidas.
Existe uma sequéncia de organizacao dos trabalhos, como quando se canta um ponto
de chamada, aquele destinado ao momento do inicio da gira em que o médium iniciara
0 processo de incorporacao, depois pontos de firmeza e desenvolvimento da gira,
normalmente aqueles que mencionam feitos, origens e qualidades das entidades,
para depois os pontos de despedida, em que as entidades caminham para sua
retirada. Essa ordem, por mais que pareca simples, é sempre atravessada por
acontecimentos cotidianos dos terreiros. Entidades vdo e vem durante as giras,
situacdes desagradaveis podem ocorrer e demandam outras cantigas, como aquelas

voltadas para protecéo do espaco, para reestabelecimento do equilibrio e até mesmo
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cantigas de demanda, quando ocorrem desentendimentos entre médiuns ou com
visitantes.

Existem também as cantigas chamadas de “sotaques”, provocacfes entre
ogans. Lembro na minha infancia o quanto eram comuns visitantes indesejados, que
saiam pelas casas tirando sotaques e provocando os tocadores. Se o alabé da casa
nao consegue sustentar e responder as cantigas, além do constrangimento, a gira
pode perder o ordenamento, alguns médiuns podem passar mal e cria-se um
ambiente desfavoravel. Passar mal nesse caso, seria um processo comum em
médiuns iniciantes, que segundo entende a pratica religiosa sdo mais suscetiveis a
oscilagdes energéticas e acabam sentindo desconfortos, tais como: enjoos, dores de
cabeca, tremedeiras causadas pelas vibragdes, entre outros sintomas. Confesso que,
atualmente, pouco me deparo com situacfes como essas. Acredito que as portas
fechadas, principalmente na cidade violenta do Rio de Janeiro, distanciaram os
terreiros da regido metropolitana das tradicionais portas abertas, onde qualquer um
gue passava na rua durante uma gira era autorizado a entrar e assistir.

Existem outros momentos nas giras de entidades que geram a necessidade de
conhecer cantigas e do preparo fisico e espiritual para os tocadores. Normalmente,
toda casa possui uma espécie de preceito: deixar de beber, ter relacdes sexuais entre
outras praticas no dia ou dias que antecedem as giras. 1SS0 ocorre para que 0 ogan
possa estar pleno no seu oficio. Esse preparo visa garantir que o alabé saiba, no
momento de exigéncia, percorrer suas memorias e ter sensibilidade aflorada para
receber as mensagens e orientacdes sobre suas acdes naquele instante. Momentos
em que alguém passa mal ou incorpora um espirito obsessor, uma entidade pouco
evoluida que desestabiliza o médium, cantigas especificas precisam ser lancadas
para encaminhar ndo s6 o espirito, mas para manter o equilibrio energético.

Outro momento que muito me diverte, mas é uma exigéncia aos ogans que
tocam, em especial os alabés, sdo as giras de caboclos e boiadeiros. Essas sao
entidades conhecidas por cantar e, em especial os boiadeiros, desafiar os tocadores
em cantigas e rimas. Quando o boiadeiro se posiciona na frente do atabaque e pede
a palavra, sempre fica a duvida se ali vira um ponto ou uma sequéncia de pontos,
esperando respostas e brincadeiras. Por mais animado que seja esse momento, €
sempre um desafio para quem responde. Por esses motivos, alabés se tornam figuras

importantes e requisitadas nos terreiros.
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Mais do que saber cantar e conhecer muitas cantigas, ter em méos a
sagacidade da conducdao correta dos trabalhos é o grande desafio e, por esse motivo,
muitos alabés acabam sendo convidados para conduzir os trabalhos em casas, em
algumas situacdes até de maneira remunerada, para garantir o bom andamento das

festividades.

2.1.2 Axogun, o quardido da faca

A figura do axogun é provavelmente a que mais levanta debates fora dos
terreiros, quando apresentada a membros da sociedade civil que desconhecem as
fundamentacdes religiosas, significados e praticas rituais. Esse ogan € o responsavel
pela imolacédo dos animais litirgicos. Em algumas casas é também conhecido como
ogan de faca ou méo de faca, podendo ainda ser chamado de poc6 quando em casas
de influéncia bantu. Além de apresentar este cargo, proponho aqui uma reflexdo sobre
a relacéo dessas religides com os sacrificios e com a participacdo de criancas nessas
funcdes. Para expressar a complexidade dessa funcéo, sua formacao no terreiro e
desempenho ritual, recorro a Braga (2009):

Ogéa Axogun, figura de maior importancia por ser responsavel pela execucao
da matang¢a dos animais votivos. O axogun €, a rigor, um especialista do qual
o candomblé ndo pode prescindir. Além disso, deve ser uma pessoa de
absoluta confianca do lider religioso, de memoria privilegiada para guardar a
técnica, bastante complexa, de execucao de suas tarefas sem erro e de forma

continuada, sem que haja interrup¢do do andamento do ritual do qual ele é o
responsavel. (BRAGA, 2009. p. 81)

Ainda que compreendam a fungédo deste cargo, uma pergunta comum dos nao
praticantes € o porqué de nossas religides preservarem rituais que envolvam
sacrificios. Muitas religides ainda hoje possuem, pratico ou simbdlico, vinculos com
sacrificios de animais. Dos kosher, abates judaicos, passando pelo halal islamico e ao
simbdlico corpo e sangue de cristo consumidos nas missas cristas, todas possuem
uma ligacéo direta com o sacrificio e, em especial nos dois primeiros, com 0 sangue.
Também para os terreiros, o sangue é sagrado e um elemento de vitalidade e forca.
Desde os sumos das ervas, ao sangue animal, os ejés (do ioruba eje, sangue) sao
elementos sacralizadores para corpos e elementos rituais. Mais que isso, essas
cerimbnias se baseiam no cuidado com o animal em todas as etapas, incluindo no

abate, e na partilha do alimento sagrado. O sofrimento de uma vida néo seria, a esse
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modo, um bom agouro para um ritual. Por isso, as criticas de maus tratos ou

sofrimento s&o infundadas.
A matanca, ou imolacéo, de bichos no candomblé ndo é uma coisa que ocorre
a toa, nem é praticada por maldade. A matanca tem como fundamental
primordial ser uma troca de forca, de vitalidade e de regeneracdo. O sangue
(ejé), na religido, é a representagdo da vida, o que produz o movimento. Os
animais que serdo imolados para os orixas sdo considerados especiais,
porque sdo emissarios do homem para com as divindades. (...) E através do
dinamismo do sangue que se consegue a transformacdo de um
“assentamento” comum em algo sagrado, o igha, que recebe vida através da
imolacéo de outra vida. O sangue do animal significa vivifica o assentamento
e o corpo do iab ao ser aspergido. As visceras principais (ixés) e alguns
pedacos especiais sdo preparados para serem ofertados as divindades. O

restante da carne serd consumido pela comunidade no dia-a-dia e também
pelos visitantes, nos dias de festa. (MAURICIO, 2011. p.110)

Ao longo dos campos ndo encontrei criangas confirmadas neste cargo, ainda
que as funcdes ritualisticas dos axoguns sejam comuns aos demais ogans quando
Sa0 casas que ndo possuem ou ndo estado presentes naguele momento os axoguns.
Porém, € comum em algumas nacdes que sejam convidados axoguns de outras casas
de confianca para realizar o oficio. Odin, por exemplo, me contou que desde muito
novo participava dos oros, nome dado aos rituais de sacralizagdo dos animais:
“‘quando tem ord eu nao tiro o olho do ord, tem pouco axogun na minha casa, entao
sdo mais os alabés que copam. Porque |4 ndo tem muito axogun”. Copar, falado pelo
alabé, € um sinbnimo de imolacédo. Ao ser perguntado sobre desde quando participava
desses rituais, Odin me deu a seguinte resposta: “O Ojuamade ficava cobrindo meu
olho, mas agora ja sou grande”.

Ojuamade, provavelmente deriva de ojuomodé, juncdo das palavras olho e
crianca em yoruba, designando um cargo de responsabilidade sobre as criancas da
casa.’?’ A protecdo frente ao ritual, que hoje ja ndo se faz mais necesséaria aos 11 anos
de Odin, mostra que, para as criangas crescidas em terreiros, rituais cComo esse Sao
normais e comuns de contarem com suas participacdes, uma vez que todo o sentido
é explicado e naturalizado na sua criacdo. Por que entdo tantos questionamentos fora
dos terreiros?

O sacrificio ou sacralizacao de animais em liturgias religiosas afro-brasileiras &
um tema tdo complexo que, em 2018, chega ao Supremo Tribunal Federal (STF), por

intermédio de uma a¢do movida pelo Ministério Publico do Rio Grande do Sul. Para

37 Nessa casa, contudo, ainda que se conheca a palavra, a escolha é pela pronuncia Ojuamade. O
motivo é bastante comum nos terreiros. “Aprendi assim com minha mae de santo e assim repetirei
e ensinarei”, justifica Daniel de Yemanja, Babalorixa do lle Axé Omi Lare lya Sagba.
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apresentar a questao, recorro a Oro, Carvalho e Scuro (2017) que analisaram a

situacao e as motivacdes no referido estado antes do assunto chegar ao STF:
No atual pluralismo religioso estabelecido no Brasil, as religies de matriz
africana se tornaram alvo preferencial dos ataques neopentecostais, que
encontraram em suas deidades a personificacdo de seus demdnios, como
varios autores destacaram em trabalhos publicados nos ultimos anos (...). E
neste contexto que se inscrevem as tentativas de promover a proibicao legal
do sacrificio de animais nas religides afro-brasileiras. (...) neste estado sulino,
o tema do sacrificio de animais em rituais afrorreligiosos foi duas vezes
levado ao parlamento estadual por deputados evangélicos que apresentaram
projetos visando a sua proibicdo. Em ambos os casos, as justificativas
apelavam para o sofrimento causado aos animais imolados em sacrificio, ao
mesmo tempo em que argumentavam tratar-se de uma pratica ritualistica
primitiva, inadequada com os tempos atuais. Os afrorreligiosos conseguiram
evitar as aprovacbes dos referidos projetos de lei, argumentando que a
imolacéo sacrificial ndo ocorre em situacao de dores provocadas aos animais,
gue o sacrificio constitui uma prética de sacralizacdo detentora de
importantes sentidos simbdlicos e, enfim, que estdo amparados legalmente -
pelo principio da liberdade religiosa, constante na constituicdo nacional - para
a realizacdo desta e de outras préticas ritualisticas. (ORO, CARVALHO e
SCURO, 2017. p. 248)

Para melhor dissertar sobre essa tematica, recorro também ao advogado Hédio
Silva Junior, defensor dos terreiros no referido caso do Supremo Tribunal Federal. Em
sua declaracdo, amplamente difundida nas midias digitais e impressas, o advogado
aponta que diversas religides sao ligadas diretamente a imolacédo de animais: judeus
tem abates de animais para fins alimentares e para fins litrgicos. Os muculmanos
também possuem abates religiosos de animais para fins alimentares, sendo ainda o
Brasil um dos maiores exportadores para os paises de maioria mugulmana. Animais
abatidos de acordo com os preceitos religiosos islamicos e supervisionados por
figuras religiosas.

Por que entdo que esses sacrificios ndo sdo sequer considerados nos projetos
que se direcionam diretamente as comunidades de terreiro?

Hédio fez a seguinte declaragdo sobre o tema: “parece que a vida da galinha
da macumba vale mais do que a vida de milhares jovens negros”, provocando sobre
poucas politicas publicas destinadas a questfes sociais da populacdo negra, mas
explicando que essa acao se configura, na realidade, em uma pratica de racismo
religioso, gracas as origens africanas que fundaram os terreiros. A leitura do
advogado, da qual eu partilho, se baseia em alguns pontos:

Toda a ritualistica de sacralizagdo nos terreiros é pensada para que o animal
nao sofra. A oferenda € uma elevacdo do animal, um agradecimento por sua vida e,

especialmente, um alimento que servira para toda a comunidade. Sim, apdés o ritual,
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a carne do animal é partilhada como alimento pelos membros do terreiro. Aquela vida

s6 tem sentido se, como todos os outros animais sacrificados diariamente no Brasil,

for utilizada como subsisténcia. O ministro Fachin, a época, relacionou tal acdo com o

racismo estrutural: “protecéo deve ser mais forte para o caso da cultura afro-brasileira,

porque sua estigmatizagdo, fruto de um preconceito estrutural, merece atencéo do

Estado” (SOUZA, 09 de ago. de 20183%).

Enguanto o relator, ministro Marco Aurélio, enfatizou a liberdade religiosa:

E necesséario harmonizar a protecdo da fauna com o fato de o homem ser
carnivoro, ou a0 menos a maioria. Revela-se desproporcional impedir todo e
gualquer sacrificio religioso de animais aniquilando o exercicio do direito de
liberdade de crenca de determinados grupos quando diariamente a
populacdo consome carnes de varias espécies. Existem situa¢des nas quais
0 abate surge constitucionalmente admissivel, como no estado de
necessidade, para autodefesa ou para fins de alimentacdo. O sacrificio de

animais é aceitavel se, afastados os maus-tratos no abate, a carne for
direcionada para consumo humano. (SOUZA, 09 de ago. de 2018) ¥

Outro debate relevante a pesquisa é a quantidade de animais sacrificados. No
Brasil, segundo os dados da Pesquisas Trimestrais do Abate de Animais, do Leite, do
Couro e da Producédo de Ovos de Galinha*® do IBGE e de ampla divulgacdo, uma
meédia de mais de 15 milhdes de frangos por dia foram sacrificados no ano de 2019,
nameros que crescem a cada ano. Esses dados, ja muito significativos, ndo levam em
conta aqueles animais sacrificados em abatedouros clandestinos e nao registrados.
Ainda que o vegetarianismo e veganismo venham ganhando destaque socialmente e
trazendo debates interessantes, existe uma pressao popular ou politica para repensar
as acoes desses frigoriferos e abatedouros? Se existem, afirmo sem medo de que
essas acgles sdo sempre potencializadas quando versam sobre os terreiros, o que fica
claro ao constatarmos, como no caso das ac¢oes do Rio Grande do Sul, que em alguns
momentos ndo sao direcionadas nem mesmo a outras religides, somente as de matriz

afro-brasileira.

38 A fala do Ministro foi uma transcricdo retirada do jornal O Globo, conforme link:
https://oglobo.globo.com/sociedade/relator-no-stf-diz-que-sacrificio-de-animais-em-ritual-religioso-
constitucional-22964886#ixzz5NonLjiu6 acessado em 29/07/2021.

39 A fala do Ministro foi uma transcricdo retirada do jornal O Globo, conforme link:
https://oglobo.globo.com/sociedade/relator-no-stf-diz-que-sacrificio-de-animais-em-ritual-religioso-
constitucional-22964886#ixzz5NonLjiué acessado em 29/07/2021. E importante registrar que o
referido Ministro, Marco Aurélio Melo, enquanto relator da acao, defendeu a constitucionalidade
dos sacrificios de animais em rituais religiosos. Como imposi¢des, porém, registrou que ndo pode
haver maus-tratos e a carne do animal devera ser consumida. Algo que ja esta em consonancia
com os terreiros.

40 Mais informacgdes, consultar: https://www.ibge.gov.br/estatisticas/economicas/agricultura-e-
pecuaria/9203-pesquisas-trimestrais-do-abate-de-animais.html?=&t=0-que-e.


https://oglobo.globo.com/sociedade/relator-no-stf-diz-que-sacrificio-de-animais-em-ritual-religioso-constitucional-22964886#ixzz5NonLjiu6
https://oglobo.globo.com/sociedade/relator-no-stf-diz-que-sacrificio-de-animais-em-ritual-religioso-constitucional-22964886#ixzz5NonLjiu6
https://oglobo.globo.com/sociedade/relator-no-stf-diz-que-sacrificio-de-animais-em-ritual-religioso-constitucional-22964886#ixzz5NonLjiu6
https://oglobo.globo.com/sociedade/relator-no-stf-diz-que-sacrificio-de-animais-em-ritual-religioso-constitucional-22964886#ixzz5NonLjiu6
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Acredito que, por todas essas motivacdes, o0 preconceito seja tdo contundente
e, como consequéncia, muitos tenham receio de apresentar sua fungéo em publico.
Eu mesmo, confirmado ha sete anos como axogun, em diversos momentos ja me senti
receoso de me apresentar entre pessoas que desconhecem os fundamentos
religiosos e sofrer, de alguma forma, com a ma interpretacdo das funcdes rituais.
Desde crianca, enquanto sonhava com o oficio de ogan, pouco me passava pela
cabeca a necessidade de realizar as imola¢gdes. Por mais que, tal qual Odin, sempre
tivesse nogao dos acontecimentos, ndo me chamavam atencao esses momentos. Eu,
por ter sido suspenso muitos anos apos ingressar a roda dos médiuns, ndo participava
dos rituais enquanto médium sem obrigacdo, como os demais abids*'. S6 nos era
permitido circular apds os cortes, nos momentos de limpeza dos animais sacralizados.
Mas confesso que, tal qual Odin, volta e meia encontrava sem querer uma cadeira
para burlar as restricbes e assistir, da janela da cozinha do nosso antigo terreiro, o
que acontecia no quintal.

Ainda apoés a suspenséo, nao soube, de imediato, que seria axogun. Comecei
a aprender os toques e demais oficios dos ogans, sem imaginar que sairia com uma
definicdo. Foi somente no inicio do recolhimento que recebi, de minha mée Yemanja,
orixa que me suspendeu, confirmou e orgulhoso carrego seu nome, a indicacdo de
gue assumiria esse posto. Evidentemente que esta designacédo causou uma grande
estranheza. Anos sonhando com os toques e, depois de finalmente adquirir esse
desejo, 0os sonhos sucumbem a um novo papel.

Esse momento € oportuno para resgatar uma questdo sobre as funcfes de
cada um nas casas de axé. Nao cabe ao filho, tdo pouco ao pai de santo, determinar
o destino e funcbes rituais. E claro que, para ocupar e desenvolver papéis, é
importante a anuéncia e confianca do zelador (a). Por esse motivo, comuns sdo 0s
casos de individuos da familia que acabam se tornando pessoas importantes nas
casas. Poréem, a suspenséo e direcionamento dos cargos de ekedjis e ogans € uma
decisdo das divindades, expressa através das incorporagbes ou dos jogos
adivinhatorios.

Entretanto, apdés a confirmacdo e inicio das praticas pdés-obrigacéao, fui
compreendendo melhor o meu papel e relativizando os sentimentos. Primeiro, por ter

recebido anuéncia dos Orixas para continuar tocando, algo que muito me alegra.

41 Do ioruba, abiyans, médiuns nao iniciados. (JAGUN, 2015).
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Segundo por perceber, aos poucos, tal qual Braga (2009) na primeira citagdo desta
secao, que o oficio de axogun me permite participar mais de momentos importantes
da casa, como as obrigacfes aos Orixas e iniciacdes, dando uma atuacao mais ampla
e possibilitando auxiliar meu pai em mais etapas. E interessante, neste caso,
apresentar que essa maior atuagdo dos axoguns se da, entre outros motivos, pelo fato
de que em algumas casas s&o unicos, ou seja, ndo se confirmam mais de um axogun
para 0 mesmo axé. Além disso, por suas funcdes especificas, recebem autorizacao

para transitar em momentos em que outros ogans ndo estdo comumente inseridos.

2.1.3 Outros cargos de Ogan

Ogan calofé ou colofé - Ogan associado ao alabé, é responsavel pelos
toques, entoacdo de cantigas e conducao de festividades. Em algumas casas é
considerado o primeiro ogan, aquele que conduz os demais nos toques e canticos.

Pejiga - Ogan responsavel por cuidar do peji, ou seja, dos assentamentos* e
do quarto de santo, espaco destinado ao armazenamento e cuidado dos
assentamentos.

Babalossain ou Olossain - O cargo de Babalossain, em algumas casas, nao
€ exclusivo de um ogan. Porém, seria esse o responsavel pelo manejo das folhas e
ervas, colheita, seus encantamentos e preparo dos abos (banhos) e demais
ritualisticas.

Ogan de Rua ou Bab& Ebo - Aquele que realiza ebés e oferendas, em especial
as praticadas fora do terreiro, por isso a incorporacdo do nome ogan de rua. Assim
como os demais cargos, em casas com menor quantitativo de filhos de santo, outros
ogans acabam assumindo essas funcfes. Segundo Carneiro (2009. pg.91) “Em
algumas casas sao chamados de Oforeré, o mensageiro, o que leva para Exu os ebés
(oferendas) que Ihe sao ofertados”.

Ogan de terreiro ou ogan de Sala - Responsavel por apoiar o zelador (a) na
organizacédo do terreiro em dias de festividade, cuidando do barracdo, dos visitantes

e auxiliando a manutencdo da ordem durante os rituais.*?

42 Assentamento é o nome dado a uma composicao de diversos elementos ritualisticos que
simbolizam uma divindade. Para os praticantes, essa combinacdo de elementos naturais e
antropicos é capaz de guardar o Axé, a forga da divindade a qual os elementos estdo associados.

43 Dentre os cargos de ogan, existe uma brincadeira que ouvia na minha casa e encontrei, em Braga
(2009), a mesma expressédo. O Ogan de Beng¢éo. Deixo aqui esse registro pela curiosidade de seu
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2.2 O ogan e o papel das criangas na hierarquia

Ogum foi menino, mas deu a palavra
Ogum foi menino, mas deu a palavra
Palavra de Ogum, nado é cacoada
Palavra de Ogum, nado é cacoada
Cantiga de Umbanda

Como o ponto cantado nos terreiros de Umbanda, ser menino ndo €, nas
nossas macumbas, sindnimo de negacdo. Se a palavra de Ogum néo é cacoada, tao
pouco é a de Exu, comumente associado em Itdns como o menino travesso que
guardou a comunicacao entre 0os humanos e os Deuses. Também séo respeitados os
gémeos ibejis**, das narrativas em que salvam cidades da devastacao de Ika, a morte,
a partir das brincadeiras e travessuras, e que em terras brasileiras ganharam uma
legido de ibejadas ou erés, criancas encantadas que descem nos terreiros para
auxiliar os médiuns e consulentes através de consultas e trabalhos.

Se as nossas praticas enxergam as criancas tao respeitosamente, sem delegar
papéis subalternos, por que a autoridade delas € questionada em determinados
momentos? Porque, mesmo nos terreiros, as visdes adultocéntricas chegam a
subjugar nossas leituras de mundo.

De um modo geral, falar de criangcas na sociedade é tentar fugir de toda uma
construcdo do nio-cidaddo (TOMAS, 2014), do individuo em formacéo e que néo é
reconhecido como sujeito social (SARMENTO, 2005). Mesmo nas casas de axé,
cunhadas sob tradicdes herdadas dos povos afrodiaspéricos e suas visdes distintas
da hierarquizacéo socioespacial dos cotidianos se comparadas as légicas ocidentais,
0s atravessamentos se fazem presente e o0 modo de ver as criangas se mistura com
o praticado fora da estrutura dogmatica das religides. As criangcas passam a ser, em
muitos casos, afastadas das responsabilidades religiosas, do convivio e dos rituais
sob pretexto de uma incapacidade ou despreparo frente aos compromissos dos

terreiros.

uso. E um nome dado para aqueles que, muitas vezes ainda suspensos, pouco se envolvem com
as atividades e obrigactes da casa de santo, mas que usam o cargo como uma forma de status.
Segundo o autor, € um “termo depreciativo para o oga que ndo cumpre seus deveres”.

44 Divindade representada por duas criancas gémeas. Essa caracteristica é responsavel pelo
sincretismo, em terras brasileiras, com S&o Cosme e Damiéo.
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Essa afirmacéo, € claro, parte das minhas observacfes enquanto praticante e
dos campos que realizei, analisadas sob a 6tica dos estudos da infancia. No capitulo
sobre infancia e terreiro abordarei a relacdo que muitas familias constroem com as
religibes ao impedir os filhos e filhas de frequentar assiduamente os terreiros,
alegando excesso de responsabilidade, entre outras questbes. Paralelo a isso,
iniciacdes de jovens passam a ser tabu em muitas rodas de conversa e, além dos
guestionamentos entre os proprios praticantes, utilizadas para atos difamatorios que
vem se repetindo nos ataques impregnados de racismo religioso que sofremos
constantemente. Nesse sentido, entendo que essas sé&o herancas das visdes
adultocéntricas, tal qual Sarmento (2005) nos ensina, que enxergam as criangas como
seres sempre incompletos, limitados de suas capacidades de tomada de decisdes.

Por outro lado, entendo que esses questionamentos se tornam ainda mais
profundos quando no caso desta pesquisa. Se socialmente as criangas sao pouco
escutadas e respeitadas enquanto individuos plenos, capazes de tomar decisdes,
mais questionadas podem ser as criancas que ocupam cargos na comunidade
religiosa. Ao explicar a pesquisa em eventos e congresso, sempre me deparava com
questionamentos sobre essa tematica. Como uma comunidade delega a criangas um
cargo que passa, entre outras fungdes, por um olhar de cuidado e ensinamento? Para
entender essa dindmica e superar 0s enraizamentos do nosso adultocentrismo, €
preciso primeiro entender a dindmica hierarquica dos terreiros.

A hierarquia é parte fundamental dos terreiros. Nao se pode pensar nas
relacbes e nos cargos sem explicar que as estratificacbes séo partes determinantes
nas funcdes e participacbes que cada um desempenhara ao longo de todos os rituais.
Cada individuo ocupa seu cargo com base nas determinacdes dos orixas e no tempo
de iniciacdo. Esse termo € o nome popular a uma série de rituais de recolhimento e
preparacdo do individuo para o contato com seu respectivo Orixa. E a partir da
iniciacdo que um médium rodante, aquele que incorpora seus Orixas e Guias, passa
a ser chamado de yao*, novico, enquanto um ogan ou uma Ekedji passam a ser
confirmados, algo que sera explicado mais a frente, mas significa em resumo a

atribuicdo plena de suas funcgdes rituais.

45 Yao vem do yorubd “iyawd”, que significa esposa. “Cargo conferido no Candomblé aos iniciados
no culto aos Orisa, sejam homens ou mulheres, até que completem a Obrigacdo de 7 anos.”
(JAGUN, 2017). Corresponde aos chamados Muzenzas, das tradi¢cbes de origem Bantu, como
Candomblés de Angola.
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S&o os deuses que escolhem os seres que devem servi-lhes de suporte para
gue desgcam a terra. A missdo da yalorixa € prepara-las para receber o os
Orixas. E o que se chama, na linguagem popular, de “feitura”, pois é a yalorixa
quem “faz a cabecga”. Diz-se que foi a yalorixa quem “fez o santo” da pessoa.

Diz-se de uma pessoa que “fez o santo”, “fez a cabecga”, “é feita” ou “tem a
cabeca feita”. Isso indica que a pessoa foi iniciada. (COSSARD, 2006. p. 133)

O desafio, porém, é apresentar aos questionamentos um contraponto efetivo.
Apresentar, por exemplo, o quanto a religido e os espacos sagrados dos terreiros sao,
para adultos e criancas, mais do que um compromisso, mas uma orientacdo e apoio
na vida cotidiana que transborda da religiosidade, seguindo a logica dos Espacos
Sagrados de Eliade (2010). Apresentar ainda o quanto o pertencimento a comunidade
dos terreiros € um equilibrio frente aos desafios de uma sociedade eurocentrada e
racista, que nega identidades e diferencas. Como dizia Mel, curimbeira de 13 anos do
terreiro Vovo Maria Conga, em Agua Santa e uma das interlocutoras desta pesquisa,
em uma das nossas conversas, 0 quanto os terreiros deixam de ser o espaco de
responsabilidade para se tornarem o espaco de onde as criangcas nhao querem sair,

por todo o acolhimento que transmite.

2.3 “O que eu quero € ser suspenso por Yemanja!” Ogan Miguel de Oxaguian,

06 anos

Fotografia 3 - Ogan Miguel e Yemanja

\<’§4 5, uj
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O titulo dessa secdo ndo poderia ter mais sentido para a pesquisa: expressar
o desejo e a alegria de ser suspenso por Yemanja. Vivi esse momento muitos anos
atras, também pelas méos de Yemanja e fiquei muito emocionado ao assistir essa
cena e revisitar tantas boas memoarias. Por tudo isso, essa frase foi um presente de
Miguel, filho de Oxaguian, ou como ele mesmo diz, filho de Oxaguian, Oxossi*® e
Oxum Opara*’, com quem tive a honra de conversar algumas horas apés esse
registro, na casa de angola Abassa de Tawamim - Cabana Pai Joaquim e Tia Maria
de Mina e que aceitou ser um dos interlocutores dessa pesquisa.

Esse foi um dos campos que consegui realizar antes da pandemia, ainda
buscando os interlocutores que me acompanhariam nesse percurso. Como ja
apresentei ao longo deste trabalho, fazer campo ndo € um exercicio simples quando
nosso vinculo com o objeto de estudo € tdo profundo.

Em contrapartida, cada campo me trouxe um barco de emocgdes e visitas as
minhas proprias memorias e vivéncias. Estar nos terreiros era um sentimento de
divisdo em muitos momentos, quando me deparava com conflitos internos do fiel que
queria assistir as festividades, do ogan que se perdia observando e vibrando com os
toques das casas visitadas ou, em algumas ocasifes, que queria seguir tocando com
0s irmaos que convidaram e, no meio desses sentimentos, precisava encontrar o
pesquisador que deveria abstrair desse turbilhdo para, a partir dele, conseguir
encontrar, observar e conversar com as criangas.

Por outro lado, compreendo que foi gracas a todos esses sentimentos
interligados na tessitura da minha propria rede que consegui desenvolver essa
pesquisa. Mesmo com todas as minhas duvidas ao longo do processo, percebo que
Alves (2008) estava certa: Mergulhar no campo, ser parte do processo é fundamental
para enxergar o que as vezes passa desapercebido, que é justamente o maior brilho
dos cotidianos. Nesse mergulho percebi, no canto do terreiro, Miguel. Sua guia
cruzada sob o corpo e sua boina na cabeca ndao me deixaram duvidas: € um ogan!
Fiquei observando seus movimentos ao longo do xiré, circulando entre os ogans mais
velhos e, em alguns momento, tocando o gan (agog6) durante os canticos. O dia era
de saida no terreiro, uma aluna querida estava sendo iniciada e fui convidado a
assistir. Quando vi Miguel, meu impeto foi atravessar o terreiro e pedir para conversar.

N&o o fiz, fiquei aguardando um momento adequado e me culpando por néo ter

46 Divindade masculina relacionada a caca, a prosperidade, as matas e florestas.

47 Oxum é uma divindade feminina relacionada a agua e aos rios, também vinculada ao poder
feminino, a gestacao e os conhecimentos ancestrais. Opard, neste caso, seria uma qualidade do
Orixa Oxum.
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previamente perguntado se havia criancas e ja ter pedido autorizacdo de seus
responsaveis.

Porém, apds tocar para quase todos os nkisis*8, foi nas cantigas de Mkaia,
divindade feminina bantu que se assemelha a Yemanja Yoruba que tudo aconteceu.
Vé-lo sendo tomado pelo braco e conduzido pelo saldo me fez lembrar de quando
passei por esse processo e ter certeza de que precisava falar com ele. Mais tarde, ao
fim da saida, conversei com sua mée, Makota*® da casa e recebi aval da familia e de
Miguel para nossa conversa. Durante esse momento, o0 ogan resumiu em palavras um
dos momentos mais importantes da formacédo do ogan, a suspensao. Para entender
esse processo, porém, € preciso explicar como se desenvolve a estrutura hierarquica
das casas de axé.

Ser suspenso é ser apontado, ser escolhido pelo Orix4 para ocupar o cargo no
terreiro. A fala “O que eu quero é ser suspenso por Yemanja” é um sopro de alguém
que entende o significado desse processo. Ele sabe que, apos esse dia, toda uma
responsabilidade recai sobre nés, assim como uma liberdade de aprender e viver o
Orixa de um outro modo. E na suspens&o que se abre um novo caminho na vida do
ogan. Sua roupa, sua guia cruzada, seu espago ha mesa. Essas mudancas, mesmo
gue simbdlicas, sdo na verdade o inicio de um processo longo que vivenciara Miguel,
enquanto eu sO conseguia lembrar da minha suspensao, anos atrds também por
Yemanja. A partir de agora, o ogan caminha para a maturidade ritual, aos muitos
oficios que se escondem nas maos que tocam os tambores sagrados.

A suspensdo tem também uma construcdo estética, um ritual de anunciacao
gue comeca no processo de indicacdo. Tradicionalmente em dias de festividade
publica da casa, o Orixa toma o médium pelo braco e o conduz até uma cadeira. Apos
duas mencdes de senta-lo, somente no terceiro movimento ele se senta na cadeira,
como parte da simbologia do ritual. Nela, o filho € sentado e elevado por outros ogans.
Desse momento surge 0 nome suspensdo. E pratica em algumas casas que, apos

esse momento, 0 0ogan suspenso receba um instrumento, normalmente um adja®,

48 Nkissi ou Inkisse é o nome dado as divindades Bantus, presentes em especial nos Candomblés
deAngola. Equivale aos Orixas yorubas.

49 Segundo Sant’Anna e Silva (2020), € um cargo exclusivamente feminino, ocupado por mulheres
que foram escolhidas pelos Nkisis para zelar por seus pertences, assentamentos ou por eles
proprios durante os momentos de transe.

50 Instrumento metalico, composto por sinetas e confeccionado por materiais diversos como ferro,
cobre, latdo entre outros. E Utilizado por pessoas de autoridade nos cultos como condutor de
rituais e um instrumento de comunicagdo com os Orixas.
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para dar uma volta circular no terreiro dancando com o Orixa que o suspendeu, sendo
apresentado novamente a comunidade.
Durante a festa publica, outros ogéds carregam-no por toda a extensdo do
barracao, levando-o em procissao a porta da rua, ao local onde se encontram
os atabaques, mostrando-o aos mais velhos da casa. E momento de grande
alegria para a comunidade religiosa, que se compraz em receber o novo

membro. Em muitas casas de candomblé o novo oga é convidado a dancar,
0 que faz acompanhado por outros ogas da casa. (BRAGA, 1999, p.63.)

Mesmo com algumas variacdes, 0 momento da suspensao € unico na vida do
filho, sendo o marco para o inicio de uma série de aprendizados que culminardo na
sua confirmagdo. Em algumas casas, como a minha, esse momento ndo €
programado, sendo acrescido o fator surpresa a toda a emocao de ser apontado para
tamanha responsabilidade. Outras casas, porém, como a casa de Miguel, possuem a
pratica de informar anteriormente o futuro ogan, seja através do oraculo ou mesmo
das mensagens do Orixa em transe.

Em ambos os casos, o apontado deve aceitar a honraria durante a cerimonia
publica, informando a comunidade que aceita o convite proposto. Desse momento em
diante, o sujeito passa a ser chamado de ogan, mesmo que sua confirmacao ainda
possa tardar. Esse fato deve-se ao papel simbdlico do cargo, ndo sé da confianca pela
escolha do Orix4, mas em respeito ao papel que ocupara junto ao grupo social.

Apbs a suspensdo, o ogan vai sendo preparado para seu oficio, que vai além
da conducédo dos tambores sagrados. Imolacdes animais, cuidado da estrutura fisica
e dos elementos sagrados do terreiro, cantico e manuseio das ervas sagradas séo
algumas das muitas funcdes que um ogan pode desempenhar no terreiro,
dependendo da nacédo e do oficio para o qual aquele filho foi designado pelo Orixa
gue o escolheu. Tudo ganha sentido com a confirmacdo, quando apés dias de
recolhimento e rituais fechados, o ogan é apresentado a comunidade pelo Orixa que
o escolheu, assumindo seu papel de pai dentro do grupo religioso.

2.4 O papel social do ogan

Sobre esse papel, lembro-me da minha primeira conversa com Miguel, quando
uma de suas falas me inquietou pela forma simples com que ele abordava uma
guestdo tdo importante. Com suas proprias palavras, ele me disse que o terreiro
deveria ser primeiro um lugar bom para a vida do pai e da mae de santo. Muitas

reflexdes vieram a minha cabeca nesse momento, mas o mais importante foi perceber
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gue ele me falava, na realidade, que ja sabia qual era a sua funcéo no espaco sagrado.
Ser um ogan, portanto, € mais do que um status dentro da comunidade religiosa, é
um cargo de confianga, um compromisso de protecdo e cuidado com o zelador da
casa e, principalmente, com o Orixa que nos escolheu. Segundo MAURICIO (2011),
ao abordar a importancia de um ogan no terreiro: “ele precisa aprender desde muito
cedo que possui um elo que o liga diretamente ao orixa”. Essa ligacéo é também parte
do compromisso que se estabelece, tamanha a responsabilidade desses individuos
em toda a comunidade.

O Ogan € um cargo de total confianca dos zeladores do axé, de grande

importéncia na religido e que concede certo status a que 0 poOSSui.

Justamente por isso, essa pessoa devera ter boa postura moral, ser leal e fiel

ao seu superior hierarquico, a sua casa e, principalmente, ao orixa que o
escolheu, pois tornou-se uma propriedade deste. (MAURICIO, 2011. p.61)

Historicamente, esse cargo era delegado a individuos que néo
necessariamente desempenhavam uma funcao estritamente religiosa. Em meados do
século passado, tempos de repressao e perseguicdo politica e policial aos terreiros,
era comum oferecer a figuras publicas de importancia na sociedade, o cargo de ogan.
Essa honraria era uma protecao religiosa ao individuo que, em devolutiva, oferecia
protecdo publica a casa. Dessa forma, muitos politicos, policiais, liderancas locais e
até artistas e pesquisadores eram suspensos ogans das casas tradicionais do Rio de
Janeiro e de Salvador. Essa importancia jA era registrada por Tata Tancredo,
importante escritor e defensor do Omolokd no Rio de Janeiro ha mais de 50 anos

atras:

Em qualquer terreiro, pode haver alguém com as honras de ogan pelos
relevantes servigos prestados ao Terreiro ou a qualquer orixa, caso em que
0 agraciado passa a usar o titulo de ogan de Oxun etc., conforme entidade.
O titulo de ogan de honra puramente civil € concedido a critério do babalad,
e nao est4 sujeito a confirmagédo. (PINTO, 1970, p.79)

Por mais que atualmente o quadro politico e a organiza¢do social tenham
mudado, 0s ogans que nascem nos terreiros continuam representando toda essa
simbologia e desempenhando esse papel nas casas. A indumentaria ritual, as vestes,
as guias cruzadas, a cadeira de ogan e até o uso de boinas e bonés dentro do salédo
— artificio que ainda hoje é preservado em algumas casas e s0 autorizado a circular
quando o individuo € um ogan confirmado — sdo mais do que simples ostenta¢cdes. Na
pratica, sdo insignias que diferenciam aqueles que funcionam como sustentos dos

terreiros, ritual ou estruturalmente, como aponta Carneiro:
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Em qualquer dificuldade, a mée recorre as suas luzes, a sua capacidade de
trabalho ou ao seu dinheiro, seja para auxiliar na manuten¢éo da ordem nas
festas publicas, seja para tratar com a policia, seja para financiar este ou
aquele conserto na casa. Sao o braco-direito da méae (...).” (CARNEIRO apud
BRAGA, 1999, p.79)

Nesse sentido, reforco o quanto essas figuras, em especial quando criancas,
sdo tdo importantes para 0 espaco-tempo dos terreiros e a comunidade que
representam. Dessa forma, fica facil perceber por que é tdo caro a essa pesquisa
pensar a relacdo deles com esses cotidianos, mas também como se relacionam nos

seus outros transitos, principalmente a escola.

2.5 Confirmacgéo de Ogan

Ao ler Cruz (2020), reforcei minha fé na capacidade Unica dos saberes de
terreiro em trazer encantamento para a vida cotidiana. Estar imerso na dissertacao,
teve dessas coisas, fazia com que a mais simples e descompromissada leitura
trouxesse tambores e cotidianos dos terreiros sempre a mente. Nesta leitura
despretensiosa, encontrei no personagem fundamental da historia, um poeta, uma
grande conexao com meu papel no terreiro. Ele proferira em certa altura que “os
versos libertam as coisas. Quando percebemos a poesia de uma pedra, libertamos a
pedra de sua pedridade”. Os versos, no meu caso, sao 0s simbolos da vida depois do
sim que um dia fiz ao aceitar me tornar ogan de Yemanja.

Ser ogan € mais do que ver o mundo pelos olhos do Orixa, mas aceitar o convite
de abrir o seu olhar, corpo e vida para ser um instrumento desses Orixas. Ser parte
de um todo, construir esse vinculo é especial, isso porque, diferente dos filhos
rodantes, um ogan, assim como uma ekedji, assumem um compromisso de ser 0s
olhos do Orixa em terra, cuidadores do segredo que ndo entram em transe, que
acompanham, sentem e vibram o Orixa acordados. Por esse motivo, 0 ser ogan
depende desse olhar e dessa vida em conexdo com os Orixas, dessa vivéncia que se
constroi de uma maneira tao diferente dos demais médiuns de uma casa.

Todo processo de recolhimento é transformador. Dentro do ronco, espaco que
sera explicado posteriormente, mas em sintese € um espaco em gue somente 0s ja
iniciados tem acesso e é onde acontecem os rituais internos de uma casa, a conexao
com os Orixas € sublime. Ao longo do recolhimento de um ogan, que pode durar um

tempo variado de acordo com a nacao e as especificidades de cada casa ou
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determinacdes do Orixa, para além dos rituais recebidos, o contato com o sagrado €
capaz de promover transformacfes incomparaveis. Em minha casa o tempo padréo
de recolhimento é de sete dias, podendo variar de acordo com as ja referidas
determinacdes do Orixa, periodo também apontado por Braga (2009) em suas
pesquisas realizadas nos candomblés baianos. Recolher € um renascimento, dessa
vez para o santo. A confirmagédo de um ogan € um momento Unico, simbolizando a
efetivacdo do sujeito no cargo ao qual foi designado pelo Orixd. Assim como as
ekedjis, acredito que essa seja a maior honraria desses filhos: o sentimento de ter sido
escolhido e, finalmente, poder exercer o oficio oferecido pelo Orixa.

Costuma-se conceber, nas religibes de matriz africana, o processo de iniciacado
de cargos como ogans nao ha perspectiva do nascimento, do “fazer o santo”, “feitura”,
mas na ideia de confirmacéo, ou seja, uma ratificacdo de algo ja posto. Isso se deve
pelo fato de, nas nossas tradi¢cfes, existir a visdo de que ogans e ekedjis jA nascem
“feitos”, prontos. Outra grande diferenca consiste no fato de que, no caso da iniciagéo
dos médiuns rodantes, o recolhimento marca somente o inicio do processo de
desenvolvimento, que se organiza em uma seérie de obrigacbes e recolhimentos
contadas conforme os anos de iniciagdo vao se passando, tendo de cumprir todas as
etapas até atingir um papel de senioridade nos terreiros.

Os ogans e ekedjis, por sua vez, uma vez confirmados, ja sdo sujeitos com
seus cargos e respeito dentro dos terreiros, restando somente a eles “dar satisfagao”
conforme os anos passam, isto €, oferendar aos Orixas em agradecimento conforme
0S anos passam. Algumas casas, por exemplo, preservam cerimonias de
comemoracao abertas somente de sete em sete anos para ogans, estando 0s outros
anos restritos a rituais internos. Assim, 0s rituais que passamos seriam simplesmente
um reafirmar de algo que nascera conosco, dessa vez efetivado pelos rituais e pela
escolha do Orixa que nos apontou no ato da suspensao.

Porém, me permitindo beber da fonte das minhas memorias e em dialogo com
Odin, ogan alagbé confirmado, posso afirmar que essa visdo ndo me contempla
totalmente. Entrar no roncé, passar por todos os rituais e, onze dias depois, vivenciar
minha saida fora a maior transformacéo a qual ja me submeti. O periodo recolhido, a
auséncia total de contato com o exterior, com pessoas fora da comunidade do terreiro,
com noticias e toda uma vida cotidiana ja é por si sé um grande impacto, mas nada
se compara ao carater ritual e simbdlico desse periodo. Odin me falou em uma de

nossas conversas: “Oxum salvou minha vida quando recolhi pro santo”. Essa visdo da
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confirmacéo, segundo ele capaz de livrad-lo da morte apoés crises fortes de pneumonia,
€ 0 que expressa nosso olhar de, em certa medida, também vivenciar um
renascimento.

Obviamente o recolhimento ndo € um ato simples. Submeter-se aos rituais,
renunciar as relagdes afetivas, sexuais, do trabalho e de tudo que vem também apéds
a obrigacdo, considerando os preceitos posteriores a saida do terreiro e que podem
durar trés meses no seu quadro mais fechado, restrito e anos para algumas coisas
mais simples, como bebidas alcoolicas ou determinadas comidas é uma escolha
complexa. Um ogan, assim como outros filhos, sai do terreiro repleto de impedimentos
que tem por objetivo completar a ritualistica e manté-lo préximo ao Orixa, chamadas
quizilas:

Formado a partir do étimo quimbundo, o termo quizila expressa, nos terreiros
brasileiros, exatamente a mesma coisa, relativa a todas as filigranas dos
preceitos e das proibi¢des, e, mais especificamente, as interdigfes ligadas as
idiossincrasias do “dono da cabeca” de cada iniciado. “E quizila do meu
santo”, eis uma das frases mais ouvidas em todos os terreiros, sejam de
origem banto ou nagb. (AUGRAS,2004, p.158)

Bebidas, relacbes, alguns alimentos e espacos como bares, praias e festas
podem ser proibidos, assim como espelhos, camas, objetos e certas praticas simples
do dia a dia. Gradativamente, apés determinados periodos, essas atividades vao
sendo retomadas.

Porém, tal qual sabiamente lancou Odin, os choros de saudade de sua méae e
de tudo que deixamos para trds eram silenciados quando se dava conta de que no
roncé ele nunca mais estaria indefeso.

As nossas religides guardam um arcabouco gigantesco de saberes, préticas e
segredos que sO sdo confiados a quem passa por uma iniciagdo ou confirmacéo, o
gue também é um impeditivo para abordar mais especificamente essas ritualisticas.
Cada nacao, a seu modo, possui seus erés, seus segredos, que sO sao entregues
aqueles que vivem esses dias. Aprender com e para o Orixa € um passo de formacéo
humana, de evolucdo enquanto individuo. Por isso me refiro ao meu recolhimento
como um renascimento, na certeza de que nunca mais verei 0 mundo ou a mim
mesmo da maneira anterior ao dia que entrei no ronco.

Esse aprendizado, de acordo com cada raiz religiosa, também é acompanhado

de marcas rituais. Ogans, além dos tradicionais boris®!, podem ser submetidos a

51 Bori significa oferenda, ritual a cabeca. Nos terreiros € o nome que se da para oferendas,
principalmente associadas a alimentos, oferecidos durante o recolhimento.
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raspagem de cabelos como outros médiuns, ou simplesmente a realizacao de curas,
incis@es superficiais na pele. Ambos os rituais sdo etapas possiveis de muitos outros
momentos vivenciados ao longo da confirmag¢do em consonancia com a nagéo na qual
sua casa se insere e esta sendo confirmado. Ao sair, novas responsabilidades séo
adquiridas e novos papéis sdo desempenhados.

A indumentéria de um ogan também se transforma apds esse momento: Guias
passam a ser usadas cruzadas, a cabeca passa a ser coberta por eketes®? e boinas,
além de receber a sua cadeira, enfeitada com simbolos do seu Orixa ou o Orixa a
quem representa. E claro que esses e outros simbolos dependem da casa e das
praticas de cada axé, mas me refiro aqui aqueles que me habituei a ver em minha
casa ou nas casas amigas e campos que frequentei ao longo dos anos.

A cadeira do ogd reveste-se de importancia excepcional. Geralmente é
colocada em lugar de destaque, quase sempre muito proxima de onde senta
o sacerdote. A hierarquia religiosa dos candomblés se manifesta na
distribuicdo do espaco sagrado. A cadeira do oga, especialmente no dia de
consagracao de um novo 0gd, esta quase sempre colocada em lugar de
destaque, proxima a cadeira onde senta o pai ou mae-de-santo, o que indica

sua importancia na hierarquia religiosa e de onde é efusivamente saudado
logo apés sua consagracao. (BRAGA, 2009, p.65)

Independente das insignias ostentadas e das diferencas entre cada casa, ser ogan
€ uma honraria que orgulho carregar. Sendo a figura hierarquicamente logo posterior
aos pais e maes de santo, evidentemente requer grande compromisso e
responsabilidade, mas quando vivida com seriedade, é capaz de transformar nossa
caminhada. O conhecimento do cargo se constroi dentro e fora do roncé, sendo assim
ndo mora no titulo, mas na vivéncia do terreiro. Saber tocar tambor € um entre tantos
outros saberes que precisam ser construidos, e é o tempo que nos ensina a ocupar
NOSSO espaco, a controlar e medir a fala, as acdes e a escuta. Porém, se estou aqui,
falando de terreiro, de tambores e ogans, é porque entendi como um minimo caminho
de agradecer a Ya Olokum, Yemanja de quem sou Ogan, por muitos anos atras ter
me dado um nome, uma vida e a certeza de que jamais estou desamparado.

2.6 Eu, axogun de uma casa de Omolokd

Cada casa € uma casa. Essa € uma expressao comum dos cotidianos de

terreiro e com a qual todo macumbeiro ja se deparou. Também é comum, escrita com

52 Espécie de gorro utilizado por ogans ou outros cargos masculinos de senioridade nos terreiros.
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um pouco mais de floreios, aparecer na grande maioria dos textos académicos que
usam dados coletados nas casas de axé, como forma de demonstrar que podem variar
sempre e em cada campo. Algo que, com certeza, também se aplica ao meu caso. As
religibes que compdem esse trabalho sédo, sem excecdes, todas fundadas em terras
brasileiras. Essa caracteristica faz com que historicamente, a busca por raizes fosse
encarada como um legitimador e mensurador de valor de cada axé. Para Parés (apud
Beniste, 2019. pg.425), essa € a principal motivacdo para que alguns dos nossos mais
antigos, quando adquirida a liberdade, voltassem as terras africanas para nao sé
reencontros, mas para “busca de conhecimentos e recuperacao de tradi¢coes perdidas
durante a experiéncia dolorosa da escraviddo. Além disso, dando validade a sua
autoridade religiosa e enfatizando a sua condicao de libertos”.

Esse sentimento, transmutado com o tempo, ainda existe em alguma medida
nas constantes recepgdes de zeladores africanos e latino-americanos (principalmente
cubanos) que séo recebidos no pais para realizar iniciagcbes ou nos individuos que
VAo a esses paises para tais cerimonias, também como um caminho de validacdo da
autoridade e do saber religioso (BENISTE, 2019). Em outra andlise para 0 mesmo
tema, também observamos o quanto é importante, ainda hoje, receber das casas
matrizes a confirmacao de que um determinado terreiro é oriundo de uma respectiva
casa, mesmo quando isso ocorre duas ou trés geracdes espacadas. Promovo essa
observacdo ndo objetivando uma critica aos esforcos empreendidos pelos irmaos.
Acredito que a acepcdo de uma religido pautada na transmissdo de saberes, na
oralidade e na ancestralidade promove sim uma busca e um reconhecimento do
passado e das nossas arvores primordiais.

Escrevo, portanto, como forma de apresentar a minha raiz, em respeito aos que
me antecederam e levando em conta, principalmente, o fato de ndo ser uma religido
tdo conhecida e que em alguns momentos se confunde com a construcédo das demais

religides.

2.6.1 Das macumbas cariocas & Umbanda

A Umbanda, enquanto religido reconhecida socialmente e com um grande
espectro organizacional, toma forma em 15 de novembro de 1908, a partir da ja
conhecida institucionalizacdo por Zélio Fernandino de Moraes. Aos dezessete anos,

em visita a um centro espirita, Zélio recebe a entidade caboclo das sete encruzilhadas
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e, durante a incorporacéo, o caboclo determina as bases para a criagdo de um culto
na casa do proprio rapaz. Ja no dia seguinte, novamente em terra, o caboclo teria
passado as diretrizes para a fundacéo da liturgia religiosa.

Essa construcdo da Umbanda, apesar de amplamente divulgada, contrasta com um
quadro social anterior, analisado por Beniste (2019) como caracteristico do século
XIX, de um Rio de Janeiro pés-abolicdo.

Segundo o autor, existia na cidade um conjunto religioso que muito se
assemelha a Umbanda praticada atualmente conhecido popularmente como
“‘macumba” ou “macumba carioca”. Diferente dos terreiros de candomblé da época,
mais restritos e com cultos mais fechados e pautados principalmente nas divindades
exclusivamente africanas (Orixas, NKkisis, Voduns etc.), as macumbas ja trabalhavam
com outras formas de culto, incluindo as entidades comuns até hoje nos terreiros,
como caboclos e pretos-velhos.

Capone (2009) apresenta registros de praticas semelhantes ainda no século
XVIII também em Minas Gerais. Pensando Minas e as “macumbas cariocas” citadas
por Beniste, Capone destaca a fundamentacdo destes muitos ritos a nocao religiosa
das herancas bantas. Vale destacar, para quem nao possui essa espacializacao, que
0 Sudeste foi marcado por um grande fluxo de escravizados de origem Bantu, ainda
no século XVI na primeira e no século XVII na segunda leva da afrodiaspora para o
Brasil, chamados de ciclos do trafico de escravizados. Anos mais tarde, ja nos séculos
XVIII e XIX, viriam os maiores quantitativos de yorubas, que acabam por se destacar

no Nordeste.

Os iniciados da macumba eram chamados de médiuns “por influéncia do
espiritismo” (Ramos 1937:229). Participavam das cerimdnias que levavam o
nome de linha ou nacédo, conforme o “santo” que la se manifestava. Assim,
havia “linha de Angola, linha de Omolocé, linha gege, linha massuruman ou
massurumim (novas corruptelas de musulmi), linha de cambinda branca, linha
de mina, Rebolo, Cassange, Monjolo, Mocambique, Umbanda, linha de
africano cruzado” (Ramos 1934: 133). Com efeito, na regido do Rio de
Janeiro, o termo macumba foi utilizado para designar coletivamente todos os
cultos de origem africana, como o termo calundu na época colonial.
(CAPONE, 2009, p.93)

Nessa miscelanea religiosa derivaram cultos distintos, com destaque para a
Umbanda e o Omolokd, este ultimo surgindo antes mesmo do movimento de Zélio,
com raizes em terreiros do Maranhdo e com uma capilaridade forte no Sudeste, no
Rio de Janeiro, Espirito Santo e Minas Gerais. Nesse contexto, porém, € importante
fazer uma ressalva: Segundo Tata Gilberto (D’Osési, 2010), é preciso considerar o

papel das federacbes de Umbanda na disperséo religiosa. Essa organizacdo formal,
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além de servir como protecdo aos cultos uma vez que conseguiam gradativamente
uma maior liberdade em um periodo de forte represséo (destaque para as décadas
de 50 e 60), também propiciaram um grande espalhamento da Umbanda e de sua
nomenclatura. Dessa forma, terreiros que trabalhavam com entidades ndo aceitas em
centros espiritas®3: caboclos, pretos-velhos, boiadeiros, criancas e gradativamente os
exus e pomba-giras, passaram a receber a alcunha de terreiros de Umbanda.

Assim, diversos cultos distintos passam a usar a Umbanda como nome e séo
aglutinados nesta categorizacao, levando a religido a uma segmentacdo em nacgdes,
tipos ou categorias distintas: Umbanda Tracada, Umbanda Esotérica, Umbandomblé
e Umbanda de mesa, algumas que, talvez por desconhecimento ou por um movimento
mais recente passo a ouvir nos ultimos anos como Umbandaime, associada as
praticas do Santo Daime e aquela que sempre me causou estranheza, desde crianca:
Umbanda Branca ou Umbanda pura. Nao tenho objetivo de destrinchar as diferengas
ritualisticas destas nacdes ou categorias da Umbanda, mas falarei desta ultima por
dois motivos: meu incémodo pessoal pela sua nomenclatura e por ser, a meu ver, 0
grande disparador para nosso reconhecimento enquanto um terreiro de Omolokd.
Explicarei.

As casas de Umbanda que ainda seguem mais fielmente o constructo de Zélio
e suas primeiras derivacdes sdo marcadas pela auséncia de elementos comuns em
muitos terreiros: atabaques, rituais de imolacao, culto a entidades Exu e, em algumas
casas, o proprio culto as divindades Africanas, os Orixas, que passam a ser cultuados
com corruptelas de caboclos, como “caboclo Ogum”, “cabocla Oxum” e por ai vai.
Nessas casas, que carregam a alcunha de Umbanda pura ou Umbanda branca, outras
herancas africanas vdo sendo escanteadas: Os pais e mdes de santo se tornam
dirigentes espirituais, ou ainda presidentes dos terreiros. Pais pequenos e maes
pequenas se tornam vice-presidentes ou vice dirigentes e gradativamente se constroi
uma nocdo de que essa seria a base e as demais foram sendo construidas com
interferéncias externas. O problema que enfatizo ndo mora nas formas de pratica, mas

na categorizagao.

53 Como apresentado na pagina 10, entidades séo espiritos desencarnados que baixam nos terreiros
com o papel de auxiliar, através de conselhos e rituais, os praticantes e frequentadores dos
terreiros. Porém, determinados centros espiritas categorizavam as entidades mencionadas como
espiritos menos evoluidos, o que os impedia de desenvolver seus trabalhos espirituais dentro
dessas casas.
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Se autointitular puro € delegar aos demais a no¢ao de impuros, ndo primordiais,
como se a “mistura” ou a conexao com outros cultos fossem um problema. E preciso
destacar que a prépria Umbanda é construida sob a nogcdo de convergéncia, ao
associar cultos distintos e distantes como o cristianismo, o0 espiritismo, as herancas
indigenas e ainda as herancas ritualisticas africanas.

As ruas celebram umbanda, religido que comemora o seu mito de origem no
dia 15 de novembro e pode ser percebida como um resultado do amalgama
entre os ritos de ancestralidade dos bantos, calundus, pajelancas indigenas,
catimbds (o culto fundamentado na bebida sagrada do tronco da jurema),
encantarias, elementos do cristianismo popular ibérico e do espiritismo
kardecista. Seus saberes moram na encruzilhada da cristianiza¢do dos ritos
africanos e da africanizacdo do cristianismo, com o tempero profundamente
indigena, acrescentado aos poucos por diversas contribuicdes. (SIMAS,
2019, p. 169)

Essa beleza, o culto aos espiritos que sempre foram desmerecidos e
deslegitimados em outras religides, ndo pode ser perdida ou descreditada em nome
de um purismo que nunca se encontrou. Como afirma Barbosa (2008), séo os perigos
da tentativa de “tornar branca” uma religido de influéncia africana, ou ainda segundo
0 autor, a tentativa de reestruturacdo pautada no ‘ramo cada vez mais desafricanizado
de religiao”. Em Isaia (2012), temos ainda destaque para a formacé&o do que ele chama
de segmento intelectual, que busca normatizar as praticas religiosas e, se por um
aspecto positivo trazem mais respaldo social e difusdo a Umbanda, também sé&o
negativamente veiculos de uma busca por desconexao aos aspectos nao respaldados
das praticas, promovendo alteracbes das bases praticadas popularmente.

Agora retomo o segundo motivo do debate. A forca da Umbanda enquanto
religido brasileira e o respeito gradativo que seu nome merecidamente recebe, fez
com que outras tradi¢cdes fossem sendo absorvidas. Tancredo da Silva Pinto, o Tata
Tancredo, conhecido como um dos grandes organizadores do culto de Omoloké no
Rio de Janeiro foi, por exemplo, fundador da Federacdo Umbandista do Brasil e ajudou
a fundar outras federacdes em outros estados (SILVA, 2018). Trago essa informacéo
para mostrar como a Umbanda, ja fortalecida, trouxe diversos cultos para dentro do
seu arcabougo, ou como diriamos nos terreiros, seus fundamentos ritualisticos.

O Omoloké enquanto religido perde espaco e passa a ser encarado, por alguns,
como mais uma nacao ou categoria da Umbanda, sendo agora a Umbanda Omolokd.

Ainda assim, Tata Tancredo ja nos anos 50 defendia que o Omolokd era um
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movimento de resisténcia frente aos projetos de embranquecimento dos quais a

Umbanda vinha sendo submetida.
Tancredo dizia que achava graga quando ouvia os “lideres da Umbanda
Branca” dizendo que a religido sofre influéncia das tradigbées africanas. Para
ele “a Umbanda é africana, € um patrimbénio da raga negra”. Esse viés
africanista da Umbanda pode ser visto em uma de suas afirmacgdes: “Terreiro
de Umbanda que ndo usar tambores e outros instrumentos rituais, que nao
cantar pontos em linguagem africana, que nao oferecer sacrificio de preceito
e nem preparar comida de santo, pode ser tudo, menos Terreiro de
Umbanda.” Para afirmar a caracteristica africana da Umbanda e dar uma
formacao intelectual aos praticantes do Omolokd, organiza no Rio de Janeiro

o primeiro curso de lingua e cultura loruba. (FREITAS E PINTO apud SILVA,
2018, p.10)

Apesar do tom duro das palavras de Tata Tancredo, destaco aqui como esse
movimento de busca por um purismo religioso fez com que a Umbanda comecasse a
se distanciar de outros cultos afro-brasileiros. S&do comuns falas como “Umbanda n&o
tem jogo de buzios”, “Umbanda ndo tem Exu”, “Umbanda néo incorpora Orixa” ou
“‘Umbanda né&o faz sacrificios”. Volto a afirmar, o incOmodo n&o mora nas casas que
seguem essas determinacgdes, longe disso, afinal cada casa € uma casa. A inquietude
gue vi em meu pai, mais velhos e nos fez gradativamente buscar nossas origens e
nos reafirmarmos como uma casa de Omoloké é justamente no fato de, na busca pelo
tal mito fundador, os proprios praticantes da religido comecgarem a usar esse purismo

para descredenciar 0s irmaos que possuem tais praticas.

2.6.2 Afinal de contas, de onde eu venho

Minha familia descende dos terreiros do Espirito Santo, onde Maria de Ogum,
mae de meu pai, foi iniciada nos anos 30, por Dejanira d’Oxossi. Seguindo a l6gica
carioca das federacdes, ao fundar sua casa em Curicica, ja morando no Rio de
Janeiro, passa a chama-la de Tenda Espirita Ogum General. Quando dona Maria de
Ogum falece e se realiza o ritual de axexé, meu pai, baba Regis d’ Obaluwaiyé e meu
padrinho, baba Jorge de Xangd assumem o terreiro, que segundo orientacdes dos
Orixas passa a ser chamado Tenda Espirita Cabana de Oxossi, mantendo a raiz
familiar de Dejanira de Oxossi. Quase 20 anos depois, quando recebemos a ordem
de que meu pai deveria abrir sua propria casa, € fundado o Karikd, Baba Obaluwaiyé,

nossa casa no bairro de Olaria, Rio de Janeiro.
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Ser um terreiro de Omolokd é partir de uma convergéncia de saberes e
construgcbes afro-brasileiras distintas. Por ser uma religido que se desenvolve
principalmente na Zona da Mata Mineira (Sudeste e Sul do Estado), no Rio de Janeiro
e no Espirito Santo, a influéncia Bantu € muito presente e atravessa diversos aspectos
das praticas religiosas: Os toques séo herancas bantus, tocados com as maos e sendo
principalmente utilizados o cabula, o barra vento eo congo. As divindades podem ser
invocadas por diversos toques, assim como ocorre nos Candomblés de Angola e
diferentemente da organizacdo dos Candomblés Ketu. Outra caracteristica que ratifica
essa heranca é a presenca de cantigas e de cultos de algumas divindades também
oriundas dessa influéncia. O culto a Kitembo, seu assentamento e bandeira branca
passando pelos muros é um anuncio de que as casas de Omolokd preservam essa
raiz bantu, compartilhada com os irméos angoleiros. Cantigas de Zazi (equivalente ao
Xang6 yorubd), Matamba (Equivalente a Yansa®?*), Angord (equivalente a Oxumaré) e
outros nkissis também se fazem presentes nas giras e homenagens da minha casa e
dos demais terreiros de Omoloko.

Por outro lado, como destaca D’Osési, (2010), mesmo com toda a influéncia
bantu, os homes empregados para caracterizar as divindades acabaram sendo 0s
yorubas, principalmente pela grande dispersédo desses cultos pelo pais, um processo
que segundo o autor se fez presente até mesmo em alguns Candomblés de Angola.
Essa yorubanizacdo, se assim posso chamar, também atingiu outras esferas dos
terreiros, como a insercao de rezas em yoruba e os nomes dos cargos rituais. Em
minha casa, por exemplo, temos rezas herdadas de mae Maria ainda faladas em
linguas bantus, das quais ndo sou capaz de diferenciar, mas nas praticas cotidianas
prevalecem as yorubanas. Nos cargos, as sambas foram sendo substituidas pelas
ekedjis, os kambonos pocds, como eu, se tornaram axoguns e assim fomos compondo
uma religido de dialogos.

Como complemento, os terreiros de Omolokd se dividem entre os Orixas e as
entidades comumente praticadas na Umbanda. A importancia dada a caboclos e
pretos-velhos, que sdo considerados chefes e/ou dirigentes de diversas casas e
participam de diversos rituais, criou semelhancas que fizeram com que, em algumas

regides, 0 Omoloké se confundisse com o chamado Candomblé de Caboclo.

5 Orixa do pantedo Yoruba conhecida como deusa dos ventos e das tempestades.
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N&o entrarei profundamente nos assuntos sobre rituais, entendendo que néo
cabe a mim ou a pesquisa que me proponho, mas utilizo aqui um registro ja publicado
para apontar algumas diferencas também presentes no aspecto ritualistico em
comparacao as camarinhas de Umbanda e as iniciagcdes dos candomblés:

A iniciacdo era feita por meio de recolhimento em um espaco de sete dias,
ndo havendo o ato de raspar toda a cabeca, mas com a realizacdo da coroa

no iniciado, que posteriormente deveria dar seu nome, denominado de sunda,
riscar seu ponto e cantar sua cantiga. (BENISTE, 2019, p.142)

Assim, tento explicar um pouco as bases do Omolokd, nacdo ou religido
independente que passa a ser, por um movimento organico de defesa religiosa,
encarado como parte da Umbanda que se fortaleceu nacionalmente. E foi nessa linha
que cresci sendo inserido nesse universo magico que é um terreiro. Lembro até hoje
da primeira sessao que participei, crianca, encontrando minha mée agindo como uma
crianca. Era Ritinha da praia que falava comigo cheia de chupetas e lacos no cabelo.
Vinte e sete de setembro, doces, brincadeiras e algazarras para Cosme e Damiao,
Ibejis e as criancgas, espirituais ou terrenas.

Aos poucos fui colocando minhas roupas brancas, preparando a mochila nas
sextas-feiras que antecediam as sessfes e esperando ansiosamente o0 momento de
cumprir meus afazeres. Uma outra lembranca era o sentimento confuso de ser a Unica
criangca no meio dos adultos. De um lado meu pai e meu padrinho faziam questao de
nao permitir diferenciacbes: participava das tarefas, principalmente aquelas mais
triviais que acabam sendo as funcdes de filhos iniciantes: varrer quintal, cuidar das
plantas, lavar banheiro e por ai vai. Mas no outro lado estavam tios, tias que me
conheciam e acabavam sempre me dando atencéo, entravam nas brincadeiras e me
faziam perceber que, fora dos momentos ritualisticos, a condi¢éo de crian¢a ainda era
marcante.

O tempo correu e, entre uma Aruanda de divindades, cresci ouvindo e
aprendendo na pratica a religido. Cambonando e apoiando, longe dos tambores,
aprendi o lado de dentro da roda. Cantigas, dancas, posturas, vibracoes e sensacgoes.
Passei pelos rituais e estagios de desenvolvimento tipicos da nossa linhagem, como
o batismo, os amancis, engambelos e bori. E claro que o tambor sempre me chamava
e, a cada tentativa de aproximacdo, uma negacdo. Hoje percebo o quanto essa
postura de meu pai foi importante para desenvolver uma visdo mais ampla do terreiro,

das obrigacdes e fungbes que, hoje como primeiro confirmado da casa, preciso
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auxiliar a gerenciar. Mas registro o quanto era duro para meu “eu” juvenil passar por
isso. Brincadeiras a parte, esse sentimento perdurou até aproximadamente meus
dezessete anos. Quando em 15 de agosto, data em que alguns terreiros costumam
também homenagear Yemanja, fui pego pelo braco, sentado na cadeira e apontado
como futuro ogan da casa. Um mar de emogdes me derrubou, choros, sorrisos e
alegrias. A felicidade de minha mae e, mais tarde, de meu pai, me envolveram junto
de muitos abragos dos irmaos.

Era um tempo em que o terreiro havia retornado de uma casa alugada e nossos
santos estavam em um espaco adaptado na casa em que viviamos de favor. Tempos
dificeis que caminhavam para um final. Nesse mesmo dia minha mae Yemanja
determinara: Eu tinha um tempo para estar pronto, o tempo da nova casa. O terreiro
sairia direto para um chdo nosso e a abertura seria minha saida.

E claro que esse momento me encheu de felicidade, mas também com muito
medo da responsabilidade. Medo de um tempo que se aproximava e que nao sabia o
gue esperar. Foi nesse dia que minha mae me contou um de seus sonhos mais
bonitos. Por volta dos meus onze anos ela sonhara que eu, adulto e barbudo, tocava
o rum da minha casa. E claro que esse sonho ndo me foi contado para nao interferir
no meu desenvolvimento, mas como iniciei esse capitulo conversando com
Saramago, esse caminho estava |4 desde sempre, escrito, tocando meus ombros. O
sonho de menino s6 ndo havia se concretizado. Aprendi, me preparei, assumi
tambores, obés e palavras. Hoje, sete anos depois, escrevo essa dissertacao
lembrando dos fogos e dos toques que antecederam a saida do ronka.

Eu, Jodo de Ogunté, sou antes de pesquisador, ogan de Yemanja do Karik6
Baba Obaluwaiyé, filho de Regis d’ Obaluwaiyé, neto de Maria Pateomi d’Ogum e na
zona norte do Rio de Janeiro toco meu tambor para louvar o Omoloko e todos os que

vieram antes de nés.

2.7 Pensando curimbeiros e curimbeiras na Umbanda

Tocar atabaque € meu compromisso com a espiritualidade

Curimbeira Mel, 14 anos.

Essa fala potente foi um presente de Mel, curimbeira da Casa Branca da Vovoé

Maria Conga, no bairro Agua Santa, Rio de Janeiro. Na época com 13 anos, nossa
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primeira conversa foi uma abertura de outras perspectivas para este trabalho. Quando
decidi que pesquisaria com ogans, optei também, em um primeiro momento, priorizar
casas de Umbanda e Omolokd. Essa escolha se deu ndo s6 pelas minhas raizes
religiosas, mas por acreditar que muitos séo os trabalhos ja desenvolvidos tendo os
candomblés como pano de fundo, no grupo Kékeré/UERJ, do qual fago parte, mas
também em outros nucleos de producdo sobre educacéo e terreiros.

Desse modo, sai em busca de criangcas ogans em terreiros conhecidos de
Umbanda. Essa escolha, porém, se tornou um desafio quando percebi, apdés os
primeiros campos, que poucas séo as casas de Umbanda que assumem a figura de
ogan como encontro no Omolokd ou nas na¢des de Candomblé, com suspensao e
confirmacédo. Nas casas em que estive, eram comuns criancas tocando, porém sem
esse apontamento. Esta analise ndo é uma critica, longe disso. Simplesmente uma
constatacdo que mudou os rumos da pesquisa. A figura dos curimbeiros, ja conhecida
por mim, ganha um protagonismo maior na pesquisa pela sua recorréncia. Por
curimbeiro assumo aquele médium que desempenha a funcédo de tocar atabaques,
mas que nao passou por rituais iniciaticos ou confirmacdes de cargo, como 0s ogans.

Em algumas casas encontrei, inclusive, curimbeiros que sdo rodantes e
possuem  autorizacdo dos dirigentes para conduzir 0s tambores.
Essa nomenclatura do cargo deriva, muito provavelmente, do termo curimba, que é
utilizado nas Umbandas para fazer referéncia aos toques e cantigas dos terreiros.

Decidi, portanto, conversar também com criancas que desempenham essa
funcéo, independente do fato de que, no futuro, podem vir a ser rodantes, uma vez
que seu cargo ritual ndo esta especificado e confirmado. Essa diferenciacdo esta
posta nos nomes usados em cada fala ao longo da dissertacdo. Nos casos de ogans,
suspensos ou confirmados, os nomes estao antecedidos pelo cargo em questdo. O
mesmo fiz para os curimbeiros e curimbeiras. E em meio ao primeiro campo da minha
pesquisa, sou interpelado por uma senhora que estava na assisténcia. Curiosa com
minhas fotos e conversas, perguntou o que eu fazia na casa. Ao explicar o meu
trabalho, ela de pronto langou: “Vocé precisa conhecer minha sobrinha. Toca muito e
vai ajudar na sua pesquisa”. Era a tia de Mel que me interpelara.

Essa fala rondou minha cabeca por alguns meses. Nos terreiros, como
apresenta Oliveira (2020) ao analisar Segato, vivenciamos uma forte estratificacao de

funcdes pautadas no sexo dos praticantes:
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Segato traz a complexidade e a fluidez das construgdes de género entre
as mulheres e homens dessas comunidades (ibidem, p. 427, 465, 466). Além
disso, traz a divisdo de papeis rituais como sendo separados de acordo com
0 sexo biolégico e ndo com o género (ibidem p. 442, 443). Os
papeis desempenhados por homens seriam complementares aos
desempenhados pelas mulheres e ndo teriam em si uma hierarquizacao.
(Oliveira, 2020. p.27)

Obviamente que a afirmacdo de ndo haver uma hierarquizacdo é muito
discutida atualmente, principalmente tendo em vista a estrutura patriarcal herdada da
colonialidade que pauta nossas relacdes sociais e, sem duavidas, ja permeavam as
sociedades em que as comunidades de terreiro foram construidas. Ainda que
consciente deste debate, se a figura do ogan, pensando na construcéo do cargo e na
fundamentacéo religiosa, é exclusivamente masculina, 0 mesmo nao podemos falar
dos curimbeiros.

Ao final deste capitulo discutirei a formacdo da Umbanda, mas é importante
agui destacar que as linhas ou nacdes que se apropriaram deste cargo sao, em geral,
pautadas em movimentos mais contemporaneos, como aqueles segmentos surgidos
pos Zélio de Morais.

Mais uma vez, isso sera desenvolvido logo em seguida, mas utilizo aqui para
explicar aos leitores por que esses cargos sao mais “recentes” nos terreiros e,
portanto, muitas casas ndo o associam as restricdes corporais ou de fundamentos
religiosos que impedem, em outras nagdes, a percussao dos tambores por corpos de
sexo biolégico feminino. Nesse quadro, ainda que pelas limitacdes de uma pesquisa
de mestrado e sua curta duracdo ndo possa me inserir mais profundamente nas
guestdes de género dentro dos terreiros, trazer os curimbeiros para a pesquisa inseriu
o papel das meninas que desempenham tal funcédo, trazendo a luz um debate muito
mais profundo. Fica aqui um bom caminho para prosseguir refletindo no futuro.

Ainda assim, essa seria uma questao nova para ser apresentada na pesquisa
€ me causou um certo receio. A minha propria casa nao permite a percussao dos
tambores por mulheres, fundamentando-se em toda essa estratificacdo dos terreiros
e na relagcdo com os corpos, como ja apresentado. Porém, quando em um congresso
fui questionado sobre o papel das mulheres que tocam, uma vez que nao havia
desistido de priorizar a Umbanda e o Omolokd, resolvi entdo encontrar o contato da
Mel e propor o primeiro contato. J& em pandemia, fizemos a primeira e demais
entrevistas por chamada de video e, sem duvida, trouxeram novos elementos para a
pesquisa.
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Mel, assim como Yasmin de Oxum, curimbeira de 9 anos, filha da Tenda de
Umbanda Cigana Sarita (S&o Lourenco da Serra, S&do Paulo) e uma interlocutora da
pesquisa, nao teve aulas para aprender a tocar. Ambas contam que ndo aprenderam
com outros curimbeiros, mas que nasceram com esse dom, como afirmaram nas
nossas conversas. Para Mel, essa € uma heranca de seu avd, ogan que faleceu antes
de seu nascimento. “batucava em tudo dentro de casa, até que um dia, na sesséo,
minha mae pediu para ir tocar. Os ogans desconfiaram, mas quando eu toquei, ficaram
muito surpresos”. Esse ocorrido se deu aos 4 aos de idade.

Ja Yasmin teve seu primeiro contato com os atabaques com 1 ano de idade.
De acordo com seu relato e de sua méae, Kely de Oxum que também patrticipou da
conversa, em uma visita ao terreiro que frequentavam uma entidade pediu que a mae
levasse a filha ao terreiro. Chegando na sesséo, apés leva-la ao gonga®®, a entidade
pediu que a colocasse no atabaque e, mais tarde, que fosse providenciado um tambor
pequeno. De I4 ela nunca saiu. Ambas, Mel e Yasmin, apresentam emocionante
vinculo com os instrumentos e, dentro de suas casas, enxergam seu cargo ritual de
maneiras distintas.

Para Mel, ogan é um cargo exclusivamente masculino, por isso ela é uma
curimbeira. Esse cargo, apesar de ndo passar por uma iniciagdo ou confirmacao,
possui uma consagracao, uma cerimbnia no terreiro. Apesar disto, Mel ndo passara
por esse ritual. Segundo ela, ndo sabe se esse impedimento € por sua idade ou porque
no futuro poder ser uma médium rodante, mas ja recebeu a informacao de sua mée
gue nao sera submetida a este ritual. Yasmin, ao contrario, se reconhece enquanto
ogan. Na casa em que faz parte todos os tocadores sdo chamados de ogans, homens
ou mulheres.

Seja por minha vivéncia ou pelas leituras de autores conhecidos dos terreiros
gue ha muito registram caracteristicas das diversas nacdes que compdem as religibes
de matriz afro-brasileira, inclusive pensando a partir da construcéo linguistica, sempre
assumi o cargo de ogan como exclusivamente masculino, tal qual: BRAGA (2009)55;

55 Espécie de altar presente nos terreiros, serd esmiugado no capitulo 4.

56 No seu livro “a cadeira de 0géa e ouros ensaios, Braga apresenta o cargo ndo somente como
exclusivamente masculino, mas traz referéncias para sua construcdo ser pautada na transferéncia
de postos sociopoliticos das sociedades iorubas e daomeanas pré-coloniais que foram basilares
para a fundamentag&o da hierarquia dos terreiros.
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JAGUN (2017)%"; BENISTE (201158; 2019%°); CAPONE (2009)%° entre tantos outros.
Porém, no caso de Yasmin, percebo que sao ressignificacbes de termos e
nomenclaturas usuais dos terreiros.

Quando se percebe o0 ogan simplesmente como o tocador de tambor, acaba se
designando, nestas casas, 0 termo para qualquer individuo que os toque,
independente do sexo. Como vem sendo deixado claro ao longo deste trabalho,
terreiros nao seguem uma cartilha ou livros sagrados.
A oralidade passou as informacbes e fundamentou casas seculares, assim como
casas derivadas destas matrizes. Nessas andancas, saberes e praticas foram
ressignificados e novas noc¢des foram construidas. Nao cabe a mim, portanto, criar
juizo de valores ou propor escalas de verdades. Simplesmente, a luz dos campos,
leituras bibliograficas e conversas, conceber um meétodo de analise, refletindo sobre
as transformacdes, suas causas e consequéncias na fundamentacéo religiosa.

Nesse caso, em Beniste (2019), temos essa formacéo de terreiros menos
conectados com as herancas africanas e imersos em outras influéncias, como o
espiritismo kardecista e o forte sincretismo catdlico e as influéncias do catolicismo
popular. Essa discussao, construida anteriormente neste mesmo capitulo, serve de
suporte para entendermos tais transformacdes e novas acepcoes. Nessas casas e
arcos ritualisticos, ainda que a figura do curimbeiro ou da curimbeira se faca mais
presente, em algumas delas abre-se espaco para que se chame de ogan quem
desempenha esse papel, herdando a nomenclatura iorubd empregada em casas mais
antigas. O loruba, como falado neste capitulo, ganhou grande difusdo nos terreiros,
mesmo aqueles de origem Bantu. Talvez por isso, cargos iorubas tenham se difundido
tdo fortemente para outras nacdes, inclusive algumas Umbandas.

2.8 Ogans, curimbeiros (as) e as redes sociais.

Peguei o celular, criei o canal com muita dificuldade e meu
primeiro video foi com minha cachorra, ndo foi nem de
Umbanda.

Curimbeira Yasmin, 9 anos.

57 “tocador dos atabaques rituais no Candomblé. Cargo maculino confiado nos Candomblés a homens
gue ndo entram em transe meditnico.” (JAGUN, 2017. pg.121)

58 “Mestre, chefe, uma pessoa que se distingue numa sociedade”. (BENISTE, 2011. pg.607)

59 “titulo masculino definido como pai”. (BENISTE, 2019. pg.448)

60 “cargo ritual exclusivo dos homens que ndo entram em transe. Protetor do terreiro”. (CAPONE,
2009. pg.362)
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Figura 1 - Redes sociais da
curimbeira Yasmin
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Fonte: Instagram

Yasmin, aos 9 anos, ja € uma personalidade recorrente em grupos de redes sociais
dos terreiros, gracas aos videos que grava cantando e tocando cantigas de Orixas e
entidades. No dia da nossa conversa ela ja possuia mais de 26 mil seguidores no
Instagram e atingiu mais de 32 mil seguidores poucos meses depois, quando esse
texto foi encerrado. A curimbeira também possui um canal no Youtube com mais de 8
mil seguidores. Foi através de seus videos no Instagram que a conheci, fiz contato
com sua mae e gerenciadora das redes sociais e consegui realizar nossa conversa
através da plataforma Google Meet.

Essa exposi¢cdo, segundo a mée, acabou submetendo a curimbeira a criticas e
mensagens desrespeitosas, mensagens privadas e publicas que fizeram com que sua
pagina fosse gerenciada pela sua mée, blindando-a dessas exposicdes. Essa questao
apareceu na nossa conversa tao logo Yasmin se apresentou como ogan, com a
seguinte intervencao de Kely, que aponta para uma outra questao: a relacao entre

tradicdo, conservadorismo e o respeito entre nagoes.
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A gente tenta mudar isso um pouco nela, porque a gente acaba enfrentando
um pouco essa (corte). Porque assim, eles falam ogan é s6 no Candomblé,
na Umbanda é curimbeiro, entdo a gente enfrentou muito problema em
relacdo a isso quando ela criou o Instagram, né. Entdo a gente tenta mudar
um pouco isso, falar curimbeira para evitar esse tipo de discussfes. A gente
respeita, mas infelizmente, algumas pessoas ainda trazem muito isso,
principalmente quem é do candomblé. Ent&o a gente costuma falar assim, né:
evita falar ogan, fala curimbeira para né&o iniciar uma discusséo. Ainda mais
com 0s mais antigos. [...] quando estiver em evento, fala que é curimbeira,
mas dentro da minha casa a gente fala ogan. (Entrevista realizada no dia
27/07/2021 com Yasmin de Oxum e Kely de Oxum).

Esse movimento de exposi¢cédo dos ogans e curimbeiros (as) nas redes sociais néo
é recente, mas foi potencializado pela internet. Retomando Sant’Anna, Souza e
Ferreira (2021), e a incorporacao das redes sociais pelos terreiros e seus praticantes,
em Ogum encontramos multiplas formas de percepcdo da sua tecnologia encontro
Orixa da criagdo, pioneiro e inventivo, sendo também, por que ndo, da Internet,
assumindo as redes sociais como ferramentas tecnoldgicas importantes “no nosso
cotidiano e nas préaticas de pesquisa em tempo de pandemia, bem como forjar as
redes sociais da internet como ferramentas de luta antirracista” (IBIDEM, p. 37).
Desde sempre, ogans sao simbolos das relacbes publicas dos terreiros, como
apresentado anteriormente. Desse modo, sempre tiveram a missao de falar em nome
de suas casas e nacdes, na luta contra preconceitos e a violéncia policial e politica.
Se no passado, nomes como Elcio de Oxala, Valdir de Oxala, Gabi Guedes, Tido
Casemiro, Afonso de Xangb, Nezinho de Oxal4a, Mano Lopes entre tantos outros
fizeram sucesso musicalmente, dentro e fora das cantigas de terreiro e vendiam CDs
e LPs, hoje sdo os canais do Youtube, de alguns desses e de uma nova geracao de
tocadores que ganham visibilidade e propagam o respeito e 0s saberes de terreiro
para além dos nossos muros.
Entendemos que as redes sociais da internet, como fendmeno da cibercultura
na nossa contemporaneidade, j& fazem parte dos terreiros e de todos que |a
circulam cotidianamente, extravasando, para fora dos muros internos da
maioria das casas, um processo de transbordamento, visibilidade, orgulho e

luta, como veremos mais adiante. (SANT'ANNA, SOUZA, FERREIRA,
2021.p. 41)

Essas novas apropriacbes acabam por difundir e aproximar praticantes nas redes,
criando conteldos religiosos acessiveis. E importante destacar que canais de midias
convencionais, como televisdo aberta e radio, sempre foram dominados pelas
religides cristds, mais capitalizadas e estruturadas politicamente e pouco abriram

espaco para nossas vozes. Neste aspecto, a popularizacdo das redes sociais, destas
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ferramentas tecnoldgicas, possibilitou a criacao e difusdo de contetdos voltados para
a populacéo de terreiro.

Por esse motivo, entendemos que se faz necessario valorizar Yasmin e 0s outros
sujeitos que compartilham seus videos, que promovem lives nas diversas redes
sociais, com materiais fundamentados numa visdo de mundo que ndo se deixou
dominar totalmente pela colonizacdo, pela colonialidade e todas as marcas que as
acompanham, independente de linha ou nacdo. Quando recebemos um de seus
videos, quando vemos Paulinho, jogador da selecédo olimpica do Brasil (e cria da
colina histérica de S&o Januario, estadio do Vasco da Gama na cidade do Rio de
Janeiro) reverenciando seu pai Oxossi e dando entrevistas potentes sobre sua
religiosidade e o preconceito vivido ou ainda quando a cantora e atriz Jéssica Ellen
canta “macumbeira” no programa mais famoso dos domingos, saudando seu Tranca,

Preta-velha, caboclos e Maria Navalha, somos todos uma Unica voz escutada.
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3 TAMBORES QUE FALAM: A LINGUAGEM DOS TAMBORES NOS TERREIROS

Meu rum, ili e ngoma
Tambores para ogans tocar
Toca ketu, toca Angola e Nago
Jeje, Umbanda e Omolokd
Cantiga de Umbanda Tambores de ogéa de Tido Casemiro

Se os terreiros sdo espacos-tempos de conexdo com os Orixas e entidades,
existe uma linguagem que € essencial para essa conexdo: Aquela que € proferida
pelos tambores rituais. Dos orixas yorubas e nkissis bantos aos malandros cariocas,
passando pelos caboclos brasileiros, boiadeiros do centro-oeste e sertdo, ciganas
europeias e tantos outros cruzamentos que as macumbas sao capazes de promover,
todos sdo chamados e reverenciados pelos instrumentos sagrados de um terreiro,
capaz de conectar todas essas forcas, de origens tado distintas, através de uma so
linguagem. Esse capitulo € um convite a reflexdo sobre a origem dos tambores que
aparecem nas nossas casas, percorrendo também as constru¢des simbdlicas e
ritualisticas deles e dos demais instrumentos presentes nos terreiros. Para essa
reflexdo, evidentemente, destaco os vinculos construidos entre tocadores e 0s
instrumentos sagrados.

Nesse capitulo, proponho uma reflexdo sobre os tambores, mas também os
outros instrumentos sagrados das orquestras e das praticas rituais dos terreiros. Nao
existe ogan sem seu tambor, assim como ndo existe um terreiro sem ele e os outros
instrumentos sagrados. Pensa-los € reviver toda a viagem dos nossos saberes
ancestrais, que trouxeram nos corpos e na memoéria os toques, 0s ritmos e as formas
outras de comunicacdo que até hoje aprendemos e reproduzimos nas nossas

macumbas.
3.1 A pipade Ingold e o tambor do ogan
e eu sempre achei que curimba sem tambor é feito a cerveja sem

alcool e o arroz sem sal. E coisa sem vitalidade; ndo rola.
Simas, 2013, p.71
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Lembro quando o Arthur, meu primo, ganhou seu primeiro tambor. Pequeno
como ele, com um pepelé feito por seu avo e que o acompanhava em todos os lugares.
Quando o visitava ou mesmo nos videos feitos por sua mae e compartilhados no
Nnosso grupo do terreiro, percebiamos como aquele tambor tocava cantigas das mais
diversas: De Oxala a Exu, passando por caboclos e ibejadas, a gira do pequeno
curimbeiro transcorria quase sem interrupgdes. O terreiro era sua casa: na cozinha,
no quarto, na sala ou em qualquer outro lugar que Arthurzinho estivesse. A
desenvoltura do ijexa, primeiro toque aprendido, era impressionante. Quando
aprendeu o cabula, um leque de op¢des se abriu e os pontos se tornaram cada vez
mais diversos. Parece que a relacdo da crianga com o instrumento ja nasce com ela,
€ impossivel explicar.

Nosso pequeno, que sempre me acompanhava durante as sessoes, seja na
esteira posicionada proxima aos tambores ou mesmo no meu colo, sem ligar para a
altura dos toques e chegando a dormir de satisfacdo, sempre foi fascinado pelos
tambores. A diferenca, porém, é que desde aquele momento uma coisa havia
mudado: Ele ndo tocava mais os tambores do terreiro. Durante as sessdes, enquanto
estava no meu colo, era comum tocar e brincar no atabaque. Desde que ganhou o
seu, porém, sempre tinha de carrega-lo para o axé. Se sua mae néo levasse para a
gira, ele ndo tocava nenhum. Quando estava com o tambor, sentava-se em um
banguinho e tocava a macumba comigo e seu avé, também ogan da casa.

Pensar a relacéo dele com o tambor me faz lembrar dos estudos do imaginario
e de como enxergamos 0s objetos ou as coisas do nosso dia a dia. O tambor do Arthur
nao é um objeto qualquer, inanimado ... ele é vivo. Tratava aquele tambor com carinho:
carregava, arrumava, saudava e criava um vinculo que muitos dos adultos né&o
entendiam. A crianca enxerga para além do nosso olhar cartesiano, ndo tenho duvida.
Com Durand®!, aprendi que nosso erro é sempre tentar colocar tudo em caixas, criar
uma (incompleta) descricdo ou significacdo daquilo, que sem duvida, somos
incapazes de explicar. E nesse momento me refiro a pipa de Ingold (2012). Vocé ja
viu uma pipa sendo construida? Pipa, arraia, papagaio, sabe-se |4 como aprendeu a
chamar. Eu vi muitas vezes, ndo que essa seja uma memoria tdo agradavel. Lembro
da minha infancia e da chegada da época de pipa. Brincando na rua ou junto dos

meus primos, essa era a época do ano em que a bola parava e todos sé queriam

61 Gilbert Durand, professor frances conhecido por suas producéo que debatem imaginario e
mitologia.
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saber de pipa. Eu, que ndo gostava de solta-las e era fominha de bola, ficava sempre
triste.

SO que quando eles faziam a pipa, ndo viam aquele oficio como um corte e
cola. E de fato ndo era. O que meus primos enxergavam naquele emaranhado de
papéis, colas e gravetos é o que s6 aprendi lendo Ingold. A pipa que est4 na mesa,
se um dia foi vista como um mero objeto, o deixa de ser quando voa. Cada pipa no
alto é um corpo vivo, guiado pelas habeis maos dos pipeiros de plantdo. Quem olha a
pipa parada como um objeto ndo entende que coisa € aquela. Esse € o erro de quem
olha o tambor objetificado. Ele pode ser tudo, menos um objeto. O tambor € vivo, como
a pipa que voa, vivendo, falando e encantando em cada toque e tocando cada um de
uma forma distinta. A pipa € o seu voar e o tambor é o seu falar, sem que precise de
um pipeiro ou de um ogan. O que Arthur vé no tambor, mesmo antes de percuti-lo € o
que meus primos viam naqueles papéis e gravetos. A pipa e o tambor ndo precisam
de agéncia, sua importancia e complexidade vao além de nds, que s6 aproveitamos a
sua existéncia. Hoje e até o dia que eu for pipa no céu, ficarei feliz enquanto tiver

tambores tocando e pipas (a)voando, se é que me entendem 0s que corriam atras de

pipa.

3.2 Os Tambores sagrados

ah, mas quando o tambor chama!
€ so alegria, festa, euforia no catimbozeiro
€ vovO abencoando, de passo inusitado
no centro do terreiro
e a roda grandiosa em festa
Ballouk, 2010

Pensar o tambor é mergulhar na escuriddo, no nao dito, naquilo que é
impossivel categorizar. Pensa-lo € mergulhar no “regime noturno” de Durand
(Ferreira-Santos e Almeida, 2012), na estranheza causada pela tentativa sempre
incompleta de tentar descrever em palavras sua poténcia sensorial. O tambor nao
possui um objeto direto, ndo diz ao que veio no seu estagio de letargia. Como a noite,

transmite aos observadores a sensacdo de que a qualquer momento pode se
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transformar, e € verdade. A madeira e o couro, 0 ara tambor (corpo do tambor) séo o
mistério de uma criacdo. Mistério que se revela (ou se expande) quando é percutido.

Certa vez, em uma aula da disciplina do mestrado no Proped/UERJ, Redes
educativas e culturais, cotidianos e curriculos, fui perguntado se o tambor precedia o
homem. Apesar do meu espanto, percebi mais tarde o quao pertinente era a pergunta.
InUmeras sociedades se baseavam ou tinham no tambor uma prética corriqueira para
os mais diversos fins: religiosos, recreativos, funebres, comunicacao etc. Ainda assim,
ninguém disputa sua autoria. E como se ele estivesse sempre presente nos relatos
dos mais diferentes grupos sociais como uma marca das mais diversas comunidades,
nunca um estrangeiro. Dos povos orientais do Leste, aos indigenas brasileiros a oeste
do mundo, passando pelos nordicos europeus e pelos africanos austrais, todos
tocavam tambor. Seja nas culturas agrafas, nos seus mitos ou mesmo em passagens
célebres biblicas como a abertura do Mar Vermelho, o tambor aparece como
instrumento de transmissdo de saberes, de organizacdo socioespacial e de
celebracdo. E inevitavel, portanto, a pergunta: Quem o apresentou a todos esses
povos?

Se todos falam e usam os tambores, me permito beber da fonte mais rica que
conheci, a cosmogonia africana. Diz um Itan que o tambor foi criado por Xangé, depois
de tentativas malsucedidas de todos os outros Orixas em convencer Olodumaré®?, o
criador, a sair do seu estado de tristeza. O rei do trovao foi a mata, cortou uma linda
arvore e ateou fogo no seu interior, tornando-a oca. Logo apds, escolheu o carneiro
mais bonito, cacou e o sacrificou. De sua carne, preparou uma onje®? para servir aos
demais Orixas enquanto seu couro foi esticado sobre o tronco. Assim, Xang6 trouxe
ao mundo o primeiro tambor. Ao retornar ao grande saléo, o rei dos trovdes deu a Exu,
0 orixa da comunicacdo, a funcdo de percutir o instrumento. Nesse momento,
Olodumaré e todos os Orixas foram ao centro do grande saldo e comecaram a dancar,
e a alegria voltou ao criador.

O mito, assim como toda Mitologia, é um artificio cultural para explicar os
mistérios que estdo entre 0 homem e o objeto. Essa busca por encerrar mistérios € o
mesmo movimento que estimula as pesquisas cientificas. Ainda que reconheca a
importancia ritualistica dos mitos, ndo discutiremos isso agora. Quero ater-me a
importante mensagem de Xangs4: O tambor ja existia antes de ser criado. Quando
Xangb vai a mata dar vida ao primeiro tambor, ele ja sabia o que ia produzir. Na

62 E a divindade suprema, o criado para 0s yorubas.
63 Comida em Yoruba.
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verdade, ndo so sabia a forma, mas sua funcdo. O tambor existia antes de ter vida,
mas sua presenca devolveu a vida ao criador. Ele € presente antes de ser passado,
capaz de subverter qualquer légica temporal que ndo admite o imaginario como lécus
de criacéo.

Sendo algo tdo sublime, sua compreensao € inalcancavel pela descricao de
sua forma, porque ele sO se apresenta ao ser tocado. O tambor, ild, ngoma,
atabaque®*, é uma divindade. Ele é vivo! Como divindade, é reverenciada, come e
descansa. Nenhum mortal é capaz de explica-lo, s6 senti-lo. Ao tambor, celebramos
a presenca, as sensacoes, sem buscar sentido. Os pos-estruturalistas descobriram
muito depois 0 que os cultos afrodiasporicos ja sabiam ha séculos: A presenca €
plural, ndo individual. Tambor n&o é feito para ser tocado sozinho. Nao existe ritual de
uma pessoa e um tambor.

Isso acontece porque ele fala através dos que o tocam e quando se fala,
transmite-se mensagens a alguém. Fala aonde a palavra ndo chega. Se Mondzain
(2015) diz que a palavra chama, ndo nomeia, é porque ninguém explica um cabula®®.
Cabula se recebe, se percebe. Cada toque € um convite a algo ou um chamado. O
Barravento®® grita Yansa téo forte, que todo mundo sente. O Vassi®’ acelera e chama
a dancga de Ogum, o guerreiro, que entra no saldo como em um uma Guerra para que
nenhum observador duvide da sua poténcia. Ninguém explica a vibracdo, como
ninguém explica a sensacdo de uma musica. Como o cotidiano, o tambor traz a fala
gue néo foi convocada a ser dita.

Nesse momento, alguém que nunca ouviu um congo® bem ritmado, que se
mistura aos trovoes de Nzazi®® na sua descida ao Ayé’°, pode pensar que nada disso
é real. Para vencer esse ceticismo, como o aluja’* de Xangb que conta a histéria da
vitéria do oba (rei) na batalha e posterior tomada do reino de Oy672, uso o real e irreal
de Lacan (CLAVURIER, 2013). Para Lacan, real € o inominavel. O inominavel seria

64 114, ngoma e atabaque séo nomes de tambores nas religides afrodiaspdricas. 1lU é yorub4,
enquanto ngoma € Bantu.

65 Togque tipico dos terreiros de Umbanda, Omolok6 e Candomblé de Angola.

66 Togue de atabaque utilizado na Umbanda e caracteristico do Orixa Yansa. Possui
correspondentes no Candomblé e também nas rodas de capoeira.

67 Toque caracteristico do Orixa Ogum nos tambores de candomblé de ketu.

68 Togque tipico dos terreiros de Umbanda, Omolok6 e Candomblé de Angola.

69 Nkissi, divindade banto dos trovdes e da justica. Correspondente do orixa Xang0, dos Yorubas.

70 Planeta em Yoruba. (BENISTE, 2011). Utilizado nos terreiros para fazer o contraponto: Céu (Orun)
e terra (ayé).

7L Toque caracteristico do Orixa Xang®.

72 “Qy6 foi um grande império ioruba, que durou entre os anos de 1400 e 1935. Localizava-se na
Africa Ocidental, onde hoje é a Nigéria”. (JAGUM,2015, pg.177). O autor explica ainda que Xango
foi rei de Oy6 antes de ser cultuado como ancestral de seu povo.
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aquilo que ndo conseguimos categorizar, € o invisivel € o magico que irradia das
coisas, é a celebracdo do imaginario e toda a riqueza que nado cabe no exercicio de
conceituacdo. Tambor € isso. E a fala desgarrada de sentido, é a crianca que se
relaciona com o espaco na fuga do esperado, nas bases imaginarias que se
sobrepdem as regras. Tambor € real porque foge a qualquer categorizagdo. Durrand,
se fosse um ogan, usaria um Rum’® para dizer que o tambor é o imaginario que
antecede a ldgica iluminista da razdo. Todos acham que a razdo da sentido ao
imaginario e a todas as coisas, como todos acham que o homem inventou o tambor,
mas na verdade o imaginario (e o tambor) antecedem a razéo (e o homem), ja que os
dois ultimos sao criados a sua luz.

3.3 Os tambores das macumbas brasileiras

Tambor, Tambor
Vai buscar quem mora longe
Tambor
Cantiga de Umbanda

A musica é parte fundamental das macumbas brasileiras, presente em quase
todos os rituais de um terreiro. Como aponta Cardoso (2006), essa musica exerce
uma funcédo comunicativa, € uma forma de linguagem pela qual o praticante transmite
uma mensagem. Cada mdusica ritual € um cdédigo no que o autor chama de fim
dialégico. Essa musica, porém, precisa ser vista por uma outra percepcao. O que se
produz no terreiro de mais precioso mora no ndo dito. Retomando a andlise
desenvolvida anteriormente em Mondzain, existe um espac¢o aonde a palavra néao
chega, que nos completa pela presenca das sensacfes. No meu caso, me valerei da
nocao “linguagem dos tambores” (CARDOSO, 2006, p.34) e de toda a rede
comunicativa, de estimulos, respostas e convites que séo feitos através das sabias
falas dos tambores sagrados. Outras no¢des que auxiliaram o desenvolvimento dessa
pesquisa foram a “gramatica dos tambores” e a “pedagogia dos tambores”. (SIMAS e
RUFINO, 2018).

A musica a que me refiro ndo tem, fundamentalmente, uma objetivacao estética
(CARDOSO, 2006). Obviamente ela € apreciada por seus receptores, mas sua

73 O maior dos trés tambores que compdem os instrumentos sagrados de um terreiro. Instrumento de
som mais grave que os demais.
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construcdo vai além. Cada toque ou cantiga sdo uma mensagem clara direcionada a
alguém ou ao grupo. Seja durante um ritual, uma danca ou uma convocacao, a
melodia produzida sempre possui um direcionamento. O tambor é, também, fronteira
gue demarca praticas e espacos-tempos. Os toques, por exemplo, contam historias
de um povo, lendas e passagens que atravessaram o atlantico e se perpetuaram sem
que fossem ditas palavras. S6 a sabedoria dos que guardaram no corpo 0s saberes

ancestrais dos tambores sagrados.

3.4 A diaspora dos tambores

Ele veio de tdo longe
Para sarava o enda
Bendito Louvado seja
Ele é rei do panaia
Bate bumbo |4 na aldeia, é a.
Cantiga de Umbanda

Quando me refiro aos corpos, é fundamental estabelecer uma reflexdo: E
comum nos terreiros a ideia de que os tambores foram trazidos de Africa, pela
populacdo da diaspora atlantica. Porém, ndo podemos esquecer que esse processo
impedia que os individuos carregassem consigo bens materiais, salvo aqueles que de
alguma forma foram escondidos nos corpos ou vestimentas. Dado a evidente
dificuldade de se esconder um tambor, essa idealizacdo da vinda dos tambores
dificilmente pode ser comprovada. Como vieram entdo os instrumentos sagrados?
Nesse caso, mais uma vez, os tambores sobreviveram na subverséo, nas brechas.
Como apresentado por Luhning (apud Barros, 2017, pg. 44), foi na memoria de cada
um desses oris’4, que sobreviveram a transposicdo do atlantico, que os tambores
foram transportados no imaginario e chegaram as Américas. Se Yemanja é a dona
dos oris, também foi, em terras latinas, consagrada a grande mae da kalunga’
grande, do mar. Nada mais potente para explicar que so ela poderia entdo permitir

74 QOri significa cabeca em yoruba.

75 Aprendi no terreiro que kalunga é um nome que faz referéncia a um espago de morte e de corpos
pos-0bito. Nesse sentido, o0 mar € a kalunga grande em respeito a todos 0s sujeitos que faleceram
nas travessias forcosas do Atlantico, assim como os cemitérios sdo chamados de kalungas
pequenas.
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gue toda forca de aniquilamento e esquecimento, tal qual defende Fanon (2008), nédo
fosse capaz de apagar um dos maiores patrimoénios imateriais desses individuos.

Na memoria, viajaram tambores, toques e toda uma gramatica normativa dos
instrumentos, que aqui foi transformada e ressignificada. Se mergulharmos na historia
dos terreiros cariocas, nos redutos da Pedra do Sal,’® da regido de Oswaldo Cruz (que
vem a ser hoje um complexo de bairros como Madureira, Campinho e um que
perpetua o nome original), da minha Leopoldina’’ e tantas outras partes da nossa
cidade, entenderemos que cada roda de choro no portédo, cada Pixinguinha’ e cada
batucada foram mais do que movimentos de subversdo’® para proteger os terreiros,
mas foram a continuidade de uma viagem que comecou na forca de cada Ori, na
protecdo do que temos de mais sagrado, a alegria dos nossos batuques. Se hoje toco
meu tambor sem medo, é porque um dia todos esses que vieram antes de mim, de
uma forma ou de outra, defenderam a perpetuacdo dos nossos ritmos, sonhos e
alegrias.

3.5 Tambor tem nome, come, bebe e descansa. Tambor é Orixa!

Tambor vocé fica aqui

Tambor vou me retirar

Adeus Umbanda, adeus Umbanda
Adeus Umbanda,

meu baba, meu orixa

(cantiga de Umbanda)

76 Pedra do Sal esta situada no bairro da Saude, proxima ao chamado Largo da Prainha. Essa
regido, tombada como um patrimdnio histérico e religioso do Rio de Janeiro, é classificada como
um quilombo urbano, além de ser apontada como berco do samba e das religibes de matriz afro-
brasileira na cidade do Rio de Janeiro.

77 A zona da Leopoldina é a regido mais antiga da zona norte do Rio de Janeiro, uma regido
tradicional marcada por bairros do suburbio carioca, incluindo Bonsucesso, Penha, Sdo Cristovao,
meu querido bairro de Olaria, entre outros. Seu nome esté associado a ferrovia que homenageou
Maria Leopoldina, primeira imperatriz do Brasil.

78 Alfredo da Rocha Viana Filho, o Pixinguinha, foi um musico brasileiro talentoso e conhecido pela
contribuicdo ao choro.

7 Rodas de choro e as famosas batucadas cariocas eram um instrumento utilizado pelo povo de
santo como forma de despistar possiveis batidas policiais e qualquer outra tentativa de
importunacgédo. Pixinguinha, como muitos outros musicas famosas, sao até hoje lembrados como
individuos que ajudavam a esconder 0s terreiros da repressao.
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Tambor € Orixa. Quando um néo religioso ouve essa frase, sempre causa
estranheza. Como um instrumento possui tanta importancia, a ponto de ser divinizado
dentro de uma religiao?

Lembrarei apenas que os tambores falam: séo seres sagrados, dotados de
forga vital, e que somente os iniciados podem tocar; eles devem permanecer
de pé, e nos dias de festa séo vestidos de oja. (...) As frases ritmicas
constituem uma espécie de onomatopeia; sao verdadeiras locucfes que
reproduzem versos, onde se exprime a natureza dos orixas. (...) Um estudo
aprofundado dos toques de atabaques e de sua linguagem poderia nos
revelar muita coisa sobre a natureza dos orixas. Por exemplo, no caso do
aluja, danca guerreira na qual Xangd combate, atirando pedras de raio,

destaca-se uma locucdo ritmica duodecimal, onde € nitido o numero 3 x 4
gue caracteriza esse orixa. (LEPINE, 2006, p.31)

Como apresentado por Lépine, os tambores sdo divindades cultuadas nos
terreiros, recebem oferendas, comem, bebem e s&o vestidos de acordo com as
festividades. Durante a confirmacdo dos ogans, por exemplo, o tambor se recolhe,
passa por determinados rituais e s6 sai do roncé na cerimbnia de apresentacao do
médium confirmado a comunidade. Ao longo do ano, sdo oferecidas diversas
oferendas aos instrumentos, além de periddicos banhos de erva. Dessa forma, cada
atabaque mantém ativo o axé, a forca vital que nele vive. Como locus dessa forca,
cada tambor pertence a um Orixa, tal qual um patrono. Em minha casa, por exemplo,
Oxalé, Obaluwaiyé e Yemanja sdo os Orixas patronos de cada tambor. E comum,
principalmente em casas de Umbanda e Omoloko, que exista ainda um tambor ou um
terno (nome usado para nomear o trio de tambores rituais) exclusivamente para as
festividades de ExuU, uma vez que que essas costumam ocorrer fora do espaco do
barracao destinado aos Orixas e, em certas casas, apresentam dinamicas também
diferenciadas.

A ritualistica é grande em torno dos tambores, fazendo com que tudo seja
sagrado: cada acéo, cada cuidado ou cada toque. Das oferendas feitas, os panos que
servem para seus adornos e até mesmo o couro dos tambores sdo parte de um
arcabouco ritual especifico das tradi¢cdes e sao escolhidos e praticados de acordo com
a origem de cada casa e suas especificas praticas. O mais importante, porém, é
perceber o quanto sdo sagrados os ritos que envolvem os instrumentos, evidenciando
sua importancia na construcdo religiosa. Costa (1996) descreve o ritual de
encoramento nos terreiros de Angola e corrobora com essa tematica:

Os atabaques devem ser encourados com couros das matancas

correspondentes aos inkices. Para cada atabaque é oferecido um inkice, que
passara a usar o oja apos as obrigacdes.
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Ao se proceder ao encouramento, forra-se o chdo com decisa, deitando os
atabaques apoés terem sido lavados com abé de ervas do inkice ao qual foi
ofertado.

Na cabeceira colocamos o0 ajeum dos inkices. Antes de acender as velas,
cobrem-se os atabaques com pano branco. A operacao seguinte corresponde
as matancas, realizando-se uma liturgia muito semelhante ao Bori. (COSTA,
1996. p. 34)

Toda a densidade ritualistica acaba por promover, a cada tambor ao longo das
cerimbnias religiosas, uma condicdo de serem saudados e reverenciados como
entidades vivas, capazes de superar a temporalidade e conectar o presente aos
antepassados do eghé®, a comunidade do terreiro e todas as divindades do pantedo
afro-brasileiro. Para isso, conta com a a¢do dos ogans, apresentados no capitulo
anterior. Cada tambor possui um nome e sua organizacéo é sempre em trio, ou terno,
como alguns gostam de chamar. Os nomes mais comuns sdo Rum, Rumpi e L&,
provavelmente de origem Fon (lingua da Africa Ocidental, presente nos terreiros de
nacao de Jeje), podendo variar entre casas e nagdes distintas. Algumas casas mais
tradicionais, como as casas matrizes do candomblé baiano, deram nomes especificos
a alguns tambores, normalmente 0 Rum, o que nao € tao corriqueiro nos terreiros. O
Rum da Casa Branca, por exemplo, tem nome Sete de setembro.

Rum é o maior dos trés tambores, normalmente tocado pelo alab&®. Nos
candomblés de ketu, onde toca-se com aguidavi (varetas feitas com galhos de arvores
gue sdao utilizadas para percutir os tambores), esse € tocado com um aguidavi e uma
mao, diferenciando o ogan que faz as dobras e repiques dos que somente reproduzem
a marcacao.

Mesmo na Umbanda e nos candomblés de angola, em que se toca com as
mAaos, 0 som mais grave sobressai os demais tambores. Rumpi é o tambor
intermediario, cujo som ficard também entre o grave do rum e o agudo do Ié. No Ketu
€ percutido com dois aguidavis. O Lé, menor dos trés tambores, € o de som mais
agudo. Ao contréario do Ketu, é comum nas casas de Umbanda esse ser o tambor que
mais realiza dobras e floreios, enquanto o Rum fica responsavel pela marcacdo dos

toques.

80 Nome dado as comunidades de terreiro. Deriva do Yorub4 e significa, em traducdo literal,
sociedade. (BENISTE, 2011).

81 E 0 ogan responsavel por percutir os instrumentos. Em algumas casas é utilizado para designar o
principal ogan que toca e canta durante as atividades, enquanto para outras linhagens € um nome
genérico para todos os ogans cuja fungéo principal seja tocar os tambores, independente do seu
grau de conhecimento e habilidade.
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3.6 Outros instrumentos sagrados

Por esses seus dez milhares de encantos
Que eu me acheguei aqui
Sua alegria € sorriso de agogd

Silva, 2020

Além dos tambores, 0s terreiros contam com outros instrumentos nos cotidianos
de suas praticas. Novamente em didlogo com Cardoso (2006), temos a visdo de
instrumentos de terreiro “transcendera a visdo de condigcdes de meros objetos fisicos
produtores de sons”. Esses instrumentos séo utilizados em situacdes e por individuos
distintos, como tentarei explicitar.

Aos ogans, aqueles que conduzem os toques e canticos rituais, cabem comumente
a percussao dos trés tambores, como ja dissertado, e do agogb ou ga, espécie de
sineta de ferro composta por uma ou duas campanulas. Em minha casa as duas
palavras sao sinbnimas, priorizando ga como um termo ritual, enquanto agog6 € muito
utilizado fora dos terreiros, por percussionistas em geral. Porém, ainda que o préprio
autor encare ao longo de sua obra os dois instrumentos como sinénimos, Cardoso
apresenta que: “alguns autores se referem ao ga e ao agogé como instrumentos
distintos cuja diferenca reside na quantidade de campanula: O ga possuiria apenas
uma campanula, enquanto o agogb duas” (2006, pg. 52). O ga tem funcéo importante
nas rodas de santo pois é ele quem dita o ritmo, é a referéncia dos toques para 0s
demais ogans e para quem esta cantando.

Um outro instrumento percutido por ogans € o xequeré, que traz uma sonoridade
mais fluida, sendo feito de uma cabaca seca recoberta por um emaranhado de contas
tracadas a um fio. Em terreiros mais antigos e de determinadas na¢cées como o
Omolokdé e Umbanda, ainda podem ser encontrados outros instrumentos como o
ganzd, espécie de chocalho elaborado em metal e a macumba, uma espécie de reco-
reco normalmente feito de madeira que se toca raspando uma baqueta nas cavidades
do instrumento.

Um outro grupo de instrumentos ndo costuma ser percutido pelos ogans, mas
pelos (as) mais velhos (as) dos terreiros, seja nos xirés ou em rituais fechados. Sao

instrumentos utilizados para uma conexao direta com as divindades, capazes de
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trazer a energia dos orixas para rituais e auxiliar na incorporagdo dos filhos (as).

Cardoso chama-os de instrumentos de fundamento.
Fundamento, no candomblé, pode ser denominado como a base do
conhecimento transmitido de geragcédo em gerag&o; como diz Angela Luhning,
€ [...] tudo que diz respeito a forca fundamental, ao axé” (1990, p.230) Por
extensdo, os instrumentos de fundamento representam a esséncia da forca
do préprio orixd; esses instrumentos simbolizam o poder da divindade. Um
exemplo dessa forca, como veremos no capitulo V, vem da ligacdo desses

instrumentos com o fendmeno da possessao. Enfim, o fundamento, em geral,
faz parte do tabu dessa religido. (CARDOSO, 2006. p.47)

Apresento aqui 0s instrumentos comuns em minha casa:

Adja, provavelmente o mais comum dos instrumentos, uma espécie de sino
alongado composto por uma quantidade variavel de campanulas. E feito de metal e
possui cabos também de metal ou de madeira. Os adjas costumam ser pintados de
cores que remetem ao Orixa dos seus donos ou aos quais foram consagrados,
variando cores e desenhos impressos nas suas campanulas. E o instrumento utilizado
por zeladores (as) e ekedjis durante as cerimdnias, conduzindo orixas, dando ritmo as
rodas e convocando a incorporacao dos demais filhos. Um ogan, no ato de sua saida
ou em um momento especifico de ritual, também pode utilizar esse instrumento.

Xére, um chocalho seguro para cima através de um cabo de sustentacdo. Esse
instrumento € designado a Xang®0, utilizado em suas homenagens ou rituais e costuma
ser feito de metal ou de cabaca. Indaia é um sino pequeno muito comum nas casas
de Umbanda e Omolokd. Normalmente percutido por mulheres, acompanha
momentos especificos do terreiro, como rituais que abrem os trabalhos, tais quais as
saudacdes de bater cabeca (ritual em que se sauda o gonga e ao Orixa do (a) zelador
(a)), as preces iniciais entre outros momentos.

Cadacordé € um instrumento de ferro composto por duas campanulas
alongadas e achatadas, atadas por uma corrente que sdo chocadas uma contra a
outra de maneira ritmada. Esse instrumento € oferecido a Ogum, e em minha casa
toca-se somente em rituais internos a esta divindade. Existe uma lenda que versa
sobre Ogum ser convocado toda vez que se choca ferro com ferro. Por isso, sé
tocamos o cadacord em seus rituais, quando sua presenca € solicitada.

Caxixi € uma espécie de chocalho feito de palha. Porém, quando elaborado
com um cabo e trés campanulas, fica com um formato que se assemelha aos adjas.
Os caxixis aparecem em rituais de algumas entidades, como caboclos e pretos-

velhos, ou ainda utilizado por alguns zeladores (as) pelo seu som suave e a
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composicéo de palha, material que se relaciona com Orixas como Omulu, Obaluwaiyé
e Nana.

Ard é um instrumento pouco utilizado em minha casa, mas comum em xirés de
algumas nacdes do Candomblé. Para nos é utilizado somente em rituais voltados ao
Orixa Oxossi, a quem o instrumento € relacionado. Sua composi¢ado consiste em dois
chifres de boi ou mesmo de bufalos, podendo ou néo ser atados por uma corrente e
possuir acabamentos feitos em metal. Seu toque, similar ao cadacord, ocorre quando

se chocam os chifres de maneira ritmada.

4 ABRINDO AS PORTAS: AS CRIANCAS NO COTIDIANO DOS ESPACOS-
TEMPOS DOS TERREIROS

Quem esté de ronda é S&o Jorge
Sao Jorge é que vem rondar

Abre as portas, minha gente

Deixa a falange de Sao Jorge entrar

Cantiga de Umbanda

Em um terreiro o ritual litirgico aberto aos visitantes se chama xiré, nele
dancamos e cantamos em circulo, sempre no sentido anti-horario. Esse movimento
desafia a temporalidade linear e a légica do progresso que enxerga no futuro o lugar
das realizacbes. Num xiré, dancamos e cantamos para saudar o passado, a
ancestralidade. E assim inicio essa reflexdo, voltando no tempo e referenciando os
nossos ancestrais. Milhares de homens e mulheres de diferentes idades e etnias
sujeitados a uma migracédo forcada por causa da ganancia de poucos, expropriados
de suas terras, seus lugares e suas vidas em nome de um dito progresso civilizatorio.

Terreiro €, acima de tudo, um espaco de memoria e resisténcia. No centro da
sua construcdo, ele representa uma recriacdo espacial e temporal de tradi¢coes
trazidas pelos escravizados vindos de Africa. Ainda que as religides sejam brasileiras,
as linguas (com destaque para o Yoruba), as praticas e a organizacéo espacial séo
trazidas ou espelhadas dessas vivéncias de outros espacos-tempos dos ancestrais
da comunidade religiosa. Na travessia do atlantico, a dor fisica e psicologica da
escravizacgao e da desumanizacgao imposta pelos colonizadores néo foi suficiente para

apagar saberes e memorias, que se perpetuaram no que ha de mais sagrado: o corpo.
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A negritude dos corpos era a justificativa para o processo de desumanizacéo (FANON,
2008), onde essas pessoas ndo eram tratadas como seres humanos gracas ao
marcador social de raca (MIGNOLO, 2017), estabelecido como critério de separacao
dos povos na colonizacdo europeia e que justificou ataques e exterminio de diversos
povos tradicionais na América latina e em Africa.

Desse modo, é preciso entender os cotidianos dos espacgos-tempos Terreiros
engquanto poténcia social e criativa para s6 assim conseguir vislumbrar uma analise
da infancia nesses espacos. Perceber os arranjos espaciais, sua dinamica e
construcéo é fundamental nesse processo. Corroborando com essa ideia, temos a
seguinte andlise de Lopes (2006), que destaca o significado da infancia como uma
nocao atravessada “pelas dimensfes do espaco e do tempo que, ao se agregarem
com o grupo social, produzem diferentes arranjos culturais e diferentes formas de ser

crianga”.

4.1 Terreiro — espaco para (re)nascer e crescer

Foi na Umbanda

Na Umbanda, que eu nasci e me criei
Foi na Umbanda que conheci Alafim
Foi na Umbanda que conheci Agodd

Cantiga de Umbanda

O conceito de espaco é, para gedgrafos como eu, o grande objeto de analise.
Essa devocgao ao conceito se confronta com seu uso desenfreado em diversas outras
areas que nao se restringem a perspectiva conceitual discutida e definida nessa area
do conhecimento. Essa ndo é, contudo, uma defesa a essa restricdo epistemolégica.
Com base em ALVES (2000), percebemos que um conceito ndo precisa ser visto em
sua concepcao fechada, ao contrario, precisamos de nogbes de significado que
possibilitem analises de acordo com a discusséo e a abordagem a que se propde.

A mesma autora, traz a percepcdo de que, para além do espaco-tempo
analisado, o cotidiano que nele se desenvolve € capaz de trazer olhares muito mais
precisos para pensarmos as relacdes que nele se inserem. Assim, na tentativa de
desenhar uma base de andlise que né&o restringe a multiplicidade do espaco, bem

como valoriza os cotidianos, seus desenvolvimentos e atravessamentos, assumimos
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como ponto de partida a abordagem da também gedgrafa MASSEY (2008), que
percebe o espaco como o0 encontro de multiplas trajetérias. Em meio as multiplas
trajetorias, os cotidianos que se dao nesses espacos podem ser percebidos como
determinantes nessa formacg&do, rompendo assim com a visdo reducionista de um
espaco como lécus material imutavel e com as nogdes importantes (porém restritivas)
que o limitam a indissocidvel dicotomia material/imaterial.

Dentre os multiplos espacos e suas mais plurais configuracdes, a escolha dos
terreiros introduz na pesquisa algumas questdes particulares na sua organizacéo e
configuracédo, principalmente pela sua nocao de espaco religioso, sagrado aos seus
adeptos. O espaco é sagrado pois sua organizacdo denota uma transcendéncia do
homem entre o mundo profano e o sagrado. Essa capacidade € exposta por diversos
simbolos, elementos e construcdes que o fiel percebe ao adentrar no espaco, capazes
de identifica-lo e ordené-lo, a partir das hierofanias (ELIADE, 2010), valores sagrados
atribuidos a objetos a partir de préticas religiosas. Uma pedra, uma estrutura de ferro
fundido, uma arvore ou qualquer outro elemento pode se tornar sagrado aos olhos
dos fiéis, mediante aos rituais que o transformam em elemento vivo de culto e
materialidade dos ancestrais na terra. Essas hierofanias, somadas a uma gama de
elementos e praticas rituais, diferenciam esses espacos, dotando-os de
representatividade e significado, e produzindo toda uma construcado simbdlica que
define territorialidades e marcas na paisagem do terreiro (GIL FILHO, 2012). Essas
construcdes sao capazes, por consequéncia, de orientar praticas dentro e fora desses
espacos, ndo sé na conexao entre fiéis e divindades, mas para além do espaco fisico,
gracas aos transbordamentos que acompanham o fiel na sua vida fora do terreiro.

E importante destacar que, mesmo para um néo praticante, esses espagos Sao
reconhecidos como espacos de transcendéncia. Tentarei explicar melhor essa
afirmacao: A construcao simbdlica de um terreiro, tal qual uma igreja, € facilmente
percebida, por leigos e praticantes. Quer seja um religioso, quer seja um ateu, ao
adentrar em espacos como esses, a disposicao de elementos, algumas caracteristicas
comuns como altares, formatacdo do espaco, distribuicdo de cadeiras, elementos
corrigueiros aos olhos como oferendas, alguns simbolos e objetos sédo percebidos e,
de imediato, percebe-se que aquele € um espaco religioso. Essa no¢ao de sagrado e
profano, segundo Eliade (2010), é presente de tal forma na nossa sociedade e na
construgdo das estruturas sociais que, mesmo o nao-praticante, é capaz de perceber

a desconexao e diferenca para com 0s outros espagos em que conviva.
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4.2 O Tempo e o terreiro

Dos bantos Nzambi o criador
Giram ampulhetas da magia
Salve rei Kitembo
Nzara Ndembu em poesia
Pra dar sentido a vida, transformar
Numa odisseia rasga o céu, alcanca a terra
Sagrada € a raiz nzumbaranda
Samba da Unido da llha, 2017

Tempo em um terreiro é sagrado. Para os Bantus, é Kitembo, um Nkisisi,
comumente associado ao Orixa Irok682. Como afirmei anteriormente, casas de angola
ou de Omoloko, como a minha, sdo marcadas por uma bandeira branca em um mastro
gue simbolizam essa divindade. Os antigos contam que, sendo ele também um nkissi
das matas e florestas, a bandeira branca surgiu como um simbolo para que os
cagadores que estavam longe pudessem se encontrar nas matas e se unir ao grupo.
Hoje, ver uma bandeira por cima do portdo é saber que naquela casa se perpetua o
sagrado culto ao tempo. A Kitembo, sdo destinados também o controle das estacdes
do ano e do préprio tempo (cronoldgico). De suas lendas, a que mais me agrada € a
de que fora um homem agitado, sempre correndo com suas atividades. Tal qual um
professor cheio de provas e tarefas a cumprir (talvez dai meu carinho com kitembo),
volta e meia reclamava com Nzambi® de que faltava tempo para realizar todos os
seus afazeres e que os dias eram muito curtos, mal propostos. Nzambi entdo, como
ensinamento e para que nao mais fosse questionado, entregou ao homem a misséo
de cuidar do tempo e suas mudancas sazonais, transformando-o assim em um NKkissi.
Desde entdo, o responsavel pelos solsticios e equinécios € kitembo, aquele que nédo
espera e nado corre, e a quem pedimos compreensdo e entendimento para
caminharmos.

O tempo, ndo soO na concepcao divinizada, € fundamental para pensarmos um
terreiro. Nao assumo, porém, sua no¢ao de periodo, de controle das a¢cdes humanas

por meio do calendario e dos fusos horarios, mas o tempo que € subjetivo, ndo

82 Qrixa associado a arvore de mesmo nome, também tida como Gameleira. E associado também as
mudancas climaticas, tal qual Kitembo.

83 Nzambi ou Zambiapongo é o nome dado ao criador, o Deus supremo para as matrizes de influéncia
dos povos Bantos.
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mensuravel e enquadrado a determinada abordagem, com valores e praticas
impregnadas na sua composicdo (CORREA, 2011). Tal qual os escritos de Abreu,
precisamos entender que 0 espago possui uma temporalidade, uma construcao
atravessada pelo agora e por tudo que antecedeu.

Pensar o tempo no terreiro, porém, é um exercicio de fuga das amarras
ocidentais. Somente imerso no cotidiano desses espacos-tempos se consegue
perceber que todas as praticas em um terreiro se ddo concomitantemente em muitas
temporalidades. A nocdo de passado, presente e futuro ocidental se dilui ao
percebermos que o presente do terreiro se comunica com 0s ancestrais, presentes
em outro tempo e que retornam a terra através das possessdes e/ou dos sistemas
oraculares. O tempo, portanto, ndo € linear como ndés assumimos no ocidente. Ainda
segundo o autor, o tempo do terreiro € sincronico, onde passado, presente e futuro
coexistem no espaco. Quando um ancestral, um antepassado da comunidade vem
trazer orientacdoes para que determinadas atividades obtenham éxito ou para que
certos percalcos ndo ocorram, é a materializacdo do passado que ja sabe o futuro e
vem remodelar o presente.

E a cantiga de boiadeiro® que diz: “Saiu ontem, chegou hoje. Amanha, chegou
agora. Me diga, seu boiadeiro, onde é que vocé mora?” Ou o Mito que nos mostra a
forca de Exu, aquele que matou o passaro ontem com a pedra atirada hoje. Exu, orixa
da transgressdo e da comunicacdo € capaz de estar simultaneamente nos dois
momentos, ja que transcende a linearidade. Seu boiadeiro, entidade das macumbas
brasileiras, se um dia foi um homem na terra, se encantou ou divinizou e agora nao
tem amarras para circular.

Uma vez demonstrado o valor do tempo e do espaco para os terreiros, quero
estabelecer aqui uma outra referéncia: A opcao por trabalhar os dois conceitos em
ligacdo (espaco-tempo). Penso, tal qual Corréa (2011; 2019) e Alves (2008) que esses
conceitos estdo ligados. Mais do que isso, assumo a existéncia de uma
indissociabilidade entre eles. O tempo possui uma espacialidade definida bem como
0 espaco possui toda uma construcdo de temporalidade. Pensar os cotidianos €
pensar esses dois conceitos na sua complementaridade, sua indissociacdo. Desse
modo, independente do uso ao longo do texto de um ou outro conceito, assumirei 0

terreiro como espago-tempo.

84 Entidade comum nos terreiros, associada aos caboclos e vinculada a cerrados, florestas e sertdes.



86

Cabe, porém, uma outra explicacdo. Ainda que para muitos conceitos tenha
optado por escrever determinadas nocdes juntas, tal qual aprenderensinar, essa
pratica ndo sera adotada para espaco-tempo. A proposta cotidianista de romper com
dicotomias e limites da ciéncia moderna me faz muito sentido, da mesma forma com
que enxerguei muito sentido na discussao que tive com a propria autora e professora
do ProPEd/UERJ Nilda Alves em uma de nossas aulas. Digo isso para esclarecer que
em nada essa opcao é um questionamento a validade da pratica ou a opcéo da autora.
Porém, seguindo as proprias ligbes cotidianistas de tragar uma busca constante por
repensar praticas e construcfes, assumirei a escrita que mais me faz sentido no
momento, dialogando com autores e caminhos distintos, com os cotidianos, mas
também os Gedgrafos que ainda muito me acompanham nesse novo caminho
académico.

Espacgo e tempo nunca me pareceram dicotdmicos, tdo pouco opostos. Acredito
gue sua separacao muito tem a ver com a construcéo da Geografia (ciéncia que se
caracteriza, principalmente, no estudo do espaco) e da Histéria. Gracas a construcéo
dessas ciéncias e sua relacdo direta com as separacdes das suas diretrizes na
educacao escolar, imagino que se evitou, por muito tempo, trabalhar conceitos que
supostamente pertenciam a uma ou a outra em juncdo. Vendo que tais autores
superaram esse receio epistémico, me permitirei beber de tais fontes. Assim, a op¢éo
pelo hifen se da referéncia aos autores que debatem esse tema e serviram de base
para essa pesquisa, em especial agueles diretamente associados as producdes
geograficas sobre justamente a interdependéncia epistémica, como Corréa (2011,
2019), Alves (2008), Crang (2005), Massey (2008) e Harvey (2018). Reconheco,
porém, que desde que se assuma a indissociabilidade desses conceitos, outras
formas de escritas como espacotempo também se enquadram na no¢do assumida

nesta pesquisa.

4.3 Firma ponto: Cotidiano de vivéncia e resisténcia

Santo Antonio firma a gira
N&o deixa ela bambear
Se essa gira bambear
Ai de nos! O que sera?
Ponto de Umbanda
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Pensar o terreiro como espago-tempo de aprendizagem é romper com O
conservadorismo e uma rigida hierarquizacdo de saberes que nos permeia, onde
religido, os grupos étnicos e os saberes ndo académicos sdo marginalizados por uma
superioridade das culturas dominantes que sempre deslegitimaram suas praticas e
condenaram seus saberes. Nesses espacos-tempos tdo embebidos em significados
e reconstrucdes simbolicas e de outros espacos-tempos ancestrais, se faz presente
um olhar mais profundo para perceber o papel desempenhado pelas criancas. Pensar
esses cotidianos €, portanto, pesquisar e estudar, segundo Alves (2019) “pessoas
comuns, com as histérias comuns que nos sdo contatadas”. Para esse modelo de
pesquisa, ainda segundo a autora, cada narrativa, sons, cheiros, imagens e sabores
contam. E pensar a complexidade dos espacos-tempos (para elas, espagostempos) e
toda riqueza daquilo que passa desapercebido pelo modelo hegemdnico de producéo.

N&o basta, para essa pesquisa, pensar as vivéncias escolares ou o0 que contam
0s escritos. Para compreender as criangas de terreiro, precisamos vivenciar seus
cotidianos e as redes em que estdo inseridas. E pensar a minha vivéncia enquanto
crianca de terreiro, nos terreiros em que venho realizando os campos e no passado
vivido pelos meus interlocutores e coautores adultos, que muito acrescentaram com
suas vivéncias expostas durante as entrevistas e conversas.

Essa relacdo de troca também é caracteristica da organizacdo do terreiro
enquanto espaco. Um terreiro é, antes de qualquer outra qualificacdo, um espaco de
trocas que se configura pelo que Alves (2001) chama de redes educativas.

Essa rede é préatica marcante das religi6es afro-brasileiras onde todos ensinam
e aprendem, um ciclo constante em que praticas séo significadas e ressignificadas
nos chamados espacos-tempos e tudo que se vive ou ouve — presenca marcante da
oralidade na dispersdo do conhecimento (HAMPATE BA, 1982) — constréi a pratica
cotidiana. Esse papel desempenhado pelas criancas, que muitas vezes s&o
encaradas em outros espagos como seres em formacéo e carregados de dependéncia
(SARMENTO, 2005), é ainda mais significativo nos terreiros, onde sao sujeitos, atores
sociais ativos, de transformacéo e atuacdo importante na dinamica de organizacéo

espacial e realizagao dos ritos religiosos.
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4.4 Terreiro: 0 meu (o0 nosso) lugar

O meu lugar € caminho de Ogum e lansa
La tem samba até de manha
Uma ginga em cada andar
O meu lugar
E cercado de luta e suor
Esperanca num mundo melhor
E cerveja pra comemorar
O meu lugar
Tem seus mitos e seres de luz
E bem perto de Osvaldo Cruz
Cascadura, Vaz Lobo e Iraja
Filho, 2007

Se vocé ja ouviu o grande ogan Arlindo Cruz cantando a musica “Meu lugar”,
vai entender um pouco esse conceito que tanto me agrada. As pessoas constroem
com o espaco uma relacdo pautada no afetivo. Naturalmente, cada espaco €
percebido de forma diferente por cada um dos que nele transitam, uma vez que a
relacdo do individuo é sempre pautada na subjetividade. Para pensarmos nessa
relacdo e, em especial, na afeicdo com que nos relacionamos com 0O espaco,
assumiremos o terreiro pelo olhar do conceito de lugar. A afeicdo com que
observamos uma porc¢éo do espaco, seus simbolos e tudo que acontece ali é resultado
da nossa vivéncia, das memorias e das historias que construimos.

Dessa forma, essa é uma nocdo de muito valor para a pesquisa, que da a mim
(e para o sabio e macumbeiro Arlindo Cruz, por que nédo?) o real sentido do terreiro.
Na perspectiva de Tuan (1980), o espaco se torna um lugar quando representa uma
por¢cdo na qual possuimos uma relagéo de pertencimento e subjetividade.

Toda a vivéncia cotidiana, as alegrias, 0s ensinamentos e as praticas
ritualisticas fazem com que cada um perceba o terreiro de uma forma diferente. As
mais variadas cosmopercepcdes que percebemos quando adentramos esses
espacos, toda a alegria da lembrancga dos cheiros, o0 som dos atabaques, as cores e
sabores das comidas s&o lembrancgas que nos conectam de maneira muito particular.

O refagio que representam para seus praticantes, a capacidade de nos desconectar
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do dia a dia e nos apresentar um estagio de tranquilidade e equilibrio complementam
essa concepcao de lugar, ao desenvolver a perspectiva da Topofilia. A essa ideia,
Tuan (1980) define como uma construcao de afeicéo, a relacao de carinho com o qual
nos relacionamos com determinados lugares, sempre pautando essa noc¢ao a
relacdes de subjetividade. Entendemos assim, que um terreiro se torna um lugar para
quem o pratica e, para quem constréi sua infancia nesses lugares, supera esse
sentimento ao se tornar uma fonte de forca, de reforco do pertencimento e da nossa
identidade. Esse lugar, compartilhado coletivamente, € Unico na sua multipla leitura,
ja que cada um o pratica e enxerga a partir de “sentidos do lugar” diferentes (MASSEY,
2000).

4.5 Terreiro € lugar de crianca!

Vamos brincar de roda,
Cosme, Damido e Doum
Mas ele vem montando no cavalo de Ogum
Apanhando flores pra maméae Oxum
Cantiga de Umbanda

Lembro-me que, na minha infancia, uma questdo complicada para minha mae
era justificar aos nossos familiares o “por que” dela nédo ver problema em me permitir
colocar roupas brancas e participar das atividades do terreiro que ela frequentava. O
que seria do menino que fora criado no meio da macumba? Para meu pai, que também
foi criado no terreiro, esse processo foi mais facil. Por mais absurdo que possa parecer,
essa questdo me acompanhou por muitos anos e, ndo sé na minha familia. Cresci
percebendo o quanto era comum, até mesmo em pessoas da propria Umbanda ou do
Candomblé, a reticencia em levar seus filhos para os terreiros, com uma série de
argumentos para justificar esse distanciamento. Longe de querer expor e dar créditos
a toda essa cadeia argumentativa, fagco aqui um outro movimento, tentar encontrar as
bases, os disparadores desse quadro.

Luhning (apud CARDOSO, 2008), apresenta que o Candomblé (o que, nesse
caso, vale para todas as religides afrodiaspédricas) ndo era reconhecido pelo poder
publico como uma religido. N&o existia liberdade religiosa, visto que as instituicbes de

governo o consideravam folclore e submetiam os cultos ao controle da Delegacia de
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“Jogos e Costumes”. A referida autora, em uma outra obra, sobre a perseguicéo policial
ao candomblé baiano entre 1920 e 1942 (1996), conta a historia de Pedrito, um
delegado famoso por perseguir os terreiros baianos e qualquer outro costume vinculado
a origem africana, como vendedoras de comidas tipicas e outras figuras policiais do
referido estado que fizeram histéria na perseguicédo aos cultos afrodiaspoéricos. Esse
guadro se repetiu na cidade do Rio de Janeiro, como na maioria das cidades onde
essas religides fincaram raizes.

Os exemplos apontados servem para apresentar uma das faces mais sombrias
da construgcéo das religiosidades afro no Brasil. Ainda que atualmente os terreiros
venham enfrentando outras formas de persegui¢cao, como o exemplo do Rio de Janeiro
e dos movimentos intitulados como “trafico evangelizado”, onde os traficantes de
diferentes faccdes, ao se associarem em um processo de conversdao a alguns
segmentos neopentecostais, passam a expulsar o povo-de-santo das favelas, esse
qguadro tem origens menos potentes no poder publico como no passado. Ainda que
sejam corriqueiras as tentativas de desemparelhamento das estruturas protetoras das
nossas religides por parte de alguns politicos, tal qual ocorre com for¢ca no atual
Governo Federal e em especial na gestdo do Prefeito Crivella, na cidade do Rio de
Janeiro, existem conquistas e pessoas (sejam politicos de santo ou simplesmente que
defendem a pluralidade religiosa e as comissdes pela liberdade religiosa em diversas
escalas de poder pelo pais) aptas a manter tal protecao.

E sabido que no passado a represséo policial foi uma constante na historia
dos terreiros. No Nordeste, muitas pecas relacionadas com os cultos, que
hoje integram o0 acervo de museus, foram conseguidas em Secretarias de
Policia. Faziam parte dos “despojos de guerra” que a policia movia aos
terreiros!. Até ha bem poucos anos atras estes eram obrigados a registrar-se
nas Secretarias de Seguranca Publica, ou seja, na Policia, onde sdo também
registrados os criminosos, as prostitutas e outras categorias periféricas. Além
desse registro, os terreiros, para realizarem rituais publicos (“toques”, festas),
necessitavam de uma licenca concedida pelo 6rgdo policial mediante o
pagamento de uma taxa. Isso perdurou em Sergipe, por exemplo, até o final
da década de 60, quando as Federacdes de Cultos Afro-Brasileiros e de

Umbanda substituiram a policia no controle sobre os terreiros. (DANTAS,
1984. p.1)

Uma outra possivel justificativa para esse receio por parte de algumas familias
€ a construcao histérica de demonizacéo com a qual esses cotidianos religiosos foram
atingidos por décadas. Ndo obstante os impedimentos legais, nossa construcéo

histérico-social, influenciada pelo que Quijano (2014) chama de colonialidade do
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poder®® e dos seus derivativos conceituais (colonialidade do ser e colonialidade do
saber) € repleta da nocdo onde o que ndo € hegemobnico (cristdo, branco e
eurocentrado), foi delegado ao papel de outro (MALDONADO-TORRES, 2007). O
outro é inferiorizado, objetificado e passivel de tentativas de exterminio, quando sua
existéncia é vista como um entrave.

Assim foi a construgéo imaginarias dessas religides. Se nos anos 1890 ainda
eram, segundo os regimentos legais da época, feiticaria, misticismo e curandeirismo®®,
o passar do tempo deixou marcas impregnadas que fazem os proprios fiéis
acreditarem que, ainda sendo bom para eles, o contato com as energias misticas ou
com a responsabilidade religiosa possam ser algo muito forte para uma crianca.

O grande problema, porém, é que essas criancas precisam justamente dos
terreiros para superar essa invisibilidade, ndo ao contrario. Sdo esses espacos que
dardo forca, no sentido intelectual e psicoldgico, para que possam encontrar suas
proprias respostas. Os terreiros séo, portanto, espacos onde se promovem praticas
de ensino e aprendizagem, mas também de resisténcia e perpetuacéao cultural.

Para os umbandistas e candomblecistas, é nele que se reconhece o passado,
0S ancestrais e se compreende a sua origem, servindo para as criancas terem contato
com essas culturas e se apropriarem desse sentimento de empoderamento e
identificacdo. Essa relacdo de reconhecimento do passado e dos ancestrais é
fundamental para a dindmica dos terreiros enquanto espacos de ressignificacao e
reconstrucdo, ou ainda de re-territorializacdo, como aponta Corréa (2013), que
percebe a organizacdo espacial dos terreiros como uma retomada de uma
temporalidade e visdo de mundo dos antepassados e das apresentacdes dos Deuses
africanos, baseada nas mitologias e nas memarias, bem como de modos de vida e
dindmicas socioespaciais, afastando em certa medida os praticantes religiosos de
conflitos e tensbes presentes em outros espacos educativos no que diz respeito a
historia e culturas africanas.

Para as criangas, que constroem suas proprias territorialidades no brincar e nos

processos de ensinar e aprender, a no¢cao material e imaterial do espacgo passa a ser

85 Quijano chamada de colonialidade do poder a influéncia, mesmo apos o fim do periodo colonial,
exercida pelas metrépoles sobre suas ex-coldnias. Toda a estrutura geopolitica construida pelas
grandes poténcias estabeleceu um modelo onde o que se produz (material ou intelectualmente)
nesses paises que um dia foram dominados é sempre de menor valor. Paralelamente, a influéncia
produtiva das grandes poténcias perpetua uma posicao subalterna dos paises periféricos.

8 Ver CAMPOS e KOURYH (2015)
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encarada de forma fluida, uma vez que seu papel nas praticas sociais e religiosas da
comunidade é significativo. Almeida e Juliaz (2014), ao estudar a rela¢do do espaco
e do tempo na educacdao infantil, corrobora com essa ideia na afirmativa de que € na
pratica cotidiana que a crianca percebe as relacées entre os objetos e 0 espaco em
que estado inseridas. Para a autora, € por meio das ac¢fes e atividades cotidianas que
as criancas “acumulam um conhecimento empirico do espago”, que é construido a

partir das experiéncias e sistematizado na linguagem.

4.6 A organizagao socioespacial dos terreiros

O terreiro € minha segunda casa, me sinto acolhida

Curimbeira Mel, 14 anos

O terreiro €, para nos, um reflgio. Mel resumiu em palavras o sentimento que
passa por todos 0s que encontram nesses espacos o0 acolhimento, o carinho e a fuga
das dores materiais e espirituais. Esse valor inestimavel é construido pela vivéncia,
pela dedicac@o dos seus zeladores e demais filhos, mas também por uma série de
elementos que se unem e tecem nossas casas, fazendo delas morada dos nossos
sagrados, da nossa fé e das nossas alegrias. Para entender a construcao estrutural e
simbdlica de um terreiro, é preciso antes pensar na organizacdo espacial, na
construcéo e ligacdo de elementos que o compdem.

Pensar na organizacdo espacial do terreiro é pensar em quantas logicas
atravessam um templo religioso. As hierofanias de Mircea Eliade (2010), os
geosimbolos de Correa e as marcas rituais na paisagem de Gil Filho (2012) sao alguns
dos muitos recursos utilizados pelos mais variados povos ha construcdo dos seus
espacos religiosos. Esse capitulo €, também, uma reflexdo sobre a construcdo
espacial dos terreiros (e como as criancas se relacionam com esse processo):
significados, territorialidades, limites e transbordamentos.

Um terreiro €, acima de qualquer outra definicdo, um espaco sagrado. Basta
ver a dindmica particular que os individuos vivenciam nos seus cotidianos. Entrar em
um terreiro €, sem duvida, uma desconex&o. E como se atravessassemos um portal
gue nos conecta com toda uma légica organizacional, de vivéncia e conexdes
diferentes de todos os outros espagos de transito. O terreiro possui uma dindmica

particular, que rompe com classes sociais, hierarquizacdes de senioridade, género,
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cor e tantos outros estigmas ou ordenacdes que se dissolvem nas particularidades
espaciais. Dito isto, temos, segundo Rosendhal (1996):
O espaco sagrado é um campo de forcas e de valores que eleva o homem
religioso acima de si mesmo, que o transporta para um meio distinto daquele
no qual transcorre sua existéncia. (...) E é o espago sagrado, enquanto
expressdo do sagrado, que possibilita ao homem entrar em contato com a

realidade transcendente chamada deuses, nas religides politeistas, e Deus,
nas monoteistas. (ROSENDHAL, 1996, p.30.)

Temos ainda Mircea Eliade (2010):

(...) 14, no recinto sagado, torna-se possivel a comunicacdo com os deuses;
consequentemente, deve existir uma “porta” para o alto, por onde os deuses
podem descer a Terra e 0 homem subir simbolicamente ao céu. Assim
acontece em numerosas religides: o templo constitui, por assim dizer, uma
“abertura” para o alto e assegura a comunicagdo com o mundo dos deuses.
(ELIADE, 2010, p.29)

E preciso, porém, estabelecer uma reflexo: a visdo que predomina nas nossas
macumbas é de uma logica sagrado/profano que néo se limita a essa abordagem,
sendo, mais fluida. Se para Rosendhal, em uma visdo mais cristianizada dos
conceitos, “O sagrado e o profano se opdem e, a0 mesmo tempo, se atraem. Jamais,
porém, se misturam” (IBIDEM pg.31), nos terreiros ndo existe essa dicotomizagdo. A
leitura de mundo das religibes afrodiasporicas € de uma relacdo multipla, sempre
fugindo das dualidades cristds. N&o existe algo totalmente sagrado, tdo pouco o seu
oposto profano, assim como néo existe bem e mal.

Um xiré, por exemplo, repleto de dancas, musicas, cheiros e sabores que se
misturam € como uma festa para os praticantes que homenageiam os Orixas e seus
antepassado. Como festa, visitando Dukheim (1989), Claval (2014) e Corréa (2013),
temos uma articulagéo direta com rituais, na fronteira que desconecta os envolvidos
da “ordem natural das coisas”. Nesse caminho, a Umbanda, o Candomblé®’ e as
outras manifestacdes religiosas afrodiasporicas latino-americanas possuem na
construgcdo dos terreiros 0os seus espacgos de festa/ culto que, na sua composi¢cao
festiva e repleta de seriedade e compromisso religioso, constroem “agdes coletivas”
Corréa (2013), considerando que “A festa religiosa € construida sobre rituais que
aproximam homens e deus” (CLAVAL, 2014). O terreiro, portanto, ndo é um sagrado

que se opde a um mundo profano. Mais que isso, ele € a materializacado das energias

” o«

87 O Candomblé, sob uma analise etimolégica, significaria justamente “casa de danga”, “casa de
festa“ ou “casa de danga com atabaques”, seja no significado da palavra candombe: “danca,
batuque” (MAURICIO, 2011. pg. 29) ou na juncdo das palavras “candombe” e “ilé”, casa em ioruba
(CORREA, 2013)
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dos Orixas em um Unico espacgo, mas que sempre esta remetido aos espagos externos
a ele como nucleos do axé, da energia vital de cada divindade.

E por isso que, segundo Bonnemaison (apud CORREA, 2013) esses espacos
se organizam de forma muito especifica, como marcas do tempo e do espaco festivo
gue contemplam o corpo social. Quando retornamos a fala da Mel, que abre esse
capitulo, percebemos o quanto esse € um espaco distinto dos demais cotidianos em
gue as criangas estdo inseridas. A curimbeira completa a descricdo do terreiro com:
“Me sinto muito bem, acolhida. E minha segunda familia. As vezes ndo quero sair de
la, quero ficar o dia todo. O que eu mais gosto € o amor que as pessoas tém pelas
outras. Aquele ambiente acolhedor que é uma coisa nitida, maneira “. Ao pensar na
capacidade de acolhimento e como as relacdes interpessoais sdo diferentes nesses
espacos, Mel dialoga com o que diversos autores tentaram explicar.

Podemos, por exemplo, retomar Eliade (2010), que sem duvida foi um dos mais
influentes autores a discutir as l6gicas de sagrado e profano no mundo religioso e
utilizado por diversos autores citados anteriormente para pensar que, se as religibes
se pautam em um mundo criado por Deuses, seria, portanto, todo ele sagrado. Porém,
mesmo nas religides de matrizes africanas que concebem essa relacdo mais ampla
do sagrado, o espaco do terreiro tem uma funcao estrutural importante.

A praia, a mata intocada, os campos e cadeias montanhosas, mas também as
feiras livres, as ruas cadticas, tudo € sagrado. Cada espaco tem uma
representatividade e uma correspondéncia com as divindades. Assim como Yemanja
morava nos rios e ganhou os oceanos na didspora, as ruas, dinamicas e sempre
movimentada, de trocas, encontros e desencontros, brigas e abracos, também sao
sagradas e entregue a Exu. Para quem né&o entende, a rua é de Exu porque representa
a materializacdo do movimento, do caos e dos fluxos, sagrada por ser a materializacéo
da prépria forca vital do Orixa. Porém, todos esses espagos se conectam no terreiro,
gue funciona justamente como a juncéo, a convergéncia dessas energias em um unico
espaco.

Para Eliade (2010) a constru¢do dos templos religiosos é a repeticdo da
cosmogonia fundamental de cada cultura religiosa. “Organizando um espaco, reitera-
se a obra exemplar dos deuses. A relacéo intima entre cosmizacdo e consagracao
atesta-se ja aos niveis elementares de cultura (...).” (pg. 35) Ou ainda, como me disse
o0 ogan Jodo do Caboclo tupi, curimbeiro da Tenda Espirita Caboclo Tupi e um dos

interlocutores da pesquisa, o terreiro € a morada de todos eles (Orixas e entidades),
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que por sua vez sao parte da sua familia. Somando essas duas abordagens, temos a
sintese de Corréa que enxerga o processo de constru¢do dos terreiros como:
E no cerne desse processo de recomposi¢do cultural que observamos a
forma pela qual as praticas culturais aprofundam raizes no espago,
significando-o e, consequentemente, transformando-o em um territério no
gual os africanos encontram a possibilidade de atualizar - por meio da
recomposicao dos rituais e crengas das varias etnias — a visdo de um mundo

sob o qual “seus antepassados viveram e seus deuses se apresentaram”.
CORREA, 2013, p. 209).

4.7 Um olhar geogréfico dos terreiros

Saudade da minha terra
Da terra onde eu nasci
Saudade da minha terra
Ela Ia e eu aqui
Cantiga de Umbanda

Pensar geograficamente, segundo Peter Jackson (1994), é exercitar um olhar
para além do convencional entendimento da Geografia, de memorizacbes e nomes
de capitais. Ainda segundo o autor, o pensar geograficamente: “enables a unique way
of seeing the world, of understanding complex problems and thinking about inter-
connections at a variety of scales (from the global to the local).” Nesse caminho, em
dialogo com Massey (1994), o autor relaciona conceitos e percebe que todo lugar é
anico, a0 mesmo tempo que esta sempre conectado a outros lugares. Para pensar o
terreiro, bebo dessa compreenséo e alargo essa analise com outro grande conceito
relacionado ao espaco e ao lugar, sem o qual ndo existem as praticas dos terreiros, o
tempo.

N&o existe, portanto, lugar idéntico, mas isso so se faz possivel pois todo lugar
esta vinculado ndo s6 a um outro lugar, mas a um tempo especifico. Ao somarmos
esses dois fatores, percebemos que os lugares sao construidos pelas relacdes que
nele se inserem, suas referéncias e elementos basilares no tempo e no espaco em
gue foram construidos inserem ou séo atravessados. E, se tudo no terreiro € sagrado,
também é um emaranhado de vivéncias e atravessamentos no tempo e espago.

Portanto, pensar a organizacdo dos terreiros € também romper com um olhar

de casualidade, observando, como defendido por Gomes na leitura de um olhar
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geografico, a importancia das agbes e consequéncias na construcado espacial: “a
questao forte da disciplina € sobre as razdes que explicam a disposi¢éo das coisas no
espaco e as significacdes e consequéncias de tal ordem espacial” (GOMES, 1996).
Essas construcfes e consequéncias ganham sentido ao observarmos os significados
dados ao espaco e seus constituintes:
Sao construgdes intelectuais que visam dar sentido as diversas esferas da
vida. Compreender os significados criados por nés e pelos outros é construir
um conhecimento profundo de um dado aspecto da realidade, além do
conhecimento de sua organizacdo, constituicdo e estrutura (CASSIRER,

2011. Segundo esse autor, significados sdo o fundamento Ultimo de todo o
conhecimento. (CORREA, 2012 p.134)

Essas construcdes produzem, além de significados, formas simbdlicas, que
segundo Corréa podem ser materiais ou imateriais. Essa € a vivéncia basica de um
terreiro, pensado sempre sob essas duas Oticas. Para o préprio autor, podemos
considerar como formas simbdlicas: as linguas, os rituais e 0s espac¢os construidos,
algo que da sentido as nossas praticas cotidianas. Ao pensa-las no conjunto, associo-
as a dois conceitos propostos por Lobato Corréa: formas simbdlicas espaciais, pela
necessidade de dar sentido a elas somente quando pensadas a partir do terreiro
enguanto construcao de espaco-tempo e de lugar simbdlico, dado a construcao afetiva
e comunitaria desses espacos.

Assim, com base nessas leituras, proponho aqui algumas relagdes contidas no
terreiro. Se o terreiro passa, como falado anteriormente, por uma reproducédo de
saberes e cotidianos pré-diaspdricos, também consiste em elos criados entre lugares
sagrados aos individuos que, para sobreviver ao Atlantico, fizeram novos
encantamentos da vida e terreirizaram o0s proprios corpos, sendo estes 0s Unicos
espacos de memoria e resisténcia que se preservaram. Como destaca Halbwachs
(Apud Barros, 2003) “ndo ha memodria coletiva que ndo se desenvolva em um quadro
social”, e o terreiro €, portanto, o resgate e a constru¢do da memoria de um povo, do
NOSSO PoVvo.

Os corpos terreirizados, como diz Simas (2018), aqueles que sobreviveram a
violéncia da escravizacao, foram os responsaveis por produzir os primeiros terreiros,
revivendo memorias e possibilitando a construcdo das novas vivéncias. Essas
vivéncias sdo fundamentalmente pensadas na relacdo direta destes individuos com

0S espacos e com as comunidades construidas, como apresenta Flor do Nascimento:
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Fundamentalmente, os candomblés sdo comunidades brasileiras que recriam
modos de vidas africanos, com elementos dos povos originarios de nosso
continente e de outras regides do mundo, com o objetivo de refazer percursos
existenciais que foram fraturados pela colonizacdo escravagista moderna. Na
construcdo destas comunidades, estratégias complexas e criativas de
resisténcia foram erigidas para enfrentar as diversas camadas opressivas que
incidiam sobre os povos negros no Brasil. (FLOR DO NASCIMENTO, 2020b,
p.80)

S&o0 essas as relacdes e particularidades que me proponho, humildemente, a
analisar. E o olhar geografico que me auxilia a pensar espacialmente, enquanto o
olhar de ogan me insere nos ritos e tradicbes dos meus mais velhos. Para essa
andlise, portanto, penso a partir de uma linha organizacional comum a grande parte
dos terreiros, trazendo minhas observacdes de campo e de vivéncia religiosa. Em
alguns momentos, parto da minha casa, mas em geral cito caracteristicas comuns aos
terreiros do Rio de Janeiro. Como afirma Rocha (2000): “A estrutura espacial das
casas de candomblé é, de um modo geral, comum as diferentes nac¢des, variando,
sim, os rituais, a lingua e o conjunto de tradi¢gfes, que sofrerdo algumas modificacdes,
de acordo com cada origem.” Aos que nunca foram e aos que vivem nos terreiros,
entrego algumas relacoes e reflexbes sobre suas belezas e singularidades.

A casa, portanto, € o lugar da memoaria, das origens e das tradi¢cdes, onde,
além de se preservar uma lingua ancestral, na qual sdo entoados os cantos
e as louvacdes, se celebra a vida de uma maneira muito particular, isto é,
daqueles que decidiram, juntos, vivenciar uma visdo de mundo comum, com

regras especificas de convivéncia, baseadas no parentesco mitico, no
principio de senioridade e na iniciacao religiosa. (BARROS, 2003. p.31)

4.8 Gonga de Umbanda - Reflexos do sincretismo religioso e das frestas

decoloniais

Olhei no céu e vi estrela correr,
La na pedreira eu vi pedra rolar
Vi os caboclos trabalhando la na aldeia
Quando a sereia comecgou a cantarolar
E no seu canto alegre ela dizia
Se Deus me desse asas pra voar
la no céu buscar estrela que brilha
Meu pai Ogum para firmar esse gonga
Cantiga de Umbanda
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Fotografia 4 - Gonga e 0 ogan

=1 .

Fonte: Acervo Pessoal

Para essa discussao, escolhi pensar o conga, ou gonga dos terreiros. Esse
espaco € o altar, composto normalmente por andares de prateleiras ou alvenaria que
recebem elementos rituais como quartinhas®, tirrinas e imagens de Orixas, santos
catdlicos ou entidades. Penso isso a partir das minhas memorias, representadas
nessa foto de 2005, aos 11 anos, no dia do meu batizado no terreiro em um gonga
muito diferente do que encontramos hoje em nossa casa, mas ainda assim, especial.
Naquele dia em que vi a cabocla Jurema e seu Cobra Coral chegarem de Aruanda, a
terra sagrada das entidades de Umbanda para aceitarem cuidar do meu caminho
como madrinha e padrinho espirituais, lembro de pedir a minha mae que gastasse
uma das suas fotos (sempre restritas, jA que ndo era muito barato revelar filmes
analdgicos) para me registar em frente ao gonga.

Como gostava dessa parte do terreiro! Sempre tive afeicdo a imagens de
gesso, confesso, e toda aquela mistura de Santos, Orixas e entidades me remetiam a
muitas coisas: as imagens catolicas que sempre vi na casa de minha avoé; Sao Jorge,
meu santo de devocéao; Os curiosos Cosme e Damido, saudados por quase todas as
criancas do suburbio carioca que faltavam aula no dia 27 de setembro para ficar na
rua de chinelo, saco plastico/mochila na méo e roupa velha correndo atras dos
saquinhos de doce, que ali eram acompanhados por sua versao miniatura,

respeitosamente hoje entendo ser Doum, mas na época me causava uma certa dose

88 Recipientes feitos em barro ou porcelana e comumente utilizados em terreiros para diversos fins
ritualisticos.
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de confusdo; o gongé de caboclo, parte destinada as imagens das entidades, onde
estavam Jurema e Cobra Coral, meus padrinhos e, a mais bela das partes, a imagem
de Yemanja. Aquela imagem, rodeada de areia da praia e conchas era sem duvida
uma das partes mais bonitas do terreiro. Essa estrutura, com Yemanja no chao, sobre
areia da praia e conchas € recorrente em muitos terreiros de Umbanda, mas nem
sempre refletimos o motivo.

A construcdo do gonga dos terreiros, mais especificamente os de Umbanda,
tem duas l6gicas normativas que explicam sua composicdo, curiosamente uma
hegeménica e uma transgressora, sendo a ultima resquicio das frestas (Walsh, 2013)
que lutaram contra a colonialidade desde o primeiro passo em terras latino-
americanas dos africanos da diaspora. Obviamente, prefiro a segunda, mas tentarei
contemplar as logicas, ja que existe uma relacdo entre ambas. A explicacdo mais
difundida é de que, por seu carater inter-religioso, sendo uma religido brasileira de
matrizes africanas, indigenas, cristas e espiritas, os terreiros de Umbanda aceitaram
santos catélicos como parte do seu pantedo religioso e por isso mantiveram altares
gue remetem a fé crista popular. A segunda légica, por sua vez, mora justamente na
nao aceitagao.

Em meio a toda racializacdo (Maldonado-Torres, 2007) que permeava a
sociedade colonial brasileira, praticas religiosas ndo brancas, ou seja, ndo cristas,
eram condenadas. O caminho encontrado para fugir das proibicdes, em especial no
periodo escravocrata, baseados na forca transgressora de Exu, aquele que sai com
um chapéu de duas cores e consegue fazer dois amigos brigarem, pois mostrava um
lado preto do chapéu para um e o vermelho para o outro, foi justamente mostrar uma
face e esconder a outra. Sob a terra, enterravam assentamentos e todo o constructo
simbdlico-religioso dos Orixas, enquanto sobre a terra, construiam belos altares aos
santos catolicos.

Remetendo Ferreti (1995), essa é a pratica do sincretismo religioso, que
estabeleceu conexdes bem difundidas entre as divindades, como o Sao Jorge que
vira Ogum, bebe cerveja e recebe feijoada, mas também relagdes questionaveis,
como o0 Sao Sebastido que vira Oxoéssi. O santo catoélico que, segundo as historias de
José de Anchieta (SILVA, 2020) e (SIMAS, 2019) teria sido reconhecido pelos
portugueses no meio do campo de batalha contra os tupinambas, acabou virando o
Orixa chefe da falange dos caboclos, os indigenas das terras brasileiras que foram

assassinados pelos colonizadores e hoje descem nos terreiros como entidades.
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Para além do significado epistemoldgico do sincretismo, precisamos entender
que, para esses grupos em especifico, o sincretismo foi mais do que um encontro de
trajetorias religiosas convergentes. Foi, na verdade, uma estratégia de resisténcia e
transgressédo, que escondia aos olhares curiosos 0 que realmente se praticava. A
subversdo do sincretismo era, na verdade, flechas atiradas nas frestas da
colonialidade, o exercicio decolonial de sobrevivéncia e perpetuacdo. Ndo era uma
pratica amorosa e opcional esconder os assentamentos para colocar 0os santos
brancos em destaque, era necessidade. Hoje, curiosamente, € comum gque Yemanja,
normalmente o Unico Orix4 em imagem que aparece nos gongas, esteja proxima ao
chdo. Além da simbologia do chéo, da forca vital que emana da terra e do mar, ela
nos lembra que, se um dia foram escondidos sob a terra para sobreviver, hoje s6

enterramos o0 que nao queremos mostrar, afinal, terreiro também é segredo.

4.9 A casa de Exu e as criancas- “Eu pensava que Exu ndo gostava de criangas”

Curimbeira Mel, 13 anos

A sua casa ndo tem porta e nem janela
O que é de bom, o vento tras

O que é de ruim, o vento leva

Oh, oh

A dona da casa chegou

Cantiga de pomba-gira

Todo espaco possui uma fronteira, uma porta que o separa do restante. Nos
terreiros, esse espaco € a casa ou firmeza de Exu e, tal qual seu dono, € um espaco
que em algumas casas gera muita controvérsia na relacdo com as criangas. Exu,
como apresentado anteriormente, € Orixd da comunicacdo, da galhardia e dos
caminhos, aquele que inicia todos os trabalhos de um terreiro. Seu espaco,
carinhosamente chamado de casa, € posto sempre ao lado esquerdo do portdo. Exu
guarda a porta e a entrada do terreiro, mas também o caminho dos seus filhos. Sua
casa € ponto de peregrinacdo, onde quase todos os mediuns querem parar para
conversar com os compadres e comadres: pedir ajuda, conselhos ou se livrar dos
puxdes de orelha quando sabem que fizeram besteira. A relagcdo desse espaco com

as criangas, como a figura de Exu em geral, gera debates.
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Exu, além do Orixa, € 0 nome genérico para a linha chamada de “povo da rua”,
que hoje habita esses espacos. Homens e mulheres que viveram na terra,
normalmente ocupando posic6es marginalizadas da sociedade, e que retornam para
prestar acdes de caridade e auxilio aos seus consulentes. Dos malandros da boemia
carioca as pomba-giras, simbolos da poténcia e da independéncia feminina, todos
foram de alguma forma questionados ou negativados pela l6gica dominante.

A presenca do "povo da rua" é absolutamente central nesta constituicao
sociocultural da macumba, néo sé porque estes espiritos atraem grande parte
dos clientes dos rituais de consulta, mas também porque sua associagédo com
a macumba é parte integral da identificacdo desta Ultima com a "magia
negra", a "feiticaria maléfica" e a "criminalidade" (Contins 1983; Contins e
Goldman 1985; Maggie 1992). Espiritos de malandros e de prostitutas,
personagens que em vida teriam ocupado espagos socialmente
marginalizados, o "povo da rua" é conhecido por seu poder de aparecer onde
deseja e por sua capacidade de interferir no cotidiano de maneira comumente
inesperada e frequentemente temida. Grande parte dos rituais das
macumbas cariocas envolve o aplacar desses espiritos, ou o clamar por sua

intervencdo para "abrir caminhos" para a solugdo de dificeis problemas.
(CARDOSO, 2020. p. 317)

Por toda a relacdo historica construida na figura de Exu (ou dos Exus),
demonizado e associado ao mal cristdo, sempre se desenvolveu um intenso debate
sobre a atuacéo das entidades Exu proximas a criancas. Em algumas casas, criancas
sdo impedidas de participar de rituais ou sessdes destinadas a essas entidades. Em
uma de nossas conversas, Mel me fez o seguinte relato: “Eu pensava que Exu nao
gostava de criancas e minha mde nunca me deixava ir as giras. Eu passava mal,
vomitava... depois que fui batizada, nunca mais senti nada”. Muitos terreiros de
Umbanda absorveram, a seu modo, o ritual do batismo. Me lembro de aprender, com
vovo Maria Chica, que seja no catolicismo popular, seja nos terreiros de Umbanda,
uma das fun¢cBes mais importantes desse ritual € fazer com que o individuo deixe de
ser “pagao” e passe a ter sua protecdo espiritual, o0 que em algumas linhas é
relacionado diretamente a figura catdlica do Anjo da Guarda. Pensando na fala da
Mel, entendemos que, na sua concepc¢ao, € o batismo que prepara o individuo para
ter contato com essas energias. Obviamente que cada casa pensa e pratica de forma
diferente essa questdo, mas € interessante perceber como o contato com Exu €, ainda
hoje, uma questéo que desperta tantas precaucgoes.

Essa é, claramente, mais uma heranca do movimento colonial. A colonizagao
gue se estabeleceu sobre o continente africano era acompanhada de uma logica

cristd, seja nas acfes ou nas normativas estabelecidas pelas metropoles europeias.
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Desse modo, € de conhecimento que a figura do Orixa Exu passa por um processo
violento de demonizacéo e desrespeito, seja nos primeiros contatos com o europeu
ainda em Africa, seja nas terras brasileiras. Com o tempo, assim aprendemos nos
terreiros, o préprio povo de santo comeca a absorver elementos como chifres, rabos,
olhos vermelhos e outras simbologias como um mecanismo de protecéo e de forma
gque toda a imagem criada pudesse, em alguma medida, criar barreiras e
distanciamento com quem importunava, mesmo que através do medo. Sobre esse
assunto, corroborando com essa leitura, temos Capone (2009, pg. 217), afirmando
que esse “deslizamento seméantico da figura de Exu esta ligado as estratégias de
adaptacao escolhidas pelos membros dos cultos de origem africana, em funcao da
percepcao que a sociedade tinha deles”.

Vale destacar, porém, que atualmente muitos movimentos séo realizados para
desmistificar essa construcdo, apresentando outros sentidos de Exu aos néo
praticantes das religibes afro-brasileiras e na tentativa de desmistificar uma
construcdo enraizada. Ainda em Capone, temos que esse € um movimento de
desconstrucéo no plano politico e de buscas por legitimidade das tradicGes africanas.

Assim, retomando a discusséo da casa de Exu, percebemos a importancia que
esse espaco representa para um terreiro para além da figura da divindade, mas sendo
a grande seguranca energética, que estabelece a protecdo contra os males espirituais
e fisicos, que pode ser lido através da logica do sagrado em Mircea Eliade. Antes,
porém, gostaria de fazer um destaque: O significado fenomenoldgico/religioso da
espacialidade e territorialidade construida no terreiro € de interesse principal dos
praticantes em um olhar que n&o precisa, obviamente, de nenhuma base
cientifica/académica. Sendo eu, acima de tudo, umbandista, reitero que ndo uso aqui
a base tedrica como um legitimador do que aprendemos oralmente nas casas de axe.

O uso dos autores €, exclusivamente, um correspondente académico, um
recurso de enquadramento da pesquisa em uma légica metodologica que nos €
exigido enquanto produtor de conhecimento e pesquisador. Dancar (tocar, eu prefiro)
conforme a musica é parte do processo (e por que ndo, de Exu, o grande
comunicador) e por isso tantas correlacoes e analises tedricas estdo sendo aqui
desenvolvidas. Afinal de contas, aléem de macumbeiros, n0s ndo descrevemos
processos, mas analisamos e estabelecemos reflexdes na intencdo de também

produzirmos conhecimento.
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Explicado isso, vamos a correlagdo: Segundo Eliade, a fronteira, no nosso caso
simbolicamente a firmeza/casa de Exu, € um aparelho de distingdo e comunicacdo
entre o interno e o externo, que por isso goza de tamanha importancia.

O limiar tem os seus “guardides: deuses e espiritos que proibem a entrada
tanto aos adversarios humanos como as poténcias demoniacas e
pestilenciais. E no limiar que se oferecem sacrificios as divindades guardias.
(...) O limiar, a porta, mostra de uma maneira imediata e concreta a solucéo
de continuidade do espago; dai a sua grande importancia religiosa, porque se

trata de um simbolo e, ao mesmo tempo, de um veiculo de passagem.
(ELIADE, 2010, p.29).

Por mais que nao se acredite em demonios nessas religides, sendo essa mais
uma das herancas de um processo de demonizacdo e posterior utilizacdo como
protecdo, tamanho o medo que essa ideia causa em sujeitos de outras religides, toda
a ideia apresentada pelo autor corrobora com o sentido ritualistico e organizacional
das casas. A logica protetiva de Exu, que guarda ndo s6 os caminhos, mas os rituais
gue sao desenvolvidos em cada casa garantem que néo existe macumba sem ele, o
seguranca e o mensageiro. Exu, para muitas tradicfes, é representado também ele
por uma figura infantil, bem como em alguns itans. Essa relacdo com a crianca nao
mora na proibigdo, mas na proximidade e no desejo de brincar, no movimento, na
comilanca e de tudo que representa a figura dessa divindade que, acima de tudo, se
faz presente em todos nos.

4.10 Outros espacos do terreiro

Casa de caboclo
E folha verde so
Tarimba de caboclo
E tronco de cip6
Cantiga de Umbanda

Muitas sdo as possibilidades de espagos construidos nos terreiros. Alguns mais
comuns do que outros, todos partilham do objetivo dos sujeitos das casas em buscar
conexdo com determinadas energias e divindades, criando nesses espacos-tempos
novas territorialidades e materializacbes de sua fé. Mantendo a minha casa como
ponto de partida, apresento outros espagcos comuns no meu terreiro e em muitos dos

terreiros visitados.
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4.10.1 A porteira de Ogum, aquele que veste mari689

Nos terreiros, além da ja falada casa de Exu, o limiar para uma casa de culto,
costumamos encontrar o assentamento de Ogum, sempre adornado com mariés e
repleto de seus instrumentos forjados em ferro préximo a entrada da casa. Sua
presenca guarda a porta e € associado a seguranca fisica e espiritual dos trabalhos.
Um macumbeiro entende, deste modo, por que Ogum € o segundo Orixa de um Xxiré.
Depois de Exu, ele € o guardido de tudo que acontece e responsavel por impedir
possiveis intercorréncias desagradaveis. Mas a presenca de Ogum e seu maridé na
porta vai além. Diz a lenda que Ogum, cansado de uma grande missdo expansionista,
retorna a Iré-Ifé ansiando ser saudado. O que o guerreiro implacavel ndo percebera é
que, tal qual todos os anos desde sua partida, aquele dia era dedicado ao siléncio
absoluto em respeito e preces para que seu retorno fosse concretizado. Seu povo néo
s6 ndo o reconheceu como ndo o cumprimentou, seguindo as diretrizes de ndo haver
conversas naquele dia.

O dudnico que ofereceu ajuda, um viajante que nao fazia parte daquela
comunidade, recebeu a seguinte ordem do hoje ancestral divinizado: Colocar mari6
nas portas de sua casa e dos seus, para que 0 guerreiro soubesse onde estariam as
pessoas que Ihe prestaram reveréncias e que por ele seriam guardadas. Tomado pela
raiva, Ogum, aguele que se veste de Marib, ataca as casas que ndo continham o Maridé
na porta, fazendo valer seu nome e impeto, deixando para tras somente aqueles que
0 obedeceram. Dessa lenda, ndo me atenho a voracidade de Ogum, intempestivo e
feroz, mas ao simples fato de que, em todo terreiro, o Marié € mais do que um adorno.

Cada porta, do assentamento de Ogum ao interior das casas, € uma visita a
Iré-1fé, o retorno ha séculos no passado e um aviso ao pai de que aquela casa, como
seus filhos, o respeita e o venera. E, também, uma conexdo com Oya, divindade
feminina relacionada aos espiritos desencarnados e que afasta as negatividades,
também vinculada ao mari6. Aos que ficaram curiosos com o final da hist6ria, eu conto:
Ogum, ao encontrar seu filho e perceber o que acontecerd na sua cidade, pousa a
espada e se encanta, passando a ser, desse modo, o Orixa que baixa nas nossas

terras.

89 Do loruba, mariwo, é a folha do dendezeiro (igi ope).
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4.10.2 Macaia de Ossain, de Kitembo e dos caboclos do Brasil

Ainda na area externa, especificamente na minha casa e na linhagem de qual
eu faco parte, encontramos uma area chamada de Macaia, onde estdo os Orixas
ligados as folhas e florestas, como Ossain e Onan Of4, além de Kitembo. A macaia,
portanto, € a nossa ligacdo com as florestas, as matas que resistem ao impeto do
avanco do capital sobre os recursos, capaz de guardar segredos dos sabios povos
gque guardaram o0s conhecimentos curativos e transformadores das folhas. Se
somarmos esses Orixads ao conhecimento dos caboclos, espiritos de indigenas do
Brasil que baixam nos terreiros, a macaia e a casa de caboclo sdo uma visita a Mata
Atlantica, aquela que esteve justamente onde hoje pisamos, mas que sucumbiu ao
exterminio material e da memoria dos seus povos constituintes.

Cada folha cantada, cada cantiga e cada abd*° preparado nos remete a esses
lugares que deixaram de existir. Ja o lugar onde assenta-se Kitembo, a longa haste
de bambu e sua bandeira, € uma volta nas florestas em que os cacadores se
encontravam e suspendiam a bandeira para reagrupar os sujeitos, um tempo em que
homem e natureza eram um conjunto indissociavel e, principalmente, em que erdmos
s6 uma parte do todo. Dos bantos de Kitembo aos caboclos do Brasil, em comum
partiihamos esse sentimento de buscar, nos terreiros, aquilo que a procura por

progresso e desenvolvimento desenfreado destruiu.

4.10.3 O Barracao

Barracdo € o nome comumente dado a parte coberta, onde ocorrem as
ceriménias publicas e festividades. E o grande espaco da roda dos Orixas, como ja
explicado neste trabalho, girando no sentido anti-horario conectando este espaco com
forcas e espacos ancestrais, de um passado inacessivel para além dos limites fisicos
do terreiro. E também no barracdo que encontramos as entidades, ouvimos palavras,
conselhos, puxdes de orelha e orientagdes, mais uma vez subvertendo a linearidade
das relacées nao religiosas. E no barrac&o que vivi grande parte das minhas memérias
mais bonitas, de afetos e encantamentos, de acbes inexplicaveis e de palavras

inquestionaveis. Entre cadeiras dos sujeitos com cargos, bandeirinhas, quadros e

% Banho de ervas.
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imagens, constréi-se um barracdo. E nele que encontramos o gonga, os tambores e
outros elementos sagrados.
E o lugar do jubilo, da danca, do canto, da musica e do encontro entre homens
e deuses. Serve de recepgdo aos visitantes e, algumas vezes, apos o
cansaco da festa ou do esforco coletivo dos trabalhos rituais, como o lugar
do sono e do sonho com os orixas. Sua sacralidade, imposta pela tradi¢céo,
abriga, portanto, multiplos sentidos e fungdes, que vao desde a hospitalidade

até a comemoragdo e homenagem as origens humanas e celestes. (Barros,
2003. p.42)

Barracdo € ainda, para essa pesquisa, o principal local de registros e
conversas. Nos intervalos e momentos de descontracdo, normalmente perto dos
tambores, encontrava os meus interlocutores. O pepelé, espaco destinado aos
tambores, costuma ficar em destaque no barracéo, junto aos demais instrumentos da
orquestra religiosa. Por fim, € comum encontrar no barracdo a entrada para o quarto

de santo e o Ronco.

4.10.4 O Ronc6 e a criacdo

Roncé € um lugar que ndo posso ficar indefeso, cheio de energia
boa. E lugar que fico mais seguro no barracéo”
Alabé Odin, 11 anos

Do Iroub& hunko, este espaco marca a acolhida de todo iniciado. Para Odin, é
um espago que simboliza o cuidado e a seguranga. Ao mesmo tempo, o Alabé de
Oxum Odin de Oxaguia, aos seus 11 anos, lembra do tempo em que, nesse mesmo
espaco, chorava de saudade da mae. Segundo ele: “eu sempre ficava chorando com
saudade da minha mée, era pequeno. Com minha irma de barco, me sentia seguro”.
Esses sentimentos se constroem pois € neste espaco que os filhos sdo recolhidos
para os rituais de iniciacao, ficando por uma quantidade especifica de dias, variando
de acordo com a nagédo, e sendo submetidos aos rituais iniciaticos correspondentes
ao cargo ou raiz religiosa. Esses rituais partem de uma premissa basica: o isolamento
e a desconexao com pessoas e influéncias externas.

E porque o roncO se equivaleria ao Utero? Aqui ndo tracamos um
correspondente a um espaco de memdéria comunitéria, mas uma relagdo a primeira
etapa de todos nés viventes. Ouvi essa associa¢cdo hd muitos anos de meu pai, Baba

Regis, ao explicar os motivos pelos quais esse espaco € comumente regido por Oxum
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e Yemanjd, divindades conhecidas pela maternidade e a poténcia criativa do feminino.
Essa nocao de poténcia do feminino que aqui me refiro foi pensada a partir de
Sant’/Anna e Silva (2020), que dialogam e remetem a escritora nigeriana Oyeronke
Oyeumi, defendendo uma leitura com relagcéo ao poder do feminino, da gestéo coletiva
e poténcia criativa como um contraponto a leitura hegemonica que associa essas
divindades a fragilidade e fraqueza.

Essas concepcdes, derivadas do matriarcado africano e trazida pelos autores,
se baseia em uma desconstrucdo de no¢cdes hegemobnicas e patriarcais, que muito
sdo caras para refletir sobre o papel formativo do roncé. O Yad ou Muzenza (iniciado
da nagdo Angola), passa por um ritual que tem nas suas bases constitutivas a
simbologia do (re)nascimento. E o retorno ao ventre para que se encontre com seu
Orix4, que passara a guiar seus passos naterra. A pouca luz, o isolamento em relacéo
as noticias e quaisquer aparelhos e meios de comunicagao externa, a raspagem dos
cabelos em algumas nacdes, entre outras condi¢gbes, simbolizam a posicdo de um
individuo em formacao.

O ronco, que ganha o nome de camarinha em muitas casas de Umbanda, é o
espaco para receber cuidado. Um espacgo de aprendizagem, em que aprendemos a
vida a partir da cosmogonia dos Orixas, em que recebemos o cuidado dos alimentos,
das roupas. Somos novamente seres em formacgao e, para tal, precisamos dos nossos
padrinhos ou madrinhas de recolhimento, ou pais e mées criadeiras, que nos
acompanham, cuidam das vestes, dos alimentos, dos pertences e dos ensinamentos
gue vivemos ou viveremos ao longo daqueles dias de recluséo e formacao.

Em casas com pouco espaco, o roncé acaba sendo aglutinado ao chamado
quarto de santo, espaco em que se guardam os assentamentos. Porém, quando se
dispde de um grande espaco, € comum que roncO esteja separado, ainda que

proximo, mas seja especificamente o espaco do recolhimento e recluséo do filho.

4.10.5 Cumieira e ariaxé, o sustento de um terreiro

Ao adentrar no barracdo, € comum encontrar, bem ao centro do salédo, a
cumieira. Este € um espaco marcado pela funcéo de sustentar espiritualmente a casa,
seus filhos e seus rituais. Toda casa tem a sua e a oferece a um Orixa especifico, que
nao necessariamente € o patrono da casa ou do seu zelador (a). Na minha casa a

cumieira, sempre enfeitada com ervas, chifres e folhas, pertence a Oxossi, aquele que
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sustenta as casas de nossa familia de santo. E, portanto, a ele que fazemos referéncia
nos momentos de instabilidade, que nunca deixe cair a casa e seus filhos. Logo abaixo
da cumieira encontramos 0 ariaxé, um espaco destinado ao pouso de elementos
sagrados, enterrados e tampados, comumente conhecidos como “axé plantado” e que
mantem a conexdo com o chao e a ancestralidade. Esses dois espacos, somados,
representam justamente a conexdo do ayé com orun, do céu e a terra, servindo de

sustento para o terreiro e vinculo com nossa ancestralidade e raiz.

4.10.6 Casas dos Orixas

E comum, em terreiros de grande espaco fisico, a presenca na area externa de
casas destinadas a cada um dos Orixas. Nessas casas se encontram 0S
assentamentos dos filhos iniciados para aquela divindade e os assentamentos da
casa, conhecidos como ojubds, que sdo cultuados por todos os membros da
comunidade religiosa. Esses espacos ganham significado nas suas composicoes,
para aléem dos assentamentos, mas com elementos que nos remetem diretamente aos
espacos vinculados de cada divindade.

Entrar na casa de Xang0, ornada normalmente com elementos como coroa,
machados, tronos e panos, € uma mencao a sala real do Rei de Oyd, como ja
explicado anteriormente, reino ocupado por Xangé na atual Nigéria. E entrar na casa
de Yemanja, com peixes, conchas e simbolos do mar e dos rios, que os filhos e filhas
se voltam para as aguas da Yaba, deste ou daquele lado do Atlantico, causando uma
transposicdo do homem religioso para um espaco figurado que existe no NOSso
imaginario, mas também na memaoria comunitaria. Como apresentado anteriormente,
€ 0 que Rosendhal (1996) chama de transportar o homem religioso para um meio
distante da sua existéncia, elevando-o acima de si mesmo.

Essa estruturacdo, apesar de reconhecidamente importante, vai sendo
suprimida no avango dos terreiros pelas areas urbanas das cidades, em especial, no
caso do Rio de Janeiro, nas zonas do suburbio carioca e da zona norte. Enquanto
terreiros mais distantes como na baixada e na zona oeste sé&o construidos em grandes
terrenos, as casas presentes nas regides mais centrais entram na disputa do capital
especulativo e pelos altos custos de aluguéis ou compra de imoveis. Assim,
adaptacdes sao feitas e espacos sao reduzidos ou reinventados. Em minha casa, por

exemplo, o unicos Orixas que possuem uma casa construida e separada dos demais
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Orixas sdo Obaluwaiyé e Omulu, cuja casa traz seus assentamentos e de Orixas
ligados a familia de culto desses Orixas e possuem essa honraria, entre outros
motivos, por Obaluwaiyé ser o dono do meu terreiro. Vale destacar, ainda, que €&
tradicional em muitas casas de Omolokd e Umbanda que esses dois Orixas nao sejam
cultuados e assentados no quarto de santo junto aos outros Orixas, sendo comum que
possuam casas separadas ou presentes na chamada casa de pretos-velhos,
entidades comuns dessas duas linhas e que possuem vinculos construidos com essas

divindades.
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5 TERREIRO: UMA ESCOLA QUE TRANSBORDA - “O CENTRO E A UNICA
ESCOLA QUE EU APRENDO”

Curimbeiro André do Caboclo Ubirajara, 7 anos.
Foi nesse passo, que eu sai da minha aldeia
Montado em meu cavalo, com meu chapéu de lado
Quando eu sai, minha mée me abencoou

Meu filho, toma cuidado, pra ndo cair do seu cavalo

Cantiga de Umbanda

A fala de André, curimbeiro de 7 anos, da Casa do Caboclo Ubirajara, um
terreiro de Umbanda e interlocutor desta pesquisa, apresenta uma realidade dos
ogans e das demais criangas de terreiro: Frente a toda essa construcao social que os
afasta de saberes e préaticas ndo formais dentro do escopo da educacao escolar e da
normatizacao social, os terreiros séo, para esses individuos que neles constroem suas
redes e vivéncias, espacos de resisténcia e perpetuacao cultural. No interior dessas
religides, quase que em oposi¢ao, oferece a eles uma constru¢cdo comunitaria onde o
mais novo e mais velho ndo é pautado na idade civil, tdo pouco € um critério de
excludéncia e silenciamento. Nesse caminho, exercita-se um olhar que permite a
essas criancas a possibilidade de serem reconhecidas como individuos ativos e
plenos do papel social, como prezam os estudos da sociologia da infancia e na luta
contra o olhar submisso e de individuos em construcéo, historicamente oferecido as
criancas (SARMENTO, 2005).

Pensemos nas criancas de terreiro quando estdo na escola: Quantas falas
atravessadas ndo recebem por estar usando aderecos proprios de sua religiosidade,
como um fio de conta, adorno que representa suas divindades por meio das cores de
micanga? Quantas anotacdes na agenda escolar ndo chegam pois 0 pequeno ogan
fica batucando na mesa ou simplesmente por que a crianga cantou pontos de Exu na
hora de apresentar uma musica aos colegas?

Recentemente, uma aluna de um colégio particular em que trabalho me relatou
o medo de ser iniciada no candomblé enquanto estiver na escola, temendo represalias
sobre a questdo da indumentéria e principalmente da raspagem dos cabelos (como
parte dos rituais de iniciagdo, o adepto tem seus cabelos raspados como

representacdo de um renascimento). Ao questiona-la sobre os motivos de sua
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inseguranca, mesmo sabendo que alguns professores da escola sao praticantes de
religibes de matriz africana, a resposta dada foi que na turma existiam colegas que
nao respeitavam as diferencas e ela ndo se sentia segura de contar com respaldo da
escola (ainda que seja um colégio ndo-confessional). Todas essas situacfes parecem
minimamente absurdas, mas sdo parte da infancia das criancas de terreiro. Caputo,
no seu livro Educacao nos Terreiros (2012), j& apresentava essa denuncia e como as
criancas sao silenciadas nos espacos escolares.

Os ensinamentos vividos nas casas de Umbanda e Candomblé, por exemplo,
nao possuem o mesmo respeito fora delas, pois ndo sdo oriundos da légica normativa
que disciplina o que possui ou ndo valor e, além disso, esse ordenamento social
tradicional comumente condena e reprime as praticas culturais religiosas que néo sao
cristds ou eurocentradas. Essa talvez seja uma questdo ainda maior: Nao sdo sé
saberes ditos “ndo formais”, mas sdo saberes negros, sobre Deuses Africanos,
construidos em espacos religiosos sem livros sagrados, simplesmente referendados
pela oralidade e a ancestralidade que se pratica. Estudar com criancas de terreiro €
pensar na interseccionalidade®!, nas frestas e brechas dos decoloniais. Cada passo
desse caminho de pesquisa, se baseia nas trés grandes negacdes apontadas por
Caputo (2020) e desenvolvidas anteriormente: A visdo adultocéntrica que negam o
papel das criancas como sujeitos de participacado social, o projeto colonial e seu
controle de pessoas e corpos pautado no racismo e a heranca hegemdnica que
enxerga cotidianos como espacos de saberes menores.

Uma outra caracteristica que exprime resisténcia epistémica nos povos de axé,
bem como em culturas indigenas, é fato de ndo ter como marca a pratica do binarismo
bem/mal, céul/inferno, sagrado/profano e toda essa construcdo cartesiana.
Novamente retomando Mignolo (2017) e a herancas coloniais, 0 racismo, epistémico,
cultural e religioso se apresenta como complemento de uma problematica maior.

Ha também uma dimensao a mais da colonialidade, pouco considerada, que
enlaca com as outras trés. E a colonialidade cosmogdnica ou da mée
natureza, que se relaciona a forca vital-magico-espiritual da existéncia das
comunidades afrodescendentes e indigenas, cada uma com suas
particularidades histéricas. E a que se fixa na diferenca bindria cartesiana,
entre homem/natureza, categorizando como n&o modernas, “primitivas” e
“pagas” as relagdes espirituais e sagradas que conectam os mundos de cima

e de baixo, com a terra e com 0S ancestrais como seres vivos. Assim,
pretende anular as cosmovisfes, filosofias, religiosidades, principios e

91 Para mais informag0es, sugiro a autora Akotirene, 2018.
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sistemas de vida, ou seja, a continuidade civilizatéria das comunidades
indigenas e as da diaspora africana. (WALSH, 2009, p.15)

Essas caracteristicas promovem uma historica marginalizacdo e desrespeito.
Mais uma vez, o terreiro tem a capacidade de promover a esses individuos a liberdade
e 0 respeito a suas memorias e identidades que ndo encontram em outros espacos.
E importante ainda enfatizar que toda essa busca por reconhecimentos de questdes
e discussdes ndo sdo direcionadas exclusivamente para as criancas de terreiro,
negras ou indigenas. A partir de Fernandes e Souza (2016) e Ferreira e Carvalho
(2018), temos a constru¢cdo de que romper com a logica dominante é um ato
transgressor para desconstruir praticas hierarquizantes, com contribuicdes para todas
as criancas que frequentam as escolas, negras ou brancas. Incentivar o dialogo, que
transforma e humaniza relagbes, ajuda a desconstruir os valores enraizados e a

promover politicas, em um futuro de didlogo, respeito e convergéncia.

5.1 Pensando o terreiro na perspectiva da educacéo nao-formal

Para André, na fala que d4 titulo a esse capitulo, assim como os demais ogans
com quem construo essa pesquisa, temos uma imposicdo ainda maior: Esses
meninos, assim como vivenciei um dia, atuam nos seus cotidianos como interlocutores
e representantes do Orixas e todos os saberes ancestrais a comunidade. Ainda que
nos cotidianos dos terreiros a percepcdo de que s6 se aprende ensinando e s6 se
ensina aprendendo seja muito presente, os ogans sao figuras elevadas dentro da
hierarquia religiosa, tendo suas falas e trocas uma importancia enorme para a
comunidade em que foram suspensos. A responsabilidade e o estudo sao cobrados
desde o momento da suspensao, independentemente da idade civil e passam a
assumir um compromisso de orientar os filhos e filhas do axé em que vivem.

Em busca dessa nocéo, percorro pelas bases conceituais da educagao nao-
formal um caminho tedrico que nos legitime enquanto espacos educativos necessarios
socialmente. Se pensarmos na teoria de ocorréncia de uma supressao do espaco-
tempo pelas transformagdes sociais em curso, (MASSEY, 2000) talvez como uma das
consequéncias do processo Globalizacdo, tem-se uma série de novos arranjos e
dindmicas socioespaciais, que alteram ndo s praticas, mas estruturas da vida social
e da relacdo dos individuos/praticantes com os lugares. Do mesmo modo, aos que

preferem refletir como Gohn (2009), na fala de um debate sobre a “crise da
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modernidade” e um consequente enfraquecimento da logica que percebe a
racionalidade cientifica como Unica legitima, observamos um quadro, ainda que
incipiente, de valorizagdo de novas formas de préaticas de aprenderensinar. Essas
duas andlises, empreendidas sob Oticas diferentes, me auxiliam a pensar nas
mudangas sociais em curso, principalmente nas relacbes que estabelecemos com
aparelhos/estruturas j& enraizadas, como por exemplo a escola e o papel educativo
do espaco.

Assim, essas criancas sdo acostumadas a ensinar, a partilhar e a viver seus
saberes no cotidiano das casas. Agora imagina para elas como € conflitante encontrar
no espaco escolar, aguele que supostamente € o grande espaco de construgéo e
partilha do conhecimento, tantas resisténcias. Resisténcias construidas a partir de um
ordenamento que se espelha em padrdes normativos eurocentrados, que nao se abre
ao didlogo com os saberes de matriz africana, com as vivéncias comunitarias dos
terreiros e que, categoricamente, nega aos alunos os seus temas histéricos e sociais.
Em meio a uma segmentacao racializada, foram construidos papéis e lugares na
estrutura escolar em que hierarquizacfes foram impostas, assumindo o que era
valoroso e o que merecia ser desconsiderado. Nesse sentido, as multiplas faces do
racismo e da segmentacdo por raca do projeto colonial se fazem presente,
inferiorizando todos aqueles saberes que nunca adentraram o chao da escola.

Dessa forma, temos em Gohn (2009) um terreiro que produz no extramuros
escolar, que se transforma em um exercicio decolonial na construcdo identitaria e
dialoga com questdes de direitos humanos, cidadania, mas também na luta e
resisténcia contra a estrutura de desigualdades sociais em que vivenciamos na
sociedade. E o terreiro que se torna a escola de acolhimento para o André, para Jo&o,
para Miguel e para todas aquelas que um dia fui e aprendi com Caputo (2012) a
chamar de criangas de terreiro. Um terreiro que nos ensina a transbordar dos muros
da padronizacdo e do preconceito, que, retomando Fernandes e Souza (2016) e
Ferreira e Carvalho (2018), para além de ensinar a transgredir as estruturacdes
segundo uma légica dominante e praticas hierarquizantes, nos direciona ao dialogo e
a humanizacado de todas as nossas relagdes. O terreiro € nosso ato politico, nosso
espaco de resistir e reconstruir, no movimento de transformar o mundo mais bonito,
mais encantado e mais plural.

Nesse sentido, pensar os terreiros como espacos educativos € fundamental,

como um exercicio de educacdo decolonial, antirracista e referenciada no espaco.
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Penso isso ndo em contraponto ao ensino escolar, longe disso, mas na 6tica de uma
educacdo vélida e que se possibilita ser lida através da légica ndo-formal. Retomando
Gohn (2009), o que vemos no terreiro se enquadra perfeitamente no aspecto
extramuros escolar, na construcdo identitaria que se direciona a questdes de
cidadania, direitos humanos e nas resisténcias as desigualdades sociais, todos esses
aspectos abordados pela autora. Viver o terreiro como um espaco educativo, é um
caminho no sentido contrario a invisibilidade e as estigmatizacdes que as praticas
encontram em outros caminhos que percorrem. Valorizando praticas e saberes que
ndo encontram possibilidades em outras légicas normativas e, me permito dizer, que
fazem falta em outros cotidianos nao religiosos. Os saberes naturais, 0 manejo de
plantas e ervas que curam, que acalmam, as normatizacdes hierarquicas, o respeito
aos mais velhos e mais novos, a escuta e as praticas de transmissao ressignificacéo
que fazem falta nos cotidianos comuns, mas transbordam no povo de terreiro.

E por que transbordam? Porque ali se pratica um outro saber. De outros
conteudos, de outras vivéncias e outros meios de transmissdo, mas que o faz
extremamente valioso e legitimo. E na base da oralidade que se ensina, na
observacdo, nas trocas e no nao-falar, no praticar, no sentir e no toque dos
instrumentos sagrados. Cada gesto, cada danca, cada batuque ensina, aprende e
apreende o praticante. S que esse processo se faz por um outro lugar, outras
maneiras e gramaticas que, infelizmente, nem sempre sdo respeitadas. Nessa
pequena parte do texto, me permito falar um pouco da minha vivéncia, na tentativa
(espero que bem-sucedida), de levar aos leitores que ndo conhecem esse espago um
pouco da realidade desses cotidianos. Fui o que hoje, gracas a Caputo (2012; 2020),
aprendi a chamar de crianc¢a de terreiro. Dessa forma conduzi minha vida educacional
formal, no caso a licenciatura e a pés-graduacao, para um movimento de reflexdo que
constantemente dialoga com esse outro lado de construgcéo de saber que, por sinal,
sempre foi 0 que mais me agradou.

Se hoje estudo a complexidade dos processos educativos dos pequenos
ogans, é por que fui esse pequeno ogan, sSigo na experiéncia religiosa
desempenhando esse papel e aprendi na pratica o que tedricos como Cardoso (2006),
Simas e Rufino (2018) nomearam “gramatica dos tambores”, “pedagogia dos
tambores” e “linguagem dos tambores”, respectivamente. O tambor, no imaginario das

macumbas, € o grande comunicador, aquele capaz de chamar sem palavras as

divindades no mais profundo céu, o oran. Essa comunicagédo se da nao sO entre
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homem/divindade, mas também entre os proprios praticantes. Vocé sabia, por
exemplo, que os toques contam lendas, caracterizam as divindades e seus muitos
arquétipos e ensinam acontecimentos historicos reais que atravessaram o atlantico e
sao transmitidos sem uma palavra? Essa muasica que produzimos, meus caros, nao €,
fundamentalmente, uma objetivagédo estética, como diz Cardoso. Ela é, na realidade,
uma complexa rede de transmissédo e comunicagao.

No terreiro, tudo é ensinaraprender, escrito junto e ao contrario do habitual pela
influéncia dos estudos cotidianistas, e na tentativa de demonstrar que cada agdo em
um terreiro € um saber que se transmite e um aprendizado que se recebe
simultaneamente. Cada toque do tambor € um Itan, uma lenda falada sobre uma outra
gramatica. Se o vassi acelera os instrumentos e chama a danca de Ogum, o guerreiro,
gue entra no saldo como em um uma guerra para que nenhum observador duvide da
sua poténcia, sendo o grande patrono criador de Iré, atualmente a cidade de Iré-EKkiti
e pioneiro por ser considerado a divindade da tecnologia e da agricultura, os toques
Tonibobé, ilu e aluja contam a histéria da ocupacao e expansédo do reino de Oyo pelo
grande Oba (rei) Xangd. Toda vez que Xangbd esta manifestado em um corpo
medidnico, se for essa uma casa de Jeje, por exemplo, é normal ele dancar essa
sequéncia de trés toques. Juntos, contam a histéria de um reino veridico, onde Xang0,
engquanto homem vivo, governou e deu origem a uma monarquia que foi passada a
seus sucessores. Se o tonibobé, mais lento, nos mostra a preparacdo das tropas, o
acelerado aluja parece quase uma cavalgada, proposital para ensinar que o grande
diferencial expansionista de Oy6 era justamente a cavalaria. Sabe por que vocé
provavelmente ndo sabia disso? Porque a cidade de Oy0, do grande reino de Oy6 fica
na Nigéria, e ndo falamos disso em sala de aula. Nao falamos mesmo sendo o pais
mais negro fora do continente africano, mesmo sabendo que os yorubas, povo que
ocupava essas terras, vieram em grande quantidade para nossas terras brasileiras.

Do mesmo modo, cada adura (reza), € uma referéncia a espagos-tempos
ancestrais, a homens e mulheres que foram divinizados e sua historia inspira e
fortalece os caminhos dos fiéis. Quando rezamos, aprendemos e ensinamos sobre os
gue vieram antes de nos, sobre os caminhos que construiram ndo sO nas terras
ancestrais, mas essa terra que hoje ocupamos. E o verbo Ko, que no idioma Yoruba,
tdo falado nas nossas macumbas, significa aprender e ensinar, s6 que
simultaneamente. Essa sabedoria muitas vezes falta, incluindo a nés professores, que

por todo uma estrutura rigida esquecemos a escuta € nos posicionamos como 0S
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grandes detentores do saber, sem perceber que s6 se ensina aprendendo e s6 se
aprende ensinando. Como toques e rezas, temos cores, sabores, canticos, plantas,
animais, rochas e toda uma série de elementos que se complementam em uma
sofisticada metodologia de ensinar-aprender-ensinar.

Esses sao alguns de muitos exemplos que demonstram a complexidade das
praticas e como esses espacos ensinam de formas outras, muitas vezes
incompreendidas e julgadas pelos olhares ocidentalizados. Por toda essa conjuntura,
ndo se pode negligenciar o papel social e educativo que esses espacos
desempenham, seja na transmissao de saberes sociorreligiosos, mas principalmente
no contemplar de contetdos que nao encontram espacgo nos curriculos e préaticas da
educacao formal.

Entendo ser fundamental, dessa forma, pensar a partir dessas novas leituras,
como 0s movimentos mais contemporaneos dos Estudos da Infancia (Sociologia da
Infancia, da Geografia da Educacao, da Geografia da Infancia, Filosofia e Antropologia
da Infancia, entre outros) e principalmente pelos estudos com Criancas de terreiro e
dos cotidianos, para refletir sobre o papel que esses espacos desempenham na
construcgao individual e coletiva desses grupos.

Para mim, que olho esse espaco pelas criancas de terreiro e suas infancias,
enfatizo sempre que existem teméticas e dindmicas tao particulares ao terreiro, que
nao os reconhecer como espacos educativos é fortalecer uma légica de exclusdo e
segregacao gue ndo mais cabe na nossa sociedade, tdo pouco nas nossas leituras
de educadores e geografos. Perceber que essas criangas, sujeitos plenos da vida
religiosa e individuos ativos na construcao social e na relagdo com os espacgos que
transitam, possuem voz e ndo precisam de um individuo pesquisador para empodera-
las e dar-lhes voz também é fundamental (CAPUTO, 2020). Cabe a mim e todos os
que escolhem os caminhos dessas pesquisas, pensar nesses estudos como nao s6
um movimento antirracista, mas também de abertura para que esses interlocutores
sejam ouvidos, rompendo com estruturas adultocentradas e dando passagem a novas

leituras decoloniais.

5.2 Educacéo no terreiro e as frestas decoloniais

Nesta secao, pretendo discorrer sobre como o espacgo-tempo do terreiro, assim

como suas praticas cotidianas, seus rituais e tradicoes podem ser enxergadas como
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praticas decoloniais. Ao longo de todo o texto esse assunto foi atravessando as
discussbes, mas se apresenta aqui, no Ultimo capitulo, como um caminho que se
iluminou ao longo de sua producéo, representando mais do que uma base conceitual,

mas um direcionamento para futuros passos.

5.2.1 Ser latino

Ser latino-americano € ser fruto de uma terra de misturas, é beber da fonte dos
renegados, dos que encontraram nas frestas os caminhos da subverséo.

Ser latino, para alguns, é um complexo vira-lata de inferioridade aos belos
pOVOS europeus que para ca trouxeram o progresso e a civilidade. Uma pena desses
gue cairam em tal conto do vigario.

Ser latino é mais que isso. E, na verdade, o oposto.

Ser latino € sobreviver ontem, hoje e amanha a toda uma aniquilacéo. De vida,
de morte, de corpos e de crencgas. Cada tambor que toca no sul do globo é uma flecha
no tempo contra os designios dos que ndo conseguiram apagar-nos. Cada crianca
gue pesca no rio preguica ou toma mate na rambla de pocitos, do Maranhdo a
Montevideo, sdo muito mais que doces lembrancas de minhas viagens. Séao
reinvencdes da vida, ou melhor, séo sinais de que a vida daqui ndo caiu no erro de
aceitar a loucura que nos impuseram. Ainda que até a concepc¢éao do "latino" seja um
reflexo de uma influéncia colonizadora, fico com Neruda e repito: em meio a tantos
saqueamentos, despojamentos e desencantos, 0s que aqui tentaram criar deixaram
cair, de suas bolsas, botas e barbas, as linguas que hoje nos unem e nos identificam.
Esse é o poder do povo do sul. Que pegam e reinventam a vida a seu modo. O
espanhol e o portugués, como a bola dos ingleses, ganham sentido quando chega
nos tropicos e passa a ser a nossa cara.

Ser latino €, em tempos de isolamentos ultranacionalistas, combater o purismo
eurocentrado e rememorar 0s grandes sonhadores dessa terra de diferencas. Que
guardemos sempre a Pachamama, o Bem Vivir, que perdure o plurinacionalismo
boliviano e a integracédo do sul, e que viva sempre Simon, Ernesto, Allende, assim
como Galeano, Neruda, Jorge Amado, Graciliano, Padura e tantos outros que, a seu

modo, ndo me deixaram esquecer do chao que vivi.
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5.2.2 A lmportancia dos estudos decoloniais para novas formas de perceber o mundo

Diante disso, constitui-se como uma necessidade urgente o
didlogo e a afirmacéo de perspectivas do conhecimento e de
povos que foram subalternizados dentro da modernidade
colonial.

Bernardino-Costa et al, 2020. p.16

Através de grandes pensadores latino-americanos, tive contato com o
movimento colonialidade/modernidade, uma imerséo bibliografica que desestabilizou
meus conceitos e que transcendeu o carater epistémico, considerando o quanto
afetou minha construcdo identitaria e religiosa. Essa imersdo trouxe, sem duvidas,
uma enxurrada de questionamentos e contesta¢des, que reverberaram nos rumos da
pesquisa, bem como ao meu olhar para os mecanismos de construcdo socioespacial
da nossa sociedade. Nada disso, porém, seria possivel sem todas as reflexbes que
me atingiram duramente enquanto individuo, repensando meus conceitos individuais
e coletivos, aliando a novos exercicios de percepcéao de tudo que estd ao meu redor.

Ao longo da minha trajetéria sempre senti pulsar uma forte relacdo de
pertencimento com a questdo latino-americana, o que em alguns momentos se
misturava e contrastava a um outro pertencimento, vindo da minha religiosidade
construida desde crianca em um terreiro de Umbanda. Esse sentimento de
pertencimento que sempre morou em mim era, a0 mesmo tempo que pulsante, uma
grande confusdo. Como poderia enxergar similaridades em construcdes tao distintas?
Porém, mesmo que ndo conseguisse compreender essas relacdes, cada vez mais
percorrer novas terras latinas com minha mochila nas costas para saciar um desejo
inebriante de me reencontrar passou a ter um sentido ainda maior do que aquelas
explicagbes que se confundiam com os caminhos que me guiaram a escolher a
Geografia e estudar nossas terras.

Todavia, esse ainda era um movimento muito superficial. Viajar € algo incrivel,
mas que foi negado a muitos individuos, como uma série de outras vivéncias e
experiéncias. Aqui, quando comeco a observar para além das poténcias, todas as
auséncias da nossa estrutura social, as conexdes passam fazer mais sentido, assim

como a importancia de exercitar novas formas de pensar e construir.
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Ao longo desta dissertagdo, diversos autores foram sendo citados em
referéncia a esse modelo que, conforme Walsh (2013) defende, preza por pensar
propostas educacionais que dialogam com outros espacos para além da escola e que,
principalmente, se institui a subversdo de estruturas e pautas as quais nos
acostumamos a seguir com a colonialidade. S6 que mergulhar nessas leituras néo
serviu somente para me encontrar enquanto latino, mas para fortalecer ainda mais
meu apreco pela pesquisa que vinha desenvolvendo, para pensar a construcao da
minha religiosidade e do papel que os terreiros exercem dentro da nossa sociedade.
Passei a enxergar, a meu modo, que tudo estava conectado e que, de alguma forma,
precisava expor isso como caminho epistémico e, principalmente, como recurso
metodoldgico, subvertendo ainda mais as logicas que nos aprisionam intelectualmente
e as quais combatemos nas pesquisas com 0s cotidianos.

Dessa forma, esse capitulo € um esforgo para apresentar essas conexdes que
tanto me encantaram, pensando ndo s6 o quanto os povos subalternizados pela
colonizacdo possuem em comum, mas principalmente o quanto ser diferente entre si,
mas principalmente em relacdo a um padrdo estabelecido na colonialidade, obriga a
esses grupos vivenciar uma luta por resistir a todo o esquecimento do sistema mundo
globalizado. Tento, portanto, expressar nas proximas paginas um pouco dessas
leituras e como entendo que o terreiro dialoga com os estudos decoloniais, além de
ser ele um espaco-tempo de educacdo mais do que indicado para refletir esses
esforcos.

Assumo a nocdo decolonial ao invés de descolonial, escrita com s. Quando
retomamos os estudos decoloniais do Grupo Modernidade/Colonialidade, temos em
Walsh (2013) uma analise epistemoldgica dos termos. O prefixo “des” remete a um
encerramento, uma ruptura, algo que a autora chama de deixar de existir. Seguindo a
leitura desse grupo, temos o fim da colonizacao, apos o periodo descolonial. Como a
dominagéo colonial direta se encerra com as independéncias, o prefixo “des” aqui faz
todo sentido em ser usado. Porém, ao contrario do processo de colonizacdo, suas
herangas estruturais, politicas e sociais se perpetuam nas antigas coloniais. Mesmo
com o fim de toda a dominacéo direta, perpetuam-se em nossas terras latinas o que
chamamos de colonialidade, herancas do periodo colonial enraizadas na nossa
organizacao social, no nosso modo de pensar, viver e existir.

Assim, o colonialismo é mais do que uma imposicao politica, militar, juridica
ou administrativa. Na forma da colonialidade, ele chega as raizes mais
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profundas de um povo e sobrevive apesar da descolonizagdo ou da
emancipagdo das colbnias latino-americanas, asiaticas e africanas nos
séculos XIX e XX. O que esses autores mostram é que, apesar do fim dos
colonialismos modernos, a colonialidade sobrevive. (CANDAU e OLIVEIRA,
2010, p.18))

A colonialidade, segundo Walsh (2013), diferente da colonizacéo, ndo pode ser
simplesmente rompida. Ela estd marcada em nossos cotidianos de tal forma que,
diante do impedimento estrutural de encerra-la, nossos movimentos consistem em
resistir, subverter, transgredir ou ainda, como costumam falar os decoloniais, insurgir
frente a toda essa composicado enraizada e hierarquizada. Como diz a autora, “lo
decolonial denota, entonces, un camino de lucha continuo en el cual se puede
identificar, visibilizar y alentar “lugares” de exterioridad y construcciones alter-
(n)ativas.” (p.25)

Assim, lanco aqui duas perguntas que me inquietaram no inicio da disciplina
(De)colonialidade, Interculturalidade e Educacéo, da professora Vera Candau, cuja
obra me inspirou a pensar minha pesquisa e cujas aulas transformaram os caminhos
percorridos:

O que ¢é a colonialidade se ja ndo somos colénias ha séculos? Porque assumir
esses conhecimentos sobre colonialidade é exercitar a subversao?

De fato, nés latinos deixamos de ser col6nias no século XIX, mesmo século em
que Africa e Asia comegaram a sofrer mais intensamente as pressées do movimento
colonizador, no contexto do imperialismo europeu. Vale ressaltar, porém, que mesmo
antes da famosa Conferéncia de Berlim e de toda a estruturacdo da dominacédo
europeia em Africa, muitos territorios ja sofriam com os despojamentos daqueles que
nunca pautaram os povos de ca e de la do sul do Atlantico como iguais. Seguindo
essa logica compreendida através de autores como Escobar (2003), Quijano (2000;
2014), Mignolo (2017), Walsh (2013; 2009) e Dussel (2000) percebemos que, mesmo
ao fim da estrutura colonial de dominacdo e submissdo, uma série de raizes foram
deixadas pelos europeus em nossos territorios, raizes essas que pautam nossas
acOes, organizacoes e modos de vida. E aqui aparece, para mim, a maior contribuicéo
dos pensamentos decoloniais.

Precisamos, portanto, perceber o porqué de permanecermos inseridos em uma
l6gica colonial mesmo apés nossas “independéncias” e todas as consequéncias
estruturais desse processo. Se hoje somos livres, permanecemos amarrados a ideias

e conceitos que foram inseridos por aqueles que nos dominaram, seguindo logicas
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que até hoje ndo conseguimos romper. Aqui mora o conceito da colonialidade,
representando essas amarras das quais ndo conseguimos nos desvencilhar. A partir
de Mignolo (2017), temos nessa colonialidade “o lado mais escuro da modernidade”.
Ja que o sistema mundo globalizado, nessa logica da modernidade, é pautado nas
divisbes provocadas por essas amarras invisiveis e no fato de que “os legados do
colonialismo podem continuar existindo mesmo depois do fim da colonizac¢ao formal e
da conquista da independéncia politica.” (Maldonado-Torres, 2020).

Dentre essas amarras, a maior e mais perversa foi o marcador de “Racga”
(MIGNOLO, 2017). Segundo Bernardino-Costa et al (2020), o estabelecimento deste
marcador representa toda a “dimensao estruturante do sistema-mundo moderno
colonial”. Se até hoje desempenhamos papéis subalternos na Divisdo Internacional
do Trabalho, nos mercados globais, nas producdes intelectuais ou em qualquer outro
aspecto do sistema-mundo globalizado, a divisédo por raga deixou feridas talvez ainda
mais graves quando olhamos para o interior dos territérios ocupados, e 0 seu
constitutivo fundamental, o Racismo: “Principio constitutivo que organiza, a partir de
dentro, todas as relacbes de dominacdo da modernidade, desde a divisédo
internacional do trabalho até as hierarquias epistémicas, sexuais, de género,
religiosas.” (GROSFOGUEL apud BERNARDINO-COSTA et al, 2020. p. 11).

E ainda no mesmo texto, pelas falas dos préprios autores:

Tao crucial é o racismo como principio constitutivo, que ele estabelece uma
linha diviséria entre aqueles que tem o direito de viver e 0os que ndo o tem,
haja vista o conflito entre forcas do Estado e populacbes negras periféricas
das grandes cidades brasileiras, expresso no que tem sido nomeado como
genocidio da juventude negra.” O racismo também sera um principio

organizador daqueles que podem formular um conhecimento cientifico
legitimo e daqueles que ndo podem” (Bernardino-Costa et al, 2020. p. 11)

Se engana, porém, quem imagina gue essa é uma consequéncia localizada em
alguns pontos do globo. Conforme Quijano (2014), se a América foi 0 primeiro espaco-
tempo desse padrdo de poder, a chamada primeira identidade da modernidade, a
partir do século XVIII “fue imposto el mismo critério de clasificacion social a toda la
poblacion mundial a escala global’. (QUIJANO, 2014).

Com o avanco do imperialismo, essas constru¢cdes que pautaram o capitalismo
na modernidade passam a ser inseridas em escala global em todos os territérios
europeus ou aqueles que sofreram com suas movimentac¢des colonizadoras. Desse
modo, raca passa a pautar também o controle do trabalho, sendo essa a segunda

grande heranca da colonialidade. Os individuos passam a ser ndo soO divididos
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segundo a sua raga, mas a ocupar pape€is sociais que seguem essa divisdo.
Trabalhos, espacos e praticas que ficam determinados a um grupo especifico,
simplesmente por forca do racismo estrutural que pauta nossas relacoes.

Desse modo, retomando a citagdo que abre esta sessédo, 0 movimento decolonial
consiste no dialogo e no ato de assumir os conhecimentos daqueles que foram na
contramé&o de todo o processo de silenciamento e esquecimento da colonialidade, e
que de alguma forma sobreviveram nas brechas (WALSH, 2009) dos saberes
resisténcias. Assim, mais do que uma outra gramatica, retomo também os tambores
que falam, que contam histérias e que ensinam. Retomo os terreiros que empoderam
e que reconstroem as identidades e linguas usurpadas, para que além do campo das
ideias, possamos ser encarados como o0 movimento pratico dessa resisténcia
epistémica.

5.2.3 Estudos com criancas de terreiros, um caminho da decolonialidade

Sao histdrias contadas com tanta majestade e reveréncia, com
recolhimento e compenetracdo, sem ensaios e com tamanha
teatralidade que nos reportam sempre para o principio de tudo,
para a origem das coisas, em um tempo em que o tempo estava
a servigo dos seres e ndo como seu senhor. (...)
E por isso que as histérias ndo sdo lendas, sequer sdo mitos.
S&o0 os sentidos da existéncia das pessoas que as escutam, sao
as definidoras de uma vivéncia social, politica, religiosa, ética e
poética dos povos aos quais pertencem. E € assim que devem
ser lidas. E assim que devem ser compreendidas. E assim que
devem ser ouvidas pelas pessoas.

Munduruku, 2020

Todo o saber de terreiro é parte de uma verdade nao linear, dessas guardadas
literalmente no coracéo, de vivéncias e sentidos de pessoas, como o paragrafo de
Mundukuru, autor indigena que abre essa se¢do. Por muito tempo, os espacos de
saber formal, como escolas e universidades, assim como as grandes midias e
agéncias de publicacédo jornalisticas e literarias, fecharam portas para qualquer leitura
gque ndo segue um caminho normativo estabelecido. Hoje, gradualmente, alguns
autores como Mundukuru vem subvertendo os caminhos da escrita e trazendo todo
um arcabouco de saberes e contacbes que nos afaga e representa. Fugir das
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dicotomias e das estruturas cartesianas do bem e mal, do sagrado e profano é s6 um
dos exemplos dessa virada.

Junto ao coracdo, guardada nos corpos e no imaginario, africanos e, em
algumas regides do pais também os indigenas, sobreviveram a tentativa de
aniquilacao do projeto colonial e encontram, nos terreiros, um espaco de reinvencao.
Se retomarmos discussdes anteriores desta dissertacdo, bebemos em fontes como
Caputo, Correa, Fanon, Hampante-Ba, Flor do Nascimento etc. para entender que nédo
fomos inseridos na logica formal de construcdo de saberes por uma série de
processos de exclusdo. Desde a composicdo da afrodiaspora que tentou aniquilar
tudo que era construido fora do eixo norte-ocidental, mas também de toda a
colonialidade do poder e, em especial nesse caso, a colonialidade do saber
(QUIJANO, 2014) que delegou ao escanteamento o que nao era vinculado a uma
|6gica branca-cristd-eurocentrada. Assim, em meio a repressao policial e ao descaso
social, os terreiros foram se construindo enquanto alternativas a toda essa repressao,
em especial para as criancas que constroem neles seus cotidianos familiares e
religiosos.

Os africanos escravizados e seus descendentes, participantes dessa
diaspora forgcada, contribuiram com a criagcdo e a invencdo de uma nova
cultura, elaborando novas formas de espiritualidade, conhecimento,
subjetividade, sociabilidade. As novas culturas criadas sao também projetos
politicos, que trazem em seu bojo ndo somente a dimensédo da resisténcia,
mas também a dimensao da esperanca. E essas culturas — que para efeito
de clareza podemos chamar de culturas politicas — ndo sdo “mumificagdes”
histéricas, sendo passam cotidianamente pelo processo de recriagdo a partir
de fluxos e trocas de ideias, valores e projetos que circulam pelo mundo
afrodiasporico. (Bernardino-Costa et al, 2020. p 17)

Nesse percurso, 0s terreiros ndo sao reproducdes idénticas dos processos
socioespaciais africanos, mas recriagdes em terras latinas, que encontraram outros
elementos também ndo lineares e construiram aqui religiosidades e saberes
emergentes, que destoam da tentativa de padronizacdo a que fomos submetidos.
Olhar o mundo com o olhar do terreiro é exercitar um olhar decolonial em multiplas
perspectivas. E refletir sobre a nossa construcéo social, mas também aprender sobre
inclusdo, Direitos Humanos e respeito. Além disso, é preciso cada vez mais ouvir
esses espacos e seus saberes, como um caminho coletivo de reinventar a vida e
proteger nossas preciosidades.

Mais do que os dogmas e liturgias religiosas, se aprende um olhar humano
ligado diretamente a tudo que ha de mais precioso e que foi subjugado no modo de
vida dominante. A relacdo com o meio ambiente, por exemplo, € um exercicio de
novos olhares. Se o0 conceito de natureza e seu estudo na abordagem cristd € o
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caminho para entender a Deus, o criador, e seus presentes para o0 homem que exerce
sobre ela um papel de dominacdo e controle, os povos originarios de c4 viam a
Pachamama como energia da vida, referenciada por nés na mae terra e na légica de
pertencer a algo maior (Mignolo, 2017), enquanto os saberes afrodiasporicos
entendem esse conceito na verdadeira representacdo dos Orixas, elementos da
natureza personificados nas divindades do pantedo yoruba. Ainda segundo Mignolo
(2017), enquanto os europeus separavam cultura de natureza, como contradicdes, 0s
aimaras, quichuas entre tantos outros povos encaravam ndo haver essa distin¢cao, ja
gue todos eram parte compositora da pachamama, assim como para o povo de terreiro
nao existe essa separacdo em relacdo aos espacos moradas dos Orixas.

Portanto, entendendo que os terreiros sdo espacos de memdaria e preservagao
dos saberes desses povos, temos nesses espacos a transmissao de outras formas de
viver e inventar a vida. Nesse momento, ndo posso falar sem trazer a minha prépria
vivéncia. Cresci entre banhos de erva e defumadores, pontos cantados e toques de
tambor. Aprendi vendo meus mais velhos usarem o poder das plantas para curar
doencas espirituais, mas também aquelas do corpo. Vi trabalhos tdo magicos e
transformadores que, mesmo se pudesse contar aqui, talvez ndo acreditassem em
mim. Cresci em um tempo em que cada ida a praia ou a cachoeira para fazer
oferendas, cantar e dancar, era muito mais que uma aula de educacao ambiental, pois
mais do que conceitualmente, aqueles espacos me pertenciam pois eram a morada
dos meus Deuses e era fundamental aprender a preserva-los.

Na Umbanda, aprendi sobre a diaspora, a espacialidade de bantus e yorubas
e seus feitos de reinvencdo no Brasil, aprendi sobre indigenas e todas as falanges
gue se encantaram nas macumbas como defensores da terra brasileira e a
importancia de preservar as florestas. Aprendi que a cor do meu pai e de tantos outros
tios e tias de casa ndo poderia ser motivo para um tratamento diferenciado, sendo
desde novo ensinado a seguir o que chamamos hoje de educacgéo antirracista. Em
resumo, falo com certeza que muitos destes saberes foram negados a maioria das
criancas da minha geracéo, e a mim so foram passados por viver e crescer em um
terreiro. Esses saberes, os toques dos tambores, as palavras lancadas e as rezas
entoadas, sao parte de praticas decoloniais, pois insurgem, resistem e desestabilizam
toda a normatizam que tentou, sem sucesso, as silenciar.
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ENCONTRO COM YEMANJA, FECHO MINHA GIRA E ABRO AS RUAS

Vou fechar minha Jurema
Vou fechar meu jureméa
E na fé de Yemanja
E de todos Orixas
Cantiga de Umbanda

Um dos muitos preceitos que um filho iniciado ou confirmado para o Orixa
precisa passar € deixar de se olhar no espelho. Aprendemos desde novos que 0s
espelhos tém um poder duplo: Por um lado, sdo capazes de revelar aquilo ou aqueles
gue nem sempre percebemos com nossos olhos e, do outro, sdo capazes de refletir a
nés mesmos e tudo que nos cerca. Ambos, afirmo, perigosos. Ver o que esta
escondido, ainda mais ap6s um recolhimento, pode mexer com nossa cabeca,
incorporar os rodantes e desestabilizar os ndo rodantes. Energias e imagens as quais
nao estamos tao habituados, mesmo aqueles que nasceram na curimba. E quanto a
nossa imagem... tAo pouco estamos preparados para nos desvelar. Desvelar no
sentido de poOr a vista, de desvendar nosso interior, transformado pelo distanciamento
de vaidades, de trocas e influéncias das quais s6 preceito nos afasta.

Falo de espelhos pois foi neles, ferramentas de tantos significados, que
encontrei reflexos para buscar minhas proprias conclusdes. Espelhos sédo ferramentas
para os filhos e filhas de santo pois, para além de uma visdo classica de instrumentos
da vaidade, adornos das labas, contam os itans que também séo ferramentas da
surpresa, armas de guerras capazes de promover a transformacdo. Em um olhar
académico, espelhos seriam, a meu ver, armas contra as amarras da colonialidade, o
real giro das frestas decoloniais.

Diz o itan que Yemanja, ao fugir de um marido abusivo e violento, corre para o
reino de Olokum. Apds ser avisada do perigo que se aproximara, empunhou sua
espada e espalhou seus espelhos. Ao confrontar seu inimigo, sua imagem néo estava
mais sozinha, mas expandida, distorcida e repleta de derivadas, cada qual ao seu
jeito, mas todas partem de um mesmo conjunto: Estava formado o exército de
Yemanja. Seu inimigo, assustado, correu em disparada acreditando que a forte yaba
nao estava sozinha, mas protegida por um batalh&o e que sua for¢ca jamais poderia

por ele ser superada.
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Terreiros, acredito, sao vivos e ndo se encerram neles mesmos. Pensar os
terreiros foi e serd sempre um exercicio de busca pelos reflexos dos espelhos. Cada
casa que se sustenta é um reflexo de Yemanja. E a subvers&o do projeto colonial, das
politicas de embranquecimento, da violéncia do Estado e da hegemonia religiosa que
julga e ataca com violéncia os diferentes. Para construir essa pesquisa, encontrei
ogans, curimbeiras e curimbeiros de diversas partes da cidade, mas também encontrei
a mim, desvendado e exposto tal qual um filho que se vé apés uma transformacéao.
Como esse itan, s6 consegui chegar até aqui pois como filho de Yemanja, corri para
o colo de Olokum, Orixa que um dia me deu afago, carinho, me sentou na cadeira e
me suspendeu. Do mesmo modo que fiz h& tantos anos, corri com as ferramentas de
minha mae, mas nunca esquecendo para onde estava indo, para o colo de Olokum,
gue me ensinou meu papel para além de seus dominios.

Os tocadores de tambor, ndo falo mais somente dos ogans, mas também de
Mel, Yasmin e os curimbeiros e curimbeiras que me apresentaram uma outra forma
de ser e viver para o Orix4, sdo sustentos de suas casas, na funcédo de apontar e
reduzir diferencas, de defender esses espacos, suas ritualisticas, mas,
principalmente, seu papel afetivo e educativo. Sempre enxerguei esse papel pelo olhar
ritual, pratico, de um guardador dos segredos e cuidador das divindades, mas aprendi
que esses, ou nds, somos muito além. O papel dessas criancas de terreiro é de
continuidade, para que os terreiros sigam sendo espacos da subverséao, do drible, mas
também da formacédo e da educacdo. Como disse meu querido André, garantir que
seja sempre “a escola que eu aprendo”.

Essa mudanca de visdo a que me refiro, enquanto individuo, pesquisador e
praticante da religido, se apresenta de forma tdo intensa que temo romper com uma
linearidade tdo comum e bonita da academia. Reler este texto, em alguns momentos,
me trouxe a sensacao préxima a uma obra de autores diversos. E, em certa medida,
€ exatamente o que aconteceu. Cada capitulo foi escrito em um contexto, momento e
didlogos tdo distintos que ndo enxergo 0 mesmo mestrando, ogan, professor ou aluno.

Se a perspectiva decolonial do quinto capitulo foi escrita em um momento de
exaustdo de leituras e debates construidos na descoberta dos grandes latinos do
Movimento Modernidade/Colonialidade, o quarto capitulo ja se deu de uma forma
totalmente diferente, ja que nasce do olhar geogréafico que tanto negligenciei. Os
decoloniais me ensinaram que a nossa sociedade possui marcas nunca separadas e

os terreiros sdo um grande centro de resisténcia a elas, desde que aqui se
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construiram. Do mesmo modo que optei pelo conceito de decolonial ao invés de
descolonial, este ultimo com sua classica visdo de um processo colonial que deixou
de existir, que se encerrou, utilizo também a nocédo de decolonialidade como um
caminho que se apresenta, para seguir construindo e sendo pensado nos proximos
passos desta estrada.

A Geografia, ao contrario, € uma marca que em mim se construiu na escolha
académica, mas que a opc¢ao pela educacao falsamente me fez crer que dela estaria
me distanciando. Na altura da sua escrita, este capitulo me trouxe novos autores e
uma visao que me (re)encantou dessa ciéncia para além das paredes de minhas salas
de aula. Na sua composic¢do, concebi um olhar para os terreiros como fundamentais
para a existéncia dessa visdo de mundo religiosa. Sem a espacialidade ou sem a
temporalidade desses espacos, as religides nao teriam tamanha capacidade de prover
resisténcia e fortalecimento a seus filhos, assim fortemente acredito.

Ambos, porém, reforcam em mim a identidade de um educador, seja quando
Vou ao terreiro em busca dessas rupturas para reproduzir em minhas salas de aula,
ou quando encontro nas frestas os caminhos para insurgéncias. Tal qual Paulo Freire,
que esse ano completaria seu centenario e pisa na Africa para reencontrar o ch&o
brasileiro (FREIRE; FAUNDES, 2011), essa pesquisa € fundamentalmente um
exercicio educativo e uma busca por processos outros na educacdo brasileira,
encontrando inspiracdes em Freire e nos demais que me antecederam.

O terceiro capitulo, talvez o mais distante de todos os demais, nasceu do
grande mergulho nas leituras sobre os imaginarios e nos grandes debates sobre uma
das minhas maiores paixdes: O tambor. Aquele tambor, sonho de menino que hoje é
meu grande elo com os Orixas passou a ser visto hdo s6 como uma divindade, algo
gue ja concebia, mas como um livro, um professor, um saber em si, que conecta
casas, médiuns e conhecimentos seculares que se multiplicam a cada toque, a cada
dobra e a cada frase gritada pelos n’'gomas. Se os terreiros ndo se encerram em Ssi,
estdo conectados, um tambor nunca existe sozinho, ou em quem o toca. O tambor é
a vida que se multiplica, que dobra o tempo junto com o couro, que rompe as barreiras
junto com as ondas de suas palavras mais do que compreensiveis para os bons
ouvidos.

O segundo capitulo, em especial, trouxe a grande quebra da pesquisa. Se a
pesquisa se prop0s inicialmente a ser chamada de “meninos do tambor: percorrendo

sonhos e memaorias nas macumbas cariocas”, aqui encontrei muito além de meninos
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tocadores e de sonhos ou memorias como as minhas, de lgor e dos demais ogans.
Encontrei também meninas que tocam, que amam os Orixas e tambores, mas que
especialmente roubaram a cena em muitos momentos de escrita. Encontrar Mel e
Yasmin trouxe para a pesquisa um outro saber, o papel das curimbeiras, a
ressignificagdo do proprio cargo de ogan em algumas casas e a certeza de que muito
pouco sabia quando idealizei uma outra pesquisa. Compreender o papel social dessas
tocadoras é um grande legado que aqui tentei deixar evidente.

Por fim, como as contas cristal e azul de Yemanja em meu pescoc¢o, que me
auxiliaram a escrever esse trecho, me lembraram os espelhos e que agora as admiro
com seu inicio e fim tdo semelhantes, retorno ao primeiro capitulo dessa dissertacdo
para concluir que foi nas pesquisas do Kekeré, no caminho aberto por Stela (olha
Ogum e Exu, os que abriram a dissertacao) que encontrei um norte. Ou melhor, para
ser mais latino, um Sul.

A pesquisa com criangas de terreiro de Caputo iniciou toda essa escrita. Pensar
a autobiografia, visitar memodrias, trazer a cibercultura para guerrear contra as
barreiras pandémicas so fizeram sentido gragas aos passos do Kekeré. Por fim, como
ndo ando so, nos passos de meu pai, de minha mée e da minha casa de santo abri e
fechei esta gira. Foi nesses passos que tudo comecgou, que como diria seu boiadeiro
“nesse passo que eu sai da minha aldeia”, e como lembrei na primeira e na ultima
epigrafe: abri e agora fechei esse juremar, tendo encontrado o sentido da pesquisa e
assim a ofereco:

A Exu, Orix4, compadres e comadres, como diria a cantiga “Exu, Exu, Exu
Tranca Rua, me feche os trabalhos e me abra as ruas”, encerro os trabalhos da escrita
e abro os caminhos para que esse trabalho siga. Caminhos de Ogum, a quem ofereco
e peco que va a frente deste cortejo com sua faca afiada e caminhar seguro e a
Yemanja, a mae de todas as cabecas, de todos que aqui vivem, méae dos Orixas e
senhora do meu destino. Se cheguei até aqui, foi porque me sustentou, orientou e a
guem agradeco por concluir esse sonho. Que junto dela se sentem todos os filhos e

filhas que dessa mesa quiserem partilhar comigo.
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