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RESUMO

ROCHA, Carmem Silvia Moretzsohn. Apurando os sentidos: sonoridades,
performance e imagens nos rituais de umbanda em Corumba. 2013. 236 f. Tese
(Doutorado em Ciéncias Sociais) - Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2013.

O principal objetivo deste trabalho € investigar o ponto de vista nativo do
conceito de sonoridades que constituem os rituais de Umbanda em Corumba,
municipio situado no Estado de Mato Grosso do Sul, Centro-Oeste brasileiro, pouco
presente na literatura sobre o tema. Para a execugdo da pesquisa, foi utilizada a
concepgao de Seeger, na qual é preciso observar todo o contexto em que a
manifestacdo musical ocorre, ou seja, o “fato social musical total”, com o intuito de
compreender mais profundamente seus significados. Como metodologia, a pesquisa
langou mao da observacao participante e entrevistas em profundidade com alguns
dos importantes personagens inseridos no contexto umbandista local. O campo foi,
igualmente, registrado por meio de fotografias, videos e gravagdes em audio, a fim
de viabilizar a criagcdo de um acervo e, ainda, facilitar a transcricdo e analise do
material coletado e quica, viabilizar desdobramentos deste trabalho. Concluiu-se que
a sua matéria-prima, as frequéncias sonoras, representam um instrumento ideal
para a Umbanda, pelas seguintes razdes: em primeiro lugar, as sonoridades, por
sua natureza etérea, podem, assim como o0s orixas e as entidades espirituais,
constituir vibragdes invisiveis aos olhos dos leigos, mas nao dos fiéis, que penetram
0s corpos e podem ser percebidos tanto no mundo espiritual quanto no mundo
fisico; em segundo lugar e, em decorréncia do primeiro aspecto, € um perfeito meio
para a comunicacao tanto partindo do mundo espiritual em dire¢cao aos seus adeptos
quanto vice-versa. E por meio das curimbas ou pontos que 0s orixas cantam as suas
dijjinas, ou seja, os seus nomes, realizando a continuidade de uma tradicao
ancestral. A pulsagdo promovida pelas vibragbes sonoras traz consigo toda a
simbologia cosmolégica presente na Umbanda, revestida por um complexo e belo
universo de narrativas, vestimentas, cores, cheiros, coreografias, afetos, intencoes,
realizagcdes e afirmacdes identitarias dos componentes dos rituais vivenciados.
Chegou-se, ainda, a conclusao de que podemos considerar o que os umbandistas
da Tenda Nossa Senhora da Guia, principal grupo estudado, entendem por
sonoridade, um “fato social total’, classico conceito cunhado por Mauss.
Estrategicamente e borrando as fronteiras entre resisténcia e comunhdo com a
comunidade maior em que esta inserida na cidade, a Tenda aprofunda a cada dia as
suas raizes, fincadas por Maria Theodora Gongalves de Paula nos idos de 1920,
ainda escrava. Apesar de ter findado oficialmente em 1888, a escravidao
permaneceu nos rincdes do Pais que resistia as mudancas sociais, econbémicas e
politicas que ocorriam em territorio nacional. A Tenda, hoje, € uma instituicdo que
estabelece importantes trocas simbdlicas, econémicas, politicas, sociais, culturais e
espirituais, a partir de um territério quilombola reconhecido pela Fundacédo Palmares
e na esfera religiosa, pela a Federagédo dos Cultos Afro-Brasileiros e Amerindios de
Mato Grosso do Sul (FECAMS).

Palavras-chave: Antropologia. Etnomusicologia. Umbanda. Religides afro-brasileiras.
Antropologia da performance.



ABSTRACT

ROCHA, Carmem Silvia Moretzsohn. Refining the senses: sonorities, images and
performance in the ritual of umbanda in Corumba. 2013. 236 f. Tese (Doutorado em
Ciéncias Sociais) - Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade do
Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2013.

The main objective of this work is to investigate the native point of view of the
concept of sonority that is within the rituals of Umbanda in Corumba, a city located in
the State of Mato Grosso do Sul, Brazilian Midwest, underexplored in the literature
on the subject. To conduct this research it was used Seeger’s concept, in which one
must observe the entire context wherein the musical manifestation occurs, in other
words, the "music as total social fact", in order to more deeply understand their
meanings. Participant observation was the methodology and also in-depth interviews
with some of the major characters within the context umbandista site. The field was
also recorded through photographs, videos and audio recordings in order to enable
the establishment of a collection, and also facilitate the transcription and analysis of
the material collected and perhaps, allow developments of this work. As a
conclusion, was found that its raw material, the sound frequencies, represent an ideal
instrument for Umbanda, for the following reasons: first, the sounds, for its ethereal
nature, may, like the orishas and spiritual entities constitute vibrations invisible to
laymen, but not of the faithful, that penetrate bodies and can be seen in the spiritual
world as in the physical world, and secondly, due to the first aspect, it is a perfect
medium for the communication of both starting spiritual world toward its adherents as
vice versa. It is through curimbas or points that the orishas sing their dijjinas, in other
words, their names, making continuity of an ancestral tradition. The pulse promoted
by sound vibrations brings all the cosmological symbolism present in Umbanda,
coated by a complex and beautiful universe of narratives, clothing, colors, smells,
choreography, affections, intentions, accomplishments and claims identity
component of the rituals experienced. Another conclusion was what umbandistas of
Tenda Nossa Senhora da Guia, the main study group, mean by sounding a "total
social fact", classic concept coined by Mauss. Strategically and blurring the
boundaries between strength and communion with the larger community in which it
operates in the city, the Tent deepens every day its roots, nailed by Theodora Maria
Paula Gongalves in the 1920s, still a slave. Although officially has elapsed in 1888,
slavery remained in the corners of the country that resisted the social, economic and
political changes occurring in the country. The Tent today is an institution which
provides important symbolic exchanges, economic, political, social, cultural and
spiritual, from a territory recognized by Quilombo Palmares Foundation and the
religious sphere by the Federation of Afro-Brazilian cults and American Indians of
Mato Grosso do Sul (FECAMS).

Keywords: Anthropology. Ethnomusicology. Umbanda. African-Brazilian religions.
Anthropology of performance.
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INTRODUCAO

A relagdo com a musica comegou bem antes do meu ingresso na area das
Ciéncias Sociais. Minha mae estudou musica, como faziam as mocoilas de sua
época, e frequentemente dedilhava ao piano a mesma Reverie de Schumann.
Contava que morria de medo quando ficava sozinha em uma sala escura do
internato estudando violino. Apesar dessa lembranga sombria, ofereceu aos quatro
filhos a oportunidade de estudar musica com professores particulares de piano e
flauta doce. No fim da minha adolescéncia, ainda n&o tinha definido minha escolha
profissional. Hoje, percebo que, tanto o interesse pela musica, quanto pelas Ciéncias
Sociais estavam presentes naquele momento, mas eu nao era capaz de prever 0s
desdobramentos de minhas experiéncias.

Em 1985, iniciei minha vida profissional como iniciou-se em 1985 a partir da
musica. Passei a tocar piano, flauta doce e percussao em aulas de dancga livre no
Espaco Novo — Centro de Estudos do Movimento e Artes, escola que, além dos
cursos livre, tinha o Curso Profissionalizante em Danca Contemporénea, hoje, Curso
Técnico de bailarinos. Trabalhei dezesseis anos na area da musica e dentre os
diversos trabalhos destaco a composi¢cao, arranjo e participacdo como pianista e
tecladista em shows de musica instrumental, na trilha sonora do filme “Tse Ibiisi
abaaigio - Somos apenas corpos” de Marco Antonio Gongalves e Daniel Keller,
premiado como melhor video antropoldégico em 1990, e julgadora do quesito bateria
no Carnaval do Rio de Janeiro em 1997. A escolha do tema permitiu a minha
reaproximagao do mundo da musica.

Penetrar o universo das religides afro-brasileiras significa imergir em suas
histérias, mitologias e legados culturais, materiais e imateriais. As contribui¢des sao
enormes no contexto da cultura nacional e transnacional: a riqueza de suas
cosmologias, englobando um pantedo de orixas e entidades, seu alcance social,
econdmico, afetivo, politico, simbdlico, espiritual e cultural; seus ritos continuamente
permeados por belas sonoridades, vestimentas, codigos gestuais, dancgas e
curimbas. As curimbas referem-se, segundo os nativos das religides afro-brasileiras,

aos pontos’ cantados durante os rituais. E uma forma peculiar para denominar uma

'0Os pontos, curimbas ou toadas sao as musicas executadas durante os rituais. No entanto, o termo
musica nao € apropriado no contexto das religides afro-brasileiras, por ndo incluir os seus
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sonoridade que compartilha a mesma matéria prima da musica, porém, pertence ao
ambito do sagrado. Elas representam um rico manancial de elementos que serao
descritos, transcritos e analisados no decurso deste trabalho.

A Umbanda® corumbaense encontra-se inserida em uma extensiva rede de
atores sociais, constituida por familias de sangue e de espirito, incorporando uma
enorme gama de aspectos tangiveis e intangiveis em seu cotidiano e nos mais
variados eventos. Esses eventos englobam rituais semanais, festas, participacdo em
manifestagbes politicas na cidade, atendimento espiritual & comunidade e outros
rituais que podem ocorrer dentro ou fora do terreiro como, por exemplo, na cachoeira
ou na beira do Rio Paraguai, situado as margens desse territorio.

Apesar da perseguigcdao empreendida tanto no passado quanto no contexto
atual e ao preconceito que sofrem seus adeptos, a presencga da religiosidade afro-
brasileira no imaginario cultural nacional € amplamente reconhecida.

Essa diversidade de elementos exige do pesquisador que apure ao maximo
0s seus sentidos, a fim de captar os seus significados e mistérios sem ferir afetos ou
exaltar suscetibilidades e, concomitantemente, realizar seu oficio de antropdlogo.

Buscamos com este trabalho intitulado “Apurando os sentidos: sonoridades,
performance e imagens nos rituais de Umbanda em Corumba”, investigar o campo
das religides afro-brasileiras, em especial a Umbanda, em um Jocus ainda pouco
visitado com esse intuito. O Tambor de Mina maranhense, o Xangd pernambucano,
o Batuque gaucho, o Candomblé baiano, o Candomblé carioca e o Candomblé
paulista sdo as principais referéncias na literatura sobre o tema. Nossa pesquisa foi
empreendida no municipio de Corumba, situado no coragdo do Pantanal, no Estado
de Mato Grosso do Sul, cuja representatividade tanto da populagdo negra quanto da
religiosidade afro-brasileira é bastante significativa, como sera demonstrado no

primeiro capitulo desta tese.

significados religiosos, fundamentais para os fiéis. Esses significados e sua importancia serao
abordados ao longo deste trabalho.

2«A umbanda, como culto organizado segundo os padrdes atualmente predominantes, teve sua
origem por volta das décadas de 1920 e 1930, quando kardecistas de classe média, no Rio de
Janeiro, S0 Paulo e Rio Grande do Sul, passaram a mesclar com suas praticas elementos das
tradi¢des religiosas afro-brasileiras, e a professar e defender publicamente essa ‘mistura’, com o
objetivo de torna-la legitimamente aceita, com o status de uma nova religiao” (SILVA, 2005, p. 106).

® Neste trabalho, utilizamos a inicial maitiscula para nos referirmos a Umbanda e ao Candomblé, de
acordo com a regra que orienta o uso de maiusculas: “Nos nomes que designam altos conceitos
religiosos, politicos ou nacionalistas: Igreja (Catdlica, Apostélica, Romana), Nacao, Estado, Patria,
Raga, etc” (ALMEIDA, 1999, p. 75).
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Como metodologia, realizamos a classica observagao participante na Tenda
Nossa Senhora da Guia, procurando levar em consideragdo as novas concepgoes
sobre o método, tomando como referéncia central, James Clifford. Nesse sentido,
alguns aspectos presentes nos debates contemporaneos no campo da Antropologia
foram fundamentais durante todo o processo de pesquisa como, por exemplo, o
questionamento da propria autoridade etnografica; uma maior fluidez no que
concerne as fronteiras entre o carater cientifico da Antropologia e as demais areas
do conhecimento humano como as artes, por exemplo, e um destaque para a
relagdo que se estabelece no campo, buscando nutrir seu carater reciproco. No
contexto contemporaneo, os antropélogos sao cada vez mais cobrados pelos grupos
pesquisados, uma vez que eles tém mais acesso aos resultados desses estudos, o
que constitui mais um desafio para o campo da disciplina.

Utilizamos ainda como recurso, entrevistas em profundidade com importantes
personagens envolvidos nos rituais do contexto umbandista local. Pais de santo*,
ogas, cambones® e filhos de santo compuseram o rol de entrevistados. Registramos
os eventos por meio de fotografias, gravacdes de audio e video. Considerando o dia
nove de setembro de 2011 como marco inicial e vinte e sete de fevereiro de 2013
como término do trabalho de campo, somaram-se em torno de um ano e seis meses
decorridos. Neste periodo, foi possivel reunir um acervo com quatro mil, quinhentos
e trinta e sete fotografias; quatrocentos e noventa e trés videos, totalizando trinta e
trés horas, cinquenta e nove minutos e dezessete segundos, gravados em vinte e
sete eventos e dez entrevistas que, por sua vez, somaram doze horas, cinquenta e
nove minutos e sete segundos de gravagao.

Com a intengao de registrar e analisar a cosmologia e organiza¢ao social do
grupo estudado e langando mao de diversas ferramentas metodoldgicas,
pretendemos abordar a variedade de linguagens envolvidas, ampliando, assim, as

possibilidades de descrigdo e analise do rico material coletado. Dessa forma, foram

* Embora os termos “0gd” e “pai de santo” ndo estejam inseridos no rol de profissdes, podemos
encontrar na Classificagdo Brasileira de Ocupacdes (CBO) do Ministério do Trabalho, na categoria
“Ministro de culto religioso”, os seguintes titulos: “Alabé, Babalawd, Babalorixa, Babalossain,
Babaojé, Baba de umbanda, Cambono, Curimbeiro, Dirigente espiritual de umbanda, Egbonmi,
Ekédi, Instrutor de curimba”, dentre outros. (Disponivel em:
http://www.mtecbo.gov.br/cbosite/pages/pesquisas/BuscaPorTituloResultado.jsf. Acesso em: 21 jul.
2013).

® Cambones, cambonas, cambonos ou cambondes s&o os ajudantes do pai de santo (LOPES, 2006,
p. 60).
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incluidas partituras, fotografias e descricdes de videos como textos diferenciados, a
fim de viabilizar um panorama amplificado do contexto, incluindo aspectos que, de
outro modo, ficariam restritos.

O primeiro capitulo desta tese, intitulado “Corumba: locus da pesquisa” tem
como objetivo principal situar o leitor dentro do espaco pesquisado, ou seja, O
municipio de Corumba. Entendemos que as sonoridades presentes nos rituais de
Umbanda relacionam-se diretamente ao percurso histérico, aos grupos que
viabilizaram sua continuidade e ao espago geografico em que se desenvolveram.
Nesse sentido, decidimos discorrer sobre algumas caracteristicas deste espaco,
pouco pesquisado no campo das religides afro-brasileiras. Com praticamente 60%
do territorio ocupado pela area alagada do Pantanal sul-mato-grossense, cuja
populacdo € constituida por, aproximadamente, 100.000 habitantes e na fronteira
com a Bolivia, Corumba representa um enorme campo de possibilidades de
pesquisas ainda inexplorado.

Para o nosso estudo em particular, ressaltamos algumas caracteristicas que
consideramos relevantes como, por exemplo, a presenga negra e das religides afro-
brasileiras, tracando um quadro comparativo com outras categorias e lugares.
Tomamos como parametros referenciais o territério brasileiro como um todo e
cidades como Rio de Janeiro, Salvador e S&o Paulo, por representarem alguns dos
municipios historicamente emblematicos nas pesquisas académicas sobre religido e
etnicidade (CONDURU, 2010; RIO, 2006; RODRIGUES, 1935; BASTIDE, 1978;
VERGER, 1981; AMARAL, 1992; SILVA, 1995).

Em seguida, destacamos as caracteristicas consideradas mais relevantes do
objeto de estudo, cujo principal grupo pesquisado foi a Tenda Nossa Senhora da
Guia, aproximando-nos de seu territorio, sua arquitetura e de importantes
personagens envolvidos nas praticas religiosas em voga. A histéria desse grupo tem
quase um século e é conhecido na cidade como um dos mais importantes terreiros
da Umbanda local e, igualmente, como comunidade quilombola. Abordamos, ainda,
0 processo de entrada no campo e suas implicagdes tedrico-metodoldgicas.

O segundo capitulo, “Performances, communitas e liminaridades na Tenda
Nossa Senhora da Guia”, € dedicado a descricao de peculiaridades do grupo a luz
da Antropologia da performance, ressaltando o conceito de experiéncia e tomando o
proprio trabalho de campo como ponto de partida de uma vivéncia constitutiva do

processo de construcédo da pesquisa.
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Avizinhamo-nos da seara das artes com o objetivo de investigar o carater
performatico inerente a cosmologia umbandista. As sonoridades, foco deste
trabalho, permeiam os gestos e as dangas compondo um cenario juntamente com os
objetos, as vestimentas, as bebidas, os alimentos, as saudagdes, os gritos e
sussurros caracteristicos dessa religiosidade.

Buscamos acessar os principais fundamentos religiosos que conferem ordem
e estrutura a religiosidade em foco, como a hierarquia, a ordem de eventos que
ocorrem no decurso dos rituais, as sete linhas da Umbanda e o calendario religioso
do terreiro. Além disso, versamos sobre a sua liturgia e descrevemos alguns dos
rituais em diferentes ocasides do trabalho de campo. Todo esse manancial de
elementos estdo sempre envoltos em uma atmosfera sonora e seus significados s&o
expressos, também, dessa forma.

Exploramos, ainda no capitulo Il, os classicos conceitos de liminaridades e
communitas desenvolvidos por Victor Turner a partir do escopo teérico de Gennep,
ao analisarmos as caracteristicas da Tenda Nossa Senhora da Guia. Dedicamo-nos,
igualmente, a realizar uma descricdo detalhada da abertura dos trabalhos em uma
Festa para Ogum, o orixa guerreiro que tem em Sao Jorge sua correspondéncia no
catolicismo, com todos os elementos envolvidos na cena como, por exemplo, as
oragbes proferidas, os gestos, as curimbas, a decoragdo do espago e as
vestimentas.

Ressaltamos algumas particularidades da Festa de Cosme e Damido e
buscamos abarcar as principais relagdes intergrupais. Observamos, igualmente,
suas articulagbes em um ambito familiar mais amplo por meio da Associacdo da
Comunidade da Familia Maria Theodora Gongalves de Paula (ACTHEOQO) e outras
relagdes politicas e institucionais como, por exemplo, com o Instituto da Mulher
Negra do Pantanal (IMNEGRA) e a Federacdo dos Cultos Afro-Brasileiros e
Amerindios de Mato Grosso do Sul (FECAMS). Esse reconhecimento e apoio
institucional mais amplo permite a Tenda Nossa Senhora da Guia perpetuar sua
tradicao e aprofundar os seus lagos. Para que o grupo dé continuidade as suas
tradi¢cdes religiosas e ndao desapareca € fundamental que tenham o reconhecimento
de diversos outros grupos e instituicbes e da comunidade, em geral.

“Curimbas, o som das almas” trata-se do capitulo Ill, dedicado as sonoridades

no contexto pesquisado, tema fulcral desta tese. Abrimos o capitulo discorrendo
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sobre a profunda relagdo entre a Antropologia e a musica, ressaltando seus
principais marcos histéricos.

Apoiando-nos na visao de Seeger, de como deve ser o trabalho referente a
area, realizamos a descricdo do fendbmeno estudado partindo de concepcdes
nativas, a fim de melhor compreender por qué, afinal, o universo sonoro constitui,
segundo declarado pelos proprios nativos, o coragdo da Umbanda. Para tanto,
desenvolvemos o argumento central deste estudo, a partir dos aspectos revelados
durante o trabalho de campo e de escopos tedricos nas areas tanto da musica
quanto da religiosidade. Articulamos importantes aspectos da estrutura musical®,
assim como da cosmologia da religido em foco, reunindo uma diversidade de
elementos a fim de melhor compreender as relagdes entre esses dois mundos.

Ainda no capitulo Ill, descrevemos os instrumentos e ressaltamos a
importancia do oga na hierarquia umbandista, por ser concebido como um
personagem central no espago sonoro-religioso. Discutimos a questdo da autoria
dos pontos cantados, abordamos as classificagdes dos pontos segundo sua fungéo
e 0s aspectos ritmicos e melddicos que consideramos pertinentes ao contexto da
pesquisa. Ademais, transcrevemos e analisamos algumas curimbas registradas
durante o trabalho de campo, a partir de seus aspectos melddicos e ritmicos.

O capitulo IV dedica-se a discutir o papel das diversas linguagens na esfera
da Antropologia, por considerar seu carater dialdgico com a linguagem musical,
inerente aos rituais abordados. Partimos de reflexdes sobre experiéncia, linguagens
e tempo na produgcdo antropologica e discutimos o aspecto imagético e as
identidades. Todos esses elementos concorreram para a construgao deste trabalho
por entendermos que estdo relacionados ao tema de nossa pesquisa, qual seja, o
universo sonoro no ambito da Umbanda.

Levamos em consideracado o enfoque de Luis da Camara Cascudo (2006), a
fim de versar sobre a inestimavel riqueza da tradicdo oral contida nas letras dos
pontos cantados que revelam seu manancial simbdlico e, igualmente, beleza
estética, que se somam as sonoridades, vestimentas, cédigos gestuais e
coreografias. Percebemos ainda que, em consonancia com a linha argumentativa de

Contins (2008), a negritude € instrumentalizada como linguagem pelo grupo

® A estrutura musical € um arcabougo sonoro constituido por diversos componentes que organizam e
dao forma a musica, possibilitando a sua analise. O tempo e as frequéncias sonoras sdo 0s seus
principais elementos constitutivos.
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pesquisado ao manipularem diferentes formas de expressdo simbdlica inseridas
nesse campo semantico.

Observamos ainda no decorrer desse ultimo capitulo que, no ambito das
religides, e, mais especificamente, do Candomblé e da Umbanda, o corpo constitui
um poderoso instrumento capaz tanto de viabilizar quanto intensificar a comunicacao
entre 0 mundo espiritual € 0 mundo fisico. Lembramos, porém, a percepgdao em
nosso campo de estudo de maior fluidez entre essas fronteiras. O corpo que escuta,
o corpo que fala, o corpo que veste, o corpo que danga, 0 corpo que escreve, O
corpo que canta, o corpo que toca instrumentos, o corpo que cura e é curado, o
corpo que cozinha, o corpo que come, entre outras coisas, reune um extenso rol de
possibilidades que expressam faces idiossincraticas do universo pesquisado. Dessa
forma, a linguagem corporal, juntamente com o som dos tambores e os pontos
cantados, constitui um dos principais pilares dos rituais abordados.

Assim, os principais objetivos deste trabalho s&o: trazer novas contribuicdes
para a Antropologia com destaque para a seara das religides afro-brasileiras e as
suas relacbes com a questdo das sonoridades. Verificamos que as sonoridades
envolvem nos rituais pesquisados e de forma contundente, aspectos pertinentes a
linguagem corporal e que ha uma grande diversidade de elementos que concorrem
de forma complementar para a compreens&o da cosmologia do grupo.

Pretendemos ainda que esse trabalho, realizado em Corumba, Mato Grosso
do Sul, possa trazer novos elementos para os campos mencionados, assim como
abrir novas possibilidades de pesquisa na propria regido e, se possivel, contribuir
para o fortalecimento identitario da comunidade pesquisada. O foco principal do
trabalho sédo as sonoridades presentes nos rituais de Umbanda e o desenvolvimento
de um argumento cujo esforgo foi, por meio da articulagdo da pesquisa empirica e
tedrica, mergulhar mais profundamente nas razdes pelas quais as curimbas séo a
alma dessa religiosidade, conforme o ponto de vista nativo, ampliando, dessa forma,

a compreensao sobre a sua cosmologia.
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Foto 1 - Porto Geral
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Corumba, 04/06/2011.
Fonte: A autora, 2013.
Figura 1 - Descricao de Corumba por Lévi-Strauss

XXI

O OURO E 0S8 DIAMANTES

Diante de Plrto Esperanca, na margem direlta do Rie
Paraguai, Corumbd, porta da Bolivia, parece ter sldo conce-
bida por Julle Verms A cldade estd acampoda num pepbasce
caledres que doming o rig. Rodeados de pirogas, um od dols<
vaporzinhos de reda, com dols andares de cabinas postes
num caseo balxe ¢ coreados por uma chaminé fina, estdo
amarradeos mo cals de onde parte um caminhe em subida,
Xo comégo, eclevam-s¢ alguns prédies de uma importineia
desproporeionada com o resto: alfdndega, arsenal, que eve-
cam o tempo em qué ¢ Rio Paragusl erg uma fronteirn pre-
cliria entre paizes recentemente chegades i independdocia e
forvilbantes de jovens ambledes, & ne qoal a via flovial servia
a um trifico Intenso entre o Llo da Prata e o interior.

Chegando ae alto do penhageo, 0 ¢aminbe acompanha ¢
rio ¢m cornija durante mais ou menos 20) metros; depols,
vira em fingulo reto & pepetra na cldade: longa rua de casas
baixas com tetcs planes, cajadas de branco ou de bege. A
rua terming noma pragd quedrads em que o caplm oresce
entre 03 “flamboyants” de ofres dcidas, laranja e wverde;
além, & o campo pedrento Até 33 colinas que fecham o ho-
rizonte.

Um dolco hotel, e sempre chelo; alguns qoartos em casas
partienlares, em’ pavimentos térrees nos quals se acumula
a2 umidade dos pAntanos e onde pesadelos fidis A realldade
trangformam ¢ hdspede em mirtic ¢tistio dum nove género,
jogado numa fossa anfocante para servir de paste aocs perce-
vejos; guanto A alimentacio, & execrivel, pols o interior, pobre
ou ipexplorade, € impréprio para satisfazer fis necessidades
de 2 g 3.000 habliantes sadentdriox e vlajantes que formam a
populacfio de Corumbd, Tudo custa carissimo e a agliacio
aparente, o contraste que ela forma com A& palsagem plana e
deserta — esponja marrom que Se estende para além do rio




210 & LEVL-RTRAUSH

— dd umgp impressfo de vida e de alegrla, como podinm pro-
porcicoar, b um =&mle, a8 cldades plonciras da Cablifdenia
on de “Far-West"., A tarde, tOda a populagio se redoe na
cornifa. Diante dos rapazes muodos, sentados com nz pernas
penduradas sdbre a balavstrada, a3 mogas deambulam  em
grupos de trés ou quatre, cochichande, A impressio que se
tem ¢ de observar oma cerimbnia: nada de maiz estrapho
do que essa grave parada pré-napeial que se deseorgla § luz
duma eletricidade fluteante, & margem de 500 quildmetroz de
pantanal onde, até As portas da cldade, erram as emas @
45 sucurls

Corumbd estd npenas a 400 quildmetros em lipha reta de
Culabd; asqisti ac desenvolvimento da avieedo entre as duas
cidades, desde o5 peguencs aparelhos de quatro Iugares que
percorrlam a distineia em 2 oo § horas viclentamente agita-
das, até fos Junker de doze lugares, dos aoos 1935-33. Em
1835, entretanto, 86 se podin Ir a Cuiabd por dgoa, & o3
400 quilémetres eram debrados peles meandros do rlo. Du-
rante o estacio das chuvas, eram precises 8 dias para atingic
a capital do Estadoe, ¢ 3 semanas por viézes na estacio sica,
quando ¢ navle encnlhava nos bBantos, apesar do sed peguenc
calado; perdlam-ge dias em repdlo a flutuwar, com ¢ auxillo
de um cabo amarrado em gealquer tronco robustoe da margem,
puxadoe ralvosamente pelo motor. MNos escritérios da compa-
nhia, nm cartaz se exibia, chelo de seducfic. Transcrevoo
literalmente, respeitando o estilo e a disposicie tipogriflow
Imdtll dizer que o renlidade correspondin pouco 4 desoriclo!

Contitde, que vlagem deliclosal Pouces passagelros: fa-
millas de criadores que iEm a0 etcontro dos Seus rebarhos:
comerciantes ambalgnies |lbaneses; miiltares da guarniclo o
funclondrios provinelaks, Mal subla a borde, todo o mundoe
mientava & coupa de proaida do fotecior, i3to &, um pHjminoa cis-
cidinbo, de st pati os elegantes, o chinelod, dissimilando
mal o5 corpos pelodos: duns vézes por dia, rodos se pucham 3
mesa om torne de um carddplo Invaridvel que consistin nam
prate de arroe, outro de feijflo préto, om tercelro «de farinhz
de mandicca, tudo acompanhamds uma caroe de vaca, fresca
o1 ef coAserva. ¥ o que sé chama a feijoeds. A voracldade
dos mens companheiros de viagem s6 g0 comparava no disoecnl-
mento que punham em Julgar o trivial, Segundo as refelgles, o
feijoada era proclamada muils doo ou mudle rufsm; do mesma
forma, &6 possuiam om tdrmo para quallflcar & schremoesza,
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YOS5A EXCELENCIA VAT VIATARY

Fzije gue far abpofeiomente guesida de fomar o esplindids

N/M CIDADE DE CORUMBA

da BMPREEA DE NAVEGACIO FLEVIAL DE M...
d OFA, @8 nAvle o vapar que poesul acoinodngicd
snperlores, excelentes hanheiros, luz elétrlon, dgua oos-
renbe ein tddis as cablnns & nmo osecTioo perfeito e
Gargoaidre 113,

O muls cdphdo e confortivel pavie da linha Cuinbd.
Corambd: Bicto Especibii.

‘Tomanitn nesta cidade de Corembd, o em Parte
Fsperanca, o N/ CIDADE DE CORUMEBA, Voss
Exceléncia chegard no eeu destine freds digr anmfes, o4
mals Qoo Oom qRANJCEE GUIRG BATIG, & CHBG O [roblems
#3 Tempo & wm fator impordante oo terresds das &rivi-
dades, n peeferénets deve [r, poc consegalute, ao maid
rdphio ¢ que oferece o mellor CHEllcto.

“VAPOR GUAPORE”

Para melkor serer o8 Scnhorer Passageires, a Em.
prica acaba de peformar o esplindido vapor GUAPORE,
deslocondo nomla de Jantar para olma, 38a que di oo
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LEVI-STRAUSS, 1957, p. 209/210.

1.1 Candomblé e Umbanda: diversidade, didlogos e territorios

Um aspecto crucial a ser considerado para a analise dos dados coletados € o
lugar onde se inserem. A pesquisa acerca das religides afro-brasileiras aparece
inumeras vezes na literatura com enfoque regional, como, por exemplo: o Tambor de
Mina maranhense (FERRETTI, 1986; FERRETTI, 1993), o Xangd pernambucano
(RIBEIRO, 1952; MOTTA, 1988; CARVALHO, 1984; SEGATO, 1995), o Batuque
galtcho (CORREA, 1992; ORO, 1994), o Candomblé baiano (RODRIGUES, 1935;
BASTIDE, 1978; VERGER, 1981), o Candomblé carioca (CONDURU, 2010; RIO,
2006), o Candomblé paulista (AMARAL, 1992; SILVA, 1995).
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Um dos classicos desse campo, Roger Bastide (2001), fez uma
correspondéncia entre fronteiras do mundo cotidiano e religioso, material e o
espiritual, corpo e alma, coletivo e individual, natureza e cultura, o céu e a terra,
consciente e inconsciente, evocando, ainda, simbolismos relacionados a territorios

especificos:

N&o sao mais costureirinhas, cozinheiras, lavadeiras que rodopiam ao som
dos tambores nas noites baianas; eis Omolu recoberto de palha, Xangd
vestido de vermelho e branco, lemanja penteando seus cabelos de algas.
Os rostos metamorfosearam-se em mascaras, perderam as rugas do
trabalho cotidiano, desaparecidos os estigmas desta vida de todos os dias,
feita de preocupacbes e de miséria; Ogum guerreiro brilha no fogo da
célera, Oxum é toda feita de volupia carnal. Por um momento, confundiram-
se Africa e Brasil; aboliu-se 0 oceano, apagou-se o tempo da escravidao.
Eis presentes aqui os orixas, saudando os tambores, fazendo ica ou dobalé
diante dos sacerdotes supremos, dangando, algumas vezes revelando o
futuro ou dando conselhos. N&o existem mais fronteiras entre natural e
sobgenatural; o éxtase realizou a comunhao desejada (BASTIDE, 2001, p.
39)°".

E recorrente que alguns territérios como Brasil, Africa e Bahia sejam
enunciados quando nos referimos as religiosidades afro-brasileiras. Ferreti (2006)

discorre sobre o Tambor de Mina maranhense:

Tambor-de-Mina, ou simplesmente Mina, € uma denominagdo da religido
afro-brasileira surgida no Século XIX, na capital maranhense, onde continua
sendo hegeménica. Além de muito difundida no Para, é encontrada em
outros Estados do Norte e do Nordeste e em grandes cidades brasileiras
(como Rio de Janeiro, Sdo Paulo, Brasilia) para onde foi levada
principalmente por migrantes do Maranhao e do Para. Na Mina as entidades
espirituais africanas sao genericamente denominadas "voduns", o que
mostra a influéncia recebida da Casa das Minas, terreiro jeje fundado em
Sao Luis por membros da familia real do Daomé, considerado o mais antigo
(FERRETTI, 2006, p. 90)

Terreiros de Xangd “é a expressao pela qual os cultos afro-brasileiros sao
conhecidos nos estados de Pernambuco e Alagoas” (RAFAEL, 2004, p. 2). Silveira

(2009) menciona pesquisas realizadas no Estado do Rio Grande do Sul:

"4lka = cumprimento feito por filho de santo cujo orixa principal € feminino. Deita-se de brugos no

chao, toca-se o solo com a cabega e, simultaneamente com o lado direito e depois com o esquerdo
do quadril no chao (na nagéo Keto, as mulheres ndo tocam o chdo com o ventre) [...] Dobalé =
cumprimento feito por filho de santo cujo orixa (principal) dono da cabeca é masculino. Deita-se de
brugos no chao (ao comprido) e toca-se o solo com a parte da frente da cabeca (testa)” (PAI
REGINALDO O REI DO VODU E MAE MARTA. Disponivel em:
http://maemartadeoba.com.br/a%20umbanda/CUMPRIMENTOS%20E%20POSTURAS/Cumpriment
08%20e%20Posturas.htm. Acesso em: 26 fev. 2013).
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Mae Neli da Oia foi “aprontada” na Nagdo pelo famoso pai-de-santo Pai
Jodozinho do Bara Lan&, um dos maiores divulgadores da nacao Jéje no
estado do Rio Grande do Sul (sem duvida expressdo em todo o Brasil e em
outros paises como Uruguai e Argentina). Este veio a ter insergdo no
contexto riograndino a partir de uma de suas filhas-de-santo, mae Albertina
do Ogum, senhora que teria tido a primeira casa de Nagao Jéje na cidade
de Rio Grande, fundada a partir de Jodozinho, a quem concedia sua prépria
casa como espago para “aprontamento” de filhos-de-santo, quando este
vinha de Porto Alegre. Nao pude precisar ao certo datas, mas isso deve ter
ocorrido por meados da década de 60 do século passado. Pai Jodozinho do
Bara Lané (Exu Bi) teve como mae-de-santo a conhecida M&e Chininha de
Xangb Aganju, considerada a primeira mae-de-santo da nacdo Jéje no
estado e, como sua tamboreira “oficial”, Evinha do Xangd, reconhecida no
extremo sul pelo povo de Religido como uma das melhores Tamboreiras de
Nacédo que ja existiu. Jurema do Xangé também foi apontada como
tamboreira e filha-de-santo de Jodozinho do Bara; ambas, Evinha e Jurema
ficaram reconhecidas por seu “talento” musical e sdo também citadas na
tese de Reginaldo Braga (2003). Evinha do Xangd parece ter tido também
uma irma biolégica, a tamboreira Ritinha do Xangd, s6 que esta teria
seguido o /ado ljexa da Religiao (SILVEIRA, 2009, p. 12/13).

A Bahia é um territério referencial no campo das pesquisas sobre

religiosidades afro-brasileiras. Farias; Rodrigues (2009) retratam no artigo “Encontro

entre Ciéncias Sociais e Candomblé Baiano: producéo cientifica e engajamento

politico-cultural: entrevista com Vivaldo da Costa Lima” um resumo sobre essa

trajetéria. Mencionam, em primeiro lugar, o pioneirismo de Nina Rodrigues no limiar

do século XX e a interagao entre estudos antropoldgicos e africanistas. Destacam

Arthur Ramos e Edison Carneiro nas décadas de 30 e 40 em didlogo com os

americanos Melville Herskovits, Donald Pierson e Ruth Landes. Os anos cinquenta

foram emblematicos em decorréncia do conhecido projeto UNESCO. Farias;

Rodrigues (2009) contextualizam esse periodo:

Sao desdobramentos deste Ultimo as pesquisas etnograficas e
antropolégicas tendo por objeto tanto a cultura africana quanto os estudos
de comunidades negro-mesticas desenvolvidos ao longo dos anos
cinquenta. Situagdo animada com a edicdo em Dakar, no Senegal, do livro
Notes sur le culte des orisa et vodun a Bahia, la Baie de tous les Saints, au
Brésil et & l'ancienne coéte des esclaves em Afrique, de Pierre Verger,
editado pelo Institut Francgais d’Afrique Noire (cf. Oliveira, 2004), e, também,
com a divulgagédo em 1958 da obra O Candomblé da Bahia, de um outro
francés, sobre os cultos afro-brasileiros — o socidlogo Roger Bastide (2001).
Por isto mesmo se constitui em divisor de aguas a criagédo do Centro de
Estudos Afro-Orientais (CEAO), sob lideranga do latinista e fildlogo
portugués Agostinho da Silva. Levado ao auto-exilio pela ditadura
salazarista, Silva ergueu a bandeira de uma “civilizagdo luso-tupi” que se
definiria pela centralidade da cultura em detrimento da centralidade gozada
pelo dinheiro no capitalismo. Com esse ideario respondeu Agostinho
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positivamente ao convite do reitor Edgar Santos, da Universidade da Bahia,
em 1959, para implantar o CEAO (FARIAS; RODRIGUES, 2009, p. 258,
259).

Conduru (2010) nos conta a histéria do candomblé no Rio de Janeiro. O autor
cita a obra “As religides do Rio” do Jodo do Rio, pseudénimo Paulo Barreto como o
“primeiro texto mais abrangente sobre praticas religiosas com matrizes africanas no
Rio de Janeiro” (CONDURU, 2010, p. 178). As nag¢bées mais conhecidas como
Angola, Kétu, Congo, Jéje, ljexa, Grunci sdo abordadas na obra “Os candomblés
antigos do Rio de Janeiro — as nagdes Kétu: origens, ritos e crencas publicada por
Agenor Miranda Rocha. Esse autor era um iniciado do Candomblé da nacao Kétu e
frequentava, preferencialmente o famoso terreiro Axé Opd Afonja. Marcia Ferreira
Netto organizou em 2010 um “Mapeamento dos terreiros de candomblé do Rio de
Janeiro”. Conduru (2010) fecha seu texto ressaltando a importancia do tombamento

dos terreiros cariocas como importantes patriménios culturais:

Em 1938, o Sphan tombou uma parte da colegdo do Museu da Policia Civil
do Estado do Rio de Janeiro, constituida a partir de apreensdes de objetos
feitas em agbes de repressao policial as praticas religiosas afro-brasileiras
na entao Capital Federal. Parte dessa colegao foi inscrita como bem n° 001
do Livro do Tombo Arqueolégico, Etnografico e Paisagistico, sob a alcunha
de “Museu de Magia Negra: acervo”, em 1938, de acordo com o processo
n°® 0035-T- 38.140 No ambito dos procedimentos de inclusdo de
comunidades religiosas afro-brasileiras no Rio de Janeiro como patriménio
cultural da nacéo, o Iphan pode pensar em mudar a designacao desse bem
no referido Livro do Tombo, com vistas a evitar a visdo preconceituosa que
deu origem a esse home e com ele se propaga.

Esses tombamentos indicam um (lento) processo de reviséo do valor
das contribuigbes africanas para a constituicdo da cultura afro-brasileira.
Com relagao as comunidades de candomblé no Rio de Janeiro, é preciso
que haja reconhecimento do valor como patriménio cultural, com
significancia local, regional e nacional, de sua plasticidade muitas vezes
singela, mas bastante complexa. Além de suas dimensdes simbdlicas,
espacgos, construgdes, objetos e seres recontam a histéria das comunidades
de cg:mdomblé no Rio de Janeiro, das casas as rogas (CONDURU, 2010,
196)".

Em 1991, é publicada a obra “Os candomblés de Sdo Paulo: a velha magia na
metropole nova” de Reginaldo Prandi, pioneiro na investigacdo dessa religido em

territdrio paulista. Inicia a obra com o subtitulo “Sinais de Candomblé em Sao Paulo”:

O candomblé em S&o Paulo, como alternativa religiosa sociologicamente
expressiva e demograficamente importante, € recente. Sua origem nao tem
muito mais que vinte anos. A literatura socioldgica e antropolégica sobre o

o) Sphan era o Servigo de Patrimonio Histérico e Artistico Nacional (depois renomeado como Iphan).
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candomblé o tem tratado como manifestagcdo da cultura negra, ou de
populagbes negras, sobretudo no Nordeste e especialmente na Bahia. O
candomblé da Bahia, como o xangd de Pernambuco, Alagoas e Sergipe, 0
tambor-de-mina do Maranhao e o batuque do Rio Grande do Sul tém sido
interpretados e estudados como religides de preservagdo de patriménio
cultural de grupos étnicos, neste caso, grupos de cor — 0S nhegros
(Camargo et al., 1973). Talvez por isso a maior parte das investigagbes
sobre as religibes dos deuses negros no Brasil seja de estudos
etnograficos, em geral monograficos, tendo como referéncia privilegiada a
Bahia, onde os autores tém procurado como objeto empirico preferencial
um candomblé denominado jeje-nagd, em virtude da predominancia, neles,
de elementos da cultura dos antigos escravos nagbs (iorubanos) mesclados
de elementos da cultura dos jejes (ewe-fons), além da contribuicdo de
outras etnias africanas (PRANDI, 1991, p. 15).

Prandi (1991) nos fala, ainda, do surgimento da Umbanda no Rio de Janeiro
nos idos de 1920. Segundo o autor, essa religido teria despontado por meio da
dissidéncia de kardecistas que rejeitavam os espiritos considerados inferiores como
guias negros e caboclos. Esse movimento teria aparecido em um centro de Niterdi e,
posteriormente, se dirigido para a area central do Rio de Janeiro em 1938. Sob o
patrocinio da Unido Espirita Brasileira ocorreu o Primeiro Congresso de Umbanda,
em 1941. Desde entdo, o Candomblé e a Umbanda dialogam permanentemente,
resultando em mutagbes em ambas as religides ou conflitos demarcando
identidades. Prandi (1991) relata:

A fundagéo nos anos 20 daquele primeiro centro de umbanda no Rio de
Janeiro como dissidéncia publica e institucionalizada do kardecismo num
processo de valorizagdo de elementos nacionais — o caboclo, o preto
velho, espiritos de indios e escravos — deve ter representado uma forma de
acomodacao seletiva entre os dois pdlos fundantes. Um movimento de
rearranjo entre duas alternativas nao conflitantes, embora uma mais rica em
conteldos doutrinarios e a outra mais centrada em praticas rituais. O
kardecismo como religido de salvacédo, religido da palavra, e o candomblé
como religido ritualistica e magica, de manipulagdo do destino por meio de
poderes sobrenaturais de que os sacerdotes sdo dotados por iniciagao
(Weber, 1963). A umbanda que nasce retrabalha os elementos religiosos
incorporados a cultura brasileira por um estamento negro que se dilui e se
mistura no refazimento de classes numa cidade que, capital federal, é
branca, mesmo quando proletaria, culturalmente européia, que valoriza a
organizagdo burocratica da qual vive boa parte da populagéo residente, que
premia o conhecimento pelo aprendizado escolar em detrimento da tradicéo
oral, e que ja aceitou o kardecismo como religido, pelo menos entre setores
importantes fora da Igreja catdlica (PRANDI, 1991, p. 49).

Martins (2011) revela que “O Ritual de Almas e Angola, que teve sua origem
no Rio de Janeiro, € na realidade uma ramificacdo da Umbanda, porém, com
particularidades que o aproximam muito do Candomblé” (MARTINS, 2011, p. 37).

Como semelhangas com o Candomblé, Martins (2011) cita as feituras, em que o
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médium tem a cabeca raspada e fica no Terreiro deitado por sete dias em uma
esteira, recluso. A origem dessa categoria de Umbanda é controversa. Alguns

afirmam que surgiu da Cabula,

movimento religioso oriundo do sincretismo afro-catdlico ocorrido no periodo
da escraviddo, outros acreditam que tenha surgido nas areas urbanas,
como ramificacdo da Umbanda do Caboclo das Sete Encruzilhadas. Mas,
em comum, quase todos aqueles que praticam o Ritual de Almas e Angola
concordam com a ideia de ter sido criado por Pai Luiz D’Angelo, no Rio de
Janeiro, na década de 1930 (MARTINS, 2011, p. 88).

De acordo com Martins (2011), ja havia praticas espiritualistas de procedéncia
acoriana como benzeduras, feiticos e magias oriundos da tradicdo dos negros
escravos antes dos anos 40 do século XX, em Santa Catarina. Nesse Estado, o
Kardecismo surgiu ja nas primeiras décadas desse século e a Umbanda teve em
1947 seu inicio oficial a partir da inauguracdo do Centro Espirita Sao Jorge
Guerreiro. Mae Malvina fundou essa casa no bairro do Estreito em Floriandpolis o
que € considerado como um marco histérico para essa religidao no Estado. Na obra
de Martins (2011), podemos encontrar um cronograma detalhado da trajetéria da
Umbanda Catarinense que engloba o periodo que vai do ano de 1831 até o ano de

2011. O ano de 2009 é mencionado da seguinte forma:

Realizagdo no més de abril da Primeira Carreata em Homenagem a Sao
Jorge Guerreiro (Ogum) em S&o José (SC), promovida pela ATUAA e
CEUSCD - Centro Espirita de Umbanda S&o Cosme e Dami&do. Na Camara
de Vereadores de Florianépolis € langado o segundo livro do professor e
pesquisador Afro-religiosos Giovani Martins intitulado Ritual de Almas e
Angola — A Umbanda Catarinense. No dia 22 de agosto, Altamiro Pereira,
mais conhecido como Pai Altamiro, com 50 anos de sacerdocio umbandista,
€ homenageado na Casa da Cultura do Municipio de Itajai (SC). Sua
consagragao como Pai de Santo foi realizada em Florianépolis por Mae
Malvina em 1958. No You Tube é divulgado nacionalmente o Hino de Alma
e Angola interpretado pela cantora umbandista carioca Rosana Pinheiro
(MARTINS, 2011, p. 33).

No mundo contemporaneo, o universo das religides afro-brasileiras tornou-se
bastante complexo. Existem recorréncias e particularidades de acordo com o

terreiro. Na imagem abaixo, vemos uma grande variedade de classifica¢des:
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Figura 2 — Classificagdes da Umbanda
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Fonte: Disponivel em: http://registrosdeumbanda.wordpress.com/as-umbandas-
dentro-da-umbanda/

Por sua vez, o Candomblé tem suas origens relacionadas a diferentes

nagdes. Sobre o termo, Lima (2003) explica:

A nagéo, portanto, dos antigos africanos na Bahia foi aos poucos perdendo
sua conotagdo politica para se transformar num conceito quase
exclusivamente teolégico. Nacdo passou a ser, desse modo, o padrédo
ideoldgico e ritual dos terreiros de candomblé da Bahia, estes sim, fundados
por africanos — angolas, congos, jejes, nagds, - sacerdotes e iniciados de
seus antigos cultos, que souberam dar aos grupos que formaram a norma
dos ritos e o corpo doutrinario que se vém transmitindo através dos tempos
e a mudanga nos tempos (LIMA, 2003, p. 029).
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Figura 3 — Nagdes africanas
Quadro Representativo das principais Culturas Africanas
Vindas para o Brasil desde o seculo XVI - icacciatore, 1977:21)

Benguela Sobretudo da Maranhdo

Angola Angola e do Rio de Janeiro (")
1) BANTOS Congo Congo Bahia
Cabina Pernambuco
: Mocambigue ao
Mogambique Rio de Janeiro
g (Heto;
loruba (Nago) DaNigena eye; | Bahia
Daomeana (ewe) , e
2) SUDANESES ol o B
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ncluindo TOGO
Hauga Norte da Nigéria Bahia (Malés)
Peul (Fula) Todo norte da Bahia
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3) SUDANESES Tchad (Guiné Bissau
ISLAMIZADOS incluida)

Mandinga (Mali) | Abaixo daserra Leoa| Bahia

Tapa (Nupé) Norte da Nigéria Bahia

| (*) Do Rio de Janeiro espalharam-se pelos outros Estados
Fonte: CACCIATORE, 1977, p.21.

Como se pode constatar, o Estado do Mato Grosso do Sul nao figura entre os
mais citados no que concerne o estudo das religides afro-brasileiras. Porém, tanto a
presenca de afrodescendentes quanto de seguidores das chamadas religides de
matrizes africanas é significativa nesse territério. Vale ressaltar que o professor
Gustavo Villela, antropdlogo e unico professor de Antropologia no Mestrado em
Estudos Fronteiricos da Universidade Federal de Mato Grosso do Sul — Campus

Pantanal, situada em Corumba, declarou-me em margo de 2012 que ndo existem
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pesquisas antropoldgicas consistentes realizadas na cidade e, portanto, qualquer
estudo a ser realizado contém carater inédito.

Os adeptos da Tenda Nossa Senhora da Guia se denominam, simplesmente,
umbandistas. Por esse motivo, decidimos ndo inserir o grupo em nenhuma
classificagao especifica. Podemos perceber, no entanto, um tipo de Umbanda
proximo do universo do Candomblé, considerando seus rituais, que serao
posteriormente descritos. Inclusive, tanto os adeptos quanto os pais de santos
visitam terreiros de ambas as religides e suas praticas sao similares. Veremos mais
profundamente as caracteristicas idiossincraticas desse grupo no decorrer deste
trabalho. Em seguida, abordaremos o contexto social, religioso e geografico onde a

pesquisa foi realizada.

1.2 Os negros e areligiosidade afro-brasileira em Corumba

Em relagdo a presenga da populagdo negra, segundo a matéria “Capital do
Pantanal”, publicada no Jornal On Line, em dezessete de novembro de 2011, Ednir
de Paulo, presidente do IMNEGRA, afirmou que os afrodescendentes representam
71% da populagdo desse municipio. No primeiro mapa abaixo, é possivel perceber
que, segundo o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), ha uma
concentragéo de pretos e pardos entre 60 e 80% da populagdo nessa regido. No

segundo, vemos a localizagao do municipio.

Figura 4 - Distribuicdo da populagéo de cor ou raga preta e parda - Brasil — 2010

Pretos ou pardos
até 20%
20 a 40%
40 a 60%
B 50 a 80%
B mais de B0%

_ Limites estaduais

Fonte: IBGE, Censo Demografico 2010.
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Figura 5 — Localizagao de Corumba
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Fonte: Disponivel em: http://ma\ps.peeblo.com/?q=atlas+brasi|.

O municipio de Corumba, situado na fronteira com a Bolivia, abriga um
contingente significativo de frequentadores de religibes conhecidas como
afrodescendentes ou de matriz africana. Em box explicativo sobre etnobotanica e o
uso das plantas medicinais (ewe), nas religides de matriz afrodescendente presente
no Relatério Anual das Desigualdades Raciais 2009-2010, é citada uma pesquisa
realizada (Tucan e col., 2004) no municipio pantaneiro de Corumba (MS), onde
foram mencionadas "49 plantas utilizadas, sendo 24,5% usadas com exclusiva
finalidade medicinal e outras 25,5% com finalidades medicinais e liturgicas” (p. 52).

Esse fato corrobora a constatagcdo de que em relagdo a religiosidade afro-
brasileira, constituida, principalmente pelo Candomblé e a Umbanda, 0,26% da
populacdo de Mato Grosso do Sul declarou pertencer a esse grupo, ficando logo
apos da Bahia, que se destaca nesse campo, ocupando o quinto lugar no ranking
dos Estados, segundo o Novo Mapa das Religides, publicado pelo Centro de
Politicas Sociais da Fundacdo Getulio Vargas (CPS/FGV), em 2011. Os trés
primeiros sao: Rio de Janeiro, Rio Grande do Sul e Sao Paulo. Quanto a distribuicao
dos adeptos de religides afro-brasileiras entre as regides do Pais, esse mesmo
documento apresenta 0,56% no Sudeste; 0,43% no Sul; 0,14% na Regido Nordeste;
0,11% no Centro-Oeste e 0,07% no Norte do Brasil.

No site do CPS/FGV, podemos obter uma lista resultante do processamento dos
microdados do Censo Demografico 2000/IBGE - Mapa das Religiées publicado pelo
Centro de Politicas Sociais da Fundagdo Getulio Vargas (CPS/FGV)® e observar
que, entre os 5.507 municipios onde seus habitantes autodeclaram-se

afrodescendentes, Corumba é o 144° municipio, enquanto Salvador - cidade
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relevante no imaginario popular e na literatura académica sobre o tema - figura em
172° lugar. Além disso, a cidade ocupa o primeiro lugar entre os municipios do
Estado de Mato Grosso do Sul, nesse quesito. Ainda a fim de ressaltar a importancia
de Corumba para o universo pesquisado, foi revelado em entrevista com um famoso
pai de santo local, que a cidade tem aproximadamente trezentos terreiros de
Umbanda ou Candomblé™®.

Em referéncia a distribuicdo por cor/raca da populacdo de Corumba que
consta no Censo Demografico do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE) de 2010, Vejamos a seguinte tabela:

Tabela 1 — Tabela de cor/raga — Corumba/Brasil

Tabela 2093 - Populacgéo residente por cor ou raga, sexo, situagéo do domicilio e grupos de idade - Amostra - Caracteristicas Gerais da
Populacéo

Variavel = Populagao residente (Percentual)

Sexo = Total

Situacéo do domicilio = Total

Grupos de idade = Total

Ano =2010
Brasil e Municipio Cor ou ragca
Branca 47,51
Preta 7,52
Brasil Amarela 1,10
Parda 43,42
Indigena 0,43
Sem declaragéo 0,02
Branca 27,96
Preta 7,10
Corumba - MS Amarela 1,21
Parda 63,34
Indigena 0,38
Sem declaragéo

Fonte: Disponivel em:
http://www.sidra.ibge.gov.br/bda/tabela/protabl.asp?c=2093&z=cd&o=13&i=P.

Em primeiro lugar, podemos destacar duas grandes diferengas: o numero de
pardos (63,34%) em Corumba é bem maior do que a média brasileira (43,42%). Em

segundo lugar, o numero de brancos é significativamente menor: enquanto a média

19 “Com 25 anos de existéncia, a Federacao dos Cultos Afro-Brasileiros e Amerindios de Mato Grosso

do Sul (FECAMS), afirma que em Campo Grande existem 600 terreiros registrados e em Corumba
o numero chega a 1.200” (CAMARGO, Lais. Correio do Estado, Jornal. Religides afro-brasileiras
chamam atencao para regulamentac&o. Disponivel em:
http://www.correiodoestado.com.br/noticias/religioes-afro-brasileiras-chamam atencao-para-
regulamentaca_117111/. Acesso em: 21 jul. 2011). Aceitar essa estimativa como correta, significa
que, para uma populacdo de aproximadamente 100.000 habitantes, haveria um terreiro de
Umbanda ou Candomblé para cada 83 individuos.
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nacional apresenta 47,51%, que em 2010 foi, pela primeira vez, abaixo dos 50%, em
Corumba somente 27,96% autoclassificaram-se dessa forma. Outro aspecto
interessante € que, apesar de a presencga indigena no Centro-Oeste configurar um
elemento ativo no imaginario brasileiro, a percentagem observada (0,38%) esta
abaixo da média do Brasil (0,43%). Os pretos (7,10%) estdo, apenas, um pouco
abaixo da média no Pais (7,52%). Comparando com os municipios de Rio de

Janeiro, S&o Paulo e Salvador, é possivel ressaltar alguns outros dados:

Tabela 2 — Tabela de cor/ragca — Salvador; Rio de Janeiro; Sao Paulo e Corumba

Tabela 2053 - Populace residante por COF OU FAC3, SEX0, Situacdo do donkclio @ grupos de [dede - Amostra - Caracteristicas Gerais da Populagao
Variavel = Populafao residenta (Percentual)
Saxo = Totad
Satikacai do domeclio = Total
Grupos de sdade = Total
Ano = 2010
MU pi G Ol FECE
Branca 16,5
iPreta 27,44
Amarela 1.38
Salvador - BA Parda W
Lisligena 0,3
S declaracdn [ER R |
Branca 51.24
reta 11,20
Amareda 0,73
Rl «ic Jancdro - k2 P e
Lidipena 0,03
Hrem declaracio (s Nek] |
Uranca &0.63)
Preta 537
Amarela 2,32
530 Paulo - 5P e |
Indigena RE |
Sem declaracio o.oa]
Aranca 27.595
Preta 7.10
Amarela 1.21
Corunsla - M2 T T
Inadigena 0,280
Sem declaracio -I

Fonte: http://www.sidra.ibge.gov.br

a populacao branca de Corumba (27,96%) € maior que a de Salvador (18,90%). No
entanto, bem menor que Sao Paulo (60,63%) e Rio de Janeiro (51,26). Outro dado
que chama bastante a atengcdo € o enorme contingente de pardos (63,34%) que,
aléem de estar acima da média nacional, como ja mencionado, ainda supera com
certa distancia Salvador (51,83%), Rio de Janeiro (36,69%) e Sao Paulo (30,63%).
Por outro lado, aqueles que autodeclararam-se pretos (7,10%) estdo muito abaixo
desse tipo em Salvador (27,40%) e Rio de Janeiro (11,20%)"". Embora abaixo da

média no Pais, a presenca de indigenas (0,38%) esta um pouco acima do que em

" Para uma excelente explanagéo sobre por que os pretos e pardos constituem a categoria “negros”,
tanto para os ativistas do movimento negro como para muitos analistas das desigualdades raciais
no Brasil, ver PAIXAO, M. et. al. Relatério Anual das Desigualdades Raciais no Brasil; 2009-2010.
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Salvador (0,30%), mas € bem superior ao que encontramos em Sao Paulo (0,12%) e
ainda mais no Rio de Janeiro (0,09%).

Em relagéo a religiosidade, temos alguns aspectos interessantes a destacar.
Em primeiro lugar, podemos dizer que os corumbaenses, segundo Souza (2004),
sdo extremamente religiosos. O dia a dia e as varias festas religiosas que ocorrem

durante o ano confirmam essa constatagéo, consequéncia da histéria do municipio.

Na primeira década do século XX, no artigo “Festas Tradicionais”, o
Autonomista’® comentava que os santos catdlicos Santo Antdnio e Sao
Jodo haviam sido muito festejados em junho de 1908, com fogueiras, baldes
e todas as classes de jogos de salao (SOUZA, 2004, p. 333).

A cidade de Corumba € a unica que possui um ritual especifico onde as
imagens sao levadas até o rio Paraguai e, em seguida, banhadas. “Conforme
Frederico A. G. Fernandes, essa pratica veio da tradicdo dos arabes: ‘O santo é
lavado no Rio Paraguai, no intuito de renovar suas forgas e abengoar tudo o que se
relaciona com as aguas e com o homem” (SOUZA, 2004, p. 333). Outra
particularidade da Festa de S&o Joao ¢é a atribuicdo de uma fungcdo casamenteira ao
Santo®.

Na ocasidao em que as procissdes se encontravam, antes do banho no
santo, as mogas aproveitavam para passar por baixo dos andores. Essa
pratica ajudaria a conseguir marido ou apressar o casamento de quem tinha
namorado (SOUZA, 2004, p. 336)"

Segundo Souza (2004, p. 333), em 1899, a Igreja Catdlica enviou padres
salesianos para a cidade a fim de regular as praticas religiosas que se desviavam
dos padrdes europeus. Em um processo denominado romanizagéo, fiéis e clérigos
uniam forgcas com o objetivo de doutrinar e disciplinar um contexto de autonomia

popular que nao era reconhecido pelas supersticdes envolvidas nessas praticas.

12 Periodico da primeira década do século XX.
'* Geralmente, Santo Antdnio aparece recorrentemente como o santo casamenteiro.
" Para conhecer melhor as festas em Corumba, sugiro a leitura do artigo: SOUZA, Joéo Carlos de. O

caréter religioso e profano das festas populares: Corumba, passagem do séc. XIX ao XX. Revista
Brasileira de Histdria, Sao Paulo, v. 24, n. 48, p. 331-351, 2004.
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Nos dias atuais, podemos destacar alguns dados importantes no que tange
ao universo religioso. Considerando as quatro religides selecionadas para a tabela
abaixo, Catdlica Apostolica Romana, Evangélicas, Umbanda e Candomblé e

Islamismo, Corumba esta acima da média nacional em todas.

Tabela 3 — Religiosidade: Brasil; Salvador; Rio de Janeiro; Sdo Paulo; Campo
Grande e Corumba

Tabela 2094 - Populagdo residente por cor ou raca € religldo
Varidvel = Populacio residente {Percenlual)
Cor ou raga = Total
Ana = 2010
Brasil € Municiplo Rellgido

Catdlica Apostdlica Romana 64,63

Frach Evangelicas 22,16
Umbanda e Candomblé 0,31

Islamismo 0,02

Catélica Apostdlica Romana 51,55

Evangelicas 19,59

Dllanar e Umbanda & Candomblé 1,05
Islamismo 4,01

Catélica Apostdlica Romana 51,09

Evangelicas 23,37

RENEEJanElra. - RA Umbanda e Candomblé 1,29
Islamismo 0,02

Catdlica Apostilica Romana 58,20

_ Evangélicas 22,11
poppule-ae Umbanda e Candomblé 0,62
Islamismo 0,07

Catdlica apostalica Romana 51,55

Evangélicas 30,49

Campp Crame SWa Umbanda e Candomblé 0,26
Iclamismo 0,03

Catdlica apostalica Romana 64,91

Evangélicas 24,78

CRIOm b ME Umbanda e Candomblé 0,75
Islamismo 0,25

Fonte: Disponivel em:
http://www.sidra.ibge.gov.br/bda/tabela/protabl.asp?c=2094&z=cd&o=13&i=P.

Em relacdo a Catdlica Apostdlica Romana, apresenta um percentual de
64,91%, enquanto observamos 64,63% para a média dos brasileiros. No universo
evangélico, a diferenga para mais é de 2,62%. Quando comparamos os adeptos da
Umbanda e Candomblé, vemos que 0 municipio possui mais do que o dobro no
percentual do Pais, pois verificamos 0,75% para o primeiro e 0,31% para o segundo.
Porém, se levarmos em consideragdo os outros municipios da tabela, verificaremos
que Corumba estd abaixo de Salvador (1,05%) e Rio de Janeiro (1,29%). No

entanto, acima de Sao Paulo (0,62%) e muito superior a Campo Grande (0,26%).
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Outro dado curioso € o fato de o Rio de Janeiro aparecer acima de Salvador quando
focamos os frequentadores das religides afro-brasileiras mencionadas.

Outro aspecto bem marcante da cultura de Corumba € a presenca de
mulgumanos. N&o €& raro ver, ao caminhar pela cidade, mulheres trajadas
tradicionalmente como integrantes da religido islamica. Os numeros comprovam
esse fato: com 0,25%, Corumba coloca-se muito acima tanto da realidade brasileira
como um toco, assim como dos municipios elencados aqui para fins de comparacao,
ou seja, Salvador, Rio de Janeiro, Sdo Paulo e até mesmo a capital de Mato Grosso
do Sul, Campo Grande, apresentando um numero, simplesmente, 12,5 vezes maior
que o Brasil como um todo (0,02%).

Os outros municipios tém os seguintes percentuais para esse quesito, em
ordem decrescente: Sdo Paulo (0,07%); Campo Grande (0,03%); Rio de Janeiro
(0,02%) e Salvador (0,01%), este ultimo sendo 25 vezes proporcionalmente menor
do que Corumba. Esse fenbmeno, com certeza, justifica uma pesquisa especifica
voltada, especialmente, para ele, mas foge ao escopo deste trabalho. O que
buscamos destacar € a importancia do municipio no que se refere aos estudos das

religides e, em especial, do campo da religiosidade afro-brasileira.

1.3 Terra a vista

Paulatinamente, decidi focalizar esse famoso terreiro de Umbanda da cidade
de Corumba para realizar uma observacao participante. Durante a pesquisa, em
conversas informais com os taxistas durante o percurso empreendido entre a minha
casa e o terreiro e em outras ocasides em que comentei sobre a pesquisa, pude
perceber que a histdéria dos integrantes da Tenda Nossa Senhora da Guia integrava
o imaginario local.

Era comum ouvir que a pessoa com a qual conversava ou alguns de seus
conhecidos ou parentes ja tinham frequentado ou sido beneficiados pelas
benzedeiras da familia. Em entrevista com o pai de santo da casa, me foi revelado
que o proprio prefeito havia recorrido a ele, a fim de pedir protecdo espiritual.
Quando permanecia algum tempo conversando em frente ao terreiro,
frequentemente observava os que por ali passavam a pé, de bicicleta, motocicleta

ou carro, acenarem ou buzinarem, demonstrando conhecer os moradores.
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Alguns personagens e fatos, juntos, desencadearam a escolha da Tenda
como foco principal deste estudo. Em primeiro lugar, ao chegar a Corumba, no dia
trés de junho de 2011, fui apresentada pelo antropdlogo e professor Gustavo
Villela'™ a Denilson™® e fui convidada por ele a conhecer a Tenda Nossa Senhora da
Guia, o que representou um fato fundamental para a minha entrada no campo. Além
disso, Denilson também concordou em conceder-me uma entrevista, a primeira de
todas, que ocorreu no dia dez de junho do mesmo ano e teve a duragédo de,
aproximadamente, trés horas. Ainda fui convidada para a festa de Santo Antbnio
que, segundo ele, era conhecido na Umbanda como "Exu'’, o orixa'® responsavel
pela comunicagao entre os homens e os orixas", marcada para o dia treze de junho.

A minha primeira visita ao terreiro Tenda da Nossa Senhora da Guia em
Corumba foi, portanto, no dia treze de junho de 2011. Depois das instrugcbes de
Denilson, sobre a localizagao do lugar, combinei com um taxista que conheci para
me levar até la e me trazer de volta a meia-noite.

Chegando ao terreiro, vi que todos ja estavam sentados em banquinhos de

madeira e o chao era de terra batida. Tudo muito simples. Porém, visualmente, o

'® Ao saber que passaria a trabalhar e residir em Corumba busquei, pelo site da Universidade Federal
de Mato Grosso do Sul, Campus Pantanal, o e-mail do Professor Gustavo Villela e fiz contato com
ele. A recepcgao virtual foi encorajadora e combinei de assistir a primeira aula do semestre no
Mestrado em Estudos Fronteiricos que seria ministrada por ele no mesmo dia de minha chegada,
03 de junho de 2011. Foi nesse dia que eu o conheci pessoalmente, no turno da noite. Ao comentar
sobre o meu tema de pesquisa, perguntou-me se gostaria de conhecer seu aluno e orientando
Denilson, adepto da Umbanda. Minha resposta foi positiva, obviamente.

'® Denilson & um dos fundadores da Tenda Nossa Senhora da Guia, um dos terreiros mais
tradicionais e importantes de Corumba. Foi-me concedida uma autorizagcao escrita para revelar seu
nome, assim como sua presenga em arquivos sonoros e imagéticos.

7«0 status especial de Exu comega ja com o fato de ndo se poder afirmar com toda a clareza que se

trata de um Orixa. Na tradicdo, Exu é tido como ministro dos Orixas, o que em principio o faria um

Orixa de segunda categoria, pois a Exu Olorum nao confiou nenhuma tarefa especifica de controlar

alguma forga da natureza ou uma atividade humana especifica. A ele foi confiada a tarefa de ser o

ministro, ou melhor, 0 mensageiro dos Orixas (...) Exu é a forga da comunicagao”

(BERKENBROCK, 2007, p. 230). “Olorum”, por sua vez, é o “senhor ou dono do Orum”. “Orum”

representa “um dos dois niveis ou formas de existéncia: a existéncia sobrenatural ou ndo palpavel”

(BERKENBROCK, 2007, pags. 444/445).

'8 A religido dos orixas esta ligada a nogao de familia. A familia numerosa, originaria de um mesmo
antepassado, que engloba os vivos e os mortos. O orixa seria, em principio, um ancestral
divinizado, que, em vida, estabelecera vinculos que Ihe garantiam um controle sobre certas forgas
da natureza, como o trovao, o vento, as aguas doces ou salgadas, ou, entdo, assegurando-lhe a
possibilidade de exercer certas atividades, como a caga, o trabalho com metais ou, ainda,
adquirindo o conhecimento das propriedades das plantas e de sua utilizagdo. O poder, ase, do
ancestral-orixa teria, apds a sua morte, a faculdade de encarnar-se momentaneamente em um de
seus descendentes durante um fenémeno de possesséao por ele provocada" (VERGER, 2002, p.
18).
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espaco era repleto de cores nas imagens e nos panos. Era dia de festa. Os
meédiuns, vestidos de branco, estavam dispostos em um circulo e balangcavam as
pernas sem parar, fumavam e cuspiam. Recebiam os visitantes que eram orientados
a escolher somente um médium para consultar.

Quando Denilson me viu, acenou para mim e repeti o gesto, em resposta.
Depois de algum tempo, o pai de santo que liderava o ritual veio para perto dos
visitantes com uma cesta de paes e entregou um para cada um. Algum tempo se
passou e os médiuns se retiraram por alguns instantes. Denilson fez um sinal para
que eu aguardasse ali. Aguardei. Depois foram entrando novamente e novos
personagens entraram no recinto.

Os tambores deram o tom da ceriménia. Eram trés atabaques. Os canticos
eram continuamente sucedidos por outros e os movimentos, saudacoes, dangas e
incorporacdes ocorriam simultanea e ininterruptamente. Deparei-me com um
universo complexo, rico e extremamente instigante. Alguns homens usavam vestidos
e estavam bem maquiados. A cerveja era abundante. Em um momento bem
avancgado da festa, o pai de santo veio até mim e trocamos uma saudagao corporal
de aproximar os ombros em diagonal trés vezes e, em seguida, ele disse: “vocé é
bem vinda aqui, moga, sinta-se a vontade”.

Denilson estava vestido de marinheiro. Ele havia me explicado anteriormente
que quando uma bebida é oferecida, ndo somos obrigados a beber. Porém, em sinal
de respeito, derrubamos um pouco da bebida no chao e pedimos licenca. Em meio a
cerimbnia, Denilson pediu que uma mulher fosse me chamar. Fui até ele e,
incorporado, perguntou-me o que vim fazer em Corumba. Respondi a ele que vim
com o proposito de trabalhar e estudar. Em seguida, ofereceu-me sua bebida.
Peguei o copo e joguei um pouco no chao, seguindo as orientagdes dadas
anteriormente, pois nao bebi. Ele disse que estaria la fora, caso eu quisesse
consultar-me com ele. Preferi permanecer dentro do terreiro, observando o
desenrolar da festa.

A mulher se apresentou como esposa dele e conversamos sobre ela, sobre
mim e os encontros no terreiro. Quando deu meia-noite, avisei a ela que tinha
marcado com o taxista, que ja me aguardava. Despedi-me e sai com a sensagéao de
que tinha um imenso e fascinante universo de significados pela frente, sobre o qual
deveria dedicar um grande esforco para compreendé-lo. Dois sentimentos

predominaram naquele momento: a alegria de perceber o manancial simbdlico
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presente naquele lugar e o peso da responsabilidade que constituia assumir o papel
de pesquisadora. Naquele exato momento, percebi que a pesquisa tinha iniciado.

Na obra O antropdlogo e sua magia, dedicada especificamente ao trabalho de
campo sobre religides afro-brasileiras, Silva (2006) chama a atencdo para as
peculiaridades da observacao participante realizada em terreiros: “as dificuldades no
estudo de uma religido duramente perseguida durante anos, iniciatica, de transe,
com uma especial visdo da relagdo entre poder e conhecimento” (SILVA, 2006,
p.15).

E importante levar em conta as metamorfoses sofridas pelo método da
observacado participante desde os tempos de Malinowski at¢é o mundo
contemporaneo. Clifford (2011) nos lembra de que € preciso, no processo da
referida metodologia, “resistir ao impulso de representar o outro de forma
autolegitimadora” (CLIFFORD, 2011, p. 44). O autor afirma que, “entendida de modo
literal, a observacao participante € uma formula paradoxal e enganosa, mas pode
ser considerada seriamente se reformulada em termos hermenéuticos, como uma
dialética entre experiéncia e interpretacdo” (CLIFFORD, 2011, p. 32). Segundo o
autor, a nogao tradicional de que a etnografia € capaz de traduzir de forma perfeita a
alteridade da cultura estudada nao € possivel, em fungdo da interferéncia da
subjetividade do pesquisador. No entanto, se levarmos em consideragdo o carater
interpretativo do método (GEERTZ, 1989), podemos reconhecé-lo como valido.

O aspecto polifénico dessa metodologia também deve ser levado em conta:

O didlogo ficcional é de fato uma condensacdo, uma representacao
simplificada de complexos processos multivocais. Uma maneira alternativa
de representar essa complexidade discursiva é entender o curso geral da
pesquisa como uma negociacdo em andamento (CLIFFORD, 2011, p. 44).

No caso desta pesquisa, pude perceber que em minha entrevista com
Denilson havia, pelo menos, quatro personagens. Enquanto discorria sobre o mundo
espiritual, comentou que havia uma entidade'® préxima a ele orientando sua fala e,
ao mesmo tempo, eu considerava a presenga de minha orientadora em meus
procedimentos. Nesse momento, além de mim e Denilson, tinhamos, pelo menos,

dois mentores contribuindo para o didlogo estabelecido. Se levarmos em conta

¥ Entidade: "Espiritos. Os Orixas. As figuras do sobrenatural" (MAGGIE, 1975, p. 161).
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outros atores do mundo espiritual representado pela entidade mencionada por
Denilson e da comunidade académica em que me vi inserida, podemos perceber a
polifonia descrita por Clifford exemplificada nesse contexto.

ApOs passar pelo ritual académico da Qualificagdo em agosto de 2011 na
Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERJ), voltei a Corumba e fui
apresentada por Denilson ao pai de santo responsavel pela Tenda, em nove de
setembro do mesmo ano. Tive, entdo, permissao para frequentar a casa que era
igualmente sua residéncia (seu quarto fica logo atras do local onde ocorrem os
trabalhos®).

Podemos dizer que o trabalho de campo teve dois marcos iniciais. O primeiro,
no dia trés de junho de 2011, quando conheci Denilson, que me levaria a Tenda, e
antes de minha Qualificagdo; o segundo, apos esse evento académico, teve inicio
no dia nove de setembro de 2011, quando conheci Jodozinho, o pai de santo desse

terreiro e obtive sua permissao para realizar a pesquisa.

2 Rituais gue as pessoas da comunidade frequentam e onde ocorrem os passes, aconselhamentos,
curas e desobsessoées. Por meio do passe, a entidade incorporada em um médium transmite
fluidos a uma pessoa com o objetivo de curar ou auxilia-la em seu equilibrio vital. Embora a palavra
desobsessdo nao exista no dicionario Houaiss, ela esta presente na linguagem popular e significa
afastar o(s) espirito(s) que persegue(m) alguém. Esse procedimento, também chamado de
“transporte”, é realizado durante os rituais com a ajuda dos médiuns. Muitas vezes, existe um dia e
um momento especifico da sessdo em que ocorre.
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Foto 2 — Orosise?’.

O primeiro dia na Tenda, apos receber a permissao para realizar a pesquisa.
Corumba, 09/09/11.
Fonte: A autora, 2013.

Consideramos que o ultimo evento do trabalho de campo foi uma visita a
Jurema?, no dia vinte e oito de fevereiro de 2013, em que a entrevistei a fim de
recolher mais algumas informacgdes especificas sobre o éthos, a histéria e algumas
praticas do grupo. Tomando como referéncia o dia nove de setembro de 2011 como
marco inicial e 28 de fevereiro de 2013 como término, somaram-se
aproximadamente um ano e seis meses decorridos. Neste periodo, foi possivel
reunir um acervo com fotografias, videos e audios gravados.

Amaral; Silva (2006) defendem o uso de variadas tecnologias na pesquisa

das religides afro-brasileiras: “Acreditamos, assim, que a etnografia em hipermidia

2 Orosise significa “cumprir a tradigao”, cujo correspondente de origem fon quer dizer “primeira saida
dos iniciados”, quando ocorre o processo de iniciagdo (VERGER, 2002, p. 38).

2 Jurema é uma importante personagem da familia e participa ativamente dos trabalhos do terreiro
como segunda Cambone, ajudante do pai de santo da casa e minha principal informante. Os
informantes que tém seus nomes verdadeiros revelados concederam autorizagao para tal.
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por permitir interpretar o fluxo do discurso social em seus multiplos planos inter-
relacionados tem potencialidades inexploradas no sentido de realizar o objetivo da
etnografia (...)” (AMARAL; SILVA, 2006, p. 111). O objetivo das fotografias e videos
foi, em primeiro lugar, um auxilio para a construgdo de um diario de campo o mais
rico possivel a fim de, a posteriori, poder retornar aos eventos também por meio
dessas midias. Como ja mencionado, tive a intencdo de criar um acervo e, ainda,
abrir portas para desdobramentos futuros da pesquisa em outros tipos de produgcao
cientifica e/ou artistica.

O foco na discussédo sobre musica neste contexto religioso também
influenciou a decisao de gravar de multiplas formas que viabilizassem a transcrigao
e analise dos fenbmenos observados. Além disso, foi possivel perceber, no decorrer
do trabalho de campo, que o préprio ato de fotografar e filmar ajudava bastante no
processo de interagdo com 0s grupos que, visivelmente, sentiam-se valorizados.
Silva (2006) relata que “o registro de eventos rituais através de maquinas
fotograficas e de filmadoras de video ja se tornou comum nas religides afro-
brasileiras, e vem sendo feito ndo apenas por pesquisadores dos terreiros, mas
também pelos proprios religiosos” (SILVA, 2006, p. 63). Ainda sobre esses recursos,

afirma:

Na pratica atual da etnografia, a utilizagdo de gravadores de som e de
filmadoras tem possibilitado ao pesquisador registrar falas, situacdes e
imagens dos seus interlocutores de forma mais detalhada se comparada
com o registro por anotagdes feitas na hora ou de memoéria. A capacidade
desses recursos de capturar com fidelidade imagens e sons nao se
confunde, porém, com uma maior “aproximagao do real”, pois, ao filmar ou
gravar, o pesquisador ja seleciona entre as inumeras possibilidades aquilo
que ele deseja ver e ouvir, seja no momento em que os fatos se
desenvolvem, seja posteriormente ao selecionar quais partes desses
registros serao significativas para a sua interpretacédo (SILVA, 2006, p. 59).

No caso do presente estudo, buscamos captar o maximo de informacdes
possivel dos eventos presenciados, voltando nossa ateng¢ao tanto para o pai de
santo, como para os ogas e médiuns. Geralmente, buscava nao focalizar
diretamente a assisténcia a fim de nao constranger os que foram procurar ajuda
espiritual na casa. Os principais elementos abordados foram os instrumentos
musicais utilizados, a pratica dos rituais, as dancgas, as curimbas e a arquitetura do

terreiro.



49

O universo das religides afro-brasileiras € repleto de peculiaridades cujos
detalhes faz-se imprescindivel observar para nao correr o risco de prejudicar ou
mesmo inviabilizar a pesquisa. O historico de discrimina¢gdes e preconceitos e as
relagdes entre os terreiros e, ainda, os lagos familiares envolvidos na formacéo dos
grupos, constitui um ambiente que dificulta uma ampla circulagéo pelos terreiros em
um curto espacgo de tempo.

Em outras palavras, no contexto em que a pesquisa estava inserida, além de
levar em consideragao os aspectos anteriores, era necessario certo cuidado para
nao causar constrangimentos. Isso ocorre por se tratar de uma pequena cidade e
nao haver pesquisas frequentes nos terreiros. Por esse motivo, percebi que o grupo
criou expectativas em relagdo as minhas recorrentes visitas e chegava a cobrar seu
status de escolhido para a pesquisa.

Essa sutileza muitas vezes nao é verbalizada abertamente, mas é perceptivel
ao olhar atento de quem entra no campo. Esse foi um dos motivos pelos quais decidi
realizar a observagao participante e grande parte das entrevistas na Tenda Nossa
Senhora da Guia. Notei que os integrantes do terreiro se sentiam orgulhosos de
terem sido escolhidos para a pesquisa e cobravam o meu retorno. Dei-me conta de
que, caso gerasse qualquer desconfianga, teria sérios problemas na continuidade de
meu trabalho. Visitei mais dois terreiros que mantém relagbes amigaveis com esse
grupo, entrevistando alguns dos seus importantes personagens. O conteudo dessas
entrevistas sera revelado mais adiante.

Além das questdes técnicas envolvidas nos procedimentos da pesquisa, tinha
que considerar as subjetividades de todos os envolvidos, inclusive a minha. A
presenca constante no campo, observando e sendo observada, as curiosidades de
ambas as partes, as movimentagcdes pelos espacos, as aproximacdes e
afastamentos corporais, o tempo de permanéncia ou auséncia no seio do grupo, os
gestos, olhares, risos, questionamentos.

No periodo situado entre os dias nove de setembro de 2011 e vinte e trés de
abril de 2012 foram registrados em fotografias, gravagdes de audio e video, vinte e
quatro eventos mais relevantes do trabalho de campo, sem levar em conta as
entrevistas. Além dos trabalhos frequentes nas noites de segundas e sextas-feiras,
presenciamos as principais festas da Tenda Nossa Senhora da Guia. Faremos no
decorrer deste trabalho uma descricdo minuciosa dos principais eventos

presenciados.
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1.4 O global e o local na historia da Tenda Nossa Senhora da Guia e da
ACTHEO

A Tenda Nossa Senhora da Guia é constituida por uma tipica “familia de

"3 perpetuando uma tradicdo religiosa em que a Umbanda tem um importante

santo
papel. Segundo a definicdo de Pereira (2013) “familia sanguinea ou de sangue’

constitui um

Termo nativo do Terreiro 1€ Omdé Oya que representa o grupo familiar
composto por membros com parentesco entre si: irmaos, primos, tios,
esposos e esposas. O termo vai além da ligagdo sanguinea, indicando
também ligagbes por casamento ou namoro (PEREIRA, 2013, p. 212).

Mais adiante, veremos os lagos sanguineos que formam esse nucleo familiar.
Por ora, destacamos, apenas, algumas de suas peculiaridades: o pai de santo da
casa, Joaozinho, ¢ filho de sangue de Dona Claudeth que, ao mesmo tempo, é sua
filha de santo e primeira cambone. Jurema, filha de santo de Jodozinho é sua prima.
Sidnei, 0 oga, é casado com Domingas e ambos sao irméos de santo, por terem o
mesmo pai de santo, Jodozinho. Dessa forma, encontramos nesse grupo lagos de
santo e de sangue, compartilhados pelos mesmos individuos, porém, em distintas
esferas.

Esse nucleo familiar, por sua vez, esta inserido em um contexto familiar mais
amplo, hoje representada pela Associagdo da Comunidade da Familia Maria
Theodora Gongalves de Paula (ACTHEO). Essa Associacédo €, ainda, uma
comunidade quilombola, mais uma razdo para que, no terreiro mencionado, a
articulagdo com a identidade negra seja um aspecto extremamente importante, ja

que os proprios nativos valorizam esse ponto.

2 ima (2003) refere-se a expressao “como uma hipétese de explanagéao, utilizando a referéncia
popular corrente nesses grupos com o reconhecido valor semantico do termo ‘familia’, enfatizando,
na estrutura desses sistemas, os aspectos classificatorios do ‘parentesco de santo’, os papéis
sociais do ‘pai’ ou da ‘méae’ dos terreiros; seu relacionamento com seus ‘filhos’ e ‘filhas’ e a relagéo
desses filhos entre si. A solidariedade familiar do grupo e as expectativas dos papéis, a autoridade
e a disciplina exercidas pelos pais e maes sobre os filhos; as interdi¢des prescritivas — o tabu do
incesto especialmente — enfim, todos os aspectos estruturais e funcionais do grupo que o fazem
enquadrar-se, de certa maneira, na categoria do que, de um ponto de vista antropolégico, bem se
pode chamar de uma familia” (LIMA, 2003, p. 012).
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O pai de santo da casa é neto de uma escrava, e os integrantes de sua
familia, que constituem a associacao, receberam no dia quatro de fevereiro de 2012
o Certificado de Comunidade Quilombola da Fundacdo Palmares. O territério onde
esta situado o terreiro é, portanto, parte de um quilombo urbano* onde moram
varias familias descendentes da referida escrava. Este estudo nao pretende
enveredar sobre o amplo escopo empirico e tedrico acerca dos quilombos®. E
importante salientar, no entanto, que houve presenca maciga do escravo negro em
Mato Grosso® e que, segundo Plinio dos Santos (2010), dos setenta e oito
municipios do Estado de Mato Grosso do Sul, apenas quatro (Coxim, Bataguassu,
Corumba e Campo Grande) possuem conselhos voltados para a mobilizagdo em
torno dos direitos da populagdo negra local (PLINIO DOS SANTOS, 2010, p. 407).

Considerando que Campo Grande é a capital do Estado, somente trés
municipios do interior inserem-se nesse universo e Corumba situa-se entre eles.
Brazil (2009) afirma que “as representagdes historiograficas sobre o passado de
Mato Grosso silenciaram diante da realidade escravista, quadro que perdurou até a
década de 1980, quando alguns estudiosos arriscaram a altera-lo”?” (BRAZIL, 2009,
p. 1).

Ednir de Paulo, presidente do IMNEGRA, é uma importante personagem no
processo de reconhecimento das comunidades quilombolas de Corumba. Ednir

relatou-me que a matriarca da familia chegou a Corumba nos idos de 1920, ainda

24 “Em relagéo a énfase no pertencimento rural, ha de se perceber que ainda esta em curso a
visibilidade desses territérios negros, quanto a sua localiza¢ao ou formas de organizagao, o que
vem a se tornar mais factivel em fungao da realidade social que traz as “terras de preto”, “terras de
santo”, “quilombos urbanos” como expressdes dessa pluralidade do fendbmeno quilombola” (SILVA,
2008, p. 220).

% Para um aprofundamento nesse sentido, ver, por exemplo, SILVA, Vera Regina Rodrigues da
(2008), ALMEIDA, Alfredo W. B de (1996; 2002; 2006), ALONSO, Sara (2004), ANDRADE, Lucia
M.M (1995) e O'DWYER, Eliana C. (2002). Sobre as comunidades quilombolas rurais em Mato
Grosso do Sul, ver PLINIO DOS SANTOS (2010).

%6 Em primeiro de janeiro de 1979, o General Ernesto Geisel pronuncia um discurso por ocasido da
instalagcao do Estado de Mato Grosso do Sul: “Em 11 de outubro de 1977, tive a honra de sancionar
a Lei Complementar n° 31, que criou o Estado de Mato Grosso do Sul. Hoje, aqui estou em sua
Capital — a dindmica cidade de Campo Grande — para presidir atos integrantes das solenidades
de instalagao do novo Estado, configurando o surgimento da 27.a unidade da Republica Federativa
do Brasil” (Discursos. Disponivel em: http://www.biblioteca.presidencia.gov.br/ex-presidentes/area-
presidencia/pasta.2008-10 08.1857594057/pasta.2008-10-08.9262201718/pasta.2008-12-
17.5111792367/pasta.2009-06-23.7966917890/1.pdf. Acesso em: 06 mai. 2013).

" Brazil analisa as contribuigcdes pioneiras de Lucia Helena Gaeta Aleixo, Luiza Rios Ricci Volpato,
Edvaldo de Assis, Maria de Lourdes Bandeira, Elaine Cancian, Zilda Moura entre os poucos que
tomaram o negro escravizado como objeto de reflexao cientifica.
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escrava, estabelecendo-se em terras indspitas e lutando por sua sobrevivéncia e de
sua familia. Ela, seu companheiro e seus descendentes sdo considerados
verdadeiros desbravadores da regido. Ednir explicou-me que, embora a escravidéo
tenha, teoricamente, sido finalizada em 1888, isso ndo aconteceu uniformemente em
todas as regides do Pais. Essa familia € uma prova inconteste desse fato. Quando
Maria Theodora faleceu em 1965, Jurema, atual cambone da Tenda, tinha trés anos

e 0 pai de santo, com apenas trinta anos, € neto de escraval

Foto 3 — Ednir de Paulo na sede do IMNEGRA
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Corumba, 01/11/11.
Fonte: A autora, 2013.

Ednir de Paulo luta pelo reconhecimento de familias remanescentes de
quilombos e conseguiu esse feito inédito em Corumba e, ainda, lidera essa luta em
outros grupos na regido, como ocorreu com a ACTHEO. Essa familia é constituida
por, pelo menos, duzentos integrantes que residem em diversas regides do Brasil e
pertencentes a varias religidbes como catodlicos e evangélicos. A presidente eleita da
Associagao é evangélica e uma das integrantes da familia é freira, o que atesta uma
diversidade religiosa no interior da familia. No entanto, a identidade negra é
compartilhada e um aspecto importante para os nativos do grupo. A Tenda Nossa
Senhora da Guia é reconhecida como herdeira do legado religioso deixado por sua

ancestralidade.
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No evento realizado para a entrega do Certificado de Quilombo da Fundagao
Palmares, fica explicita a articulagcdo dos elementos territério, familia, identidade
negra, religido e Estado, compondo um cenario resultante, principalmente, da luta do
movimento negro por reparagdo da histéria de sofrimentos e injusticas vividas por
essa populagdo em terras brasileiras. Segundo Saquet (2010), ha uma constante
dinamica de “territorializagao”, “desterritorializacdo” e “reterritorializacdo” que se

renovam permanentemente:

A territorializacdo € marcada pelo movimento de apropriagao e reprodugao
de relagdes sociais. Desta forma, a definigdo de territorialidade extrapola as
relagbes de poder politico, os simbolismos dos diferentes grupos sociais e
envolve, ao mesmo tempo, 0s processos econdmicos centrados em seus
agentes sociais. A territorialidade significa cotidianidade, (i)materialidade,
no(s) tempo(s), na(s) temporalidade(s) e no(s) territério(s), no movimento
relacional-processual. A vida cotidiana é produto e condi¢do da reprodugao
de relagdes sociais, do espago, do lugar (Lefebvre, 1976a [1972] e 1991) e
do territorio. A vida cotidiana significa heterogeneidade (Heller, 1991). E
(i)ymaterial, social e natural, a um s6 tempo e significa desejos,
necessidades, linguagens, edificacdes, signos, miséria, riqueza, repeti¢des,
mudangas, frustracdes, técnicas, familias, trabalhos, redes, desencontros,
encontros, conflitos; desigualdades e diferengas, unidade; vida e morte
(SAQUET, 2010, p. 164).

Foto 4 — Ednir de Plo

Presidente do IMNEGRA, prepara a documentagdo para a entrega do Certificado de
Quilombo da Fundagao Palmares. Corumba, 04/02/12.
Fonte: A autora, 2013.

Percebemos, ainda, a presenga da questdo de género nos icones da

ACTHEO, pois foram escolhidas quatro mulheres para representarem a tradicéo

familiar. Todas tiveram um papel importante na cena religiosa de Corumba. A
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primeira delas, Maria Theodora Gongalves de Paula é a escrava que mencionamos
anteriormente. A segunda, conhecida como Mae Cacilda, foi uma famosa mae de
santo que recebia caravanas de Onibus lotados com brasileiros e estrangeiros.
Segundo relatos de integrantes da familia, registrados na Ata de fundagédo da
ACTHEQO, ela atendeu personalidades, como Xuxa, Chacrinha e Roberto Carlos, que
chegou com seu iate Lady Laura, em busca de curas.

Em entrevista, Jurema contou-me que a irma de Mae Cacilda, Maria Paula,
era sua ajudante, principalmente com a preparagédo de todas as comidas utilizadas
nos rituais e eventos festivos do grupo. Dona Mariana, por sua vez, foi uma famosa
benzedeira da cidade, visitada durante muitos anos diariamente tanto por pessoas
de baixo poder aquisitivo como por influentes politicos. Mae Cacilda passou a seu
sobrinho Jodozinho, neto da matriarca Maria Theodora, a responsabilidade de dar
continuidade a sua trajetéria. Dona Mariana, ja falecida, € mae de Jurema, que é a
segunda cambone, e mae adotiva de Sidney, oga do terreiro. Essas quatro mulheres
que aparecem no cartaz da ACTHEO dedicaram praticamente todas as suas vidas a
Umbanda.

Abaixo, uma figura mostrando quatro geragbes da familia De Paula com
destaque para a relagao com a Tenda Nossa Senhora da Guia. Maria Theodora teve
com Sr. Mariano dez filhos. Destacamos Dona Mariana e seu esposo Germano, pais
de Jurema (segunda cambone) e Sidney (ogd) que, por sua vez, € casado com
Domingas, terceira cambone. Joaozinho, o pai de santo da Tenda Nossa senhora da
Guia é filho de Joao, que foi oga de Mae Cacilda e Claudeth (primeira cambone), e

sobrinho de M&e Cacilda, fundadora da Tenda Nossa Senhora da Conceigao.

Figura 6 — Quatro geracgdes da familia “De Paula”
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Fonte: A autora, 2013.

E importante notar, portanto, a presenca das “politicas das identidades

128

atuando intensamente em nivel local. O Certificado de Quilombo da Fundagao

Palmares, além de viabilizar benfeitorias, abre caminho para outras conquistas

28 «

Fraser (2002) observa que existem no mundo contemporaneo dois tipos de reivindicagao por

justica social e que estao em consonancia com a construgao das identidades. O primeiro,
conhecido como universalismo, é redistributivo ou igualitario, ndo considera as identidades como
significativas e existe ha mais de cento e cinqlienta anos. Esse primeiro modelo conceitual é
considerado por seus opositores como imbuidos de um carater neutro que invisibiliza

(gender/colour blindness) as diferengas e se apoiam num modelo de individuo branco, do sexo
masculino, ocidental e heterossexual e ndo deixa espago para as lutas especificas de certos
grupos em desvantagem no seu contexto social. Criticos do Universalismo afirmam que por ser
uma doutrina que prioriza o geral em detrimento do particular produzindo e reificando as
desigualdades sociais. Em resposta a este efeito, os grupos sociais em desvantagem tém clamado
por uma cidadania que permita a construgdo de sociedades mais inclusivas. O conceito de classe
social como modelo explicativo predominante para a compreenséo das desigualdades entrou em
declinio para dar espago aos conceitos de género, raga, etnia, sexualidade implicitos a alguns dos
movimentos sociais da atualidade. O segundo tipo, o qual o feminismo pode ser considerado como
um de seus pilares fundamentais é o multiculturalismo ou das “politicas de reconhecimento”, ou
ainda, “politicas das identidades”, movimentos sociais que lutam para que as diferengas sejam
mais aceitas e respeitadas” (ROCHA, C. S. M., 2009, p. 32/33).
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politicas, sociais e culturais, contribuindo, ainda, com a autoestima dos integrantes
da comunidade. E possivel observar que a ideia de negritude constitui uma
poderosa ferramenta cujos individuos e grupos tém lancado mao. Nesse sentido,
constatamos um recente fortalecimento da valorizagao da cultura local.

Em relagdo ao perigo de uma homogeneizagao das culturas no contexto da
globalizagao, Stuart Hall (2005) afirma que, apesar do intenso bombardeio cultural
realizado por poténcias econdmicas como, por exemplo, os Estados Unidos, ha,
paralelamente, um novo interesse pelas culturas locais e uma tendéncia de
valorizacao das identidades desses grupos.

Conforme mencionado, o municipio de Corumba esta localizado na fronteira
entre o Brasil e a Bolivia. Segundo Oliveira (2010), no processo de globalizagdo em
territério fronteirigo, situacdo em que se encontra a cidade de Corumba, é possivel

notar a intensificagdo tanto de aspectos globais quanto locais:

O territério fronteirico sustenta a atuagcdo de duas ordens claramente
definidas: uma global, plenamente regida pela conexdo dos organismos
internacionais ou nacionais externos ao local; sdo as grandes corporagdes
transnacionais quem determinam a cadéncia dos fluxos, que desconcertam
as intengbes locais e induzem uma homogeneizagdo do territério; porém,
por outro lado, existe uma outra face local, ndo antagbnica a global, mas
mais interna, marcada pela organizagéo, atuagdo e dinamica dos atores,
geralmente territorializados, cujo movimento permite fixar dessemelhangas,
des-ordem e descontinuidades aos intentos da ordem global (OLIVEIRA,
2010, p. 245).

Para Bhabha (1998), o contexto multicultural reorganiza as relagdes de
solidariedade de acordo com um projeto que reconstroi a tradigdo em consonancia
com o contexto politico contemporaneo. H4 um processo de empoderamento por
meio da articulagcédo das identidades que reivindicam direitos, por exemplo, de
reparacao de danos causados por decursos historicos especificos.

Em nossa pesquisa, a Tenda Nossa Senhora da Guia constitui o principal
terreiro estudado e, por sua vez, esta inserida em um contexto mais amplo, a
ACTHEO, definida, principalmente, por relagdes de parentesco e territério, em que
nem todos os individuos compartilham a mesma religido. Ao contrario, englobam
evangeélicos e catdlicos nesse universo, constituindo, assim, uma diversidade
religiosa. Portanto, o territorio, a ascendéncia de escravos negros, a condigdo de
quilombolas e os lagos familiares sao os elementos em comum. Somente os

integrantes da Tenda, incorporam a religiosidade de matriz africana aos elementos
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anteriores, corroborando a hipotese de intima interrelagdo entre a afirmacédo da
identidade negra, a pratica religiosa de matriz africana, os lagos familiares e a
relagdo com o territério. Nesse sentido, podemos dizer que esse ultimo constitui um
importante elemento de materializacdo desse processo, pois os atores sociais
inseridos nesse contexto cultivam e aprofundam suas relagdes identitarias, também,
a partir dele.

O processo de globalizagcdo pode ser percebido como catalisador da
afirmacao da identidade negra que, por meio de influéncias externas, amplificam as

possibilidades de acdo do movimento negro e do cultivo de importantes

manifestacdes culturais, também viabilizadas a partir do territério.

Fonte: Disponivel em: https://maps.google.com.br/maps?hl=pt-
BR&tab=wl&authuser=0.
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1.5 Entre o céu e a terra: pé fincado no terreiro

Foto 5: Frente da TendaNossa Senhora da Guia
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Corumba, 15/09/11.
Fonte: A autora, 2013.

Essa bela arvore?® ¢ bastante significativa no contexto da pesquisa realizada,
por constituir um marco fisico e simbdlico para o grupo, cuja fundagao a teve como

referéncia primeira. Tomando a arvore como metéafora, o territério € o lugar onde

2 “Da fitolatria nagd emerge, ao contrario, Ifa, um dos orichas mais afamados. O culto fetichista das
plantas, das grandes arvores sobretudo, € muito extenso entre os nossos Negros e Mestigos. O
prestigio magico das palavras cabalisticas e das rezas s6 encontra rival na virtude de certas
folhas. E procede dai a crenga de que os Negros sao muito versados no conhecimento das plantas
venenosas. E no tronco das arvores sagradas que se fazem muitos dos sacrificios e é pela
distribuicdo de comida (sacrificio) as arvores do terreiro que se iniciam muitas das dangas publicas
dos candomblés. Em tais festas, acham-se estas arvores cercadas de palmas e de uma sebe em
cujo recinto a noite se acendem luminarias e se faz a matanga de alguns animais.

Iréco, a grande gameleira das folhas largas, € notavel pelo culto popular que a cerca. Nas estradas
e nas matas encontram-se frequentemente quartinhas de agua em torno dos troncos. No centro
desta cidade se vao tornando raros os Irécos. Os mais préoximos sdo os dos caminhos do Retiro e
do Rio Vermelho. Em tempo foram afamados o do Politeama, o do Campo da Pélvora, o do Garcia
etc... Por via de regra estas plantas sao antes residéncias de santos ou espiritos do que
propriamente deuses. Todavia persiste na populagdo a crenga na animagao direta da planta, de
sorte que para corta-las seria cometer um sacrilégio, como para logo havia de provar o sangue e
nao agua ou seiva, que da ferida correria”. (RODRIGUES, 2010, p. 252).
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suas raizes estdo fincadas e, ao mesmo tempo, onde sao langcadas sementes
promissoras para o futuro, ja que o Certificado mencionado ratifica essas mesmas
relagdes e viabiliza melhorias para os atores sociais.

A arvore acima remete a origem da histéria, em outras palavras, ao mito de
fundacdo da Tenda Nossa Senhora da Guia e, portanto, suas raizes. Segundo
Jurema, essa arvore tem mais de cem anos e ja estava ali quando seu avé comprou
a terra. Ela ndo soube dizer o nome da arvore, mas ressaltou a sombra que ela
proporcionava como o principal motivo para que a familia se reunisse embaixo dela.
Disse ainda, apontando para o local, que na parte de tras do terreno havia diversas
arvores como, por exemplo, “Agua Pomba”. Ao final de nossa conversa, levou-me
ao fundo da casa para mostrar as arvores que ali estavam. O chao estava repleto de
pequenos frutos amarelos. Ela referiu-se a eles como “acaias™'.*?

Sobre a arvore principal, Jurema comentou que na primavera ela floresce,
mas no verao fica completamente seca, aparentemente morta. Relata que “foi ali
que tudo comegou”, fazendo referéncia a chegada da familia ao local e a fundagéo
da Tenda. Referiu-se a ela com “um simbolo da familia”, “uma arvore centenaria, do
tempo do meu avd”. Jurema articula as ideias de origem, familia, simbolo, natureza

e de um longo tempo transcorrido. Sobre os mitos fundadores, Hall (2003) afirma:

%0 “Espécie(s): Melicoccus lepidopetalus Radlk. Nome Popular: Agua-Pomba-Macho. Habitat:

Caracteristica e exclusiva das matas ciliares do Pantanal Matogrossense. caapdes (Abobral), mata
semidecidua (Miranda e Nabileque) e formagdes abertas sobre solos calcarios bem supridos de
umidade (Lorenzi, 2002; Pott & Pott, 1994). Distribuicdo Geografica: MT, MS, Bolivia, Argentina e
Paraguai (Lorenzi, 2002)” (Disponivel em:
http://sementesdopantanal.dbi.ufms.br/entrada.php?inf=1&opcao=1&id=245. Acesso em: 28 fev.
2013).

" 0 nome cientifico & spondias lutea. Também conhecido como “CAJA PEQUENO - Caja-mirim Uso
Litargico: Arvore majestosa que pertence a Oxala. S6 ele mesmo poderia reunir em um vegetal
tantas e tamanhas virtudes. Para o lado mistico: é arvore sagrada. Em sua acolhedora fronde é
ponto certo para suplicas e apelos ao orixa Oxala através de oragao, porque ai € local préprio. Na
Umbanda e outros cultos afronacionais tem uso constante em obrigagdes de cabega, nos abo de
purificagdo. O abo é feito a noite e o filho mantém-se de cabega coberta, retirando a cobertura no
dia imediato, antes de doze horas, ap6s passar por banho de abo, do pescogo para baixo”
(Babalorisa Koselé Omo orisa Sonponnon — Awo Ifaodird. Disponivel em:
http://pt.scribd.com/doc/91734641/57/Caja-pequeno-Caja-mirim. Acesso em: 1 mar. 2013).

2 “No pantedo afro-brasileiro, Ossaim é o deus que representa a vegetacéo, ao lado de todos os

cagadores (Odés) e alguns deuses arvores, como Iroko (gameleira branca), Apaoka (jaqueira) e

Okika (cajazeira). Quanto a estes Ultimos ha controvérsias se eles séo realmente deuses ou se

apenas abrigam deuses representados pelos nomes das arvores. Elbein dos Santos (1977, p. 49

apud BARROS, 1993, p. 25) diz que ‘as arvores sao objeto de culto dos mais antigos e sédo

consideradas simbolos de espiritos e de orisa. Arvores de forca e tamanho excepcionais sdo
sagradas e suas partes (galhos, folhas, raizes e troncos) séo utilizadas para propdésitos ritualisticos

e de rotina pela comunidade’. Estas arvores sao distintas nos terreiros e recebem tratamento muito

especial” (GONCALVES, Antonio Giovanni Boaes, 2009, p. 171).



60

Os mitos fundadores sao, por definicdo, transistéricos: ndo apenas estao
fora da histéria, mas sdo fundamentalmente aistéricos. Sdo anacrénicos e
tém a estrutura de uma dupla inscricdo. Seu poder redentor encontra-se no
futuro, que ainda esta por vir. Mas funcionam atribuindo o que predizem a
sua descricdo do que ja aconteceu, do que era no principio. Entretanto, a
histéria, como a flecha do Tempo, é sucessiva, senao linear (HALL, 2003, p.
29).

Um dos integrantes mais idosos da familia ACTHEO, que em fevereiro de

2012 tinha setenta e dois anos, descreve o local na época de sua infancia:

Aqui antigamente... num tinha quase essas casa ai. Tinha essa casa aqui
de lado... Umas duas casinha. Era s6 mato aqui. Era s6 pé de jabuticaba
antigamente. Tinha até onga aqui! (risos) E o caminho aqui nessa rua...
Monte Castelo era s6 mato! Nao era povoado como ¢é agora, ne®

O local é muito importante como elemento identitario para o grupo. Tanto para
a Tenda Nossa Senhora da Guia, como para a familia ACTHEO como um todo.
Percebemos no discurso proferido, uma énfase nas grandes transformacoes
empreendidas pelos nativos, durante o tempo decorrido. Eles foram os
desbravadores da regido, construiram suas casas, cultivaram suas tradigdes,
aprofundando suas raizes e inseriram-se em um contexto institucional mais amplo
da cidade, articulado ao movimento negro, ao universo da Umbanda e das religides
afro-brasileiras e na cidade. O lugar € frequentemente visitado por diversas pessoas
e a familia é conhecida em Corumba. Como anteriormente mencionado, motoristas
buzinam ao passar em frente da casa e os transeuntes a pé ou bicicleta, acenam,
reiterando, dessa forma, o reconhecimento do local como referéncia da familia.

Reza a lenda que antes de embarcarem como escravos, 0s negros africanos
faziam um ritual da “arvore do esquecimento”. Os homens davam nove, e as

mulheres sete voltas em torno de uma arvore que seria um baoba®, a fim de

%% Essas palavras foram proferidas em um discurso no dia da entrega do Certificado da Fundacao
Palmares para a familia ACTHEO reconhecendo o seu status de comunidade quilombola.
Retornaremos a esse evento mais adiante neste trabalho.

% “O baoba é uma arvore de grande porte advinda das estepes africanas e regides semi-aridas de

Madagascar. O seu nome cientifico € Adansonia digitata. Esta arvore poder atingir até trinta metros

de altura e possui a capacidade de armazenar, em seu caule gigante, aproximadamente 120.000

litros de agua. Em paises como o Senegal, o baoba é considerado sagrado, inspirando poesias,

ritos e lendas. Geralmente, o baoba floresce durante uma unica noite, entre os meses de maio a

agosto. Antes de 1500, o baoba nao existia na floresta brasileira. Existem varias hipoteses para
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esquecerem seu passado, seu lugar e suas tradigdes. Jurema e sua familia realizam
um movimento contrario, de resgate de sua ancestralidade: descendentes de
escravos reunem-se cotidianamente ao redor da arvore centenaria em frente a sua
casa, cultuando tradigdes e afirmando sua identidade negra por meio da
religiosidade e dos lagos familiares.

Ao mesmo tempo, podemos dizer que essa arvore constitui a mediacao entre
0 céu e a terra, estabelecendo um paralelo com os rituais de Umbanda que ocorrem
no local. Por esse motivo, a escolhi para dar inicio a essa narrativa que busca fazer
uma incursdo nesse universo rico em vivéncias, encontros, trocas e reflexdes. A
imagem traduz a classica relacdo entre a natureza, expressa na exuberancia da
arvore que ali se estabelecera antes da chegada dos individuos, e a cultura,
construgdo humana repleta de significados e materializada pela construgéo,
primeiramente, das casas e, posteriormente, do terreiro. De forma quase poética,
Ingold (2012) refere-se a uma arvore como exemplo, a fim de diferenciar objeto e

coisa.

Suponhamos que nos concentremos numa arvore qualquer. La esta ela,
enraizada na terra, seu tronco se erguendo e seus galhos se abrindo,
balangcando ao vento, com ou sem brotos ou folhas, dependendo da
estacdo. A arvore é um objeto? Em caso positivo, como a definiriamos? O
que é arvore, e 0 que é nao arvore? Onde termina a arvore e comega o
resto do mundo? Essas ndo sao questbes faceis de responder — ao menos
nao tao faceis como parecem ser no caso dos moéveis no meu escritorio. A
casca, por exemplo, é parte da arvore? Se eu retiro um pedago e o observo
mais de perto, constatarei que a casca é habitada por varias pequenas
criaturas que se meteram por debaixo dela para la fazerem suas casas.
Elas sdo parte da arvore? E o musgo que cresce na superficie externa do
tronco, ou os liquens que pendem dos galhos? Além disso, se decidimos
que os insetos que vivem na casca pertencem a arvore tanto quanto a
propria casca, entdo nao ha razao para excluirmos seus outros moradores,
inclusive o passaro que la constréi seu ninho ou o esquilo para o qual ela
oferece um labirinto de escadas e trampolins. Se considerarmos que o
carater dessa arvore também esta em suas reagdes as correntes de vento
no modo como seus galhos balangam e suas folhas farfalham, entéo
poderiamos nos perguntar se a arvore ndo seria senao uma arvore-no-ar.
Essas consideragdes me levaram a concluir que a arvore nao é um objeto,
mas um certo agregado de fios vitais. E isso que entendo por coisa
(INGOLD, 2012, p. 28/29).

A foto acima foi tirada no dia quinze de setembro de 2011, sete dias apds ter

conhecido Jo&ozinho, pai de santo da casa, e recebido permissao para realizar a

sua presencga no Brasil. Uma delas é que tal arvore foi trazida para o Brasil através dos escravos
africanos” (LUCENA, 2009, p. 2).
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pesquisa. Os agregados de fios vitais, no contexto abordado, tém um amplo alcance,
constituindo na arvore, o passado, o presente e o futuro, assim como o local de
encontros tanto dos integrantes da Tenda, carinhosamente apelidada dessa forma
por eles, quanto dos frequentadores e visitantes da casa.

No classico “Ensaio sobre a dadiva”, Mauss (2003) relaciona as “coisas”, a

“familia” e a “casa”:

As coisas ndo sdo os seres inertes que o direito de Justiniano e nossos
direitos concebem. Em primeiro lugar, elas fazem parte da familia: a familia
romana compreende as res e ndo apenas as pessoas. Temos ainda sua
definicdo no Digeste, e € muito significativo que, quanto mais remontamos
na Antiguidade, tanto mais o sentido da palavra familia denota as res que
fazem parte dela, designando mesmo os viveres e os meios de vida da
familia. A melhor etimologia da palavra familia é certamente a que a
aproxima do sanscrito dhaman, casa (MAUSS, 2003, p. 269).

E interessante notar que Ingold (2012) questiona as rigidas fronteiras
construidas entre as ciéncias humanas e as ciéncias naturais, buscando
desconstruir a oposi¢gao natureza versus cultura no que denomina “Antropologia
ecoldgica”. Sabemos que os fundadores das ciéncias sociais tiveram que
empreender grande esforco no sentido de construir os objetos e métodos
especificos dessas ciéncias, tendo como aporte os procedimentos utilizados pela
fisica e biologia, por exemplo. Seria contraditério negar a importancia desse
movimento para o surgimento dessa(s) nova(s) area(s) do conhecimento. No
entanto, a énfase dada as distingdes entre as ciéncias sao atualmente questionadas
como demasiadamente rigidas e percebemos que as fronteiras entre as diversas
formas de conhecimento humano tendem a tornarem-se cada vez mais fluidas.

O que importa para este estudo é perceber o quao imbricadas estdo as
coisas, 0os seres humanos, os animais, as plantas, os alimentos, as preces, as
palavras, os sons, as festas, os mortos, os vivos, os pensamentos, as imagens, 0s
desejos, a magia, a religido, o cotidiano, as realizagbes, enfim, praticamente tudo o
que comporta o ambiente fisico e espiritual no universo pesquisado. Por outro lado,
para fins de uma produgédo académica, somos obrigados a, artificialmente, escolher,
separar, analisar, dissecar, ou seja, fazer um movimento contrario ao que
vivenciamos no campo. No entanto, na Antropologia, esse dilema é antigo e inerente

ao trabalho do antropdlogo.
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Eduardo Viveiros de Castro (2012), pesquisador das sociedades indigenas,
afirma que, segundo o ponto de vista dos amerindios, haveria apenas uma cultura,
ou uma "relagcao" primordial, e naturezas particulares dependendo do ponto de vista
do observador. O perspectivismo amerindio coloca em questao sujeito e substancia,
fundamentos da ortodoxia filos6fica na tradicdo ocidental. Segundo Viveiros de
Castro, 0 modo de pensar a realidade dos indios privilegia a relacédo, anterior a
sujeitos e coisas, que nao existem a priori.

Podemos dizer que a Umbanda, assim como o perspectivismo amerindio, a
Antropologia ecoldgica e a antiga relacdo “coisas-familia-casa” mencionada por
Mauss (2003) é constituida por uma complexa gama de elementos onde o que
denominamos como natureza, familia, casa, tradicdo, objetos, entidades, alimentos
e trabalhos s&o alguns dos aportes fundamentais para a sua cosmologia. A
presenca da musica, perpassando o universo religioso abordado, ¢
reconhecidamente crucial tanto para os nativos quanto para os pesquisadores da
area. Por essa razédo, buscamos captar e analisar aspectos importantes do universo
musical como foco central da cosmologia do grupo.

Voltando a arvore em foco, podemos considerar que ela constitui, realmente,
um importante patrimbénio para o grupo pesquisado. Nos termos de Gongalves

(jan/jun 2005), “patriménios” sao

elementos mediadores entre diversos dominios social e simbolicamente
construidos, estabelecendo pontes e cercas entre categorias cruciais, tais
como passado e presente, deuses e homens, mortos e vivos, nacionais e
estrangeiros, ricos e pobres, etc. Nesse sentido, tenho sugerido a
possibilidade de pensar o patriménio em termos etnograficos, analisando-o
como um “fato social total”, seguindo a rica no¢gdo de Marcel Mauss (2003,
p. 185-318), e desnaturalizando seus usos nos modernos “discursos do
patriménio cultural” (GONCALVES, jan/jun 2005, p. 16/17).

Machado e Sobreira (2011), ao comparar rituais gregos € romanos aos
realizados por religides de matrizes africanas, chamam a atencdo para o locus.
Enquanto os primeiros “eram feitos, exclusivamente, nas casas; nas religides
brasileiras de matriz africana eles se dao, consagradamente, em pontos de for¢a da
natureza” (MACHADO; SOBREIRA, 2011, p. 61/62). Esse fato, inclusive, é
considerado pelos autores como um “marco de distingdo” entre as religides afro-

brasileiras e as demais. Sobre o assunto, Mauss (2003) ressalta que “a ceriménia
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magica nao se faz em qualquer lugar, mas nos lugares qualificados” (MAUSS, 2003,

p. 83). Nesse sentido, Turner (2005a) relata:

No Nkang’a, que é o ritual de puberdade das meninas, a noviga é envolvida
em uma coberta e deitada ao pé de um rebento mudyi. A arvore mudyi,
Diplorrhyncus condylocarpon, faz-se notar pelo seu latex branco, que
exsuda em gotas leitosas, quando se arranha sua casca ténue. Para os
Ndembu, esta € sua mais importante caracteristica observavel, e por isso
proponho que seja chamada, doravante, “arvore leiteira”. A maioria das
mulheres Ndembu sabe atribuir diversos significados a esta arvore. Em
primeiro lugar, dizem que a arvore leiteira € a arvore “sénior” (mukulumpi)
do ritual (TURNER, 2005a, p. 50).

Durante o trabalho de campo foram registrados dois rituais fora de um
terreiro. O primeiro no dia vinte e cinco de setembro de 2011, ocasido em que os
integrantes da Tenda deslocaram-se até uma cachoeira durante o dia a fim de
homenagear lemanja e Cosme e Damiao e o segundo, no dia trinta de dezembro de
2011, quando varios grupos religiosos vao até a beira do Rio Paraguai em horario

noturno para encerrar o ano com oferendas a lemanja.

1.6 O sagrado tangivel e a arquitetura do intangivel

A Tenda Nossa Senhora da Guia é, também, a casa do pai de santo e
encontra-se cercada pelas casas dos outros integrantes da familia, alguns filhos de
santo do terreiro e outros, ndo. Situada entre arvores frondosas, € constituida por
partes separadas e € a casa mais antiga do bairro Nossa Senhora de Fatima. Esse
bairro fica em uma area intermediaria entre o Centro, considerado um espaco
destinado a grupos com melhor poder aquisitivo e a periferia, onde residem os mais
pobres. O bairro Nossa Senhora de Fatima nao fica muito distante do Centro e situa-
se, inclusive, bem préximo ao Férum local.

Proximo as casas dos integrantes da familia, o terreiro € uma pequena
construgéo de chao batido com trés portas e duas janelas. Duas portas situam-se na
parte da frente e nos dias de trabalhos a porta da direita é designada para a entrada
dos visitantes. A terceira porta fica ao fundo e ao lado do trono onde o pai de santo
se senta. Ela da acesso a parte externa e ao banheiro que fica do lado de fora e
atras da casa. O banheiro também ¢é utilizado para banhos de ervas que curam ou

energizam os que procuram trabalhos individuais.
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O quarto do pai de santo fica, igualmente, do lado de fora e um pouco
recuado. Embaixo de uma das arvores ha um grande pneu de caminhdo onde os
visitantes podem sentar-se para aguardar, descansar ou, mesmo, sentar em dias de
festa. Existem mais dois tocos de madeira com a mesma funcido. Ha, ainda, uma
garagem rustica feita com quatro tocos cumpridos de madeira sustentando uma
cobertura feita aparentemente do mesmo material. A esquerda e em frente do
terreiro situa-se uma pequena casinha construida especificamente para Exu. Esse
procedimento é costume nas religides que cultuam Exu e existe uma lenda narrada

por Prandi (2001) e transcrita abaixo que explica esse fato:

Exu atrapalha-se com as palavras

No comeco dos tempos estava tudo em formagéo. Lentamente os modos de
vida na Terra foram sendo organizados, mas havia muito a ser feito. Toda
vez que Orunmila vinha do Orum para ver as coisas do Aié, era interrogado
pelos orixas, humanos e animais. Ainda nédo fora determinado qual o lugar
para cada criatura e Orunmila ocupou-se dessa tarefa. Exu propds que
todos os problemas fossem resolvidos ordenadamente. Ele sugeriu a
Orunmila que a todo orixa, humano e criatura da floresta fosse apresentada
uma questdo simples, para a qual eles deveriam dar resposta direta. A
natureza da resposta individual de cada um determinaria seu destino e seu
modo de viver. Orunmila aceitou a sugestdo de Exu. E assim, de acordo
com as respostas que as criaturas davam, elas recebiam um modo de vida
de Orunmila, uma missdo. Enquanto isso acontecia, Exu, travesso que era,
pensava em como poderia confundir Orunmilad. Orunmild perguntou a um
homem: “Escolhes viver dentou ou fora?”. “Dentro”, o homem respondeu. E
Orunmila decretou que doravante todos os humanos viveriam em casas. De
repente, Orunmila se dirigiu a Exu: “E tu, Exu? Dentro ou fora?”. Exu levou
um susto ao ser chamado repentinamente, ocupado que estava em pensar
sobre como passar a perna em Orunmila. E rapido respondeu: “Ora! Fora, é
claro”. Mas logo se corrigiu: “Nao, pelo contrario, dentro”. Orunmila
entendeu que Exu estava querendo criar confus&do. Falou, pois que agiria
conforme a primeira resposta de Exu. Disse: “Doravante vais viver fora e
ndo dentro de casa”. E assim tem sido desde entdo. Exu vive a céu aberto,
na passagem, ou na trilha, ou nos campos. Diferentemente das imagens
dos outros orixas, que sao mantidas dentro das casas e dos templos, toda
vez que os humanos fazem uma imagem de Exu ela é mantida fora
(PRANDI, 2001, p. 66/67).

Exu € um dos personagens mais conhecidos das religides de origem africana
e suas principais caracteristicas sdo a comunicacdo, a sensualidade e o espirito
vingativo. Segundo os adeptos, todas as entidades possuem dois lados: um feminino
e um masculino. Exu e Pombajira®* sdo, segundo os nativos, dois polos de uma

mesma entidade que se completam.

%% Ha controvérsias em relagao a forma correta de grafar a palavra. De acordo com Houaiss,
“Pombaijira” significa: “1 - na umbanda popular e na quimbanda, um Exu-fémea; Bombonijira; 2 - na
umbanda dita esotérica, cabecga de falange ('subdivisao') da linha de lemanja” (HOUAISS, 2002).
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Foto 6: Casa de Exu no terreiro de Pai Hamilton

Corumba, 03/03/12.
Fonte: A autora, 2013.

No fundo da Tenda Nossa Senhora da Guia, situa-se o altar repleto de
imagens e fotografias, revelando um apreco do pai de santo por esse universo
imagético. A direita, uma ala formada, principalmente, por imagens de barro
representando diversos Pretos Velhos e Pretas Velhas com suas velas, rusticas
vestimentas, garrafas de cachaca e chapéus de palha. A esquerda, a ala dos
Caboclos, indios com suas flechas, em destaque, Caboclo do Sol e Caboclo
Girassol. Ao centro e no alto, reina a imagem de Oxala, orixa maior, conhecido
como Jesus Cristo nas religides cristds. Varias fotos e imagens de santos ou de
pessoas que pediram oragdes e, ainda, uma foto do Padre Marcelo Rossi integram o
altar.

A parede, a direita, esta completamente coberta por chapéus de palha, em
homenagem aos Pretos Velhos. A parede do lado oposto tem uma prateleira com
imagens relacionadas a lbejada, o conjunto das entidades infantes, entre eles, a
conhecida dupla Cosme e Damido, Chiquinho e Joaozinho. Por todo o terreiro
existem quadros nas paredes cujos principais personagens sao as entidades ou
integrantes da familia vivos ou falecidos. O pai de santo incluiu na decoragao do

terreiro as fotografias recebidas como presentes no processo de trabalho de campo

Também aceita, mas considerada menos correta segundo o Dicionario Eletrénico Houaiss,
“‘Pombagira”. A forma Pomba-Gira devera ser alterada a partir do uso do novo acordo ortografico, o
que vai de encontro ao uso corrente da maioria dos adeptos das religides afro-brasileiras. E
possivel, ainda, encontrar a grafia Pomba Gira, sem hifen.
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da presente pesquisa. O teto sempre é decorado com panos cujas cores mudam de
acordo com a ocasiao e, ainda, bandeirinhas ou baldes. Nas festas, os atabaques
também s&o cobertos com panos com as cores do orixa regente da data.

Em frente ao altar, ha um belo trono de madeira ocupado pelo pai de santo
durante os trabalhos, lembrando os reis negros africanos. Na verdade, ele senta e
levanta diversas vezes, circula pelo terreiro, de acordo com o momento do ritual. O
pai de santo costuma receber os visitantes e os médiuns sentado nesse trono para
as béncaos, os passes, aconselhamentos e curas.

No capitulo a seguir, faremos uma descricdo das experiéncias vividas pelo
grupo, principalmente por meio dos rituais e festas religiosas que dao vida ao locus

pesquisado e expressam o carater performatico desses eventos.
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2 PERFORMANCES, COMMUNITAS E LIMINARIDADES NA TENDA NOSSA
SENHORA DA GUIA

Performances marcam identidades, dobram o tempo, remodelam e adornam o
corpo, e contam estdrias.

Schechner

No universo umbandista, ha uma intima imbricacdo entre os diversos
elementos presentes em seus rituais: a mistura de cheiros proveniente dos charutos
e incensos; as vestimentas relacionadas as cores dos orixas, os gestos, movimentos
e dancgas que corporificam suas tradicdes e a comunicacao entre 0 mundo dos vivos
e dos mortos. As sonoridades sdo 0 amalgama de todos esses elementos e estédo
inseridas na complexa e ancestral simbologia que constitui essa religiosidade. Na

obra Percussion and Transition, Needham (1967) escreve:

But is ‘percussion’ really the defining feature? It is not the most
general, for the first characteristic of these instruments and procedures
is simply that they generate noise. This is an interesting fact, for it is
certainly not necessary that noise of any kind shall attract or greet
spirits; smoke, gestures, dances, or objects such as masks or images
can all do as much, and they are of course actually employed
together with noise®® (NEEDHAM, 1967, p. 607).

Em sua pesquisa sobre “danga, corpo e cotidiano das mulheres de

candomblé”, Barbara (2002) afirma :

Na cerimbnia, a danga, a musica, os trajes liturgicos, as cores, 0s simbolos
seguem os padrdes culturais aprendidos na iniciagdo e que sao interligados
por uma rede semantica, em que cada forma estética existe em funcao da
outra, tendo como fim a comunicacdo entre os mortais e os orixas
(BARBARA, 2002, p. 20).

Em consonancia com esse contexto, dedicamos o presente capitulo a analise

do carater performatico dos rituais vivenciados no decurso da presente pesquisa.

% Mas é 'percussao’ realmente a caracteristica definidora? Ele ndo é o mais geral, para a primeira
caracteristica desses instrumentos e procedimentos é simplesmente que eles geram ruido. Este é
um fato interessante, pois, certamente, ndo é necessario que o ruido de qualquer espécie € atrair
ou receber espiritos, fumaca, gestos, dangas, ou objetos, como mascaras ou imagens podem fazer
tanto, e eles sao, evidentemente, efetivamente utilizado em conjunto com ruido.
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Em outras palavras, consideramos crucial compreendermos as sonoridades como
experiéncias espirituais e corpdreas, compondo um cenario que deve ser,
igualmente, analisado. Para tanto, lancaremos mao de alguns conceitos da
Antropologia da performance.

Entre os idos de 1960 e 1970, o encontro de dois personagens, a saber, 0
diretor de teatro Richard Schechner, fundador do The Performance Group of New
York e o antropologo Victor Turner, tornou-se emblematico de um campo conhecido
atualmente como "Antropologia da performance". Schechner e Turner debrugcaram-
se sobre os intersticios das praticas e teorias que circundam a nog¢ao de ritual na
interface entre o teatro e a Antropologia. Em uma descricdo de um dos rituais entre
os Ndembu na Zambia, Turner (1981) revela a relagdo entre os nativos do grupo e

os tambores por meio da danga e do canto:

A circle of men and women forms up aroud the handmaid, and she begins to
dance to the drums while the people sing. Suddenly the novice and her
companions, having circled half the village, bear down upon the crowd. Now
the handmaid and the instructress dance out of the circle to meet her. The
screen is whisked aside, while the people sing, as at Mukanda, ‘we have
revealed her to public view™’ (TURNER, 1981, p. 257).

Em poucas palavras, observamos que ha diversos elementos igualmente
importantes atuando: a relagdo com o espaco, os tambores, o restante da
comunidade no entorno e as hierarquias envolvidas. Essa composicdo de elementos
constitui uma configuragao peculiar reveladora da cosmologia do grupo.

Em seus trabalhos, Turner e Schechner analisaram, especialmente, os
meandros das experiéncias corpoéreas, espirituais e intelectuais dos atores sociais
individuais e coletivos. A experiéncia humana, seu potencial criativo e suas
expressdes tornaram-se objetos de estudo especificos dando origem a novas
ferramentas conceituais.

E nessa seara da experiéncia e do didlogo entre a Antropologia e as artes,
que abordaremos alguns dos principais rituais presenciados durante o trabalho de

campo realizado para o nosso trabalho, revelando um pouco mais, também, do

37 Um circulo de homens e mulheres se formam em torno da serva, e ela comecga a dangar ao som
dos tambores, enquanto as pessoas cantam. De repente, o novato e seus companheiros, depois de
ter circulado metade da vila, aproximam-se da multiddo. Agora, a serva e a instrutora dangam fora
do circulo para reencontra-la. A tela é levada para o lado, enquanto as pessoas cantam, como no
Mukanda, "nds a revelamos a opiniao publica".



70

personagem por tras dos bastidores, ou seja, da propria pesquisadora. Se
considerarmos que a construgdo da pesquisa é feita a partir das relagdes
estabelecidas no campo, faz-se necessario contextualizar esse universo, trazendo a

tona informagdes acerca dos dois lados dessa ponte.

2.1 Confissbes antropoldgicas

(...) é irrelevante perguntar se a cultura existe mesmo ou nao. Ela existe como efeito
desse processo de invencgao, que se desencadeia na relagao entre antropdlogo e
nativo.

GONCALVES, José Reginaldo Santos.

Partimos do pressuposto que a experiéncia vivenciada no decurso deste
trabalho e as relacbes que se estabelecem entre os atores envolvidos constituem
aspectos importantes da pesquisa. Por essa razdo, exporemos um pouco da
experiéncia pessoal vivenciada no decurso do trabalho de campo, tomada como
dado da pesquisa a ser, igualmente, considerada como parte integrante do contexto

estudado. Sobre o assunto, Silva (2006) argumenta que

mesmo nas etnografias provenientes de um intenso trabalho de campo,
raramente se vé& uma convergéncia entre esta dimenséo e a organizagao do
discurso etnografico (...), quando os etnégrafos se convencem da
importancia de trazer suas experiéncias de campo para o primeiro plano dos
relatos etnograficos, geralmente o fazem na forma de artigos separados de
suas “obras etnograficas académicas” ou, entdo, como livros de carater
memorialista ou autobiograficos, nos quais se cria um diapaséo entre o
género de “cronica” adotado e o conhecimento etnografico, que
praticamente se evade destas obras (SILVA, 2006, p. 120).
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Foto 7: Pesquisadora

Testando a luz para fotografar a Tenda no réveillon na beira do Rio Paraguai no
turno da noite. Corumba, 30/12/11.%
Fonte: A autora, 2013.

O campo € um desafio unico para o antropologo, intransferivel e intraduzivel
em sua totalidade. Ndo ha como n&o se deparar consigo, com sua propria
identidade, suas experiéncias, frustracbes e expectativas. Buscamos sentidos,
significados em nés e nos outros. Como chegamos até aqui? Para onde vamos?
Questdes Obvias e, ao mesmo tempo, complexas, com as quais temos que lidar
quando nos langamos ao campo. Sao questdes pessoais, com certeza, mas que
incidem inevitavelmente sobre o processo de pesquisa.

A subjetividade, histéria de vida, idade, sexo, fendtipo, estilo de vida do
pesquisador e mesmo 0s acasos sdo elementos ativos no processo de pesquisa
etnografica. Antes mesmo da chegada ao campo, esses aspectos sdo fundamentais,
pois € a partir deles que o pesquisador se insere no trabalho de campo.
Cotidianamente, gestos, olhares, presengas, auséncias, palavras, pedidos,
presentes, vao alicergando, por meio de aproximagbes e distanciamentos que
ocorrem a cada momento, as relagbes entre o sujeito-pesquisador e o sujeito-
pesquisado. Nesse sentido, Silva (2006) chama a atengdo para um aspecto

interessante:

BA imagem foi captada de frente para um grande espelho.



72

Costumamos pensar na observacao participante basicamente como uma
técnica ou um procedimento realizado pelo antropdlogo para conhecer a
comunidade que estuda. Entretanto, ndo é apenas ele que procura
familiarizar-se com o universo cultural do grupo no qual se insere. O grupo
também mobiliza seu sistema de classificacdo para tornar aquele que
inicialmente era um “estrangeiro” em uma “pessoa de dentro”, isto &€, um
sujeito socialmente reconhecido (SILVA, 2006, p. 88).

A fim de introduzir esse capitulo, cujo foco central € o carater performatico
dos rituais experienciados no campo, consideramos que a presenga do pesquisador
compde e, de alguma forma, altera, o ambiente no qual se insere. Observa e é
observado. Ocupa espacos, interage, estimula ou inibe as expressdes de outros a
sua volta. Acreditamos que as relagcdes que se estabelecem no campo sdao um
elemento primordial da pesquisa. E necessaria atencdo e cuidado na construcido
desse elemento, pois € a partir dele que se abre um leque de possibilidades ou, em
caso de insucesso, a impossibilidade de dar continuidade a todo o processo.

No dia nove de setembro de 2011, Denilson®, conforme previamente
combinado, me pegou em casa e me levou até o seu terreiro para me apresentar a
Jo&ozinho. Denilson foi um de seus fundadores e ja tinha me concedido uma longa
entrevista no dia dez de junho do mesmo ano. Chovia bastante nesse dia.
Chegamos por volta das nove e meia da manha e Joaozinho estava I, mas ainda
nao tinha acordado.

Denilson ficou dirigindo pelas proximidades da Tenda e conversamos sobre
os fundamentos da Umbanda. Denilson me falou dos orixas e das sete linhas*.
Esforcava-me para anotar tudo, embora o carro estivesse em movimento.
Retornamos ao terreiro uns quarenta minutos depois. Fui apresentada a Bambu, que
morava ali e tinha sido também, um dos fundadores da Tenda. Conversamos,
principalmente, sobre o que eu pretendia e sobre a sua fungédo no grupo. Foi nesse
momento que aprendi o significado da palavra transporte para os nativos do grupo.
Quando Bambu me revelou que era responsavel pelo transporte, entendi

literalmente. Porém, com o desenrolar da conversa, compreendi que ele se referia a

% Conheci Denilson no mesmo dia em que cheguei a Corumba, 03 de junho de 2011. Foi ele que me
levou até o terreiro e me apresentou a Jodozinho, o pai de santo da Tenda Nossa Senhora da
Guia.

0 Falaremos mais adiante neste mesmo capitulo, no ponto 2.2, sobre as sete linhas da Umbanda.
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desobsessdo, ou seja, como médium, ele auxiliava no processo de afastar os
espiritos obsessores das pessoas, durante os rituais.

Estavamos a frente do terreiro e pouco depois Jodozinho apareceu. Denilson
me apresentou a ele, entramos no terreiro e fiquei a s6s com o pai de santo.
Jodozinho pegou uma cadeira para mim, colocou-a em frente a seu trono e sentou-
se a minha frente. Apresentei-me e expliquei o que eu pretendia, pedindo permissao
para frequentar o seu terreiro, conversar, entrevistar e fotografar as pessoas de seu
terreiro. Ele ouvia tudo muito atentamente e sério. Eu estava um pouco nervosa,
pois queria muito causar uma boa impressao para conseguir a sua aprovacgao para a
pesquisa.

Tive sucesso nesse primeiro encontro. Jodozinho n&o disse muita coisa, mas
concedeu-me sua permissdo para realizar a pesquisa. Com o passar do tempo,
paulatinamente, ocorreu uma aproximacao. Apesar do estranhamento de ambas as
partes diante da novidade do convivio, foi-se estabelecendo uma relagao de afeto ao
mesmo tempo sutil e respeitosa. Havia um cuidado permanente com os limites, com
o0s espacos, gestos e palavras*'.

No intuito de dar inicio ao tema fronteirico entre a Antropologia e o teatro e
acreditando inevitavel revelar um pouco de um dos lados da relagao supracitada, ou
seja, um pouco do ego42 da pesquisadora, compartilho um pequeno trecho do diario
de campo, com adaptagdes, com o proposito de melhor descrever o cenario ja
esbocado até o momento. Trata-se de um pequeno dialogo travado entre mim e
Jurema®® no dia vinte e um de outubro de 2011, sexta-feira, apds os trabalhos que

nesse dia, terminaram mais tarde, por volta das vinte e trés horas.

*1 Do inicio ao final do trabalho de campo, mantive minha funcao especifica de pesquisadora. Em
alguns momentos, fui convidada a participar de algum ritual como, por exemplo, entrar na cachoeira
e ter a minha cabega banhada pelo pai de santo, o qual fui pega de surpresa mas obedeci
prontamente, deixando minha camera, sapato e 6culos na beira do rio. Em outros, entrei
espontaneamente na fila da assisténcia para receber um passe ou benc¢ao. No entanto, ndo
ingressei nem no grupo nem na religido propriamente dita, embora respeite e compartilhe algumas
crengas. Solicitei e fui atendida por um amigo de Jodozinho que jogasse buzios para mim. Apds o
periodo do trabalho de campo, pedi a Jodozinho que realizasse um ritual de protegcdo. Nao
considero esse dia como parte da pesquisa, pois 0 objetivo ndo estava relacionado a este trabalho.
N&o sou adepta de nenhuma religido, porém, simpatizante tanto do espiritismo como das religides
afro-brasileiras, em geral. O presente trabalho aproximou-me desse universo.

*2 Nucleo da personalidade de uma pessoa; principio de organizagao dinamica, diretor e avaliador
que determina as vivéncias e atos do individuo (HOUAISS, 2002).

* Prima de sangue de Jo#ozinho, sua filha de santo e segunda cambone do terreiro.



74

Sentada em cima de um enorme pneu de caminhdo, colocado
estrategicamente embaixo de uma das arvores em frente ao terreiro e que
comumente € usado como assento, desenvolvi um pequeno dialogo com Jurema
que, por sua vez, encontrava-se sobre um toco de madeira, também usado para

essa finalidade. Ela deu inicio ao coloquio:

Jurema: Vocé gosta de quiabo**?

Carmem: Eu adoro quiabo!

Jurema: Com ou sem baba?

Carmem: Ug, e existe quiabo sem baba?

Jurema: Claro! E é muito mais gostoso do que o com baba!

Carmem: E mesmo?

Jurema: Minha filha sabe fazer um quiabo sem baba muito bom. Vocé
precisa provar!

Carmem: Huumm... eu adoraria!

Era dia de Exu e Pombajira. Foi a segunda reunido desse tipo em que estive
presente. Na primeira, Exu mandou Jurema me oferecer cerveja. Foi no dia trinta de
setembro e eu ndo podia beber, pois tinha tomado quatro vacinas nesse mesmo dia.
Agradeci, joguei um pouquinho no chdo, como me foi ensinado por Denilson e
manda a tradigdo, entreguei o copo para Domingas e expliquei: “ndo posso beber.
Tomei quatro vacinas hoje!” Ela sorriu e recebeu o copo de volta, com olhar
complacente.

Voltando ao dia vinte e um de outubro. Exu ofereceu-me cerveja duas vezes e
aceitei. Fazia muito calor e eu estava com sede. A cerveja corria solta. Dei duas
goladas bem grandes! Para segurar a caneca da mao de Exu enquanto filmava, tive
que pegar de qualquer jeito, pois ndo deu tempo de interromper a filmagem. N&o

pude me furtar a registrar esse momento.

“o quiabo € um fruto africano introduzido no Brasil provavelmente pelos escravos e utilizado em
comidas rituais e oferendas: “AJABO - E comida ritual do Orixa Xangd Ayra; AMALA - E comida
ritual votiva do Orixa Xangd, lans&, Oba; O caruru € uma comida tipica baiana, originalmente
africano, utilizado como comida ritual do candomblé, provavelmente trazida para o Brasil pelos
escravos africanos. Pode-se comer acompanhado de acarajé ou abara e de pedacos de carne
(frango ou peixe)’ (ELEMENTOS PARA A CONSTRUCAO DE UM GLOSSARIO RELATIVO A
CULINARIA BRASILEIRA. Disponivel em:
http.//maenicedeoxum.blogspot.com.br/2013/02/elementos-para-construcao-de-um.html. Acesso
em: 16 abr. 2013).
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Foto 8: Exu oferece cerveja a pesquisadora
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Tenda Nossa Senhora da Guia. Cofumbé 2/1 01 1. _
Fonte: A autora, 2013.

Apos beber, voltei a focalizar as cenas que achava interessantes. La fora, o
pessoal comecgou a servir comida, mas nao aceitei. Achei que eles s ofereceram
por educagao. Ai, Domingas perguntou: mas, nem cerveja? E respondi: ah... cerveja,
eu aceito! Logo em seguida, Jurema me perguntou sobre o quiabo. Disse que um
dia iria me convidar para comer e eu disse que aceitaria: “E s6 chamar!”, respondi.

Nessa mesma noite, uma mog¢a que nao nunca tinha visto, mas cantou e
tocou junto com Sidney, o oga da casa, juntamente com outro rapaz, perguntou-me
logo apods a finalizagdo dos trabalhos: “para onde vao essas fotos?” Expliquei que
estava fazendo uma pesquisa sobre religides afro-brasileiras e que escreveria uma
tese sobre o0 assunto e, por esse motivo, era importante registrar tudo. Ela me disse
que o pai dela tinha um terreiro de Candomblé e me convidou para uma festa no dia
oito de dezembro. Trocamos telefones. O nome dela é Giovania e concedeu-me
uma entrevista no dia trinta de janeiro de 2012.

Ainda nessa noite, Domingas, terceira cambone e esposa de Sidney, contou-
me que, embora nao quisesse, teria que entrar na gira. Isso significa que seria

iniciada como girante, ou seja, aprendiz de médium. Ela disse que néo queria isso,
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por causa da responsabilidade, mas que nao teria jeito, pois estava sendo chamada
ja ha algum tempo. Contou-me ainda que falou sobre mim com a Ednir de Paulo,
pessoa responsavel pelo processo de registro da familia como comunidade
quilombola. Posteriormente, encontrei Ednir algumas vezes. No primeiro dia, foi em
frente ao terreiro e ela perguntou o que estava fazendo la. Ao saber que eu
pertencia a comunidade académica, aprovou a pesquisa. Sua aprovagao,
provavelmente, interferiu na continuidade da pesquisa, pois Ednir € muito respeitada
pelo grupo.

A entrada de um pesquisador em um grupo €, inevitavelmente, uma invasao.
No entanto, pode coadunar-se com os interesses e intengdes desse mesmo grupo.
No caso desta pesquisa, foi possivel perceber de forma clara que o grupo apreciava
a minha presenca como pesquisadora e, ainda, o fato de frequentemente portar uma
camera fotografica. Nao raras vezes, havia cobrangas ou ciumes. Certa vez, ouvi de
Jodozinho uma indagacao em relagdo a uma festa que iria ocorrer: “vocé nao vai a
outro lugar ndo, viu? Venha aqui!” Ja estava, na verdade, nos meus planos
comparecer a sua casa, mas percebi a importancia e responsabilidade expressa em
suas palavras.

O dia do quiabo com baba chegou e tive o prazer e a oportunidade de ser
servida por Jurema e sua familia com um delicioso prato confeccionado por sua
filha. E assim se encerra um dos rituais vivenciados cujos principais personagens
foram o sujeito-pesquisadora e os sujeitos-pesquisados, buscando experimentar um
processo de desconstrugcdo da classica e etnocéntrica nogao sujeito-objeto, datada
dos primordios da Antropologia e foco de diversas criticas no decurso de sua
construgao.

Frequentemente, buscava imprimir e levar para alguém do grupo alguma foto,
sempre recebida com alegria. As fotos que levei para Jodozinho foram emolduradas
por mim ou por ele e colocadas nas paredes do terreiro. Na festa do padroeiro da
casa, Pai Benedito do Rosario no dia vinte e nove de novembro, Jodozinho pediu
uma foto de todos os seus filhos de santo. Usei o recurso denominado “foto
panoramica”, a fim de captar uma imagem de trezentos e sessenta graus.
Encomendei a impresséo dessa foto com moldura em tamanho grande, em torno de
um metro e meio de comprimento e dei a Jodozinho de presente. Ele gostou muito e

colocou em lugar de destaque em seu terreiro.
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E possivel ver abaixo, a foto mencionada. Podemos identificar melhor os
integrantes na versdo ampliada. Jodozinho esta bem ao fundo, vestido de azul e
sentado em seu trono. O branco predominante é a cor de Pai Benedito e simboliza
pureza. Os dois filhos de santo que vemos na extrema direita da foto, sdo os
mesmos que aparecem na extrema esquerda fechando, assim, o circulo completo

dos filhos de santo que estavam presentes naquele momento.

Foto 9: F|Ihos de santo na Festa de Pal Benedlto

Tenda Nossa Senhora da Guia. Corumba 29/1 1/11
Fonte: A autora, 2013.

2.2 Umbanda: ordem e estrutura no encontro entre o céu e a terra

Ao pisar pela primeira vez em um terreiro de Umbanda dificilmente o visitante
nao se sentira impactado. Ha contrastes de todos os tipos. Pessoas de variadas
classes sociais compartihando um ambiente onde as suaves oragdoes € 0
predominio do branco conferem um carater apolineo em alguns momentos e 0s
movimentos corporais, gritos, gargalhadas, cerveja, excesso de fumaga dos
charutos, homens e mulheres balangando suas pernas, curvados e cuspindo no
chao e com vestimentas ousadas com cores intensas, parecem trazer a presenca do
préprio deus grego Dionisio a Terra.

Para o forasteiro que ignora os aspectos simbolicos e estruturais da
Umbanda, podera pensar que assiste a uma manifestacdo de loucura coletiva. Na
verdade, por tras daquilo que parece cadtico aos olhos do leigo ha uma complexa

l6gica ancestral repleta de simbolismos. Nas palavras de Goldman (1984):

Ao assistir a uma possessao por Orixa pela primeira vez, o observador que
ndo domina ao menos parcialmente o cédigo do grupo oscila entre duas
opinides: pode considera-la uma espécie de representacdo teatral, uma
forma pura desprovida de substancia, ou pode, ao contrario, imaginar que
se trata de uma perturbagédo incontrolavel, um dado substantivo n&o
formalizavel. Com o tempo, e com o dominio desse cédigo especifico que
faz os corpos falarem, aprende-se que a possessao, ao menos idealmente,
ndo € nem uma coisa nem outra. Trata-se de um fendbmeno estruturado, no
qual forma e conteudo dependem um do outro, sendo por conseguinte
inseparaveis (GOLDMAN, 1984, 121).



78

No entanto, ao descortinar lentamente sua complexidade, podera ocorrer um
processo de encantamento e até fascinio por esse universo. Para a Antropologia, é
fundamental aprofundarmos nossa compreensdao de sua ordem e estrutura nesse
encontro de linguagens. Religido, tradigdo, sonoridades, linguagens performatica,
imagética e corporal sdo elementos presentes nos rituais e inseridos em um
contexto econdmico, social e cultural. Podemos, assim, afirmar que a Umbanda
constitui um fato social total, em consonancia com as nog¢des de “patrimbnio”
(Gongalves, jan/jun 2005) e “fato musical total” (Seeger, 1977) inspiradas no
conceito de “fato social total” cunhada por Marcel Mauss (2003). Na classica

definicdo de “fatos sociais totais” ou “fenédmenos sociais totais”, Mauss escreve:

exprimem-se, de uma s6 vez, as mais diversas instituicbes: religiosas,
juridicas e morais — estas sendo politicas e familiares ao mesmo tempo -;
econdmicas — estas supondo formas particulares da produgdo e do
consumo, ou melhor, do fornecimento e da distribuicdo-; sem contar os
fendbmenos estéticos em que resultam esse fatos e os fendmenos
morfoldgicos que essas instituicdes manifestam” (MAUSS, 2003, p. 187).

Musica e religiosidade s&o dois aspectos que sempre caminharam juntos na
histéria da humanidade nas mais diversas culturas e religides. Euterpe, cuja
etimologia eu (bom, bem) e répmr-cw (dar prazer) significa “doadora de prazeres”,
filha de Zeus e Mnemdsine foi uma das nove musas da mitologia grega e era a musa
da musica. Mattos (2011) elencou alguns exemplos biblicos a fim de ilustrar esse

tema

(...) no Antigo Testamento temos: “Logo apods a travessia do Mar Vermelho,
Mirid e as mulheres de Israel adoraram a Deus com canticos
acompanhados de dangas e tamborins™. (Livro do Exodo, 15: 20-21) “Os
profetas dos tempos de Samuel usavam saltérios, tambores, flautas e
harpas”. (1- Samel, 10:5) (...) No Novo Testamento (...) “Habite, ricamente,
em voOs a palavra de Cristo; instrui-vos e aconselhai-vos mutuamente em
toda a sabedoria, louvando a Deus com salmos e hinos e canticos
espirituais, com gratiddo em vosso coragdo”. (Colossenses, 3: 16)
(MATTOS, 2011, p.15/16).

A presenca de mantras no budismo, hinos no Santo Daime e até mesmo uma
fatia da industria cultural dedicada aos padres e cantores evangélicos exemplificam
a permanéncia dessa alianga. Afora grande parte da literatura académica dedicada a

essa relacao especifica entre musica e religido. Nao € nosso objetivo mergulhar



79

especificamente nessa discussdo, pois em nossa pesquisa, decidimos focar a
interface dessa relagdo com outros aspectos da cosmologia umbandista composta
por narrativas, vestimentas, cores, cheiros, coreografias, afetos, intencdes,
realizacdes e afirmagdes identitarias.

No presente item, pretendemos abordar alguns elementos que conferem
ordem e estrutura aos rituais da Umbanda. Consideramos que ordem e estrutura
sdo, igualmente, um tipo de linguagem que, por sua vez, sdo constituidas por outras
linguagens. No capitulo IV abordaremos especificamente o tema das diversas
linguagens.

A hierarquia € um dos componentes ordenadores mais importantes, pois o pai
de santo, como lider religioso do grupo, comanda todos os rituais (LIMA, 2003, p.
081). Traz consigo toda a historia da origem do terreiro. De que forma recebeu essa
missao e o desenrolar de sua biografia em consonancia com a legitimidade de sua
lideranca espiritual.

Devemos levar em consideragdo que para cada individuo do grupo existem
presengas espirituais invisiveis para os leigos, mas que atuam e sdo reconhecidas
por seus adeptos. A comunicagao entre as entidades espirituais e os médiuns ndo é
algo extraordinario. Ao contrario, a construgao e permanéncia do grupo dependem
de uma intensa e continua interlocugéo.

No caso da Tenda Nossa Senhora da Guia, Joaozinho é o pai de santo e Pai
Benedito do Rosario, conhecido por Vové, é o chefe espiritual da casa. Como ja
mencionamos, Sidney, o oga, vem logo depois como principal auxiliar e, em seguida,
a primeira cambone, Dona Claudeth, Jurema, segunda cambone e Domingas,
terceira cambone.

Podemos considerar como segundo principio estruturante, a ordem em que
os procedimentos ocorrem. Como muitos procedimentos sao liderados
concomitantemente pelas entidades espirituais, ndo conseguimos ter acesso ou
explicagdo para cada gesto e movimento, mas é possivel desenhar uma arquitetura
geral da sequéncia recorrente dos eventos. Faremos uma exposi¢gdo do que ocorre
nos trabalhos, em geral.

No horario combinado para os rituais, os médiuns chegam a casa. Nos
trabalhos recorrentes que ocorrem durante a semana, geralmente, as segundas e
sextas-feiras, o horario de inicio € as 19 horas. Nos outros eventos ou festas, os

médiuns e a assisténcia sdo avisados pelo chefe espiritual da casa sobre horarios e
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procedimentos especificos. Ao chegarem, dirigem-se um a um até o altar, batem
cabega®, cumprimentam os atabaques e os outros médiuns ombro-a-ombro*®.

Os homens e as mulheres dispéem-se em fila. Os homens ficam do lado
direito de quem entra e as mulheres, do lado esquerdo. Como o trono do pai de
santo fica de frente para eles, a posi¢cao se inverte em relagéo ao lider do grupo. A
assisténcia entra pela porta da direita sentando-se as mulheres a direita e os
homens, a esquerda. Quando o pai de santo entra, dirige-se até o altar, pega as
suas guias com as duas maos e levanta e abaixa trés vezes, saudando Oxala.
Enquanto isso, a terceira cambone aguarda a seu lado, segurando o incensario e
balancando-o para um lado e para o outro. Em seguida, ocorre a abertura dos
trabalhos, como descrito no capitulo II.

Geralmente, o inicio dos trabalhos ocorre sem a presenga do oga, pois ele
trabalha em um supermercado e chega um pouco mais tarde. Por esse motivo, a
abertura acontece por meio dos pontos cantados acompanhados do toque do adja*’
e palmas, sem os atabaques. Apds incensar todo o terreiro e a todos os presentes,
Jodozinho volta ao altar. O toque do adja sinaliza a finalizagao dessa etapa e o inicio
de uma série de oragdes®®. Enquanto toca o adja, Jodozinho afasta-se do altar
andando de costas até chegar ao centro do terreiro, sempre de frente para o altar.
Nesse momento, ele fica bem no centro, com as duas filas de médiuns ao seu lado.

Os homens a sua direita e as mulheres a esquerda.

5“0 médium deita-se de barriga pra baixo e toca com a testa no chao em frente ao Gonga,
atabaques e Coluna Energética. No nosso caso, batemos cabega para lansa (dona da casa) e para
o Caboclo Pena Verde (guia chefe da casa). Bate-se a cabega no chdo em sinal de respeito e
obediéncia aos Orixas, pois simboliza que nossa cabega, que nos comanda e nos rege, esta se
subordinando ao poder dos Orixas aos quais estamos reverenciando ao toca-la no chao, sejam os
Orixas do Zelador ou do Gonga. Em diversas culturas, sejam ocidentais ou orientais, baixar a
cabeca perante alguém ou alguma coisa significa que estamos submissos e obedientes a esta
pessoa ou coisa” (PAl REGINALDO O REI DO VODU E MAE MARTA. Disponivel em:
http://maemartadeoba.com.br/a%20umbanda/ CUMPRIMENTOS%20E%20POSTURAS/Cumprimen
t0s%20e%20Posturas.htm. Acesso em: 07 jul. 2013).

%6 “Quando um Guia cumprimenta um consulente ou um assistente com o bater de ombro, isto é sinal
de igualdade, de fraternidade e grande amizade” (PAI REGINALDO O REI DO VODU E MAE
MARTA. Disponivel em:
http://maemartadeoba.com.br/a%20umbanda/CUMPRIMENTOS %20E%20POSTURAS/Cumprimen
t0s%20e%20Posturas.htm. Acesso em 11 abr. 13).

" “E uma sineta de metal, usada em especial nos Candomblés e nos Xangds (Recife) de origem

ioruba, cuja finalidade é chamar os filhos-de-santo para reverenciar os Orixas” (Mattos, 2011, p.

31). Segundo um oga entrevistado, o adja também pode auxiliar na incorporacao.

*8 Dworakowska tem um argumento central de que "ha uma ligagao estreita entre o tambor e os
mortos"(20-2), de modo que a série genética de instrumentos de bateria, gongo, sino e cognato sdo
todos caracteristicamente parte do culto dos mortos (NEEDHAM, 1997, p. 608).
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A assisténcia fica situada préxima a fila dos médiuns do sexo masculino. Ha
uma separagao feita em tijolos que tem aproximadamente a altura de um metro.
Existe uma parte aberta que permite a passagem da assisténcia que,
posteriormente, coloca-se em fila para receber passes, aconselhamentos ou curas.

A primeira curimba cantada é “Deus nos da licenga”, cuja transcrigdo pode ser
encontrada mais adiante, no capitulo Ill. Ela € entoada lentamente e sem palmas.
Nesse momento, o pai de santo caminha em direcdo ao altar enquanto todos
cantam. Para diante da imagem de Oxala, bate cabeca, vira para esquerda e para
direita, cruza e descruza as maos na horizontal em frente ao corpo. Sem virar de
costas para o altar, da um leve toque em cada um dos atabaques, dirige-se ao trono
e toca em seu brago esquerdo e direito e faz o sinal da cruz em cima do chapéu de
palha que se encontra sobre o trono. Em seguida, vai até o fundo do terreiro, onde
estd situado outro altar com a imagem de Ogum e, igualmente, bate cabeca e
retorna ao centro do terreiro.

Jodozinho encerra essa curimba saudando “Sarava as sete linhas da
Umbanda” e todos os médiuns se viram para o centro do terreiro batendo palmas em
direcdo ao chdo. As sete linhas da Umbanda podem ser consideradas um dos
principais fundamentos dessa religido. E possivel encontrar uma grande variedade
em relagdo a ordem das sete linhas. Além disso, existem diversas subdivisbes em

seu interior. Por exemplo, segundo Hungbono Charles:

Na Umbanda, os Orixds e os Guias foram organizados em 7 linhas
principais, que chamamos de “os 7 Orixas Maiores”. Cada linha possui 7
divisGes (vibragdes), que chamamos de “Orixas Menores”, e cada Orixa
Menor, possui 7 guias subordinados, e assim por diante (Hungbono
Charles. Umbanda, Orixas, Linhas... Disponivel em
http://ocandomble.wordpress.com/2011/03/21/umbanda-orixas-linhas/.
Acesso em: 14 abr. 2013).

Além das subdivisbes, a expressao “assim por diante” pontua que esse universo &
mais amplo. Se considerarmos, ainda, que cada entidade ndo € um personagem
individual, mas uma falange constituida por centenas de outras entidades,
percebemos a dimensao desse pantedo. A imensidao e a diversidade de elementos
inviabiliza uma rigida precisdo das informagdes. Por isso, precisamos simplificar
bastante o contexto no processo de sua explanagdo. De acordo com Hungbdno

Charles, os orixas maiores sao:
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12. Linha — Oxal3a; 22. Linha — lemanja; 32. Linha — Ogum; 42. Linha — Xang?;
52, Linha — Oxossi; 62. Linha — Ibeji (Yori ou Eré); 72. Linha — Obaluaé
(Yorima, nessa linha trabalham também os nossos queridos Preto-Velhos)
(Hungbond Charles. Umbanda, Orixas, Linhas... Disponivel em
http://ocandomble.wordpress.com/2011/03/21/umbanda-orixas-linhas/.
Acesso em: 14 abr. 2013).

Lopes (2007) relata que Leal de Souza foi um poeta, jornalista e escritor que, além
de ser umbandista estudou e escreveu durante anos sobre o tema. Dele partiu a

primeira codificacdo da Umbanda e a iniciativa de propor as sete linhas:

A Linha Branca de Umbanda e Demanda, compreende sete linhas: a
primeira de Oxala; a segunda de Ogum; a terceira, de Euxoce (Oxdssi); a
quarta, de Xangd; a quinta de Nha-San (lansd); a sexta de Amanjar
(lemanja); a sétima é a linha de Santo, também chamada de Linha das
Almas.

Essas designagdes significam, na Lingua de Umbanda — a primeira,
Jesus, em sua invocagdo de N. S. do Bonfim; a segunda, Sdo Jorge; a
terceira, S. Sebastiao; a quarta, Sao Jerénimo; a quinta, Santa Barbara. E a
sexta, a Virgem Maria, em sua invocagéo de N. S. da Conceigao. A linha de
santo é transversal, e mantém a sua unidade através das outras.

Cada linha tem o seu ponto emblematico e a sua cor simbdlica. A de
Oxala, a cor branca; a de Ogum a encarnada; a de Euxoce (Oxéssi), verde;
a de Xango, roxa; a de Nha-San (lansd), amarela; a de Amanjar (lemanja),
azul (SOUZA, 1933, p. 52).

A Tenda Nossa Senhora da Guia, pode seguir a seguinte ordem, variando de
acordo com o dia: Oxala, Ogum, Oxdssi, Xangd, lemanja, Ibejada, Oxum, lansd*,
Nana Buruqué e Obaluaé. Observando as curimbas entoadas em homenagem as
sete linhas, pedindo licenga e protecdo para os trabalhos espirituais, as entidades
podem ser mencionadas em outra ordem: Oxalda, Oxum, lemanja, Oxdssi, Sete

Linhas, Ibejada, Xangd, Ogum, lansa. A primeira ordem aparece na curimba

Aué, Aué, Baba, eu vou abrir meu caico (bis).
Da licenga (nome da entidade), eu vou abrir meu caicé (bis).

A segunda ordem, em uma sequéncia de pontos. Na verdade, como ha
comunicacado entre os orixas e entidades e, ainda, existem campos vibracionais
consonantes entre eles, a ordem nao parece ser tdo importante. E fundamental, no

entanto, que todos sejam louvados. No primeiro ponto da sequéncia, louva-se Oxala:

* Frequentemente grafado “Inhans3”.
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Sao trés estrelas todas cheias de grandeza
llumina a natureza, sai do céu e cai no mar. (bis)
A estrela Dalva, a estrela matutina,

Guiai a estrela guia que ilumina Pai Oxala. (bis)

Oxala, igualmente conhecido como Obatala, Orixanld ou Oxalufa é
considerado o criador de todas as coisas. Embora todos os orixas sejam
considerados igualmente importantes, Oxala ocupa um lugar especial por isso e,
apesar de ocorrer variacdo na ordem em que aparecem nas sete linhas, Oxalufa
costuma ser o primeiro nas louvagdes. No segundo ponto da sequéncia cantada na

Tenda, aparecem Oxum, lemanja, Oxdssi, Sete Linhas, Ibejada.

Sao flores brancas na beira das cachoeiras
Canto pr'Oxum e para maméae lemanja.
Senhor Oxdssi e pra mamae natureza
Pras sete linhas e pra toda Ibejada. (bis)

Oxum faz parte da Linha de Povo D’Agua integrada por Nana, lemanja, Oxum e

lansa. Verger (2002) nos fala sobre a presenga desse orixa na Africa:

Oxum é a divindade do rio de mesmo nome que corre na Nigéria, em ljexa e
liebu. Era, segundo dizem, a segunda mulher de Xango, tendo vivido antes
com Ogum, Orunmila e Oxdssi. As mulheres que desejam ter filhos dirigem-
se a Oxum, pois ela controla a fecundidade, gragas aos lagos mantidos com
lyémi-Ajé (“Minha Mé&e Feiticeira”) (VERGER, 2002, p. 174).

Em seguida, Oxum, Xangd, Oxala, Ogum, lemanja.

Mamae Oxum, onde esta seu lirio branco?
Meu Pai Xangd ofertou a Oxala.

Cravo vermelho ofertou pra seu Ogum

E o jasmim ofertou pra lemanja. (bis)



Foto 10: Barco com oferendas para lemanja

Ritual em que varios terreiros vao ao Rio Paraguai na passagem do ano. Corumba,
30/12/11.

Fonte: A autora, 2013.

A préxima curimba entoada sauda lansa, Ogum, lemanja, Oxum.

Eparrei lansa, 6 lansa!

Salve, meu pai Ogum!

lareré, mae lemanja!

lareré, iareré, mamae Oxum! (bis)

Foto 11: Preparagao para a comemoracgao do réveillon na beira do Rio Paraguai

Corumba, 30/12/11.
Fonte: A autora, 2013.

84
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A ultima da sequéncia de louvacdes € para Ibejada e Xangé.

Ibejada,

O Ibeji € a mensageira do amor, do amor.
Vocé fez sua morada

Nas cachoeiras de Xangé.

Hungbono Charles esclarece, ainda:

Alguns cultos Umbandistas, trabalham com algumas diferengas quanto aos
Orixas Maiores, por exemplo, ja foi notado nossa querida Oxum como Orixa
Maior, porém Oxum trabalha na linha de lemanja, sendo ela entdo um Orixa
Menor, o que ndo desabona em nada seu poder ou grandeza. Acredita-se
que ndo existe Orixd mais ou menos importante. Também foi verificado
alteragcdes quanto a ordem dos Orixas nas linhas. Segundo alguns
estudiosos, podemos encontrar ainda uma dupla de Orixas Maiores que
comandam as linhas. Assim podemos ter: Oxala — par vibracional com
Odudua; lemanja — par vibracional com Oxumaré; Ogum — par vibracional
com lans&**; Oxdssi — par vibracional com Oba; Xangd — par vibracional
com Egunita; Yori — par vibracional com Oxum*; Yorima — par vibracional
com Nana&* (Hungbéno Charles. Umbanda, Orixas, Linhas.... Disponivel em
http://ocandomble.wordpress.com/2011/03/21/umbanda-orixas-linhas/.
Acesso em: 14 abr. 2013).

Retornando a descrigao do ritual, apés saudacao das sete linhas, tem inicio
uma série de curimbas em ritmo lento, em compasso quaternario. Esse compasso é
constituido por pulsagcdes que se repetem a cada quatro apoios ritmicos e tem o
primeiro tempo mais acentuado e o terceiro considerado meio forte. O segundo e o
quarto tempo, portanto, sdo mais suaves. As palmas acompanham o canto
continuamente nos quatro tempos do compasso.

Joaozinho canta tocando constantemente o adja e cruza os pés em diagonal
a sua frente, acompanhando a pulsacdo, de um lado para o outro. Os médiuns
cantam e batem palmas, balangando-se lentamente ao som das curimbas. Essas
curimbas podem ser consideradas como “pontos de Firmeza”’. Segundo a

classificagao de Sena (2012), este tipo de ponto

(...) deve ser cantado apos todo o ritual de abertura da gira; € o momento
em que pedimos a permissao do Orixa que trabalharemos naquela gira para
lidar com os mensageiros dele (Caboclos, Preto-Velho, etc.). Nao podemos
confundir este ponto com o de Firmeza de Guia ou Médium; este ponto é o
de firmeza da Linha. Exemplo: se vamos trabalhar com os Caboclos de
Oxéssi, pediremos permissdo a Oxdssi, se vamos trabalhar com as

%0 *Estas divindades também sdo representadas como orixas menores sendo Oxun e Nana da linha
de lemanja e lansa da linha de Xango.
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Caboclas de Oxum, pediremos permissdo ao Orixa Oxum, etc. (SENA,
2012, p. 23).

Como os orixas e as entidades pertencem a campos vibratérios e comunicam-
se, podemos observar que em alguns pontos ha mais de um desses personagens. O
primeiro ponto refere-se a Oxala, sincretizado com Jesus Cristo no Catolicismo. Na
Tenda, sempre sao entoadas as curimbas saudando as sete linhas de Umbanda.
Oxala é o orixa mais importante e o primeiro. O inicio dos trabalhos geralmente
seguem a mesma sequéncia de oragdes, saudagdes, cumprimentos e pedidos de
permissdes para a execugao dos trabalhos direcionados as entidades e aos orixas
por meio das curimbas, saudagdes, cumprimentos, gestos e movimentagoes.

Podemos considerar o calendario umbandista de festas e eventos um
importante elemento ordenador da Umbanda. Geralmente, as casas compartilham
as mesmas datas, pois os orixas tém cada um o seu dia para ser homenageado.
Segundo Jodozinho, o calendario religioso em sua casa é constituido pelas
seguintes datas: quatro de janeiro € o aniversario da Tenda Nossa Senhora da Guia;
vinte de janeiro: Sdo Sebastido, Oxdssi; dois de fevereiro é dia de lemanja; vinte e
trés de abril: Ogum ou Sao Jorge; treze de junho: Santo Anténio sincretizado com
Exu; vinte e dois de agosto: Exu Capa Preta, que € o guardido da casa; vinte e sete
de setembro, Cosme e Damiao; doze de outubro, Nossa Senhora Aparecida; vinte e
nove de novembro: Pai Benedito do Rosario, chefe espiritual do terreiro; quatro de

dezembro: Santa Barbara ou lansa e oito de dezembro, Oxum.

2.2.1 A liturgia®' umbandista na Tenda

Segundo a Federagao Brasileira de Umbanda (FBU), a abertura dos trabalhos

na liturgia umbandista, segue a seguinte ordem:

a) Formagdo da Corrente de Iniciados e Iniciandos; b) Defumacdo e
comecar do Pegi ou Altar, seguindo o Saldo, a Corrente e os recintos
destinados ao publico; ¢) Cruzamento do Terreiro; d) Canticos de saudagao
aos Orixas, ao Patrono do Templo e s6 entdo é invocada a Entidade
responsavel e, a seguir, os demais Guias (Cédigo Etico Litargico da
Umbanda. Disponivel em: http://www.fbu.com.br/liturgia.htm. Acesso em: 03
de margo de 2013).

0 conjunto dos elementos e praticas do culto religioso (missa, oragdes, cerimbnias, sacramentos,
objetos de culto etc.) instituidos por uma Igreja ou seita religiosa (HOUAISS, 2002).
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Tanto os trabalhos semanais quanto as Festas ou outros rituais especificos,
seguem, praticamente, a mesma sequéncia ritual e em consonédncia com o0s
preceitos da FBU. O que varia, em termos gerais, sdo as vestimentas, o lugar, o dia
e o horario, a duragao e a presencga ou nao de visitantes. Faremos a descricdo de

alguns momentos ou eventos presenciados no decorrer do trabalho de campo.

2.2.2 Ogunhé!? Salve Jorge!>®

A Tenda é marcada por uma complexa e inefavel mistura de contrastes. O
chao de terra aparenta caréncia material. No entanto, € uma das caracteristicas do
zelo pela tradicdo e espiritualidade. Todos os filhos e filhas da casa, assim como
Joaozinho, que recebeu de Mae Cacilda a enorme responsabilidade de dar
continuidade a seu legado espiritual, entram e permanecem descalgos no decorrer
de todos os trabalhos da casa, assim como nos dias de festa. Segundo o mentor da
Tenda, € necessario pés no chao no trabalho com as entidades.

Retornaremos ao dia vinte e trés de abril de 2012, dia de festa, homenagem a

Ogum. Assim como na Umbanda, AMARAL (2005) ressalta que, no Candomblé:

A festa € uma das mais expressivas instituicbes dessa religido e sua visdo
de mundo, pois é nela que se realiza, de modo paroxistico, toda a
diversidade dos papéis, dos graus de poder e conhecimento a eles
relacionado, as individualidades como identidades de orixas e de “nacao”, o
gosto, as fungbes e alternativas que o grupo é capaz de reunir. Nela néo
encontramos apenas fiéis envolvidos na louvagdo aos deuses; muitas
outras coisas acontecem na festa. Nela andam juntos a religido, a
economia, a politica, o prazer, o lazer, a estética, a sociabilidade, etc. Por
essa razao as festas de candomblé podem ser classificadas na categoria
dos fatos sociais totais que, para Mauss (1974), tém uma dimensao
estratégica na elaboragdo do conhecimento antropolégico. A vivéncia da
religido e da festa é tdo intensa que acaba marcando de modo profundo o
gosto e a vida cotidiana do povo-de-santo. A religido passa a se confundir
com a prépria festa (AMARAL, 2005, p. 30).

*2 Saudagdo a Ogum.

*% No sincretismo, Ogum é S&o Jorge.
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Foto 12 — Festa de Ogum

Tenda Nossa Senhora da Guia.Corumbé, 23/04/12.
Fonte: A autora, 2013.

A casa fica repleta de visitantes! Nos dias de festa, mesmo quem n&o é
frequentador assiduo da Tenda ou umbandista, comparece a fim de participar da
festa, receber um passe ou pedir orientacdes. O terreiro esta lindamente decorado
de vermelho e branco e todos os médiuns com belas vestimentas dessas mesmas
cores, pois na Umbanda, s&do as cores referentes a Ogum. Os trés atabaques
também estdo envolvidos com panos nos mesmos padrdes. No ambiente, o clima é
de alegria e excitagao.

A esquerda de quem entra, esta situada uma grande mesa repleta de frutas:
bananas, uvas, peras, magas, mamoes, laranjas, tangerinas e também penduradas
em dois grandes castigais com velas vermelhas acesas e no centro, o orixa
guerreiro, montado em seu cavalo branco. Espadas de Ogum e flores vermelhas
compde um belo e caracteristico cenario de dedicados filhos da Umbanda.

Outro carater distintivo da Tenda Nossa Senhora da Guia sdo as fotos e
quadros espalhados por toda parte. SGo homenagens as diversas entidades e aos
falecidos integrantes da familia. Além do cartaz da ACTHEO, com Maria Theodora,

Mae Cacilda, Maria Paula e Dona Mariana, ha outras fotos dessas personagens em
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outras circunstancias. Por exemplo, Mae Cacilda incorporada do Preto Velho com o
qual trabalhava ou Dona Mariana abragcada a Joaozinho. As fotos com as quais
presenteei a Tenda, em agradecimento a carinhosa acolhida pelo grupo, também
foram compondo o repertério de imagens da Tenda, causando-me imensa
satisfagao.

Antes do inicio do ritual da festa propriamente dita, os médiuns entram e vao
até o altar e saitdam a imagem de Oxala>* que se encontra bem no centro, ao lado
das varias imagens de Caboclos, Pretos-Velhos, santos e orixas. Existem no altar,
também, fotos de pessoas que pediram ajuda espiritual e uma do Padre Marcelo
Rossi®®>. Depois cumprimentam os outros médiuns com o tradicional “ombro-a-
ombro™®.

Nesse dia, em especial, os homens estao de calga branca e camisa vermelha.
As mulheres estdo, em geral, de blusa vermelha e saia branca ou o inverso. Uma
das médiuns estava toda de branco com detalhes vermelhos na roupa. No inicio, os
visitantes ainda n&o chegaram e Jodozinho ainda ndo adentrou o recinto. Os
homens colocam-se a direita e as mulheres a esquerda de quem entra no terreiro. A
posicao fica invertida quando o pai de santo fica sentado em seu majestoso trono de
madeira, como um verdadeiro rei, proximo e de costas para o altar, de frente para a
entrada. As trés cambones ficam sempre proximas a ele e Sidney, oga da casa, que
fica situado a direita do trono.

A primeira cambone é Dona Claudeth, mée de Joaozinho. A segunda
cambone € Jurema, prima de Joaozinho e filha da falecida benzedeira Dona Mariana
e a terceira é Domingas, esposa de Sidney, filho adotivo de Dona Mariana, portanto,
irmao de Jurema. Podemos dizer que esses cinco personagens: Jodaozinho, Sidney,
Dona Claudeth, Jurema e Domingas constituem as principais liderangas do grupo,
unidos por lagos de sangue e de espirito. Nesse dia havia mais um atabaqueiro

tocando ao lado de Sidney.

** O Orixa mais importante da Umbanda. Corresponde a Jesus Cristo no sincretismo religioso.

% Aspectos do catolicismo integram a cosmologia umbandista. No entanto, a Tenda Nossa Senhora
da Guia, em especial, possui uma forte presenca de elementos catélicos em seus rituais. Além
disso, os catdlicos da familia ACTHEO comparecem e, muitas vezes, recitam oragdes tipicas do
universo catdlico, geralmente, na abertura dos trabalhos.

*® Quando um Guia cumprimenta um consulente ou um assistente com o bater de ombro, isto € sinal
de igualdade, de fraternidade e grande amizade.
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2.2.3 Descricdo da abertura dos trabalhos na Festa de Ogum

Jodozinho entra na Tenda Nossa Senhora da Guia. Ele é um belo, grande e
imponente homem negro de cabelos louros penteados em pequenas trangas e bem
cumpridos, dono de uma voz e passos firmes. A sua entrada no terreiro é o
momento em que todos os rituais iniciam. Na festa para Ogum, ele esta com um
lindo manto vermelho e enormes guias®’ sobre o peito. Dirige-se até o altar. De
frente para o altar e de costas para todos, ele puxa®® uma ladainha®® em tom de

pergunta. Em seguida, os fiéis respondem.

Jod&ozinho: Louvado seja Deus?

Congregacdo®: Gracas a Deus, meu Deus do céu.
Jod&ozinho: Louvado seja Deus.

Congregacéo: Gracas a Deus, meu Deus do céu.
Jodozinho: Louvado seja Nosso Senhor Jesus Cristo.
Congregacéao: Para sempre seja louvado.
Joé&ozinho: Salve a Umbandal!

Em resposta, os atabaques rufam®' e os médiuns batem palmas. Chamado
pelo toque do adja e pelo canto comecga o ritual de defumacao®® do terreiro por meio
do incensamento e é entoado o primeiro ponto da noite®. A letra do ritual de

defumacgao:

%" Colar de contas coloridas de vidro ou de louga us. por individuos das religides de origem afro-
brasileira; suas cores sdo simbdlicas do orixa ou entidade espiritual esp. venerada por cada um
deles (HOUAISS, 2002).

%8 Dar inicio e comandar (uma atividade coletiva) (HOUAISS, 2002).

% Prece litrgica estruturada na forma de curtas invocacgdes a Deus, a Jesus Cristo, a Virgem, aos
santos, recitadas pelo celebrante, que se alternam com as respostas da congregacéo (fiéis e/ou
religiosos) (HOUAISS, 2002).

€0 Assembleia de figis (HOUAISS, 2002).

81 O rufar é uma forma de tocar em que ha alternéncia leve e rapida das maos no atabaque. Quando
isso ocorre, ndo ha marcagéao precisa do ritmo e o0 som do atabaque se mistura ao do adja.

82 «A defumacao é utilizada para a preparacao e limpeza espiritual. Esse elemento tem o poder de

filtrar, purificar, limpar algumas impurezas e pensamentos e de harmonizar ambientes, seja terreiro,

casa, carro, empresa, etc.” (SENA, 2012, p. 80).

% No capitulo Il sdo apresentadas as transcrigcdes, a definicdo e analises dos pontos. Como sao
cantados em profusdo durante todos os rituais e os titulos ndo sdo anunciados antes do inicio de
cada um, tomei a liberdade de dar um nome para cada um, geralmente a partir das primeiras
palavras da letra, a fim de situa-los dentro desse trabalho. “Incensando” é o ponto cantado durante
a defumacao. “Deus nos da licenga” vem logo em seguida.
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Nossa Senhora incensou a Jesus Cristo.

Jesus Cristo incensou aos filhos seus.

Eu incenso, eu incenso esta casa, na fé de Oxdssi, de Ogum e Oxala (bis).
Estou incensando, estou defumando, a casa do Bom Jesus da Lapa (bis).

Enquanto os filhos de santo cantam repetidas vezes a toada com firmeza e
batendo palmas, Jodozinho passa concentradamente por todos os cantos do terreiro
e por cada um dos médiuns, balangando o incensario e espalhando sua fumaca e
perfume de ervas. Esse momento inicial dura aproximadamente trés minutos e é
finalizado com o tocar do adja. Esse instrumento sempre é tocado para interromper
um momento e dar inicio a outro. Podemos dizer que funciona como a batuta de um
maestro marcando as principais passagens de uma musica. O pai de santo declara:
“‘para Ogum, essa defumacéo” e todos se viram para o centro do terreiro e batem
palmas, respeitosamente. Alguns procedimentos ocorrem sistematicamente e muitas
vezes em todos os rituais como, por exemplo, as palmas, o rufar dos atabaques e o
toque continuo do adja.

Nesse momento, nova prece € recitada pelo mentor da casa que esta no
centro do terreiro, enquanto todos estdo em siléncio. Os visitantes ja estao
presentes. O local para a assisténcia tem uma entrada diferenciada, a direita da
entrada principal destinada aos integrantes da Tenda. Existem alguns bancos
cumpridos de madeira e também os visitantes devem se colocar de acordo com o
género. Mulheres do lado direito e homens, a esquerda. Porém, em dias de festa, o
terreiro fica lotado, repleto de familias e criancas e essa disposi¢ao acaba deixando
de ser obedecida.

Como dito antes, oragbes caracteristicas do universo religioso catdlico

costumam abrir as reunides e festas.

Jodozinho: Fagamos uma prece para Nosso Senhor Jesus Cristo e a todos
os santos do altar. Ao pequeno e aos grandes orixas que estéo praticando o
bem e a caridade e aos nossos guias protetores. Ao Divino Espirito Santo, a
Jesus, Maria e José, para que nos dé forga, seguranga e firmeza nos
nossos trabalhos de hoje.

Congregacéo: Que assim seja!

Jodozinho: E as ultimas preces sao dirigidas a Sdo Miguel Arcanjo e ao
nosso anjo de guarda para que nos ilumine e nos guie sempre.
Congregacao: Amém, Jesus!

Jodozinho: Em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo!

Congregacao: Amém!
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Assim como na religiao Catdlica, recitam as oragdes “Creio em Deus Pai”,
“Pai Nosso”, “Ave Maria” e “Salve Rainha”. Jodozinho repete o trecho anterior a
essas preces. Em seguida, recitam uma “Orac&o ao Anjo da Guarda”. Finalizando, o
chefe da casa conclama: “Em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo” e a
congregacao responde: “Amém, Jesus!”. O adja indica o término desse momento.

Novamente, ouvimos soar o adja e o rufar dos tambores. Apds as oragdes
iniciais, a liturgia umbandista € constituida por pontos cantados do inicio ao fim dos
trabalhos. A seguir, temos a continuacéo do ritual com os pontos de abertura.

Enquanto a Congregagao canta a toada®*:

Deus nos da licenga para abrir nossos trabalhos
Com Deus e a Virgem Maria, ndo ha nada de atrapalhos (bis).

Jodozinho se desloca do centro do terreiro até o altar e faz uma série de gestos®,
caminha até a mesa decorada com frutas com a imagem de Ogum no centro de
terreiro, vai até a porta de entrada, sempre realizando expressdes gestuais de cunho
religioso. Apds algumas repeticdes desse ponto, Jodozinho diz: “Salve as sete linhas

da Umbanda!”®® e todos respondem: “Salve!” E, tocando o adja, puxa outro ponto®’.

Aué, Aué, Baba, eu vou abrir meu caico (bis).
D4 licenga (nome da entidade), eu vou abrir meu caicé (bis).

8 “Deus nos da licenca” (p. 82).

% Para um maior detalhamento desse aspecto, ver: PAl REGINALDO O REI DO VODU E MAE
MARTA. Disponivel em:
http://maemartadeoba.com.br/a%20umbanda/ CUMPRIMENTOS%20E%20POSTURAS/Cumprimen
t0s%20e%20Posturas.htm. Acesso em 25 jan. 2013).

% “Se no candomblé as entidades foram agrupadas preservando-se na medida do possivel as
referéncias aos grupos étnicos de origem africana, na umbanda foi através da teoria das linhas que
se tentou classificar e organizar a grande variedade de entidades cultuadas. Segundo a literatura
que tem sido escrita pelos tedricos religiosos da umbanda, nessa religido existem sete linhas
dirigidas por orixas principais. Cada linha é composta por sete falanges ou legides. O numero sete
€ devido ao seu valor cabalistico. Algumas dessas linhas s&o: Linha de Oxald, Linha de lemanja,
Linha de Xangb, Linha de Ogum, Linha de Oxéssi, Linha das Criangas e Linha dos Pretos Velhos.
N&o existe, entretanto, um consenso entre os varios terreiros e codificadores da umbanda a
respeito da composigéo dessas linhas e falanges. Em muitos casos, por exemplo, juntam-se as
linhas dirigidas pelos orixas a Linha do Oriente (da qual fazem parte as ciganas), a Linha das
Almas, etc.” (SILVA, 2005, p. 120/121).

67 “\Jou Abrir meu Caicd” (p. 81).
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A melodia se repete varias vezes, saudando os diferentes orixas. A letra s6 muda
para cada uma das entidades que é cantada por Jodozinho enquanto todos
respondem. As entidades que aparecem na letra sdo: “Pai Oxala”; “Senhor Ogum?”;
“Senhor Oxéssi”; “Meu Pai Xangé’; “Mae lemanja”; “Ibejada”; “Mae Oxum”; “Mae
lansd”; “Nana Buruqué”; “Obaluaé”. Finaliza dizendo: “Sarava as sete linhas da

”'l!

Umbanda”!” Essa toada possui um ritmo intenso. Segue uma melodia cantada com
malemoléncia em andamento bem lento acompanhada, novamente, pelo adja e rufar

dos atabaques.

Abrimos a nossa gira.
Pedimos a protegao.
Ao nosso pai Oxala, para cumprir a nossa misséao (bis).

Em seguida, em ritmo animado, cantam apenas uma vez:

Eu abro a nossa gira com Deus e Nossa Senhora. Eu abro a nossa gira
quando orei pemba de Angola (bis).
Esta aberta a nossa gira com Deus e Nossa Senhora. Esta aberta a nossa
gira quando orei pemba de Angola.

Na Tenda Nossa Senhora da Guia, o Exu Capa Preta € uma das entidades
responsaveis pela seguranga espiritual do terreiro. Para que os trabalhos
transcorram sem problemas, faz-se necessario cantar um ponto para a linha dos
Exus e Pombajiras com essa fungdo. Como ocorre frequentemente, a melodia e a
letra sdo repetidas, mudando, somente, o nome do Exu ou Pombajira. A ordem em
que aparecem na toada é: “Seu Capa Preta”, uma das entidades que o pai de santo

da casa incorpora, “Seu Tranca-Rua”, “Pombaijiras”, “Seu Zé Pilintra”. Abaixo, a letra:

La na porteira, ja deixei meus sentinelas (bis).
Ja deixei seu (nome do Exu ou Pombajira), tomando conta das cancelas.



94

Fotos 13 e 14 — Médiuns virados de frente e de costas para a porta

Tenda Nossa Senhora da Guia.

No momento em que essa curimba é cantada, todos os médiuns se viram de
frente para a porta. Esse procedimento acontece em todos os trabalhos. Isso ocorre
porque se deve pedir a permissao e protecao de Exu, que se situa fora do terreiro,
para que os trabalhos transcorram em seguranca. Nesse momento, o pai de santo
sai e depois retorna para dar prosseguimento ao ritual. “Seu Capa Preta” é o Exu

guardido da Tenda Nossa Senhora da Guia.
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2.2.4 Hoje é dia de Ibejada! Festa de Cosme e Damido

Foto 15 — Criangas na Festa de Cosme e Damiao

Tenda Nossa Senhora da Guia. Corumba, 27/09/11.
Fonte: A autora, 2013.

Eré, Ibeji, Ibejada e Beijada sao os termos utilizados para designar a Linha
das Criancas representadas por Cosme e Damido®. S&o Cosme e Damido sdo

conhecidos no Catolicismo por terem sido irmdos que morreram decapitados em

&8 “Ibeji € o Orixa-Crianga, em realidade, duas divindades gémeas infantis, ligadas a todos os orixas e
seres humanos. Por serem gémeos, sao associados ao principio da dualidade; por serem criangas,
sdo ligados a tudo que se inicia e nasce: a nascente de um rio, o nascimento dos seres humanos,
o germinar das plantas, etc. Ibeji na nagéo Ketu, ou Vunji nas nagdes Angola e Congo. E o Orixa
Eré, ou seja, o Orixa crianga. E a divindade da brincadeira, da alegria; a sua regéncia esta ligada a
infancia. Ibeji esta presente em todos os rituais do Candomblé, pois, assim como Exu, se néo for
bem cuidado pode atrapalhar os trabalhos com as suas brincadeiras infantis, desvirtuando a
concentracdo dos membros de uma Casa de Santo. E o Orixa que rege a alegria, a inocéncia, a
ingenuidade da crianca. A sua determinacgéo € tomar conta do bebé até a adolescéncia,
independentemente do Orixa que a crianga carrega. Ibeji é tudo o que existe de bom, belo e puro;
uma crianga pode-nos mostrar o seu sorriso, a sua alegria, a sua felicidade, o seu falar, os seus
olhos brilhantes. Na natureza, a beleza do canto dos passaros, nas evolugdes durante o voo das
aves, na beleza e perfume das flores” (CANDOMBLE O mundo dos orixas. Disponivel em:
http://ocandomble.wordpress.com/os-orixas/ibeji/. Acesso em: 9 abr. 2013).
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consequéncia de uma perseguicao empreendida pelo imperador romano Diocleciano
no século IV D.C., porque nado professavam a crengca no pantedao de deuses
romanos. Ao contrario, eram cristdos e realizavam curas em nome de Jesus e,
apesar de serem da area da medicina, ndo cobravam pelos servigos prestados.
Atualmente, sdo considerados os chefes espirituais dos médicos, farmacéuticos e
estudantes de medicina. Sao, geralmente, representados com irmaos gémeos,
porém, ndo ha comprovagao desse fato.

Na Festa de S&do Cosme e Damido, a Tenda Nossa Senhora da Guia fica
repleta de criancas, com a decoragao bem colorida, o teto cheio de baldes brancos,
amarelos, azuis e laranjas e com uma mesa coberta de bolos, refrigerantes e doces.
As cores predominantes na decoracao e nas vestimentas sdo o rosa, azul e branco.

Na abertura dos trabalhos, todos cantam para a Linha das Criangas:

Ibejada, O Ibeji é a mensageira do amor, do amor.
Vocé fez sua morada nas cachoeiras de Xango®.

A Linha das Criancas esta em sintonia com a aura espiritual dos espiritos de
luz, isto é, as entidades consideradas mais evoluidas. Embora a gira, roda em que
0s girantes, médiuns iniciantes, incorporam 0s seus guias espirituais, seja uma
caracteristica do Candomblé e muitos terreiros de Umbanda n&o a pratiquem, a
Tenda adota essa pratica em quase todos os seus rituais.

Na Festa de Sdo0 Cosme e Damido n&o houve exceg¢ao. Os médiuns, o pai de
santo e as cambones se reunem no centro do terreiro formando uma roda. Um
meédium vai para o centro da gira e todos cantam um ponto para chamar uma das
entidades que ele incorpora. Ele comega a rodar intensamente. Quem esta a sua
volta o segura caso ele perca o equilibrio ou caia. Depois da incorporagéo, € levado

até o altar pelo proprio pai de santo ou uma das cambones. Apds a abertura dos

89 “Em Nacéo, as criangas conhecidas como "erés", sao os mensageiros dos Orixas, trazendo para

seus filhos as suas determinagdes e conselhos. Dai € comum dizer-se: "Eré de Yemanja"; "Eré de
Xang@", etc. Estas criancas espirituais, adotam nomes ligados aos orixas, com os quais tém
afinidade vibratéria, como por exemplo: "Conchinha (Yemanja)"; "Faisca (Inhasa)"; "Pedrinha
(Xang6)"; "Pipoca (Omulu)"; "Escudinho (Ogum)"; "Jasmim (Oxum)", etc.Na Umbanda, ja adotam
nomes comuns e até mesmo os que usavam na ultima passagem terrena: Rosinha; Mariazinha;
Pedrinho; Jodozinho; Francisquinho; etc.” (Linha das Criangas. Disponivel em:
http://www.maze.kinghost.net/umbanda.aspx?id=eres. Acesso em: 09 abr. 2013).
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trabalhos e a incorporagéo do chefe espiritual da casa, Pai Benedito e dos Caboclos,
seguiu-se a gira. Um dos pontos puxados pelo pai de santo foi:

Aqui nessa aldeia, tem um caboclo que ele é real. Ele ndo mora longe.
Mora aqui mesmo nesse canzua’™.

Cantam com alegria:

Como ¢ bonita a vida dos Caboclos! Pisa na areia, oi, pisa no toco. (bis)
Mas vem ai, mas vem ai, dia de Santo, prote¢ao pros curumins. (bis).

Nessa hora, os médiuns organizam as criangas em duas filas para receberem os
doces do pai de santo.

Fotos 16 e 17 — Curumins em fila para ganhar doces do Vovo
‘I W T

Corumba, 27/09/11.
Fonte: A autora, 2013.

7% «_ocal, terreiro ou saldo onde se realizam as cerimdnias, nos rituais de origem banta. Casa, na
linguagem desses terreiros — Do quimbundo nzua, cabana” (LOPES, 2006, p. 66/67).
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2.5 O carater performatico na Tenda Nossa Senhora da Guia

Foto 18 — Momento de Oracgao

Joaozinho na abertura dos trabalhos da festa de Ogum. Corumba, 23/04/13.
Fonte: A autora, 2013.

De acordo com Schechner (1988),

The phenomena called either/all “drama,” ‘theater,” ‘performance” occur
among all the world’s peoples and date back as far as historians,
archeologists, and anthropologists can go. Evidence indicates that dancing,
singing, wearing masks and/or costumes, impersonating other humans,
animals, or supernaturals, acting out stories, presenting time 1 at time 2,
isolating and preparing special places and/or times for these presentations,
and individual or group preparations or rehearsals are coexistent with the
human condition”’ (SCHECHNER, 1988, p. 67).

" O fendbmeno chamado de/ou "drama", "teatro", "performance" ocorrem entre todos os povos e datas
anteriores, tanto quanto os historiadores, arquedlogos e antropdlogos podem ir do mundo.
Evidéncias indicam que a danga, o canto, usando mascaras e/ou trajes, personificando os outros
seres humanos, animais ou seres sobrenaturais, agindo histérias, apresentando intervalos de
tempo 1 e 2, isolando e preparando lugares especiais e/ou horarios para estas apresentagdes, e
preparag¢des ou ensaios individuais ou do grupo sao coexistentes com a condi¢do humana.



99

Um dos aspectos ja mencionados que me impressionou em relagao a Tenda
Nossa Senhora da Guia foram os contrastes. O contraste do chao de terra com a
beleza estética das vestimentas utilizadas nos rituais. O passado marcado por
ascendentes escravos e a forca dessa familia que reescreve a propria histéria e
suas tradigdes na religiosidade e no cotidiano. O espaco restrito para o culto que
parece enorme e a abrigar uma verdadeira multiddo. A resisténcia e a forga
expressas na histéria de cada um dos integrantes que abragou uma religido
discriminada e ignorada por tantos.

No contexto da Tenda Nossa Senhora da Guia, a questao que abordo, neste
capitulo, € a nocao de performance a fim de interpretar e analisar seus rituais e
respectivas sonoridades. Percebemos que o universo sonoro permeia e enfatiza
tudo o que ocorre no decorrer dos rituais: os mais diversos sons produzidos pela
presenca dos individuos no interior do espaco; as saudacodes e oracdes, conversas e
gargalhadas para e das entidades espirituais; os diversos inicios e finalizagbes nos
diferentes estagios dos rituais; os instrumentos e curimbas; o som do incensario que
balanca de um lado para o outro enquanto o pai de santo circula pelo terreiro; os
gritos dos caboclos.

Vimos na descrigao de alguns dos rituais que os gestos e coreografias estao
imersas em um contexto ritualizado e a performance abrange os diversos sentidos
corpoéreos: a audigao, o tato, o paladar, o olfato, a visdo e, segundo os devotos,
estdo em conexdo com uma dimensdo supra-humana. Ha uma profusdo de
elementos imbricados que significam as experiéncias vivenciadas oriundas da
ancestralidade do grupo, cuja repetigdo, nunca igual, mas, semelhante, insere no
presente sua existéncia e lanca para o futuro o aprofundamento dessa rede de
atores e simbologias.

Segundo Schechner: “Performances — de arte, rituais, ou da vida cotidiana —
sao ‘comportamentos restaurados’, ‘comportamentos duas vezes experienciados’,
acdes realizadas para as quais as pessoas treinam e ensaiam” (SCHECHNER,
2006, p. 29). As liderangcas da Tenda como, por exemplo, Jodozinho, Jurema e
Sidney estao inseridos no contexto da Umbanda desde criangas, no préprio seio da
familia. Dona Claudeth, mae de Jo&dozinho e esposa de Joao, oga do terreiro de Méae
Cacilda e filho de Maria Theodora, a matriarca da familia, € uma senhora que viveu

praticamente toda a sua vida dentro desse universo. A repeticdo, o treino, a
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experiéncia, a dedicagcdo revelam um profundo conhecimento das praticas

umbandistas, perceptivel na seguranga e tranquilidade na condugao dos trabalhos.
Sobre a Antropologia da performance e Antropologia da experiéncia, Bruner

(TURNER; BRUNER, 1986) escreve na introducdo da obra The Anthropology of

Experience:

A ritual must be enacted, a myth recited, a narrative told, a novel read, a
drama performed, for these enactments, recitals, tellings, readings, and
performances are what make the text transformative and enable us to
reexperience our culture's heritage. Expressions are constitutive and
shaping, not as abstract texts but in the activity that actualizes the text. It is
in this sense that texts must be performed to be experienced, and what is
constitutive is in the production. We deal here with performed texts,
recognizing that the anthropology of performance is part of the anthropology
of experienc:e72 (TURNER; BRUNER, 1986, p. 7).

A sintonia entre os responsaveis pelos rituais é fruto de uma intensa
convivéncia de muitos anos. Além do parentesco, todos moram muito préximos, na
terra comprada pelos ascendentes. A lideranga de Jodozinho, desde que sua tia o
escolheu como seu herdeiro espiritual, foi aceita por ele aos treze anos e por
aqueles que decidiram segui-lo quando sua tia faleceu e ele tinha apenas dezoito
anos. A Tenda Nossa Senhora da Guia foi fundada no ano de 2002, mas alguns dos
integrantes da familia frequentavam desde crianga o terreiro de Mao Cacilda, Nossa
Senhora da Conceicdo. O espirito de cooperagdo e a solidariedade também sao
cruciais para que os trabalhos espirituais transcorram fluentemente. Esse estado de
coisas gera um reconhecimento do grupo para a comunidade umbandista, em geral.

O dominio dos atos liturgicos, das oragdes, dos pontos cantados, dos gestos
e procedimentos e, ainda, a decoracédo do terreiro dentre muitos outros elementos,
denota o dominio do universo em que estdo inseridos. Mais do que uma religido, a
Umbanda € um estilo de vida que exige extrema dedicagédo que € expressa na forma
como vivem cotidianamente. Recentemente, o terreiro foi todo reformado e o
cuidado estético e o projeto foi elaborado por Jodozinho de forma intuitiva. O
resultado impressiona. O espaco foi muito bem aproveitado e cada detalhe foi

cuidadosamente pensado para o bom desenvolvimento de suas praticas rituais.

"2Um ritual deve ser ensaiado, um mito recitado, uma narrativa contada, um romance lido, um drama
realizado, pois estas encenacgdes, recitais, narrativas, leituras e performances sédo o que fazem a
transformacgéao do texto e nos permitem reviver a heranga de nossa cultura. Expressoes séao
constitutivas e moldam, ndo como textos abstratos, mas na atividade que atualiza o texto. E neste
sentido que o texto deve ser realizado para ser experienciado, e que é constitutivo & por meio de
sua produgao. Lidamos aqui com textos realizados, reconhecendo que a antropologia da
performance faz parte da antropologia da experiéncia.
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As festas do terreiro duram de trés a quatro horas com centenas de pontos
cantados a cada noite. Cada ponto tem a sua fungédo e o seu momento. O capitulo Il
desta tese versa sobre esse assunto. As festas e as cerimOnias seriam inviaveis sem
o dominio da linguagem e de todos os elementos e procedimentos envolvidos.
Podemos considerar que os rituais vivenciados e dirigidos por Joaozinho envolvem
trés dimensdes, de forma bastante complexa: o grupo constituido pelos filhos de
santo que ele lidera, a assisténcia formada por frequentadores assiduos e visitantes,
e o0 pantedo de entidades do mundo espiritual. Podemos incluir, ainda, um quarto
plano que constitui a instituigdo Umbanda como uma comunidade maior, cujos
preceitos devem ser respeitados.

A Tenda recebeu alvara da Federacdo dos Cultos Afro-brasileiros e
Amerindios de Mato Grosso do Sul (FECAMS) no dia primeiro de junho de 2011,

dois dias antes de minha chegada a Corumba.

Foto 19 — Alvara de funcionamento
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Tenda Nossa Senhora da Guia. Corumba 09/09/11.
Fonte: A autora, 2013.

E possivel notar na abertura da liturgia da Festa de Ogum que foram seguidos
os preceitos da FBU. Primeiramente, foram proferidas as saudacgbes a Deus, Jesus
e a Umbanda. Em seguida, o ritual de defumacdo e as oragdes oriundas do
Catolicismo; pedido de licenga a Deus e a Virgem Maria para abrir os trabalhos;
mesmo procedimento para os orixas e Oxala e, finalmente, solicitam a linha dos
Exus e Pombajiras que protejam os trabalhos. Tudo isso foi feito apenas nos

primeiros minutos de uma festa que durou mais de trés horas. A recorréncia de



102

pequenos ritos com inumeras transi¢cdes no interior de um ritual maior demonstra a
|6gica inerente, portanto, a estrutura desse mesmo ritual que se repete em todas as
outras ceriménias e festas.

O carater performatico estd, portanto, profundamente arraigado nas praticas
religiosas do grupo. Turner (2005b) comenta a relagdo entre o teatro e o “ritual
tribal”:

O teatro € uma dessas muitas herdeiras do grande sistema multifacetado
que chamamos de “ritual tribal”, que abrange idéias e imagens do cosmos e
do caos, interdigitando palhagos e suas folias com deuses e suas
solenidades, e fazendo uso de todos os codigos sensoriais para produzir
sinfonias para além da musica: o entrelagamento da danga, de diferentes
tipos de linguagens corporais, can¢des, canticos, formas arquitetbnicas
(templos e anfiteatros), incensos, oferendas, banquetes ritualizados,
pinturas, tatuagens, circuncisdes, escarificagdes, e marcagdes corporais de
muitos tipos, a aplicacao de logdes e a ingestdo de pogbdes, a encenacao de
tramas miticos e herdicos retirados de tradigbes orais (TURNER, 2005b,
184).

Foto 20 — Jo&ozinho incorporado do Vovo

Pai Benedito do Rosario. Corumba, 24/10/11.
Fonte: A autora, 2013.
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2.6 Communitas e liminaridades no contexto pesquisado

De acordo com a classica definicdo de Turner (1974), communitas € o caso

da sociedade considerada como um “comitatus” n&o-estruturado, ou
rudimentarmente estruturado e relativamente indiferenciado, uma
comunidade, ou mesmo comunh&o, de individuos iguais que se submetem
em conjunto a autoridade geral dos anciaos rituais (TURNER, 1974, p. 119).

Nesse sentido, podemos considerar a Tenda Nossa Senhora da Guia como uma
communitas. A familia de santo constituida pelo pai de santo, o oga, as cambones e
os filhos de santo formam uma comunidade especifica que obedecem a seus
cbdigos e hierarquia. Somente os adeptos tém acesso a todos esses codigos, posto
que existem segredos que nado compartiham nem com os seus familiares mais
proximos. Todos os integrantes do grupo estdo sob a tutela do pai de santo
Jodozinho e ao chefe espiritual da casa, Pai Benedito do Rosario, e devem a ele(s)
obediéncia e respeito. Embora abram suas portas para a comunidade, a fim de
oferecer protecao espiritual, aconselhamentos, curas e orientagdes diversas, formam
uma comunidade fechada, no que diz respeito ao cotidiano envolvido na
permanéncia do grupo.

No entanto, sua insercdo na ACTHEO, o alvara concedido pela Federacao
dos cultos afro-brasileiros e amerindios de Mato Grosso do Sul (FECAMS) e a posse
do Certificado concedido pela Fundacdo Palmares de Comunidade Quilombola,
atestam o pertencimento a um universo institucional mais amplo e estruturado, n&o
caracterizando sob essa perspectiva a communitas.

Embora Maria Theodora, matriarca da familia, tenha chegado a Corumba nos
idos de 1920, os reconhecimentos institucionais mencionados referentes a familia
sdo bastante recentes. A Fundagcao da ACTHEO data vinte e cinco de setembro de
2010, o alvara da FECAMS foi concedido em primeiro de junho de 2011 e o
Certificado da Fundacao Palmares, em quatro de fevereiro de 2012. Outro aspecto
importante € que esse processo de organizagdo e institucionalizagcdo esta
intimamente ligado aos atuais avangos do movimento negro e das religides afro-
brasileiras em nivel nacional e transnacional. Os aspectos relacionados ao conceito

de negritude serdo abordados no capitulo Ill.
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Segundo Turner, “as entidades liminares nao se situam aqui nem Ia; estdo no
meio e entre as posi¢gdes atribuidas e ordenadas pela lei, pelos costumes,
convengdes e cerimonial” (TURNER, 2005b, p. 117). No contexto das religides que
trabalham com o desenvolvimento mediunico como, por exemplo, o Espiritismo
kardecista, o Candomblé e a Umbanda, os devotos sdo preparados durante longos
anos para o dominio de muitos conhecimentos que envolvem, desde o vocabulario
especifico, os procedimentos, as inumeras regras, os principios, enfim, tudo o que
envolve lidar com o mundo dos espiritos ou entidades.

Os médiuns vivem, cotidianamente, entre dois mundos, na margem entre o
mundo dos vivos e 0 mundo dos mortos. Nascimento e morte sdo a encarnagao e
desencarnagao dos espiritos que variam em termos de graus de desenvolvimento.
As possibilidades dos encontros permanecem, embora em diferentes dimensdes.
Dessa forma, viver entre dois mundos € o mundo deles, diluindo, assim, essa
fronteira.

A incorporagédo € o momento em que a entidade ou orixa “baixa” no corpo do
médium. O dominio desse corpo passa a ser compartilhado, posto que o0 médium
deva participar desse processo de alguma forma. Caso contrario, ndo poderia
ocorrer a incorporagao. No entanto, geralmente, ele ndo se lembra do que acontece
nesse momento e so passa a ter conhecimento das acgdes e palavras das entidades
caso ouca de outros que as tenham testemunhado.

E um contexto liminar onde o médium é responsavel por viabilizar a
comunicagao entre os seres encarnados e desencarnados. O papel do médium &,
muitas vezes, assumido como uma missao, uma obrigacdo da qual é praticamente
impossivel se furtar. Ele é necessario a evolugao e evadir-se dessa obrigagao pode
causar inumeros maleficios em todas as areas da vida de uma pessoa. Trata-se de
uma enorme responsabilidade que deve ser aceita e dai decorrem inumeras
atribuicdes, obrigagdes e responsabilidades diversas.

No momento em que todos cantam a curimba para evocar Pai Benedito, cuja
letra é: “Quem € aquele velhinho, que vem no caminho andando devagar, com seu
cachimbo na boca, rosario na mao e sempre a rezar’, repetidas vezes, Jurema,

segunda cambone, acende o cachimbo enquanto Domingas, terceira cambone,
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segura o cajado, o chapéu e a Toalha Branca’ que sera utilizada em seguida,
momento em que os médiuns batem cabega’.

O pai de santo é o primeiro a incorporar e trata-se de Pai Benedito do
Rosario, o patrono casa. Durante as sessdes, 0os médiuns incorporam e
desincorporam inuUmeras vezes entidades distintas e essas mudangas ocorrem de
acordo com o momento da sessdo. Ha, por exemplo, momento para as diferentes
linhas: Caboclos, Pretos-Velhos, Exus, Pombajiras, Criangas, etc.

Na Umbanda, especificamente, o médium passa por etapas evolutivas em
que deve confirmar o seu compromisso com a religido. Um dos rituais considerados
importantes € o Amaci. O objetivo desse ritual € exatamente a confirmagao por meio
de um batismo que tem, ainda, a purificacdo do médium como finalidade.”

O Amaci é realizado anualmente. Tive a oportunidade de presenciar e
registrar esse ritual na Tenda Nossa Senhora da Guia no dia vinte e quatro de
setembro de 2011, quinze dias apds o inicio do trabalho de campo. O evento
ocorreu na Tenda em um sabado a noite.

Os médiuns ficam dispostos em fila como ocorre normalmente em todos os
trabalhos realizados. Durante o ritual, um a um dirige-se ao chefe espiritual e se
ajoelha. O mentor banha sua cabega com uma mistura de ervas e faz uma pequena
incisdo em sua cabeca. A segunda cambone, entdo, se aproxima e enrola sua
cabeca com um pano branco denominado pano de cabega ou oja. Turner comenta:

‘o que existe de interessante com relacdo aos fendmenos liminares no que diz

”® Toalha Branca (Pano Bate Cabeca) — “Trata-se de um pano branco em formato de toalha
(retangular), podendo ser contornado ou ndo com renda, fino ou grosso, de tamanho aproximado de
0,50 x 0,76 m. No caso dos homens, € pendurado do lado esquerdo, no ombro ou na cintura e no
caso das mulheres, por cima dos ombros ou na cintura, do lado direito. E utilizado para o médium
bater cabeca” (PAI PEDRO DE OGUM. Disponivel em:
http://astral.sapo.pt/espiritualidades/umbanda/elementos-utilizados-na-pratic-983745-4.html. Acesso
em: 16 fev. 2013).

™ “Q ato de ‘bater cabeca’ é obrigatdrio no inicio dos trabalhos. E 0 momento em que o médium
chega aos pés de Oxala e se entrega de corpo e alma para realizagao dos trabalhos espirituais,
pedindo a protecao a todos os Orixas” (SENA, 2012, p. 83).
& “Segundo alguns informantes, se o amaci for preparado com ervas erradas que ndo aquelas
correspondentes ao orixa do filho-de-santo, este podera transformar-se num ‘panigé’ ou ‘quizila’
(expressdes que querem dar a idéia de atraso pessoal) ou ainda ser levado a loucura. Esse fato
esta relacionado com as proibi¢des rituais; sdo interdi¢des, onde o adepto ndo pode comer, beber
ou usar as ervas que nao correspondam ao seu orixa, sob pena de despertar a repugnancia deste
sobre seu filho, que podera sofrer situagdes desagradaveis” (ALBUQUERQUE, U. P. ;
CHIAPPETA, A. A., 1994, p. 199/200).
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respeito aos nossos objetivos atuais € que eles oferecem uma mistura de submissao
e santidade, de homogeneidade e camaradagem” (TURNER, 2005b, p. 118).

No dia seguinte, todos iriam a cachoeira homenagear, principalmente Cosme
e Damido, cuja festa ja estava marcada para o dia vinte e sete de setembro, terga-
feira. Ao final do ritual, Vové (como é conhecido o Preto-Velho patrono da casa, Pai
Benedito do Rosario) anuncia as interdicbes enquanto todos escutam atentamente,

em siléncio:

Primeira coisa: quem é casada, amigada, juntada... vai dormir no chéo...
escutando, né? N&o pode comer mais nada hoje. Quem fuma, ndo vai
fumar. Escutaram muito bem, né? N&o vai comer carne de jeito nenhum!
Amanha tem que ta cinco tempos e meio aqui... quem atrasar, vai ficar pra
tras. Nao me leve carne vermelha, hein?! A obrigacédo é para crianca! Ta
muito bem. O mesmo trapo que ta vindo hoje, do Amaci, 0 mesmo trapo vai
amanha. Pra voltar, outro trapo, hein! Que seje branco também! Branco ou
azul. Todos que vao, TODOS!”® de branco!Sobre os rituais de

iniciacao, Turner escreve:

Devem, implicitamente, obedecer aos instrutores e aceitar punicdes
arbitrarias, sem queixa. E como se fossem reduzidas ou oprimidas até a
uma condigdo uniforme, para serem modeladas de novo e dotadas de
outros poderes, para se capacitarem a enfrentar sua nova situagéo de vida
(TURNER, 2005b, p. 118).

Fotos 21, 22, 23 — Sequéncia Ritual do Amaci

’® Nesse momento que pronuncia “TODOS!” em um volume mais alto e de forma mais lenta seguida
de uma pequena pausa, volta a cabega sutilmente para o lado onde estou, sem estar alinhada com
os médiuns, ficando 6bvio, para mim, que a énfase na ordem proferida dizia respeito a minha
pessoa.
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Corumba, 24/09/11.
Fonte: A autora, 2013.

Um dos informantes que € oga feito de um terreiro de Candomblé, mas que
também toca em rituais de Umbanda e, frequentemente, no terreiro de Joaozinho,

revelou-me alguns aspectos do processo de feitura:

O oga tem certos privilégios (...) ele ndo é igual a um médium (...) que tem
que ficar trés meses de preceito, ndo poder deitar na cama, ndo poder
sentar em lugar alto, (...) se tiver uma roda de santo, aquela pessoa que foi
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raspada ndo pode levantar a cabecga e olhar diretamente pro santo (...) por
isso que fala preceito... € uma coisa dificil de ser cumprida.

Percebemos, nitidamente, que o0 médium deve fazer sacrificios e abrir mao de
confortos materiais, exercitando sua humildade. Ha diferengas nitidas entre o oga e
os médiuns. Em primeiro lugar, o ogad nao incorpora. Ele é o responsavel pela
protecao do terreiro. Além disso, é o principal ajudante do pai de santo. Ele também

pode tocar em outras casas, com o consentimento de seu pai de santo.

Pro oga, nao... ja tem certos privilégios, ja pode sentar no banco, sé vinte e
um dias de preceito (...) sem poder fazer sexo, sem poder tomar café,
coisas gostosas da vida... chocolate (...) nada (...) ficar de branco (...) pro
médium ja & mais longo, trés meses sem poder fazer tudo isso.

Na hierarquia dos terreiros, o ogd € um personagem extremamente
importante, ficando logo abaixo do pai de santo e € considerado como seu brago
direito. Especificamente sobre a presenca do atabaque na feitura do oga, Leandro

conta que

quando se deita, quando vocé faz obrigagdo, vai se recolher pro ronco,
(ronco é o quarto onde fica aquelas pessoas que tomam a obrigagao), entao
vai 18, leva... quando t4 fazendo sacrificio de animais, ta cortando... se ta
correndo ejo ali, sangue... o pai de santo ta passando ali no filho que ta
sendo raspado, no oga... o atabaque ta do lado ali. Entdo se passou nele
também passa no atabaque. Recolhe-se o oga pro quarto, o atabaque
também vai... pro roncé. O atabaque fica ali. O oga fica deitado, o atabaque
fica deitado com ele, até chegar o dia da saida, né?

Gennep (2011) classifica os ritos de passagem como “ritos de separagao”,
‘ritos de margem” e “ritos de agregacao” (p. 29/30). O processo de iniciagcado € por
ele considerado como um ritual liminar, portanto, “de margem”. Nas religides afro-
brasileiras, geralmente, é exigido um periodo de, no minimo, sete anos de pratica
para que o individuo possa passar pelo processo de feitura.

Sobre o deslocamento geografico na realizagdo de uma atividade ritualistica,

Turner (1979) ressalta que

The passage from one social status to another is often accompanied by a
parallel passage in space, a geographical movement from one place to
another. This may take the form of a mere opening of doors or the literal
crossing of a threshold which separates two distinct areas, one associated
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with the subject’s pre-ritual or preliminal status, and the other with his post-
ritual or postliminal status’” (TURNER, 1979, p. 17).

A ocorréncia do importante ritual de confirmagdo dos médiuns no sabado a
noite seguido de uma manha de oferendas na manha de domingo representou para
o grupo um final de semana dedicado aos afazeres religiosos. Além da presenca, o
médium deve preparar roupas e alimentos para os eventos, obedecer aos horarios e
as recomendacoes estabelecidas pelo lider espiritual.

Foi na cachoeira onde foram retirados os panos de cabeca e os médiuns
tiveram, ainda, suas cabegas banhadas com leite e, em seguida, pela agua da
cachoeira. Encontrava-me a registrar tudo, vestida de branco, segundo
recomendacgao do Vové na noite anterior e, apds o banho de todos os médiuns, fui
terminantemente convocada a entrar na agua. Nao esperava por isso naquele
momento, mas, apos um gesto firme do pai de santo para mim, prontamente, deixei
a camera, o reldgio, os 6culos e a sandalia no chdo, entrei na cachoeira e dirigi-me
ao chefe espiritual a fim de cumprir o ritual, juntamente com os outros.

Podemos dizer que o antropdélogo vivencia, igualmente, uma condi¢ao liminar,
pois, para exercer seu oficio, situa-se entre dois universos culturais. Segundo
Eckert; Rocha (2008),

E recorrente se afirmar que o(a) antropélogo(a) ndo pode se transformar em
nativo(a), submergindo integralmente ao seu ethos e visdo de mundo, tanto
quanto ndo pode aderir irrestritamente aos valores de sua propria cultura
para interpretar e descrever uma cultura diferente da sua prépria (0o que
consiste no etnocentrismo), sob pena de ndo mais ter as condi¢des
epistemoldgicas necessarias a produgéo da etnografia. O(a) antropdlogo(a)
brasileiro Roberto Da Matta (1978 e 1981), denomina este sentimento de
estar 14 e do estar aqui como parte das tristezas do(a) antropdlogo(a), um
eterno desgarrado de sua propria cultura, mas na eterna busca do seu
encontro com outras culturas (ECKERT; ROCHA, 2008, p. 11).

Partindo desse contexto e considerando a nocédo de estrangeiro cunhada por
Simmel (2005), podemos dizer que o antropologo acaba por vivenciar o status de
estrangeiro permanentemente, seja na cultura do outro ou em sua cultura.

Voltaremos a abordar esse conceito mais adiante.

A passagem de um status social para outro é frequentemente acompanhada por uma passagem
paralela no espago, um movimento geografico de um lugar para outro. Isto pode assumir a forma de
uma simples abertura de portas ou a travessia literal de um limiar que separa duas areas distintas,
uma associada com pré-ritual do sujeito ou status pré liminar, e outro com o seu status pos-ritual ou
pos liminar.
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by

Apesar de encontrar-me a margem, por diversas vezes fui convidada ou
mesmo convocada a participar de atividades da Tenda. Em outros momentos,
voluntariamente, entrei na fila dos assistentes para receber, também, um passe. Nao
foi raro, nessas ocasides, escutar do Vové comentarios ou questionamentos sobre a

pesquisa.

Foto 24 — Inicio dos trabalhos na cachoeira

Oferendas para Cosme e Damiao. Corumba, 25/09/11.
Fonte: A autora, 2013.

No proximo capitulo abordaremos, sob diversos aspectos, o foco central de

nosso trabalho, a relagao entre a Antropologia e o universo sonoro.
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3 CURIMBAS, O SOM DAS ALMAS’®

Somente a conservagéao de sons, a possibilidade de transporta-los indistintamente e
fazé-los ressoar fora dos seus contextos originais, deu ao homem europeu a
oportunidade de renovar substancialmente o seu conhecimento do “outro”, e assim
de si proprio, através do sentido da audigé&o.

OLIVEIRA PINTO, Tiago.

Tenda

1= E ' -Jf =g

Foto 25 — Oga da

Corumba, 31/10/11.
Fonte: A autora, 2013.

8 “As almas” pode ser um modo de se referir a “Linha das Almas”. Na constituicdo dessa linha,

encontramos variacdes, mas podemos encontrar “Caboclos”, “Pretos Velhos”, “Exus” e
“Pombaijiras” nessa falange. “A Linha das Almas reune os espiritos dos escravos, os pretos velhos
€ 0s baianos; por isso é chamada também de Linha Africana. Em alguns terreiros, a Linha do
Oriente, na qual se juntam os espiritos dos ciganos, é substituida pela Linha das Criangas, que
agrupa os espiritos infantis — ou erés — e é presidida pelos orixas gémeos, os Ibéjis, sincretizados
com os santos catdlicos Cosme e Damido” (GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2000, p. 321).
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3.1 Antropologia e muasica

Em nosso contexto, € oportuno conhecer um pouco sobre a histéria da
Etnomusicologia como disciplina. Oliveira Pinto (2001) relata como um dos marcos
que antecederam a Etnomusicologia, a criagdo de uma sub-area da musicologia, em
1884, pelo musicélogo austriaco Guido Adler destinada a “analise da musica dos
povos extra-europeus e das culturas agrafas”. Paralelamente a historia, Adler
denomina de sistematica da ciéncia musicolégica o ramo da pesquisa dividido em: a)
acustica (harmonia, ritmo e melodia); b) estética (o “belo musical”); c) pedagogia e
didatica musical e d) “musikologie”, ou seja a “investigacdo e comparacao (dos
produtos musicais, 'Tonproducte'), para fins etnograficos” (Adler 1885).

Assim como os antropélogos europeus partiam de pressupostos eurocéntricos
para suas pesquisas, 0 mesmo ocorria no campo da musicologia. Em seu artigo
sobre a histéria da Etnomusicologia, Oliveira Pinto (2001) revela uma passagem

ilustrativa desse momento que, apesar de extensa, vale a pena transcrever:

Ao mesmo tempo que na Austria Adler esbogava seu plano para o estudo
da musica impingindo-lhe aspira¢cdes universais, na Inglaterra o fisico e
fondlogo Alexander J. Ellis (1814-1890) examinava a particularidade de
escalas e afinagcbes em instrumentos orientais com equipamentos de
medig¢ao acustica, pouco preocupado ainda com as colocagdes de Adler ou
com quaisquer outros conceitos e pre-conceitos da musicologia historica.
Ellis, que, ao lado de Adler, também é visto como precursor da musicologia
comparativa, preocupou-se diretamente com sistemas de afinacao.
Defendeu que o que o estudo de manifestagdes musicais estranhas ao
mundo ocidental, deveria adotar a comparagdo como principal recurso
metodoldgico. Em 1885, Ellis publicou suas descobertas feitas a partir de
analises acusticas em instrumentos de musica do sudeste asiatico e
africanos do acervo do Pitt-Rivers-Museum, préximo a Londres. Para
descrever os intervalos que encontrou em instrumentos de afinagéo fixa
utilizou-se de uma unidade minima de medicao, os Cents. Estabeleceu que
cada intervalo de semitom temperado teria 100 Cents e que, portanto, a
oitava comporia 1200 Cents. Com base nas suas medicoes, Ellis pode
afirmar que diversos intervalos musicais encontrados nos instrumentos,
quando fixados em Cents, ndo pertenciam a um sistema sonoro “natural” (o
que se acreditava ser o sistema ocidental), mas que estes intervalos
representariam construgdes culturais. De certa forma, Ellis apontava para o
carater ilusério de uma suposta lei dos intervalos acusticos, considerada
pelas ciéncias de sua época como sendo natural. Ellis conclui o seu artigo
comentando que uma nova area de pesquisa deveria se estabelecer através
de longas e cuidadosas observagdes por parte de fisicos com nogédo de
musica. Com isso, Ellis aponta para a dificuldade inicial que membros de
uma cultura musical especifica tém de ouvir e de reconhecer com
propriedade outros sistemas de afinagbes, sugerindo, pois, que musicos (ou
musicologos) do Ocidente ndo seriam os profissionais mais adequados para
o estudo da musica nao ocidental (OLIVEIRA PINTO, 2001. Disponivel em:
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http://sonsdobrasil.blogspot.com.br/2005/10/etnomusicologia-100-anos.html.
Acesso em: 16 abr. 2013).

Percebemos que, assim como ocorreu com a Antropologia, na
Etnomusicologia fez-se necessario, igualmente, um esforgo no sentido de questionar
o etnocentrismo no universo sonoro, a fim de analisar cada contexto cultural a partir
do ponto de vista nativo.

O préoximo passo crucial no sentido de relativizar a referéncia ocidental de
elementos musicais foi dado pelo chefe do Instituto de Psicologia da Universidade
de Berlim, Carl Stumpf, em 1900. Inspirado em Ellis, realizou uma série de
experimentos com musicos e concluiu que considerar alguém fora do tom ou
desafinado é uma atitude baseada em conceitos etnocéntricos, pois calcados em
uma referéncia cultural padronizada. A partir dai, pesquisadores norte-americanos e
europeus utilizaram-se amplamente do fonégrafo criado por Thomas Edison em
1877 a fim de investigar mais amplamente os diversos estilos musicais e afinagdes
desconhecidas.

Em 1899, €& criado o primeiro arquivo fonografico (o Wiener
Phonogrammarchiv - junto a Academia Imperial de Ciéncias) e em 1900, em Paris,
surge o arquivo sonoro da Société d'Anthropologie. Oliveira Pinto (2001) lembra que
os objetivos desses arquivos foram: “1. A documentacdo acustica de idiomas e
dialetos europeus, e dos demais idiomas de todo o mundo; 2. O registro da mais
efémera das artes, a musica; 3. O registro de falas, frases e discursos de
personalidades célebres, ou seja, a realizagao de retratos acusticos” (OLIVEIRA
PINTO, 2001).

Erich Moritz von Hornbostel, aluno e sucessor de Stumpf chama a atencéao
para a necessidade de um estudo comparativo em larga escala com provas de
manifestacbes musicais de todo o mundo. Na década de vinte do século XX,
Hornbostel ja contava com trinta mil fonogramas gravados com registros feitos por
antropologos renomados como, por exemplo, Franz Boas e Evans-Pritchard. Em
1937, um sucessor de Hornbostel, Marius Schneider, enviou um fonégrafo para o
Brasil através da embaixada brasileira em Paris e por iniciativa e Mario de Andrade,
chefe do Departamento Cultural da Prefeitura de Sdo Paulo a época.

Em 1904, Hornbostel foi convidado para a direcao do Arquivo Fonografico de

Berlim. Dois textos desse autor sdo considerados como marcos do surgimento da
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Etnomusicologia. O primeiro foi publicado na véspera em que assumiu o Arquivo e
chama a atencdo dos pesquisadores para a necessidade de se compreender as
peculiaridades culturais na musicologia: “Sobre a importancia do fonégrafo para o
trabalho musicoldgico comparativo”.

Em 1905, publica “Problemas da Musicologia Comparativa”’, artigo
considerado visionario, pois amplia a pesquisa musicolégica para muito além de
seus aspectos sonoros: ressalta a importancia de se contextualizar o fenébmeno
musical, relacionando-o as chamadas “artes correlatas”, a danca e a performance
dramatica e, ainda a etnografia, em consonancia com a Antropologia da época. E
considerado um precursor da pesquisa sobre performances. Nao tardou que o
fondégrafo fosse considerado um importante aliado nos trabalhos antropolégicos no

inicio do século XX.

Figura 8 — Surgimento da Etnomusicologia
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Sao consideradas como primeiras gravagdes fonograficas no Brasil, algumas
amostras acusticas do idioma guarani, uma cantiga religiosa e um breve relato feitos
por uma missdo da academia imperial de ciéncias da Austria, dirigidas por Richard
Wettstein na regido sul, em 1901. Entre 1908 e 1913, Wilhelm Kissenberth e
Theodor Koch-Grinberg gravaram de modo mais amplo a musica brasileira,
incluindo os indios Kaiap6 e Karaja, pesquisaram e colheram exemplares de cultura
material para o museu de Antropologia de Berlim.

Outro emissario do museu de Berlim, Theodor Koch-Griunberg, empreendeu
quatro viagens como pesquisador no Brasil: em 1899, 1903 a 1905, 1911 a 1913 e
em 1924 e teve a preocupacao de publicar e disseminar o material entre os demais
pesquisadores, além de realizar o maximo de gravagdes possivel. Gravou entre os
indios Makuxi, Taulipan, Tukano, Desana e Yecuanan.

Hornbostel foi o responsavel por preparar o fondgrafo para a sua segunda
viagem ao Brasil. Roquete Pinto, antropdlogo carioca, utilizou o fonégrafo de Edison
com os Parecis e Nhambiquara em Mato Grosso em 1912. Mario de Andrade
solicitou ao arquivo fonografico de Berlim cépias das gravagdes feitas por Koch-
Grlinberg na Amazénia. O mito Makuxi sobre o heréi Maku-Naima foi a inspiragao
para a célebre obra “Macunaima” de 1928. Mario de Andrade solicita ao museu de
Berlim um fondgrafo que chega ao Brasil em 1937. Olga Praguer Coelho realiza
gravacgdes pioneiras de cantigas do Candomblé baiano e fecha o ciclo da conhecida
“era do fondégrafo de Edison”. Na década de 30 foi inventado o gravador elétrico que
utilizava fitas magnéticas ou discos (“bolachas”) cuja implementagcao no Brasil tem
inicio em 1938.

Entre 1938 e 1945, ocorrem gravagdes magnéticas de campo inseridas na
“Missao de Pesquisas Folcléricas” do Departamento de Cultura da Prefeitura de Sao
Paulo, dirigido por Mario de Andrade, Melville e Frances Herskovits na Bahia e Luis

Heitor Correa de Azevedo no Nordeste e Minas Gerais’®.

" Outros marcos fundamentais da Etnomusicologia foram: “1959 Missao do Musee de 'Homme
(Dreyfus-Roche) na Bahia e no Xingu; 1960 — 84 Série “Documentario Sonoro do Folclore
Brasileiro” (iniciado por Aloysio de Alencar Pinto e continuado por Elisabeth Travassos); 1978
“Nova” Etnomusicologia no Brasil com enfoques antropologicos: Rafael José de Menezes Bastos:
Musicologica Kamayura Gerhard Kubik: Angolan Traits in Black Music, Games and Dances of
Brazil; 1981 Enfoque historiografico e filolégico: Manuel Veiga: Brazilian Ethnomusicology.
Amerindian Phases; 1984 Descoberta das “tergas neutras” na musica do Nordeste (Tiago de
Oliveira Pinto, 1984); 1986 Primeira gravagao de campo digital no Brasil (BA); 1987/90 Programas
de Etnomusicologia em escolas de musica de Universidades Federais (Rio, BA); 2001 Criagado da
ABET no Rio de Janeiro; 2004 Projeto de re-edigdo da viagem da “Missao de Pesquisas
Folcléricas” de 1938: “Responde a roda outra vez” (coordenado por Carlos Sandroni); 2004 Era do
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3.2 Mdsica, linguagem, tradi¢cdes e traducdes

Antes de nos aventurarmos a uma pesquisa no campo da Etnomusicologia, €
crucial pensarmos na questdo: o que é musica? Wisnik (1989) destaca trés
elementos que a constituem, a saber: “som”, “ruido” e “siléncio”. Esses elementos
sao fendmenos fisicos e percebidos ndo s6 pelo ouvido mas, também, pelo corpo
por inteiro por serem constituidos por vibragbes e periodicidade. Até os surdos
podem senti-los. O autor afirma: “ndo ha som sem pausa. O timpano auditivo
entraria em espasmo. O som é presencga e auséncia, e esta, por menos que iSso
aparega, permeado de siléncio” (WISNIK, 1989, p. 18).

Em contrapartida, “ha sempre som dentro do siléncio”. Isso significa que,
quando deixamos de ouvir um som, outros emergirdo de uma pausa. E interessante
notar que a diferenca se dara a partir da atencao que determinada sonoridade vai
solicitar, seja por sua periodicidade ou intensidade. Outro aspecto primordial € a
intengdo (ou ndo) empregada em determinado fazer sonoro. Enquanto aguardamos
o inicio de um espetaculo, por exemplo, varios sons nos permeiam, mas artistas e
publico compartilham do inicio e fim do mesmo. Da mesma forma, os rituais estéao
envoltos em complexos simbolos e performances em que diversos personagens
viverao uma mesma experiéncia, porém, de maneiras distintas.

Em termos da fisica, a diferenga entre o som e o ruido esta no grau de
estabilidade. O som seria definido por frequéncias regulares enquanto o ruido pelas
irregulares. Porém, Wisnik (1989) esclarece que, segundo a teoria da informagao, o
ruido significa qualquer interferéncia na comunicacdo. Temos aqui um interessante
aspecto relacional: “o ruido € aquele que desorganiza o outro, sinal que bloqueia o
canal, ou desmancha a mensagem, ou desloca o codigo” (WISNIK, 1989, p. 33). As
fronteiras entre som, ruido e siléncio sao fluidas e estdo em relacdo direta com os
variados universos simbolicos. Esses universos podem se entrelacar de forma sutil
ou invasiva.

A linguagem musical € um elemento estruturado e estruturante presente em
todos os wuniversos culturais, ocupando Ilugares e fungbes extremamente

diversificadas cuja ancestralidade remonta ao passado longevo em que a

D Audio sem fita ou CD (suporte de dados: flash card). Primeiras gravagdes de campo em S&o
Paulo com equipe da USP” (OLIVEIRA PINTO, 1984).
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humanidade comecou a se constituir como tal. Penetra todas as esferas da

experiéncia humana em suas dimensdes econdmica, politica, social e cultural.

3.3 Os instrumentos®, ogas, vibragdes sonoras e demandas

Denilson, em uma longa entrevista sobre a sua historia de vida e suas
profundas relagcbes com a musica e a Umbanda, afirmou que “os tambores da
Umbanda sao entidades, tém vida e para toca-los, é preciso permissdo”. Cabe aqui
retomarmos a classica nogao de “mana”, de Marcel Mauss (2003), presente em seu

“Ensaio sobre a dadiva”.

A palavra hau designa, como o latim spiritus, a0 mesmo tempo o vento e a
alma; mais precisamente, ao menos em certos casos, a alma e o poder das
coisas inanimadas e vegetais, a palavra mana estando reservada aos
homens e aos espiritos, e aplicando-se as coisas menos frequentemente
que em melanésio (MAUSS, 2003, p. 198).

No Manuel d’ethnographie (1967), o autor afirma que na relagdo entre o mundo
animado e inanimado, o conceito de mana é universal e frequentemente vinculado
ao sopro, a voz e a musica (MAUSS, 1967, p. 344/345). Em nota, o autor menciona
PREUSS (1994) ao referir-se ao “sopro”. Abaixo, uma passagem em que a flauta é

concebida como um objeto magico.

Esta vez los jaguares no sintieron el deseo de imitarlos y fue asi como se
dirigieron hasta el lugar donde una lagartija tocaba flauta. Uno de ellos
también quiso tocar la flauta, pero se trataba de un objeto mégico que
causaba enfermedades, pues tan pronto la flauta emitié el sonido uju el
Jaguar sufrié un ataque de tos y cayo en el hueco de un é&rbol del cual lo

8 «Descendentes africanos informam que os primeiro atabaques eram feitos de ceramica. Depois

passaram a usar troncos ocos de coqueiros e palmeiras, e s6 apds algum tempo vieram a construi-
los com a madeira da gameleira (arvore sagrada do Candomblé). Pelos materiais utilizados em sua
confecgdo, podemos notar sua importancia nas religides afro-brasileiras, pois temos, na madeira, o
axé de Xangd, nos aros de metal, a forga de Ogum e Exu, e na pele de origem animal, a influéncia
do Orixa cagador, Senhor Oxdssi (...) Run: o maior deles, de tom grave. Seu nome significa em
iorubd, voz (ohun) ou rugido (hun). Rumpi: menor que o Run e maior que o Lé, de tom mediano. O
nome, também em ioruba, tem o “hun” (rugido) maio o “pi” (imediatamente), ou seja, indica a sua
posigao na orquestra de atabaques. Lé: € o menor do trio e tem 0 som mais agudo. O nome na
lingua Ewe faz alus&o ao seu tamanho, pois signica pequeno (lee) (...) Os atabaques, também
chamados de llus, Angombas ou Engomas na Nagao Angola (...) Seu som é condutor do Axé do
Orixa. A vibragao do couro e da madeira interagindo geram forgas capazes de relacionar-nos
diretamente com os mais altos (ou baixos) campos vibratérios, de acordo com a necessidade ou
vontade daquele que os fazem soar” (MATTOS, 2011, p. 27-29)
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rescataron los suyos. Todos murieron finalmente, excepto uno que salvo su
vida y se fue al monte como jaguar rojizo®’ (PREUSS, 1994, p. 166/167).

Assim como Denilson, os nativos da Tenda consideram os atabaques
personagens ativos dos rituais. Todos que entram no terreiro reverenciam os
instrumentos, demonstrando o devido respeito.

No que tange a essa pesquisa, investigamos de que forma as sonoridades
fluem em relagdo aos simbolismos, as vestimentas, as performances, as pessoas,
aos instrumentos, as dancgas, enfim, todos os elementos que constituem um ritual de
Umbanda do terreiro escolhido como objeto de estudo. Nesse sentido, a nogéo de
equilibrio é fundamental para a analise dos dados do presente estudo.

Para Mauss (1967), por exemplo, na vida social tudo é ritmo. Segundo o autor
“Des qu'apparait la plastique, on voit surgir des notions d'équilibre, donc des notions
de rythme; et dés qu'apparait la rythmique, l'art apparait. Socialement et
individuellement, 'homme est un animal rythmique” (MAUSS, 1967, p. 85). Sobre o

assunto, Needham (1967) comenta:

There is no need to go intensively into the literature on the neurological
grounds of this kind of effect: apart from the common experience of
percussive musical instruments, the internal quaking produced by thunder,
and the similar effects of gunfire or other explosive noises which vibrate the
environment are well-known. (The word ‘percussion’ comes from the Latin
quatere, to strike, shake.) There is no doubt that sound-waves have neural
and organic effects on human beings, irrespective of the cultural formation of
the latter. The reverberations produced by musical instruments thus have
not only aesthetic but also bodily effects. These effects may be more or less
consciously undergone, but they are in any case unavoidable. The sounds
mark off points on a scale of intensity the effects of which range from an
agonising disruption of the organism down to subliminal thrills or other bodily
responses which contribute to the conscious affective appreciation of the
sounds. Prominent among such sounds are those produced by percussions2
(...) (NEEDHAM, 1967, p. 610/611).

# Desta vez, o Jaguares nao sentiram o desejo de imitar e & assim que eles foram para o lugar onde
um lagarto tocava flauta. Um deles também queria tocar flauta, mas era um objeto magico que
causou a doenga, assim como o som uju da flauta emitido o jaguar que sofreu um ataque de tosse
e caiu no oco de uma arvore da qual foi resgatado. Todos morreram, exceto um que salvou sua
vida e foi para a montanha como jaguar vermelho.

% Nao ha necessidade de pesquisar profundamente a literatura sobre os fundamentos neurologicos
deste tipo de efeito: para além da experiéncia comum de instrumentos musicais de percussao, o
tremor interno produzido pelo trovao, e os efeitos semelhantes de tiros ou outros ruidos explosivos
que vibram a ambiente sdo bem conhecidos. (A palavra 'percussao’ vem do latim quatere, bater em,
tremer.) Nao ha duvida de que o som as ondas tém efeitos neurais e organica sobre os seres
humanos, independentemente da formacgao cultural deste ultimo. As reverberagbes produzidas por
instrumentos musicais, assim, possuem nao so estética, mas também efeitos corporais. Estes
efeitos podem ser mais ou menos conscientemente sentidos, mas que sdo, em qualquer caso
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Mais adiante, aprofundaremos a tematica especifica do ritmo e, igualmente, da
importancia da relagao entre musica e corpo.

Segundo Jurema, os instrumentos da Tenda Nossa Senhora da Guia foram
doados por simpatizantes, vizinhos, clientes, visitantes ou frequentadores da casa. O
primeiro foi um pequeno atabaque. Hoje existem quatro atabaques e um deles foi
doado por uma cliente ao Vové® no dia do aniversario dele. O pequeno adja
também foi doado a Jodozinho, pai de santo da casa, que ja tocava desde os
tempos de crianca no terreiro de sua tia, Mae Cacilda. Foi ela a responsavel por sua
feitura® e por deixar para o sobrinho todo o seu legado e a responsabilidade de ser
o seu herdeiro na continuidade da tradigao familiar religiosa.

Sobre a madeira com a qual os atabaques sdo confeccionados, Jurema diz
que é denominada “macumba”®. Segundo ela, antigamente “os negros tiravam essa
arvore para fazer o som do atabaque”. Como os instrumentos da casa foram
doados, ela ndo sabe dizer se essa madeira continua sendo utilizada nos dias
atuais. Em relagao a pele do instrumento, Jurema refere-se, igualmente, ao passado
e diz que era utilizada a pele do carneiro, cabrito ou boi. Na casa de Mae Cacilda,
havia festas onde eram comprados, por exemplo, novilhos e cabritos para o
consumo. As peles eram retiradas e limpas, deixadas trés dias de molho, depois iam
para a secagem e, finalmente, eram cortadas na medida do atabaque. No terreiro,
atualmente, embaixo dos atabaques ficam um copo de agua e uma vela, que néo
pode faltar. Quando a vela acaba, deve-se repor.

Percebemos nessa descrigdo uma intima relagcdo entre os elementos da
natureza, a madeira, 0 processo de matanca, o preparo dos animais que serao
consumidos em dias de festa e depois transmutados em instrumentos musicais para

as praticas religiosas. Nessa cosmologia, os seres humanos estdo em profunda

inevitaveis. Os sons marcam pontos em uma escala de intensidade dos efeitos que variam de um
rompimento doloroso do organismo até emogdes subliminares ou outras respostas corporais que
contribuem para a valorizagdo conscientemente afetiva dos sons. Destacam-se entre esses sons
aqueles produzidos por percussao.

8 Como ¢ carinhosamente chamado Pai Bendito, o chefe espiritual da casa.

# Nome dado ao processo de iniciagédo nas religibes de matriz africana.

8 Anteriormente mencionada, também é conhecida como “Iroco [Ir6ko]: arvore africana sagrada
(Chlorophora excelsa, Moraceae), onde mora Oro, o espirito da floresta; no Brasil, gameleira-
branca (Ficus maxima M., Moraceae), cultuada como orixa nos antigos candomblés da Bahia e
Pernambuco" (PRANDI, 2001, p. 566).



120

relacdo com os elementos da floresta, com o reino animal e espiritual. Ha um fluir
constante entre a vida material e imaterial, corpos e almas. Na verdade, estao
imbricados de tal forma que n&o ha cisdo entre esses aspectos. Sobre esse assunto,
Wisnik (1989) discorre:

Os mitos que falam da musica estdo centrados no simbolo sacrificial, assim
como os instrumentos mais primitivos trazem a sua marca visivel? As
flautas sao feitas de ossos, as cordas de intestinos, tambores sao feitos de
pele, as trompas e as cornetas de chifres. Todos os instrumentos sao, na
sua origem, testemunhos sangrentos da vida e da morte. O animal é
sacrificado para que se produza o instrumento, assim como o ruido é
sacrificado para que seja convertido em som, para que possa sobrevir o
som (a violéncia sacrificial € a violéncia canalizada para a produgédo de uma
ordem simbdlica que a sublima) (WISNIK, 1989, p. 35).

Na Tenda Nossa Senhora da Guia, ficam dois atabaques dispostos em cima
de uma plataforma feita de tijolos coberta por uma tabua de madeira com uma
espécie de parede logo atras onde o ogé senta para tocar. Ha ainda, um terceiro
atabaque que fica a direita no chao sustentado por uma base de madeira com quatro
pés em que fica encaixado para os dias em que outros chegam para tocar. O quarto
atabaque é bem pequeno e fica no canto do altar. Foi o primeiro da Tenda, da época
de Mée Cacilda, e nunca é tocado.

Todos os integrantes da Tenda fazem uma saudagédo aos trés atabaques
quando chegam a casa. Dizem que ha um espirito que fica exatamente no meio
deles. A parte de cima dos atabaques fica coberta por um pano até a sua metade e
sao trocados de acordo com a ocasido. As cores serdao sempre de acordo com o
evento. Os panos cobrem diversas partes do altar, assim como as partes divisorias
feitas de tijolo ou madeira.

Os instrumentos séo sempre levados para os rituais fora do terreiro como na
cachoeira e na beira do Rio Paraguai. O adja € um pequeno sino tocado
constantemente durante todos os trabalhos. Podemos encontrar esse instrumento
em varios tamanhos em outros terreiros. Os atabaques, o adja e os pontos cantados
tém a funcao tanto de chamar quanto de despachar os orixas e as entidades.

Needham (1967) menciona:

Wilken (1887) has pointed out that drums are used not only to establish
contact with spirits, but also to repel them, but this is still a form of
communication with the other world. What other situations and
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institutionalised forms of behaviour are marked by percussion? Once the
question is put in this way, it is seen that percussive devices are used in a
very large number of situations other than that of contacting spirits.
Dworakowska has indeed indicated the importance of bells and drums in the
normal course of social life, in healing, prophylaxis, hunting, warfare,
funerals, etc. (1938: 9-12); and one has only to review ethnographical
literature to appreciate that percussion is typical of a remarkably wide range
of other situations such as birth, initiation, marriage, accession to office,
sacrifice, lunar rites, calendrical feasts, declaration of war, the return of
head-hunters, the reception of strangers, the inauguration of a house or a
communal building, market days, sowing, lharvest, fishing expeditions,
epidemics, eclipses, and so on. Often the instruments are identified with the
events, and are themselves the material symbols of them®® (NEEDHAM,
1967, p. 611).

Qualquer integrante do grupo pode puxar um ponto e todos os outros respondem
dando continuidade a ele, sempre em unissono, ou seja, as curimbas sao entoadas
todas na mesma altura melddica. No entanto, o pai de santo, o oga e as cambones,
em especial, Jurema, puxam a maioria das curimbas.

Giovania e Leandro, visitantes da casa sobre os quais falaremos mais
adiante, também participam muito nesse sentido, tanto tocando quanto cantando.
Eles sdo candomblecistas filhos de santo da casa de Pai Amir, um terreiro de

Candomblé da cidade.

Foto 26 — Antes do inicio da Festa de Exus

Casa do Pai Amir, terreiro de Candomblé. Corumba, 17/12/11.
Fonte: A autora, 2013

8 Wilken (1887) apontou que os tambores sdo usados ndo apenas para estabelecer contato com os
espiritos, mas também para repeli-los, mas isso ainda € uma forma de comunicagdo com o outro
mundo. Que outras situagdes e formas institucionalizadas de comportamento sdo marcados pela
percussao? Uma vez que a questao é colocada desta maneira, vé-se que os dispositivos de
percussao sao utilizados num grande niumero de outras situagdes além das que a de contatos
espirituais. Dworakowska de fato indicou a importancia dos sinos e tambores no curso normal da
vida social, na cura, profilaxia, caga, guerra, funerais, etc (1938: 9-12) e tem apenas uma revisao da
literatura etnografica para perceber que percusséo é tipico de uma notavel variedade de outras
situagdes, como o nascimento, a iniciagdo, 0 casamento, a adesao ao escritério, sacrificio, ritos
lunares, festas de calendario, declaragao de guerra, o retorno dos cagadores de cabecas, a
recepcao de estrangeiros, a inauguragdo da uma casa ou um edificio comum, dias de mercado,
semeadura, expedi¢cdes de pesca, epidemias, eclipses, e assim por diante. Muitas vezes, os
instrumentos sao identificados com os eventos, e séo, eles proprios os simbolos materiais deles.
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Ao ser indagado em sua entrevista sobre a importancia da musica para ele,
Denilson conta que é envolvido com musica em varios aspectos. Ele tem permissao
para tocar atabaque na Tenda Nossa Senhora da Guia e, também, é musico
amador. Tocou rock e samba e conta que é apaixonado por escola de samba. Além
do atabaque, toca varios instrumentos de percussdo como surdo e caixa. Ele diz que

foi especialmente a musica que o ligou a Umbanda. Em suas palavras,

Foi a musica que me ligou... muito. A sonoridade que passa... porque tem
canticos que sao... alegres, tem canticos que vocé chega até... se vocé é
muito sensivel, chega até a chorar! Ela te pde num campo magnético, num
campo vibratério...Tem um ponto que o pai Jodo de Minas firmava — firma
cabega, meu filho, que filho de Umbanda ndo tem querer! Isso € um dogma
nosso.

Denilson fala, ainda, sobre uma das principais fungdes do oga.

O ogan de atabaque, na verdade, é um guardido também. Porque nés
temos os guardides espirituais e o guardido presente. Enquanto as
entidades estéo trabalhando, o presidente esta trabalhando, o ogan esta de
frente pra porta de entrada. Entdo, se entrou uma pessoa, que a gente
chama assim, nao sei se € a melhor palavra mas é assim que é conhecido
na Umbanda, vocé, vocé entrou la e vocé demanda contra o presidente da
casa, o chefe da casa ou contra alguma entidade. Demandar é vocé jogar
um ponto que ndo convém, desafiando a autoridade da casa, isso é
demandar.

Sobre esse tema Mattos (2011) discorre:

Demanda é a agéo contra algo ou alguém. Gragas a Deus é cada vez mais
raro se encontrar alguém que saiba, realmente fazer aquela “demanda
forte”, que antigamente era comum ocorrer entre o “povo-de-santo”.
Atualmente, existem mais aqueles que, movidos pela vaidade e pela inveja,
“‘demandam” contra os outros, valendo-se da emissao de fluidos negativos
formados por ondas mentais e sentimentos inferiores, do que realmente
usando a combinag¢do de segredos magicos, cujas forgas se encontram no
Astral Inferior (MATTOS, 2011, p. 89).

E possivel perceber a enorme importancia do ogd em um terreiro. Um dos motivos
pelos quais o 0gé nao incorpora, € porque ele é responsavel pelo bom andamento
dos trabalhos, tanto no plano fisico quanto no espiritual. Vimos anteriormente na
entrevista com o0 oga Leandro que na hierarquia do terreiro, esse personagem vem

logo depois do pai de santo.
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Momento de concentragéo.
Fonte: A autora, 2013.

3.4 “NOs dizemos que € uma curimba!”

Na relagdo entre Antropologia e musica, Seeger (1977) afirma que existem
dois grupos de etnomusicologos: os que se preocupam com “a relagdo entre a
musica e a sociedade que a produz” e aqueles que se voltam para “o estudo dos
sons musicais em si’ (SEEGER, 1977, p. 39). Em sua obra classica: “Por que os
indios Suya cantam para as suas irmas?”, procura trabalhar com as duas
concepgoes de forma complementar. Inspirado no conceito de “fato social total” de
Marcel Mauss (2003), o autor chama a atengdo para “a importancia do
acontecimento musical total” onde é preciso observar todo o contexto em que a
manifestagdo musical ocorre a fim de compreender mais profundamente seus
significados (SEEGER, 1977, p. 45).

Nossa hipotese consiste no fato de que as curimbas sdo um “fenébmeno
musical total”. Desde a confeccdo dos atabaques com a arvore ancestral
‘macumba”, as curimbas representam a energia vital como expressao sonora, 0
‘mana” que se renova em rituais frequentes, capazes de realizar a comunicagao
entre o mundo dos vivos e dos mortos, de fazer circular entre si todos os elementos
da cosmologia umbandista: a fé, as curas, as dangas, as narrativas, as festas, a

reunido de diversos atores sociais, a permanéncia das tradigbes, o surgimento de
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novas possibilidades de resisténcia, o aprofundamento das raizes e a ampliagao de
um espacgo simultaneamente religioso, econdmico, social, cultural e politico, como
preconizou Mauss (2003) em sua definicdo de “fato social total”.

No processo de observacdo, o antropologo deve, segundo Seeger (1977),
privilegiar a audigdo sem abrir mao de sua visdo que € capaz de registrar os eventos
concomitantes que contextualizam a manifestacdo musical. Buscamos nesse
trabalho, conciliar as diferentes linguagens, tanto em termos de metodologia
utilizada quanto no produto final, ou seja, a produ¢cdo académica propriamente dita.

Em outras palavras, embora o foco desta pesquisa seja o universo sonoro,
utilizamos, além da captacdo das sonoridades, o registro dos eventos por meio de
fotografias e videos. Consideramos importante incluir, na medida do possivel, os
diversos tipos de linguagens envolvidas no processo, acreditando que a variedade é
capaz de auxiliar na descricdo e analise do complexo material coletado. Por esse
motivo, fotografias, partituras e descricdo dos videos constituem formas de texto
diferenciadas, presentes neste trabalho. Dessa forma, sera possivel abordar
amplamente a cosmologia e a organizagdo social do grupo estudado, incluindo
aspectos que, de outra forma, nao seria possivel.

A primeira parte do trabalho do pesquisador € a descrigdo do fendbmeno
estudado representado pela pergunta: “o que eles estdo fazendo?” e a segunda,
uma analise que se constitui na questao: “por que eles a fazem desta maneira?”
(SEEGER, 1977, p. 39). Segundo Oliveira Pinto (2001),

Mdusica é manifestagao de crengas, de identidades, € universal quanto a sua
existéncia e importancia em qualquer que seja a sociedade. Ao mesmo
tempo é singular e de dificil tradu¢do, quando apresentada fora de seu
contexto ou de seu meio cultural (OLIVEIRA PINTO, 2001, p.3).

Partindo desses pressupostos, o objetivo deste capitulo € abordar o universo
sonoro em rituais de Umbanda como crucial e constitutivo dessas manifestacoes
religiosas, investigando o motivo pelo qual isso ocorre. As perguntas fundamentais
que motivam este estudo sdo: de que forma os nativos se relacionam com suas
praticas sonoras e 0 que pensam a respeito? Qual a fungdo de um oga em um
terreiro de Umbanda? Quais os aspectos cruciais que envolvem as curimbas? Qual

a relacdo dos adeptos com os instrumentos? De que forma as curimbas revelam a
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cosmologia da Umbanda e dialogam com a complexa gama de gestos, dancas,
procedimentos, cores, imagens, enfim, todo o contexto em que estado inseridos?

Nesse trabalho, buscamos penetrar nos agregados de fios vitais (INGOLD,
2012) que fluem por meio de instrumentos musicais, curimbas e personagens
compondo um grande fluxo de experiéncias que circulam intensamente “entre o céu
e a terra”. Vivéncias, por sua vez, repletas de “vida’, mesmo misturadas,
paradoxalmente ou ndo, ao mundo dos mortos, presencgas indispensaveis na
dindmica desse pulsar.

Os diversos aspectos articulados pela Umbanda sao extremamente ricos e
complexos. Em variados espacos urbanos e rurais, as religides afro-brasileiras estao
presentes. Na cidade, nos rios, mares, cachoeiras, congressos académicos e
terreiros, eterniza uma tradigdo que articula lagos de sangue e espirito,
manifestacdes artisticas e politicas como resisténcia a ataques frequentes ainda no
século XXI e a musica, através das curimbas, € um poderoso instrumento inserido
nesse contexto.

Como processo descritivo da curimba, transcrevemos tanto as letras quanto
os elementos melddicos e ritmicos dos rituais registrados. Alguns entrevistados
também cantaram pontos e falaram sobre eles, o que é bastante significativo para o
presente estudo. Em entrevista com um importante pai de santo de Corumba,
perguntei: “qual a importadncia da musica para as religides afro-brasileiras?” A

resposta foi bem elucidativa:

Pai Hamilton: Sim... muito bem... eu vou dizer pra vocé... nés costumamos
dizer que... o leigo, o que vem ao terreiro, quando ele fala: “Ah, é uma
musica...” sim, pra vocés é uma musica, pra nés... nés dizemos que é uma
curimba. A curimba, realmente, € o que? Um ponto cantado, que expressa
essa musica que se escuta, as vezes, até mesmo no radio, porque vocé vé
que tem cantores de pagode, cantores do samba brasileiro, de raizes
africanas que eles puxam certas coisas que sdo, vamos dizer assim...
oriundas do terreiro.

Nas palavras de Pai Hamilton, ha uma distincdo clara entre o “nés”,
constituido pelos adeptos de sua religido e “eles”, os estrangeiros, os leigos que
entendem como “musica” os seus cantos rituais, denominados por ele de “curimbas’.

LT

Embora compartiihem as mesmas “raizes africanas” “oriundas do terreiro”, existe

uma separagdo entre o universo profano, da musica que se escuta no radio,
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representada pelos cantores de pagode e samba e o universo religioso, presente no
terreiro de Umbanda por meio das curimbas. Nesse sentido, sua peremptéria
separagao entre a musica dentro e fora do contexto religioso esta em consonancia
com o escopo tedrico de Durkheim (1996), cuja dicotomia entre o sagrado e o
profano constitui elemento basilar. Para o autor, “a coisa sagrada €, por exceléncia,
aquela que o profano nao deve e nao pode impunemente tocar” (DURKHEIM, 1996,
p. 23/24).

Para que algo seja sacralizado, € fundamental que adquira caracteristicas
especiais, fungdes e significados que o diferenciem do ambiente profano. Em
seguida, desenvolveremos os principais argumentos a que nos dedicamos neste
trabalho. Em outras palavras, pretendemos revelar que elementos reunidos
concorrem para tornar as sonoridades dos rituais de Umbanda inseridas no dominio

do sagrado.

3.5 No principio era o som ou por qué, afinal, sem as curimbas n&o ha toque®’?

Embora seja inerente tanto ao senso comum quanto ao campo de estudos
das religibes de matriz africana que as curimbas representam um papel
imprescindivel nas religides afro-brasileiras, penso ser necessario questionar o
carater axiomatico dessa premissa a fim de investigar mais profundamente as
razdes pelas quais isso ocorre.

Primeiramente, temos que lidar com duas grandes areas igualmente
complexas e constituintes desse assunto, a saber, a musica e a espiritualidade. Na
verdade, pensamos na imbricagdo desses dois mundos resultando em um recorte da
musica como espiritualidade, consonante com o universo da religiosidade afro-
brasileira.

De acordo com Durkheim (1996)

Assim com ndo ha sociedade conhecida sem religido, também n&o existe
nenhuma, por mais grosseiramente organizada que seja, em que nao se
verifique todo um sistema de representagdes coletivas relacionadas a alma,
a sua origem, a seu destino. Tanto quanto se pode julgar com base nos
dados da etnografia, a idéia de alma parece ter sido contemporénea da
humanidade e parece ter tido desde o inicio todas as suas caracteristicas
essenciais, de sorte que as religibes mais avancadas e a filosofia

87 Ceriménia publica de Umbanda ou Candomblé.
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praticamente se limitaram a depura-la, sem nada |he acrescentar de
realmente fundamental (DURKHEIM, 1996, p. 251/252).

Apesar das adjetivagcdes etnocéntricas expressas, principalmente, nos termos
“‘grosseiramente” e “avangadas”, condizentes com a configuragdo social da época
em que viveu, o autor é reconhecidamente um dos pilares dos estudos sobre
religiosidade, principalmente, por ter demonstrado sua relevancia como objeto de
estudo.

Para Seeger (2008), “Uma definicdo geral da musica deve incluir tanto sons
quanto seres humanos. Musica € um sistema de comunicagdo que envolve sons
estruturados produzidos por membros de uma comunidade que se comunicam com
outros membros” (SEEGER, 2008, p. 239). No contexto do Candomblé, Barros
(2009) comenta:

Nesse mundo de sons, os textos, falados ou cantados, assim como os
gestos, a expressao corporal e 0os objetos-simbolo, transmitem um conjunto
de significados determinado pela sua inser¢gdo nos diferentes ritos.
Reproduzem a meméria e a dinamica do grupo, reforgando e integrando os
valores basicos da comunidade através da dramatizacdo dos mitos, da
danca e dos cantos, como também nas histérias contadas pelos mais
velhos como modelos paradigmaticos (BARROS, 2009, p. 39).

Como o foco desta pesquisa sdo as sonoridades no contexto da Umbanda,
trataremos especificamente desse recorte, ndo implicando exclusdo de outras
searas musicais ou religiosas. Apenas, fechamos o espectro a fim de nos atermos
ao tema proposto. Em outras palavras, o argumento aqui desenvolvido pode ou nao
ser aplicavel a outros contextos musicais e/ou religiosos, embora ndo seja essa a
finalidade aqui.

Segundo Wisnik (1989),

Assim como o corpo admite ritmos somaticos (a exemplo do sanguineo) e
ritmos psiquicos (como as ondas cerebrais), que operam em diferentes
faixas de onda, as frequéncias sonoras se apresentam basicamente em
duas grandes dimensobes: as duragbes® e as alturas® (duragdes ritmicas,
alturas melddico-harmonicas) (WISNIK, 1989, p. 20).

As frequéncias sonoras constituem as notas, conhecidamente, a matéria-

prima da estrutura musical. Os elementos basilares para a construcido musical sao,
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portanto, o tempo de durac&o dos sons e siléncios, ou seja, notas e pausas que dao
origem ao ritmo e as distancias entre as notas que constituem as alturas ou
intervalos sonoros®.

Entre os milhares de frequéncias sonoras possiveis, foram selecionadas
algumas referéncias no decorrer da histéria das sociedades. Se compararmos, por
exemplo, a musica ocidental como um todo e a musica indiana ou outros universos
musicais de origens orientais, € provavel que para o ouvido de um leigo ocidental, a
musica indiana pareca desafinada. Isso se d& porque a construcdo musical na india,
geralmente, utiliza intervalos menores entre as notas, enquanto no Ocidente
contemporaneo utiliza-se a famosa escala temperada com doze notas, representada
pelas notas brancas e pretas de um piano.

Com os intervalos sdo formados modos e escalas. Os modos e as escalas
sao, exatamente, o material utilizado para a construcado melddica em quase todos os
sistemas musicais de praticamente todas as culturas. Na continuagéo da explanagao
de Wisnik (1989), percebemos que formam um verdadeiro vocabulario cuja
abrangéncia e importancia sao inegaveis, inclusive e fundamentalmente, em termos

antropoldégicos:

As escalas variam muito de um contexto cultural para outro e mesmo no
interior de cada sistema (os arabes e os indianos, por exemplo, tém um
sistema escalar intrincado, composto de dezenas de escalas e de centenas
de derivados escalares). As escalas sdo paradigmas construidos
artificialmente pelas culturas, e das quais se impregnam fortemente,
ganhando acentos étnicos tipicos. Ouvindo certos trechos melddicos, dos
quais identificamos ndo conscientemente o modo escalar, reconhecemos
frequentemente um territério, uma paisagem sonora, seja ela nordestina,
eslava, japonesa, napolitana ou outra (WISNIK, 1989, p. 71/72).

No terceiro Congresso Afro-Brasileiro que ocorreu em Recife no ano de 1982,
Guerra-Peixe pronunciou uma palestra para nao musicos sobre a influéncia africana
na musica do Brasil. Para introduzir o tema de forma bastante didatica, discorreu
sobre a natureza dos modos denominados “dorico”, “ligio” e “frigio”. Tratava-se de
organizagbes sonoras que eram a base da musica na Grécia Antiga e que tinham

relagao direta com respectivos lugares e povos. Em suas palavras,

8 N30 € nosso propdsito abarcar amplamente o universo tedrico ou histérico da musica, mas
ressaltar, apenas, o que é importante para o desenvolvimento da linha de raciocinio que estamos a
defender.
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a essas escalas, a que reduziram suas melodias, eles chamavam modos.
Isso simplificava as coisas. Queria dizer: canto a maneira dos dérios, a
maneira dos frigios, a maneira dos lidios. Desses trés modos, derivam
outros trés, mais graves: o hipddrico, o hipofrigio e o hipolidio. Portanto, seis
modos (GUERRA-PEIXE, 2013, p. 2).

O autor falou sobre a viagem e transformagdo das escalas e modos pelo

Ocidente até chegar ao tema da influéncia da musica negra no Brasil. Comentou,

ainda, sobre suas pesquisas sobre Xangds e Maracatus, concluindo: “no total, 49

modos negros. Acrescentando-se a eles os dez modos europeus, ha um total de

pelo menos 59 modos em voga no Nordeste, sem falar na mistura dos africanos

entre si e deles com os europeus” (GUERRA-PEIXE, 2013, p. 5). As escalas

fornecem, em grande parte do universo musical, o perfil harmdnico da obra.

Em seguida, temos o motivo como um elemento estruturante da pega musical.

Segundo Schoenberg (1993),

O motivo geralmente aparece de uma maneira marcante e caracteristica ao
inicio de uma peca. Os fatores constitutivos de um motivo séo intervalares e
ritmicos, combinados de modo a produzir um contorno que possui,
normalmente, uma harmonia inerente. Visto que quase todas as figuras de
uma pecga revelam algum tipo de afinidade para com ele, o motivo basico é
frequentemente considerado o “germe” da idéia: se ele inclui elementos, em
ultima analise, de todas as figuras musicais subsequentes, poderiamos,
entdo, considera-lo como o “minimo multiplo comum”; e, como ele esta
presente em todas as figuras subsequentes, poderia ser denominado
“maximo divisor comum” (SCHOENBERG, 1993, p. 35).

Para ilustrar e facilitar a compreensdo, podemos exemplificar com a musica “Aguas

de Margo”, de Tom Jobim:

E pau, é pedra, é o fim do caminho.

E um resto de toco, é um pouco sozinho.
E um caco de vidro, é a vida, é o sol.

E a noite, é a morte, é o laco, é o anzol.

Para quem ja ouviu a cangao, é capaz de, facilmente, reconhecer o motivo ritmico e

melddico que é constitutivo de toda a sua letra e musica. De acordo com a

fraseologia®, o inciso &

89 «

Estudo da construgdo do discurso musical, suas articulagdes e ligagdes - enfim, 0 modo como se

relacionam os diversos elementos de uma obra. A fraseologia estuda especialmente a construgao
melddica” (Disponivel em:
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A menor unidade reconhecivel de uma determinada obra musical. O inciso é
incompleto em si mesmo, sendo utilizado como ponto de partida para
construcdo de unidades mais extensas. O inciso também é chamado de
célula ou motivo. Ex.:

1 =
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L. Beethoven. & Sinfonia

Fonte:
http://www.artmusica.net/am/tecnicos/teoria_musical/composica
o_musical/melodia.htm.

Dando prosseguimento a definicdo dos elementos constitutivos de uma pega
musical, encontraremos, ainda, a semifrase ou membro de frase obtida com a
articulacdo dos incisos e, finalmente, a frase que representa "A unidade basica da
sintaxe musical - uma idéia musical completa que finaliza com uma cadéncia. A frase
resulta da conexdo de duas ou mais semi-frases” (Disponivel em:
http://www.artmusica.net/am/tecnicos/teoria_musical/composicao_musical/melodia.ht
m. Acesso em: 08 de margo de 2013). Refazendo o caminho percorrido entre as

frequéncias sonoras ou notas até a frase:

Figura 9 — Elementos musicais entre as notas e as frases

Notas Duragéiofintervalo Medes ouEscalas Motives Semifrases Frases
_ s d

Fonte: A autora, 2013.

E possivel constatar, portanto, que de acordo com a fraseologia existem
diversos elementos constitutivos da estrutura musical entre as notas e as frases™.

No entanto, em minha leitura da obra “Mito e Significado” de Lévi-Strauss (1989)

http://www.artmusica.net/am/tecnicos/teoria_musical/composicao_musical/melodia.htm. Acesso
em: 8 mar. 2013).

% «A discuss&o entre a utilizacdo dos termos ‘inciso’ e ‘motivo’ € um desses locais de destaque. Trata-
se de um momento na obra em que Scliar pde em jogo diversas definicbes dos autores
consultados e demonstra claramente sua posi¢do (SCLIAR, 1982, pp. 21 e 22). Apesar de o termo
‘motivo’ ser utilizado por diversos autores, ha sempre divergéncias entre seus significados. Grosso
modo, os autores dividem-se entre os que o utilizam como a menor subdivisdo dos agrupamentos
fraseologicos (dentre eles D'Indy, Bas e Riemann) e os que o definem como um grupo de particular
interesse na obra musical, ou seja, um grupo de sons tratado de forma especial em uma
composicado musical (essa definigédo é tipica de Schoenberg, mas também aparece em Stein).
Scliar opta entao pela utilizagdo do termo ‘inciso’ para a menor subdivisdo fraseoldgica e guarda o
termo ‘motivo’ para outra utilizagéo, possivelmente esclarecida apenas em sua futura obra sobre
formas musicais, jamais publicada” (BARROS, 2010, p. 2).
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pude perceber o que considero uma imprecisdao em sua légica no que tange a teoria
musical.

Vejamos a exposi¢ao de seu raciocinio:

Poder-se-ia dizer perfeitamente que, enquanto na linguagem se tem
os fonemas como material elementar, na musica temos algo que eu poderia
chamar «sonemas» — em inglés, talvez que a palavra mais adequada fosse
«tonemas». Isto € uma similaridade.

Mas, se se pensar no nivel seguinte da linguagem, verificar-se-a que
os fonemas se combinam de modo a formar palavras; e as palavras, por
sua vez, combinam-se para formar frases. Mas na musica n&o ha palavras:
os elementos basicos — as notas — quando se combinam dao imediatamente
origem a uma «frase», uma frase melddica. Assim, enquanto na linguagem
se tem trés niveis muito bem definidos — fonemas que, combinados, formam
palavras, e palavras que, combinadas, formam frases —, na musica tem-se
com as notas uma coisa parecida aos fonemas do ponto de vista légico,
mas perde-se o0 nivel da palavra e passa-se imediatamente ao dominio da
frase.

Agora pode-se comparar a mitologia quer com a linguagem, quer com
a musica, mas ha uma diferengca: na mitologia ndo ha fonemas; os
elementos basicos sado as palavras. Assim, se se tomar a linguagem como
um paradigma, é constituido por, em primeiro lugar, fonemas; em segundo
lugar, palavras; em terceiro lugar, frases. Na musica ha o equivalente aos
fonemas e o equivalente as frases, mas falta o equivalente as palavras. No
mito ha um equivalente as palavras, um equivalente as frases, mas ndo ha
equivalente para os fonemas. Ha, portanto, em ambos casos, um nivel que
falta. (LEVI-STRAUSS, 1989, p. 75/76).

Nao me parece sensato aceitar sem um olhar critico que passemos, simples e
imediatamente, das notas as frases musicais sem nenhum nivel intermediario. Ora,
as escalas, os motivos e as semifrases ndo correspondem, exatamente, a uma
organizagao musical anterior as frases musicais? Defendemos que, para a profunda
compreensao da cosmologia do universo pesquisado, é imprescindivel apurarmos a
sensibilidade e, respeitando os principios tedricos do sistema musical, percebermos
as nuances dos principios constitutivos da musica e os suaves dégradés de sua
estrutura que, embora possa ser, sim, identificada, ndo pode ser rapidamente
analisada sem o prego da imprecisao.

Ressaltamos essa critica por acreditar que as sutilezas e os elementos da
constituicdo da estrutura musical relacionam-se diretamente com sua caracteristica
etérea’’, pertinente ao tema em foco em nossa pesquisa. Sobre esse assunto, versa
Bastos (2008):

”, o«

91“Que eleva espiritualmente; sublime, elevado”; “que pertence a esfera celestial; divino” (HOUAISS,
2002).
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O que é um motivo? — Digamos que algo de um lado da natureza do tema
— coisa que ninguém pode denegar a musica (é claro que nao a toda, mas
a alguma) — ao mesmo tempo que similar a um assunto ou tépico, o que
muitos (tipicamente, musicos e aficionados, como Lévi-Strauss, da musica
classico-romantica ocidental) recusam ter existéncia no campo musical. O
motivo € uma causa ou agitagdo elementar, um tema minimal. algo, enfim,
como uma palavra ou, melhor dizendo, tema, raiz, radical do campo da
lingua falada (BASTOS, 2008, p. 245).

Retomando o conceito turneriano de liminaridade, buscaremos articular os
elementos que consideramos explicativos para o fato de a musica, em forma de
curimbas ou pontos, ser o meio ideal para a comunicagdo entre 0s vivos € 0s
mortos. Inserida em contextos ritualisticos ricos em significados, a musica é
simultaneamente uma expressao que esta no principio e € mediadora e sinalizadora
de pequenos e grandes eventos que se sucedem. Além disso, o que poderiamos
interpretar como sua auséncia, o siléncio também é representativo de um tempo
ininterrupto e ubiquo, presente em uma miriade de dimensdes tanto materiais quanto
imateriais.

Nessa mesma linha, Gongalves; Contins (2008) descrevem e analisam as

tradicionais festas do “Divino Espirito Santo”:

A exemplo de outras festas populares conhecidas pela sua exuberancia
plastica ou performatica, as festas do Divino articulam um dimensdo que
podemos reconhecer intuitivamente como estética, mas que, no entanto,
resiste a ser descrita e analisada como uma categoria diferenciada e
autébnoma. Isso porque o conjunto de atividades que produzem essas festas
realizam-se sob a inspiragdo de categorias magico-religiosas e morais,
tendo sua razédo profunda de existir na obrigagdo coletiva e individual de
“agradar ao Divino”. Assim, o conjunto de atividades técnicas, estéticas,
econOmicas, fisiologicas e psicologicas que desencadeiam a festa sao
realizadas como uma contradadiva oferecida ao Divino Espirito Santo, em
agradecimento pelas gragas concedidas (GONCALVES; CONTINS, 2008, p.
68).

O carater etéreo do universo sonoro permite uma presenca audivel, mas, ao
mesmo tempo, sua invisibilidade faz com que pareca ausente diante de nossos
olhos. Nesse sentido, ele pode ser a materializacdo da vontade dos espiritos,
entidades ou orixas, trabalhando em diferentes dimensdes. Assim como eles, ele é
percebido, vem de outro mundo, esta no ar, criando uma sintonia perfeita de

liminaridade pela simultaneidade entre presenca e auséncia.
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Um aspecto bastante interessante que surgiu durante uma das entrevistas foi
a capacidade de escutar as sonoridades vindas do mundo espiritual. Sidney, oga da
Tenda Nossa Senhora da Guia, disse-me que aprendeu a tocar “olhando pela
janela” do terreiro. Qualquer coisa que alguém toque, ele aprende. Abaixo, a

transcricdo de uma passagem de sua entrevista:

Sidney: Eu ja nasci com o dom pra Umbanda, mesmo. Entdo, ndo tem
como eu escapar!

Carmem: Vocé acha que vocé foi chamado, ¢é isso?

Sidney: Olha, eu vou ter que contar uma histéria agora, que vocé vai
assustar!

Carmem: (risos).

Sidney: Um dia eu tava passando... eu tinha saido, ido pro pagode...
Carmem: Vocé tocava em pagode também?

Sidney: Ndo. Eu s6 gostava de curtir mesmo. Ai eu tava passando aqui, ja
era tarde da noite e tinha uma prima minha também descendo... eu nao
tocava ainda ai®?, pra

Senhora ter uma ideia...atabaque ai tocou trés vezes (pum, pum, pum!) e eu
corri doido... pra casa... da minha mae, Dona Mariana (...) atabaque toca
sozinho... quando da meia noite...

Carmem: Mas sempre? Ou, assim, de vez em quando?

Sidney: Eu escutei umas duas ou trés vezes.

Carmem: Mas s6 vocé escuta ou outras pessoas escutam também?
Sidney: Nao, eu acho que sé quem... € desenvolvido... no caso a pessoa
que tem... né... a fé ali, a pessoa escuta, sim! Eu fui chamado, praticamente!
Domingas (esposa de Sidney): Tava chamando ele pra dentro do terreiro!

Em trabalhos que versam sobre o Santo Daime, a capacidade mediunica de
escutar sonoridades provenientes do mundo espiritual foi denominada
“clariaudiéncia” (OLIVEIRA, 2008; REHEN, 2007) como um correspondente musical
da “clarividéncia”. Goldman (2003), em uma de suas pesquisas sobre religides afro-

brasileiras, relata um fato interessante acerca do tema:

(...) Um dos ogas entrou no mato, acendeu as velas que havia levado e, em
seguida, os dois sopraram no ouvido das filhas-de-santo, que sairam
imediatamente do transe. Nesse momento, escutei ao longe o som de
instrumentos de percussdo; imaginei, primeiro, serem atabaques, depois
algum ensaio de bloco afro ou coisa parecida. Entramos no carro e
partimos, evitando retornar pelo caminho por onde fomos a fim de nao
passar pelo ponto em que o despacho fora langcado. Voltamos para o
terreiro onde, no portdo de entrada, alguém nos esperava para um rapido
ritual de purificacdo, que se estendeu, alias, ao interior do automével.
Assunto aparentemente encerrado, retomei a conversa com Marinho,
conversa que logo retornou para os rituais funerarios do candomblé. Ele me
contou que em 1994, na obrigagdo dos 21 anos relativos a morte de sua
avo (antiga e famosa mae-de-santo do terreiro), ele levara um despacho

% A casa de Sidney, onde ocorreu a entrevista, fica em frente a Tenda Nossa Senhora da Guia.
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exatamente ao mesmo lugar de onde eu acabava de voltar; de repente,
disse, comegou “a ouvir os atabaques dobrarem”, perguntando entdo aos
demais se havia algum terreiro de candomblé por |4, ao que todos
responderam que nao. De volta ao terreiro, narrou o ocorrido a sua mae e a
outras pessoas mais velhas, que ficaram muito contentes, ja que o fato dos
atabaques tocarem é um bom sinal, pois significa que os mortos estao
aceitando receber em paz o espirito ou a oferenda em jogo. Senti um leve
arrepio e disse a meu amigo que eu também ouvira atabaques dobrarem;
ele ndo fez nenhum comentario e mudou de assunto. Percebi, entdo, que os
tambores que eu ouvira simplesmente ndo eram deste mundo (GOLDMAN,
2003, p. 447/448).

Segundo Mattos (2011), ao descrever a mediunidade do oga, afirma:

A

Classificada como Mediunidade de Lucidez Artistica-Musicista, age em
especial nas maos e bragos (chakra braquial) em Oga-de-couro, ou nas
pregas vocais (chakra laringeo) nos Ogas-de-canto. Quando preparadas
pelas Entidades, estas regides sao irradiadas e iluminadas pelas forgas
astrais (MATTOS, 2011, p. 41).

constatacdo de os adeptos considerarem: “o fato dos atabaques tocarem é um

bom sinal, pois significa que os mortos estao aceitando receber em paz o espirito ou

a oferenda em jogo” é a prova inconteste de que a musica é o veiculo privilegiado de

comunicacao entre os dois mundos. Ao continuar sua explanagcdo sobre o que é

uma curimba, Pai Hamilton explica:

Pai Hamilton: Eu vou dizer, seu Pena Branca®, ele é denominado cacique
Pena Branca, ele vem na Terra hoje, incorporou em mim, hoje... ele tem
duas maneiras de se identificar-se... ta?... Costuma-se dizer que o médium
desenvolve quando ele recebe o espirito pela primeira vez, o espirito ao
entrar no corpo, na matéria, ele tem que deixar a dijinag" dele, o nome dele.

93 «

94 «

Em 1929, o poderoso cacique Pena Branca, lider dos indios Yaqui do México, liderou uma revolta
contra a opressao e a injustigca que vitimavam o seu povo. Desde este momento, nas terras
americanas, o mito desta grande entidade nasceu. Pena Branca é hoje um simbolo de liberdade,
autenticidade e fraternidade. Entrando em contato com muitos irmaos de cultos afro-indigenas do
México, Caribe e Estados Unidos, fiz esta pergunta a mim mesmo: ‘Sera nosso caboclo Pena
Branca, esta mesma entidade ou um representante dela?’ (...) Uma bela noite, em um modesto e
tranquilo terreiro umbandista do interior paulista, acontecia uma gira de caboclo. A lider do terreiro
abriu o trabalho e incorporou. Seu Pena Branca estava em terra, em todo o seu esplendor e forga.
Fiquei atento, lembrei-me do Caribe e pensava em tudo isso que agora escrevo aqui. O caboclo
Pena Branca riscou seu ponto, pediu um charuto, deu algumas ordens ao cambono e olhou para
onde eu estava. Senti uma estranha energia percorrer minha espinha. Ele continuou olhando e
acenou. Me levantei e acenei de volta. Foi entao que ele falou: - Filho, era eu, lembra? Tem ai um
maco de ervas bem cheiroso para mim? Salve Seu Pena Branca!” (Ras Adeagbo. Disponivel em:
http://estudoreligioso.wordpress.com/2009/01/15/caboclo-pena-branca/). Cambono, cambone,
cambona e cambonde s&o sindnimos e significam ajudante do pai de santo.

‘Nos candomblés bantos e na Umbanda, nome iniciatico pelo qual o filho ou filha-de-santo sera
conhecido ap6s a feitura. Do quimbundo dijjina, nome” (LOPES, 2006, p. 92); “Nomes religiosos,
iniciaticos, com que sao conhecidas e tratadas as pessoas no candomblé”. O mesmo que oruncé
(SILVA, 2005, p. 137).
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Foto 28 — Imagem do Caboclo Pena Branca

Chefe espiritual da casa. Corumbé, terro do Pai Hamilton, 03/03/12.
Fonte: A autora, 2013.

Foto 29 —Inicio dos trabalhos

-

Branca. Corumba, terreiro do Pai Hamilton,

f

O pai de santo incorpora Caboclo Pena

03/03/2012.
Fonte: A autora, 2013.

Nesse momento, nos é revelado um dos elementos cruciais que representa o
ponto fulcral que vem a complementar o argumento central desta tese. O “Eu”, de
acordo com uma das acepg¢des do Houaiss (2002), significa “forma assumida por
uma personalidade num momento dado”. Mauss (2003) chama a atengdo para a

importancia do nome, que esta situada muito além de uma mera classificagao. Esse
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elemento é responsavel, simplesmente, pela perpetuacao das tradigdes, dos grupos,
suas cosmologias, herangas, legados materiais e imateriais.

Assim, é possivel compreender porque frequentemente ouvimos dos nativos a
maxima que “‘sem as curimbas, nao ha Umbanda”. O motivo pelo qual isso ocorre
nao € meramente pelo fato de embalar sistematicamente todas as praticas religiosas
dos grupos, 0 que, por si SO, ja carrega uma enorme importancia. Mas, em um nivel
espiritual muito mais profundo, as curimbas s&o as enunciagdes das dijinas das
entidades espirituais em comunhao com aqueles que se dedicam de forma intensa a

religido, os médiuns. Nas palavras de Mauss (2003),

O que esta em jogo em tudo isso € portanto mais do que o prestigio e a
autoridade do chefe e do cla, € a existtncia mesma destes e dos
antepassados que se reencarnam nos detentores de tal direito, que revivem
no corpo dos que carregam seus nomes, cuja perpetuidade é garantida pelo
ritual em todas suas fases. A perpetuidade das coisas e das almas so é
garantida pela perpetuidade dos nomes dos individuos, das pessoas
(MAUSS, 2003, p. 377).

A maxima nativa de que “as curimbas sdo o coragao da Umbanda” justifica-
se, pois, suas pulsagdes as mantém vivas no seio das geragbes passadas,
presentes e futuras e, inclusive, gragas a elas, por meio do canto, do tocar dos
atabaques, sob a batuta materializada no adja e regida pelo chefe espiritual da casa.

Nas palavras do pai de santo, a curimba € uma manifestagdo sonora, um
ponto cantado, que possui um correspondente imagético, ou seja, o ponto riscado no
chdo com giz. Os tragos e 0s sons dizem respeito as origens dos orixas, portanto,

sua identidade primordial:

Pai Hamilton: Entéo, ou ele deixa o nome dele, ou ele risca o0 ponto que é
os tragcos que corresponde a origem, a aldeia, ao nascimento, de onde ele
veio,... entendeu? Entdo... ou entdo ele canta a curimba dele! Entendeu?
Entdo é isso que, muitas vezes, nesse cantar do orixa, é o orixa que faz as
curimbas! E as vezes o orixa passa pra nos pais de santos também as
curimbas que vém na nossa intuicdo e que a gente escreve e depois a
gente coloca a musica em cima daqueles versos que eles expressam.

A “psico-musico-grafia”, por sua vez, € a terminologia utilizada para o registro

de formas musicais pelos médiuns, entoadas pelas entidades, palavra proveniente
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da psicografia. Sobre esses processos, Rehen (2007) comenta sobre como os hinos

do Santo Daime sao “recebidos”:

A resposta mais freqliente e imediata sobre as diferengas que distinguem os
hinos de outras manifestagbes musicais € o fato dos primeiros serem
descritos como “recebidos” espiritualmente. O que isso significa? De acordo
com o discurso nativo, receber um hino é absolutamente diferente de
compor uma musica, isso porque em uma composi¢do, ainda que possa
existir o fator da “inspiragdo” ou até mesmo da “intuicdo”, o compositor é
sujeito do processo de autoria, estando apto a experimentar, alterar e
influenciar a musica em todas as suas dimensdes: ritmica, harménica,
melddica e poética; sentindo-se de alguma forma o seu proprietério, aquele

que “faz’, “cria” e/ou “inventa”. Ja para os seguidores do Santo Daime, os
hinos seriam dadivas de seres sobrenaturais que as oferecem para os
adeptos — neste caso chamados de “aparelhos” — que apenas “recebem”
para entdo cantar em conjunto com outros membros do grupo. Gustavo
Pacheco (1999) chamou o processo do “recebimento” dos hinos do Santo
Daime de clariaudiéncia ou psico-musico-grafia propondo uma variagao
terminoldgica para os fendmenos espiritas da clarividéncia e da psicografia
(REHEN, 2007, p. 187).

Reunimos até aqui diversos elementos a fim de embasar um principio
explicativo para a questdo: por qué, afinal, sem as curimbas nao ha toque?
Concluimos que assim como a manifestacdo dos espiritos, entidades e orixas, a
existéncia das frequéncias sonoras ocorre paralelamente a sua expressao no locus
onde ocorre. Em outras palavras e na cosmologia umbandista, as sonoridades estédo
presentes ao mesmo tempo no mundo espiritual e no mundo fisico e aquelas que
vibram especificamente no primeiro, somente serdo ouvidas pelos que possuirem
“clariaudiéncia”.

Além disso, as sonoridades experienciadas e, posteriormente, evidenciadas
seja em forma de curimbas, seja em forma de palavras, ao serem psicografadas
também transmitem as idéias do mundo espiritual. Ademais, a musica embala as
dancas animando os instrumentos corporeos e musicais, pois € anterior aos
movimentos e a propria manifestacdo sonora materializada em forma de frequéncias
sonoras.

A pulsagao dos ritmos e a sua forma de manifestacdo sonora por meio de
vibragdes que penetram ndo sO6 o0s ouvidos, mas todo o corpo tornam as
sonoridades dos rituais consonantes com a manifestacdo do mundo espiritual nos
corpos fisicos. Outro aspecto considerado € a verificagdo de que por meio dos sons,
a comunicagdo se da nos dois sentidos: as entidades sao chamadas e

despachadas, mas também pronunciam suas dijinas, seus nomes para os adeptos.
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Enfim, embalados por uma mesma pulsagao invisivel, mas presente e repleta
de significados, vivos e mortos compartilham a liminaridade constitutiva dos rituais
que fortalecem os lagos de sangue e de espirito entre os encarnados, suas
divindades e outros entes queridos falecidos da familia que viabilizaram o
nascimento e a continuidade desse grupo que dedica grande parte de suas vidas a

religiosidade que abragcaram.

3.6 A questado da autoria

Percebemos uma distingdo entre a afirmacdo de Pai Hamilton, que as
curimbas sao feitas pelos orixas, e os depoimentos de Milton e Giovania, ao
declararem sua autoria em relacdao a diversos pontos. Notamos que é motivo,
inclusive, de muito orgulho para eles. Suas curimbas sao aceitas tanto pelas
entidades quanto pelos pais de santo, médiuns e frequentadores dos terreiros.
Milton, irm&o e oga do terreiro de Pai Hamilton, revelou-me que compds muitos

pontos de Umbanda:

Milton: Eu tenho hoje registrado, eu tenho um livro, eu devo ter pra mais de
sessenta ou setenta, oitenta pontos feitos por mim, cantados em outros
terreiros, entendeu... que foram levados pra outros terreiros... eu componho,
também, eu fago! (...) e hoje em dia é cantado em todos os terreiros de
Corumba, Campo Grande... Miranda também.

Giovania é adepta do Candomblé e, ao mesmo tempo assidua frequentadora
da Umbanda cultuada na Tenda Nossa Senhora da Guia, onde canta e toca nos
trabalhos da casa. Sua presenga chama atengdo nos trabalhos, pois canta em
volume alto, com bastante desenvoltura, dominando um vasto repertorio de
curimbas. O fato de tocar atabaque demonstra a sua insergao no universo religioso,
pois n&o é a qualquer um que os pais de santo concedem esse privilégio.

Em entrevista, relatou-me ter composto em torno de dez pontos. Ela conta
que muita gente canta as suas toadas, mas ndo sabe que foram compostas por ela.

Giovania revela:

Giovania: eu sou tao abusada que no caso de quimbanda95 (Exu e
Pombaijira), eu sou apaixonada por beber e cantar com eles, que eu ja
tenho dez pontos que sou eu que fiz! (...) Das dez toadas, oito eu canto

% “Linha ritual da Umbanda que trabalha principalmente com exus” (LOPES, 2006, p. 187).



139

direto e duas eu fiz especificamente, uma pro seu Capa Preta e uma pra
Pombajira da minha companheira.

Cantada por ela durante sua entrevista, a toada de Giovania chamou minha
atencao pela extrema beleza e complexidade melddica e ritmica. Na tonalidade em
fa sustenido menor e entoada ao mesmo tempo com firmeza e suavidade, a letra
para louvar o Exu Capa Preta critica os que ignoram a importancia dessa entidade e
exalta seus atributos. Sua curimba foi construida em tonalidade menor, considerada
mais melancolica do que o tom maior. Ritmicamente, flui por meio de deslocamentos
produzidos pelos contratempos, quando ha pausa no lugar onde esperamos ouvir
um tempo forte e as sincopes, quando ocorre um prolongamento de um som,
resultando no mesmo efeito.

A riqueza melddica de sua curimba pode ser percebida pela sinuosidade e
adornos cromaticos, pequenos intervalos de passagem entre uma nota principal e
outra. Ela classificou sua curimba como inserida no estilo samba. Em sua entrevista,
afirma que na Umbanda existem dois toques basicos, o “Umbandao” que, segundo

ela, seria 0 samba, e o “Barravento” que € um toque um pouco mais acelerado.
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Transcricdo 1 — Composicdo de Giovania para louvar Exu Capa Preta®

Toada para Exu Capa Preta
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Fonte: a autora, 2013.

% Todas as curimbas aqui apresentadas foram coletadas durante o trabalho de campo e transcritas
pela autora com o auxilio do software “Finale”, especifico para a notagdo musical.
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Sobre as diferengas entre andamentos mais lentos ou rapidos em relagao as

entidades, Giovania respondeu:

Giovania: O ritmo pra eles é basicamente igual. Na verdade a diferenga nao
é com relacdo a entidade ou ao santo ou ao orixa, ndo. E realmente ao
ritmo que é tocado aquela toada, aquele ponto, né? Entdo tem ponto que é
um pouco mais, digamos assim, light, mais levinho de ser carregado,
entendeu? Entdo vocé canta com uma ternura diferente, né? E tem aqueles
pontos que vocé quer chamar, como eu diria... quer dar uma for¢ca maior
naquilo que vocé ta praticando ali no momento e o toque ajuda bastante a
modificar isso mas ndo que um seja mais forte que o outro, ndo (...) mas
normalmente as yabas®, no caso seriam os santos mulheres, né... os
toques ja sdo mais leves, mais lights assim... entendeu? O Caboclo, por
exemplo, né... tem Caboclos que tem os pontos mais fortes (canta
enfatizando o ritmo: se ele é Caboclo, ele é flecheiro)... € o macho, né e de
mulher, ndo (canta alongando as notas: eu vi a cabocla indaia)... ja € um
outro ritmo, ja da uma ternura maior, assim, no ponto (...)

Carmem: entado vocé fez uma distingdo entre o feminino e o masculino.
Giovéania: Basicamente... ndo que, por exemplo, um ponto de homem nao
possa ter essa ternura, tem, sim, entendeu? Assim como de mulher também
tem, né, por exemplo (...) com relagdo a fémea (canta em andamento
rapido: na falange da cabocla Jurema, suas caboclas néo vacilam...) entdo
é... mais ritmado, entdo é forte, também. (...) Mas na quimbanda, por
exemplo, onde roda Exu e Pombajira, vocé quase nao vé essa diferenca. A
maioria dos pontos sao ritmados, sao fortes.

Observamos em sua fala que a diferenca esta, fundamentalmente, no tipo de
falange e nao, no género da entidade. A cabocla Jurema, por exemplo, esta inserida
na Linha dos Caboclos, cujas curimbas, segundo Giovania, possuem um andamento
mais acelerado. Podemos dizer que cada falange é caracterizada por um campo
energético com um temperamento especifico®.

Penso que € possivel atribuir caracteristicas mais proximas ou distantes da

dicotomia apolineo® versus dionisiaco'®. Exus e Pombajiras sdo relacionados a

" Orixas femininos.

% “Nzo importa que sejam eles sérios como os caboclos, doceis como os pretos-velhos, inocentes e
bem humorados como as criangas, assustadores como os exus, desbocados e folgazées como os
baianos, ébrios como os marinheiros e zés-pilintras ou mesmo sensuais e provocantes como as
pombagiras. O importante é sua eficacia, ndo a qualidade moral do guia ou de seu
aconselhamento. Por outro lado, a vivacidade e o carater jocoso dos guias ndo moralizados tém
um componente ludico ndo desprezivel, constituindo-se em fator de atragao da clientela”
(NEGRAO, 1993, p. 115).

% “Relativo ou pertencente a Apolo (jovem deus da mitologia grega); apolinar, apolinario, apolinico”;

“segundo Nietzsche (1844-1900), em que ha contemplag¢édo da beleza e da harmonia, o que resulta

na criacdo de um estado onirico no qual todo o sofrimento humano é transfigurado” (HOUAISS,

2002).
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sensualidade e sexualidade, gargalhadas estrondosas, muita cerveja e charutos,
vestidos de preto e vermelho. Nesse sentido, podemos relaciona-los a atmosfera
dionisiaca.

No contexto do imaginario social, podemos considerar que os Exus e
Pombajiras sdo personagens que perturbam os principios morais conservadores

vigentes na sociedade brasileira. No capitulo IV, retornaremos a esse tema.

3.7 Classificagdes dos pontos segundo a fung¢ao no rito

Embora Jodozinho e os integrantes da Tenda e de outros terreiros visitados
tenham aberto suas portas de forma generosa para a pesquisa, incluindo visitas
constantes e entrevistas, ndo era tarefa facil conseguir as classificagdes ou
descricbes detalhadas de suas praticas e valores. De acordo com o éthos
umbandista, o conhecimento deve ser adquirido por meio da pratica e com o tempo.

A experiéncia € um elemento muito valorizado nas tradigdes religiosas afro-
brasileiras, assim como a passagem do tempo como aspecto fundamental para o
aprendizado de sua cosmologia. Dessa forma, n&o foi possivel colher informagdes
precisas sobre as fungdes e os tipos de pontos e toques entoados e observados no
trabalho de campo. “Servem para chamar e para despachar” era a resposta mais
frequente a pergunta sobre as fungdes das curimbas nos trabalhos. Por esse motivo,
revelarei as classificagdes encontradas em algumas referéncias bibliograficas a fim
de situar o assunto abordado e embasar as analises de algumas curimbas
transcritas neste trabalho.

Mattos (2011) utiliza a seguinte categorizagdo dos pontos:

“‘de louvagao”: cantado em homenagem aos Orixas, Guias e Mentores
espirituais; “de saudacgao”: para homenagear a religido, o Pegi (Altar,
Conga) ou ainda em homenagem aos sacerdotes, Ogds ou outros
convidados do terreiro; “de firmeza”: solicitam as energias provenientes do
Astral Superior; “de descarrego”. cantados durante as defumacgbes, os
passes, os descarregos da casa ou ainda nas limpezas fluidicas através de
trabalho com fundanga (pélvora). Este ultimo utilizado para quebra de
energias negativas ou a destruigdo de larvas astrais que as vezes se
impregnam no corpo aurico de determinados individuos; “de chamada”:
entoados para a evocagao das Entidades de Luz que deverao se manifestar
nos trabalhos espirituais por meio de incorporagdes medilnicas, ou

190 «Relativo ao deus grego Dioniso ou Dionisio, tb. conhecido, entre os romanos, pelo nome de Baco,

de simbologia ampla mas ger. ligada as festas campestres, ao vinho, aos ciclos vitais (nascimento,
morte, renascimento) e da fecundidade humana, animal e vegetal” (HOUAISS, 2002).
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simplesmente pelo espargimento de suas energias sobre os campos
vibratérios dos terreiros; “de demanda”: usados para “quebrar” uma forca
negativa que queira agir sobre o terreiro. Muitos desses pontos sdo de raiz,
pois as Entidades sabem, mais do que ninguém, o que é necessario para se
anular as energias do mal; “sotaque”; € um desafio, ou um alerta que indica
que alguém (encarnado ou nao) mal-intencionado esta presente nos
trabalhos (pode ser um visitante ou, pior ainda, um adepto da casa). Muitos
deste pontos, de forma indireta (ou ndo), deixam claro que a pessoa (ou
espirito maligno) deve se retirar do local; “cruzados”. sdo cantigas que
irradiam energias de duas ou mais linhas diferentes ao mesmo tempo; “de
subida”: entoados para que as entidades desincorporem de seus médiuns,
indo ao OI6 (embora), ou seja, fazendo seu Achiré de forma harmoniosa;
“de encerramento”: cantados no final da sessao; “especiais”: para visitar
uma casa, para agradecer uma visita, para um Amaci etc.; “Cantigas das
folhas”: objetivam agilizar o axé contido nas espécies vegetais. Mais usado
no Candomblé (MATTQOS, 2011, p. 59/60).

Além desses, Sena (2012) menciona o “Ponto de Coroa (...) direcionado ao guia-
chefe da casa (...) em muitas casas, o guia-chefe incorpora neste momento” (SENA,
2012,p.23)e o0

Ponto de Sustentagao: este tipo de ponto é cantado para se comandar a
gira, durante os trabalhos em si; sdo os pontos que cantamos para manter a
sustentagdo energética da gira; pode ser ponto falando do guia, das forgas
do guia, de como ele trabalha, da falange a que o guia pertence, pode
direcionar para a coroa do guia, pode saldar o guia, pois 0 momento é de
sustentacao energética. aqui entra a maioria dos pontos (SENA, 2012, p.
24).

Basear-nos-emos nessas classificacbes a fim de respaldar as analises que
serdo realizadas em relagdo a algumas curimbas transcritas mais adiante neste

trabalho.

3.8 Aspectos ritmicos pertinentes

Existe uma estreita ligagao entre o canto, a danga e o ritmo. O canto louva, qualifica
e enumera os feitos dos orixas, voduns (divindades jéje) e ancestrais. O ritmo
identifica, possibilitando a dramatizacao, através da danca, das narrativas miticas.

BARROS, José Flavio Pessoa de.

Percebemos que um animal esta vivo, fundamentalmente, por meio de sua
respiracdo e batimento cardiaco. Esses sdo dois principios vitais que obedecem a
uma pulsagao, em outras palavras, um movimento que se da com certa regularidade

dentro de um espaco de tempo. Nas religides afro-brasileiras, o ritmo € uma espécie
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de fio condutor que permeia os corpos fisicos, orixas e entidades espirituais em sua
constante celebragao conectando morte e vida como faces de uma mesma dancga.

O carater difuso dos intercambios culturais, diasporas e imbricagdes artisticas
pode embacar a investigagdo sobre o locus original dos elementos constitutivos

desses contextos. Nesse sentido, Araujo (2008) argumenta

(...) permanece o paradoxo: se nos é inviavel hoje apontar para ligagbes
histéricas minimamente precisas entre musicas especificas dos dois lados
do Atlantico, é igualmente impossivel deixar de perceber a resisténcia de
sonoridades e ideias musicais africanas em sua diaspora pelas Américas
(ARAUJO, 2008, p. 185).

Incorporamos ao imaginario brasileiro a presenga dos negros como referéncias
culturais importantes no ambito das sonoridades e, acima de tudo, do ritmo, como
um de seus elementos mais relevantes. A riqueza dos ritmos africanos foi integrada
a cultura brasileira, principalmente, pela via religiosa, embora possamos reconhecer
sua influéncia em todas as searas das experiéncias inseridas em nosso universo
cultural.

Harris (2008) comenta sobre um aspecto da musica negra nos Estados

Unidos que deve ser lembrado:

€ a importancia dos tambores. Tocar tambores poderia colocar a vida de
alguém em perigo, pois eram instrumentos proibidos. Ao mesmo tempo,
para cada escravo da América do Norte, o tambor representava algo de
muita importancia, visto que na Africa era instrumento ndo somente de
musica, mas também de comunicagdo, no sentido de organizar a vida
social, obter informagao etc. Assim, proprietarios de escravos e fazendeiros
nos Estados Unidos ficaram provavelmente assustados com a Revolugéo
Haitiana que fundou a primeira republica negra, contexto em que os
tambores desempenharam um papel fundamental no processo de
libertacdo. O préprio nome do lider revolucionario, Toussaint L’Ouverture (A
abertura de Todos os Santos), evoca os deuses africanos, como os orixas
do candomblé, cujo meio de evocagao é precisamente o tambor (HARRIS,
2008, p. 174/175).

Ramos (2007) afirma que “a danga e a musica que os africanos introduziram
no Brasil tiveram uma origem religiosa e magica. Surgiram dos tempos fetichistas e

das cerimbnias rituais da vida social” (RAMOS, 2007, p. 103). O repertorio de



145

toques'®! presentes até hoje nos rituais de Candomblé e Umbanda é vastissimo. Sé
para citar alguns: Ilu; Bata; Agueré; ljexa; Adarrum; Aluja; Igbim; Opanijé,
Avamunha; Hunté ou Runto; Satd; Abadi; Bravum; Tonibobé; Korin ewe; Oguelé;
Barravento; Cabula; Congo; Sanba-Angola; Angoba; Adabi; Congo de Caboclo;
Congo de Ouro; Samba Cabula; Quebra-Prato; Umbanda Angola; lka; Sdo Bento
Grande; Olodum; Quenda e outros'%.

A tradigdo africana trouxe um forte aspecto polirritmico para as terras
brasileiras. Lacerda (2005) estudou profundamente a polirritmia africana’®. Vejamos

um de seus exemplos de célula ritmica que influenciou a cultura afro-brasileira.

Em Kiriboto'™ nota-se o standard pattern no omele abo (tambor-suporte
grave) e sua insergdo numa base ritmica ternaria evidenciada pelo omele
ako (tambor-suporte agudo). A textura geral da pega contém uma relagao
em cross rhythm (4:3) entre as articulagbes do ako efetuadas nas duas
membranas do instrumento e a cadeia principal de beats manifestada,
sobretudo, no omele ako. Por beat principal entende-se o intervalo de tempo
estabelecido pela sequéncia de trés pulsos. As articulagbes do ako, ao
contrario, se repetem regularmente a cada quatro pulsos, estabelecendo
uma relacdo polirritmica em relagdo a concepgao ternaria admitida para
este ritmo (LACERDA, 2005, p. 126)

Figura 10 — Kiriboto: célula ritmica africana
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Fonte: LACERDA, 2005, p. 125.

19" Esse termo pode ser utilizado para designar tanto as configuragdes ritmicas que embalam as

curimbas e as dancas rituais quanto as cerimonias religiosas caracteristicas das religides afro-
brasileiras.

192 Abordar minuciosamente todos esses toques em cada um de seus contextos foge ao escopo deste
estudo. Penetraremos, especificamente, nas questdes ritmicas mais frequentemente observadas
no trabalho de campo empreendido para esta pesquisa. Para conhecer mais profundamente a
musica sacra afro-brasileira ver: Barros (2009); Mattos (2011); Sena (2012); Cardoso (2006);
Barbara (2002) entre outros.

1% Ver Lacerda (2005, 2007).
1% Kiriboto é parte do repertorio dos tambores bata para a ceriménia de Egun na cidade de Pobe,
Benin. V. Lacerda, M. Kultische Trommelmusik der Yoruba in der Volksrepublik Benin. Bata-
Sango und Bata-Egungun in Pobé und Sakété, 2 Vols. Hamburg: Verlag der Musikalienhandlung
Karl Dieter Wagner, 1988, vol.2, p. 23-9.
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A polirritmia africana constitui um assunto bastante amplo e complexo.
Pretendemos ressaltar, apenas, alguns elementos pertinentes que podem elucidar
aspectos encontrados no decorrer no trabalho de campo, em especial, na Tenda. Os
trabalhos rotineiros da Tenda Nossa Senhora da Guia contam apenas com Sidney
como oga da casa. Considerando que ele trabalha em um supermercado, néo
costuma chegar a tempo do inicio das sessdes. Geralmente, aparecem visitantes
que também participam ativamente tocando atabaques. Trataremos os aspectos
ritmicos observados no campo do decorrer da analise das curimbas.

O exemplo da célula africana Kiriboto € bastante elucidativo para a analise
que empreenderemos. O que ocorre € denominada como uma “relacdo em cross
rhythm”. Lacerda (2005) explica que esse efeito sonoro ocorre quando valores
ritmicos distintos se sobrepdéem de modo constante, formando um padrdo que é
resultado desse encaixe. Vejamos o exemplo acima. O standard pattern é um
padrao especifico estabelecido pelo omele abo (tambor-suporte grave), transcrito na
segunda linha. Esse tambor faz um desenho ritmico inserido em uma pulsagéo
ternaria. Essa pulsacéo, por sua vez, € formada pelo primeiro apoio mais forte e o
segundo e terceiro mais fracos, como representado abaixo. Com auxilio do recurso
onomatopaico, a silaba “TA” com o acento representa o primeiro tempo forte e
“TUM” os outros dois tempos mais fracos. O compasso 3/8 € constituido por trés

tempos e tem a colcheia como unidade.

Figura 11 — Compasso 3/8
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Fonte: A autora, 2013.

Se tivermos essa pequena célula em 3/8 repetida quatro vezes, teremos entéo, o
compasso 12/8 caracteristico da célula Kiriboto. Esse compasso € constituido dos

seguintes elementos:
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Figura 12 — Compasso 12/8
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Fonte: A autora, 2013.

Na primeira linha, temos o apoio, ou seja, um tempo forte no primeiro tempo de cada
ciclo de trés tempos. Na segunda, dois tempos fracos em cada ciclo de trés. E,
finalmente, um apoio a cada doze tempos que ird somar-se ao primeiro apoio da
primeira linha, criando, assim, uma grande pulsacdo de doze tempos com quatro
ciclos de trés tempos em seu interior. Essa configuragdo ndo €, ainda, uma
polirritmia, mas, apenas, a representacao da pulsagédo de um compasso denominado
“‘compasso composto”. O 3/8 € um compasso simples.

Retornando ao Kiriboto. Na primeira linha, temos o “tambor-suporte agudo”
(omele ako) que serve como referéncia ritmica preenchendo todos os tempos do
compasso com notas. O “tambor-suporte grave” (omele abo) faz um desenho ritmico
alternando sons e siléncios, ou seja, notas e pausas. A polirritmia é gerada pelo ako,
tambor transcrito na terceira linha. O seu desenho ritmico se contrapde a
configuragao ternaria estabelecida pelos outros dois tambores, pois, ao se repetir de
forma regular a cada quatro pulsos, cria uma pulsagdo quaternaria que ocorre em
combinagdo com a pulsagdo ternaria vigente. Assim, temos, segundo Lacerda
(2005) uma “relagcédo em cross rhythm (4:3)” (LACERDA, 2005, p. 126).

O autor afirma que, na musica africana em geral, “estas configuracdes
possuem um ponto de convergéncia e se relacionam habitualmente nas razdes de
4:3 e 3:2” (LACERDA, 2005, p. 125). Se acrescentarmos outros instrumentos e,
ainda, vozes com pulsagbes distintas sobrepondo-se a esses elementos ja
complexos, teremos uma ideia do que ocorre no universo ritmico presente nas
religides afro-brasileiras. Ademais, temos variagbes e improvisos que enriquecem
ainda mais esse mundo de sonoridades, resultando em uma textura sonora
envolvente e esteticamente atraente. Dessa forma, torna-se facil compreender
porque essas religides atraem para suas festas mesmo os individuos que ndo sao

adeptos e contribuem enormemente para a musica brasileira profana.



148

E preciso chamar a atengdo para um aspecto cultural extremamente
importante. Ao falarmos em “apoio esperado”, “deslocamento” ou “compasso 4/4”
referimo-nos a um contexto Ocidental padronizado. Em termos melddicos, é

interessante notar que

Apesar da sua propagacao insistente e ruidosa, ha, nos trépicos,
resisténcia a imposi¢cdo do sistema tonal oriundo do Velho Mundo. Em
certas regides adaptam-se as escalas padrdo do Ocidente, como no caso
de sanfonas, cujas lingletas sido limadas individualmente para tirar do
instrumento a esterilidade dos intervalos temperados. Esse procedimento
levou até mesmo uma fabrica de instrumentos, a Hohner, a produzir
sanfonas especiais para a Coldémbia, desafinadas para o ouvido europeu,
porém de afinacdo adaptada ao gosto dos musicos daquele pais.

Entre os muitos exemplos dessa resisténcia as escalas diatonicas
esta um intervalo de terga neutra no Nordeste (situado entre a terca menor
e a terga maior), um intervalo “irracional” tocado pelos conjuntos de flautas e
percussdo, as chamadas “bandas de pifanos”, e também nos aboios
cantados em vaquejadas no sertdo pernambucano. O principio persiste
apesar da modernizagao, e, 0 que € mais curioso, ndo se isola, convive com
um repertorio tonal, quando, por exemplo, um pifano € acompanhado por
um acordedo, ou quando no pequeno estudio da radio local uma banda de
pifanos toca em conjunto com um teclado eletrénico. A estética sonora dos
tropicos sempre se mostra eclética e, mais do que isso, apresenta um grau
de tolerdncia que seria incomum em qualquer outra parte do globo
(OLIVEIRA PINTO, 2008, p. 108).

Obviamente, com a recorréncia do que é atipico, muda-se a referéncia.
Portanto, passamos a escutar com naturalidade os “deslocamentos ritmicos” ou
“‘desafinacbes melddicas” que serdo incorporados ao universo musical sem
estranhamento. As contribuicdbes das culturas africanas, indigenas, arabes e
indianas, por exemplo, relativizaram os padrdes ocidentais da civilizagdo europeia
que dominaram suas colénias economica, politica e culturalmente. Dessa forma,
podemos compreender o motivo pelo qual a musica brasileira profana é tao rica e
complexa.

Por outro lado, a industria cultural massifica habitos de audicdo musical
baseados em simplificacbes melddicas, ritmicas e harmdnicas por serem mais
palataveis e, por conseguinte, lucrativos em termos de mercado. Em outras
palavras, em um contexto em que o deslocamento ritmico seja a regra, como em
algumas estruturas musicais africanas, por exemplo, deixa de causar a quebra de
expectavia auditiva, pois ja esta inserida no contexto cultural como um aspecto
padronizado.

Sandroni (2001) faz uma profunda explanacgédo sobre a pertinéncia do termo

“sincope” para designar a nogao de deslocamento ritmico:
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Mas o que é interessante no caso brasileiro é que o sistema ritmico
classico europeu, do qual faz parte, no pais, a musica escrita, inclusive a
musica popular escrita, veio a ser questionado em seu contato com praticas
musicais afro-brasileiras. O que, no caso europeu, era permitido apenas
como desvio em relagdo a uma norma — desvio tolerado, desvio mesmo
procurado como elemento de variagdo, mas sempre desvio — passa a ser
em certa medida praticado como norma, mesmo por musicos cuja formacao
académica se dera nos parametros classicos. Mas a sincope reiterada e
elevada a norma muda de sentido, configurando um outro sistema que nao
€ mais africano nem puramente europeu, no qual a nogdo académica de
sincope perde a razao de ser.

No entanto, o emprego da palavra “sincope” para designar as
articulagdes contramétricas foi, no Brasil, tdo frequente que se transformou,
se me perdoam a expressao, numa verdadeira “categoria nativa-importada”
como o café e a manga. Assim, hoje em dia ndo sdo apenas os teéricos e
o0s musicos de conservatério que falam das sincopes” brasileiras: a palavra
entrou no vacabulario do leigo e dos musicos populares, conhegam eles ou
nao a leitura musical (SANDRONI, 2001, p. 26/27).

Sabemos que tanto o texto escrito quanto a notagdo musical ou o registro

imagético tém seus limites, assim como toda e qualquer descri¢cao e classificacdo de

um fendbmeno. Sobre a questdo da transcricdo entre sistemas culturais distintos,

Cardoso (2006) menciona a experiéncia de alguns pesquisadores:

Glaura Lucas, por exemplo, oberva que, ao transcrever as células ritmicas
da musica de congado, ela tinha a impresséo de “[...] estar constantemente
ajustando essas duragdes aos padrbes de escrita do sistema europeu™ [...]
Em varios momentos, ao transcrever a musica de candomblé, me vejo na
mesma situagdo que a autora, pois me sinto ajustando as duragdes sonoras
para que elas se enquadrem na notagao tradicional (CARDOSO, 2006, p.

66).

O autor exemplifica com o que denomina de “ajuste escandaloso” no processo de

transcricao.
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Figura 13 — Ajuste no processo de transcricdo sonora
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Fonte: CARDOSO, 2006, p. 66.

Cardoso (2006) esclarece que

apesar da diferenca explicita entre os dois ostinatos, do aderé e do aluja,
nao ha como colocar essas diferencas na notagao tradicional. A transcricao
exata desses padrdes, na notacdo convencional, se torna inviavel.
Consequientemente, apesar de reconhecer a diferenga entre os dois
padrdes, utilizo a mesma transcricido para representa-los. Isto é, a
transcricdo apresentada na figura 2.1, por falta de uma melhor solugao, é
empregada para descrever eventos musicais distintos, demonstrando,
portanto, os desvios da notagdo ocidental, quando empregada para
descrever outros sistemas musicais (CARDOSO, 2006, p. 68/69).

Outro problema mencionado pelo autor constitui no fato de o pesquisador
acabe por ajustar os fendmenos observados no contexto de seu proprio contexto
cultural. Esse dilema é classico na Antropologia e Lévi-Strauss foi um dos arautos da
critica ao etnocentrismo no seio da disciplina. No entanto, precisamos langar mao
desses recursos no ambito da produgado académica, tendo consciéncia de que algo
se perde ou € alterado no processo de transcricdo. A propdsito, 0 mesmo ocorre
sempre que fazemos qualquer recorte de uma realidade para fins académicos. Tanto
o texto escrito quanto a fotografia ou a transcrigdo musical enfrentardo questdes
similares.

O que importa para a nossa pesquisa € inserir a narrativa de uma experiéncia
especifica deste trabalho de campo no rol do universo antropoldgico, a fim de nutrir

esse campo ou outras areas do conhecimento humano, reconhecendo os limites
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decorrentes dessa atividade. Ademais, a imprecisdao € inerente ao fazer humano.
Apesar de levarmos em conta as consideragdes sobre os limites das metodologias,
acreditamos, ainda assim, que € possivel perceber um ambiente sonoro peculiar e
recorrente na Tenda Nossa Senhora da Guia que, ao mesmo tempo, a insere em um
universo maior constitutivo da Umbanda. Em nossa percepgao, € possivel
reconhecer esse ambiente nas melodias, nos ritmos e na forma de execugédo das
curimbas.

Além do mais, se quiséssemos considerar possivel que a notacdo musical
transportasse para a grafia a mais perfeita realidade sonora, estariamos,
inevitavelmente, fadados ao fracasso, mesmo se a transcrigdo fosse realizada
dentro do mesmo sistema cultural onde foi produzido. Afinal, cada vez que uma
partitura € executada constitui um momento musical uUnico. As sonoridades, os
tempos, os ambientes e os intérpretes apresentam uma configuragéo unica, mesmo
que imperceptiveis ou ocorram em um plano que os ouvintes, talvez, ndo tenham
consciéncia ou possam descrever de forma perfeita.

Outro aspecto importante a ser destacado, € o fato de ser um discurso
recorrente a associagao de cada tipo de toque a um orixa especifico. No entanto,
Cardoso (2006) chama a atencao para o que ocorre na pratica. Segundo o autor, a
relacdo dos toques com os orixas é mais complexa. De acordo com a sua
explanacéo,

Quando se diz que um determinado toque pertence a um orixa e que, por
sua vez, essa divindade danca seguindo os sons do atabaque, deve
entender que essas afirmagdes se referem, principalmente, a mdusica
puramente instrumental associada a danga. Quando o toque ¢é utilizado para
acompanhar as cantigas de candomblé, a especificidade do toque se dilui
consideravelmente. Dessa forma, por exemplo, o aderé que comumente
esta associado a Ogum, também é utilizado para acompanhar uma cangao
de Oxala: o ijexa, toque de Oxum, acompanha cantigas de quase todos os
outros orixas: e assim ocorre com varios toques. Nesses casos, o toque
perde a exclusividade com a divindade a qual comumente esta associado e
a cangao passa a ser o referencial da divindade, homenageada através do
canto. A uma cantiga para Ossaim, acompanhada pelo ijexa, por exemplo,
falar-se-a, entre o povo-de-santo, que se estda tocando para Ossaim
(CARDOSO, 2006, p. 247).

Em nossa pesquisa, observamos que na Tenda Nossa Senhora da Guia o
toque “barravento” acompanha praticamente todas as curimbas, exceto em alguns

poucos casos. Segundo D’Avila,
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O Barravento configura-se como um ritmo que expde o estado especial de
atordoamento que precede o transe (a possessdo de um médium por um
Orixa). Esse nome surgiu, significando, igualmente, Barra + vento e
correspondendo ao vento forte da Barra, na cidade de Salvador, Bahia,
conforme Cacciatore (1977). Ja em Artur Ramos (1979, p. 57), encontramos
curiosamente a expressdao “Costa de Barlavento” como sendo uma das
localidades de procedéncia africana do trafico de escravos levados a
Virginia (Estados Unidos), de 1710 a 1769. Trata-se de um ritmo em 6/8
proveniente da Africa negra banta. A figura apresentada no quadro RITMOS
MUSICAIS é extraida de tambores bantos (ngombes) que equivalem: ao
tambor grande denominado Rum, e ao médio denominado Rumpi, no
Candomblé de Queto. Executado também na Umbanda, com as maos, esse
ritmo de origem Congo- Angola provoca o transe. E necessario observar a
grande semelhanca dessa figura com a do surdo de marcagdo, na
Batucada. Ao examinarmos o Rumpi, percebemos que a parecenga se
relaciona as acentuagdes sonoras; ao analisarmos o Rum, nas acentuagdes
e nas duragdes sonoras. Esses dois instrumentos Rumpi e Rum tocam em
concomitancia.

BITAEOS RITSTCATE
o Dl s

(foompanlem & Sarade de reda e o Partide ALl

P vl Wi B et i, 08 Paliee fevitee s Dikily rikni o do Lo, mm 34

(ETERA HIVA

J ‘ = 2
[P TABEA 24

e T | = | 18 |
P AEE - rgew dra, -
b g ) v ] i S EARE

(R EANT L DE CABDCL furms waagis do cida)

AARRARERTD
i) Alabigus moide (epmrdais wa Bunpy

2 - - &

S AiRLt L s
£ Abage grissde fegmrvabenne e R

(Disponivel em:

http://www2.metodista.br/unesco/1_Celacom%202009/arquivos/Trabalhos/N
icia_Batuque.pdf. Acesso em: 28 abr. 2013).

= ik o

B B

Faremos a analise dos fendbmenos ritmicos mais recorrentes na sessio sobre as

curimbas da Tenda.
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3.9 Aspectos melddicos no contexto das religides afro-brasileiras

Monteiro; Dias (2010) apontam fendmenos musicais contemporaneos no

universo das religides afro-brasileiras:

Atualmente, as diferentes modalidades de religibes afro-brasileiras
inscrevem-se num gradiente que se estende dos ritos mais ortodoxamente
africanos até aqueles que adotam praticas religiosas europeias. A musica
dos candomblés reflete esse gradiente, encontrando-se as caracteristicas
musicais africanas mais ou menos hibridadas a outras musicalidades. As
diferentes nagcées dos candomblés traduzem-se, por sua vez, em estilos
musicais especificos que preservam elementos de etnia. Assim, enquanto
no rito nagd ketu os atabaques sagrados sdo percutidos com baquetas
(aguidavi) e os sistemas escalares predominantes sdo pentatbnicos, nas
casas congo-angola tocam-se os tambores com as méos e utiliza-se o
sistema heptaténicoms, além de outros elementos contrastantes: toques
(ritmos sagrados), morfologia dos tambores, linguas africanas usadas no
repertério cantado etc (MONTEIRO; DIAS, 2010, p. 362).

E recorrente a citacdo & escala pentatbnica como uma caracteristica

importante da diaspora negra. Du bois, (1999), por exemplo, menciona uma melodia

que utiliza a escala pentaténica para designar a africanidade de uma tradigdo que é

transmitida de geracao a geragdo em um relato autobiografico.

The songs are indeed the siftings of centuries; the music is far more
ancient than the words, and in it we can trace here and there signs of
development. My grandfather’s grandmother was seized by an evil Dutch
trader two centuries ago; and coming to the valleys of the Hudson and
Housatonic, black, little, and lithe, she shivered and shrank in the harsh
north winds, looked longingly at the hills, and offen crooned a heathen
melody to the child between her knees, thus'®:

1% A heptatonia, ou sistema escalar de sete notas, bem como o uso de polifonia coral com intervalos
de terga, quarta e quinta, aproximou naturalmente a musicalidade dos bantos da musica de origem
europeia aqui difundida, que compartilha dessas caracteristicas, propiciando interpenetragoes,
conforme observa o etnomusicélogo Gehard Kubik (1979). Ja os sistemas de cinco notas dos
sudaneses (pentatonia), sem ressonancia ha musica europeia, permanecem até hoje
majoritariamente circunscritos a esfera religiosa das casas de culto de raiz jeje-nago.

106

As musicas sao de fato os restos dos séculos, a musica € muito mais antiga do que as palavras, e
nela podemos tragar aqui e ali sinais de desenvolvimento. A avé de meu avd foi apreendido por
um comerciante holandés mal ha dois séculos, e vindo para os vales do Hudson e Housatonic,
preto, pequeno e agil, ela estremeceu e encolheu nos ventos do norte duras, olhou ansiosamente
para as colinas, e muitas vezes cantarolou uma melodia pagéos a crianga entre os joelhos, assim:
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The child sang it to his children and they to their children’s children, and so
two hundred years it has travelled down to us and we sing it to our children,
knowing as little as our fathers what its words may mean, but knowing well
the meaning of its music.

This was primitive African music’®” (...) (DU BOIS, 1999, p. 157).

Esse tipo de escala constitui, também, a base da musica afro-americana

expressos no blues, no jazz e nos spirituals.

Passando do sermao ao coral, o negro tropegou nas linhas melddicas, que,
entdo, Ihe eram dificeis de exprimir. Sua tradicdo vocal, assentada em
escalas pentaténicas, o levara a transformar as melodias que o pastor lhe
pedir para repetir depois dele. De certa forma, isto ensejara, nos primeiros
passos do spiritual, o nascimento do blues (GEKAS, 2001, p. 5).

Observamos no campo uma recorréncia da presenca de escalas
pentatbnicas, assim como hexatdnicas e diatbnicas. Aprofundaremos essa questao

mais adiante, no processo de analise de algumas curimbas.

3.10 Transcricao e andlise de alguns pontos entoados na Tenda, segundo a
sua classificagcdo e seus aspectos ritmicos, melddicos e simbdlicos

Enfatizamos no decurso deste trabalho que a atmosfera sagrada envolve uma
complexa gama de elementos em que as sonoridades e o carater performatico
representam um importante papel. Faremos aqui uma analise mais aprofundada de
algumas curimbas ja mencionadas e outras ndo, de acordo com aspectos que
gostariamos de elucidar. Como vimos no capitulo Il, a curimba “Incensando” é a

primeira a ser cantada em praticamente todos os trabalhos, assim como nas festas,

107 A crianga cantava para seus filhos e eles aos filhos de seus filhos, e assim por 200 anos ela tem

viajado até nos e vamos canta-la aos nossos filhos, sabendo tdo pouco quanto nossos pais que
suas palavras podem dizer, mas sabendo muito bem o significado da sua musica.
Esta era a musica Africana primitiva.
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pois tem como funcgao purificar o ambiente antes do inicio dos rituais. Retornemos a

letra:

Nossa Senhora incensou a Jesus Cristo.

Jesus Cristo incensou aos filhos seus.

Eu incenso, eu incenso esta casa, na fé de Oxéssi, de Ogum e Oxala (bis).
Estou incensando, estou defumando, a casa do Bom Jesus da Lapa (bis).

E possivel notar uma relagdo entre o verbo “incensar’ e a relagao filial. A
relacdo mae e filho(a) ou pai e filho(a) € muito valorizada e frequentemente
mencionada no contexto religioso afro-brasileiro. Tanto no que se refere aos pais e
maes de santo dos terreiros quanto aos mentores espirituais dos médiuns.
Representam, fundamentalmente, protecdo e orientacdo para os seus adeptos.

Nessa curimba, ha uma perfeita sincronia entre a acdo e o que esta sendo
entoado, pois neste momento, o pai de santo percorre toda a casa e, igualmente, os
presentes balancando o incensario e espalhando sua fumaca enquanto todos
cantam. Esse ponto é especifico para a defumacgao e é classificado dessa forma,
assim como outros pontos para outros momentos dos rituais como, por exemplo,
“Saudacgao a Pemba”; “Saudacao a Toalha”; “Batimento de Cabeca”; “Recebendo a
Visita”; “Despedida do Visitante” e outros, de acordo com Sena (2012). Sobre a

defumacao, o autor esclarece:

O ato de defumar é natural em todos os terreiros e em diversas religides. A
defumacdo é uma queima de elementos previamente preparados para a
purificagdo do ambiente. E podera ser especifica, ou seja, com ervas e/ou
elementos especiais para conseguir determinados objetivos em trabalhos
especificos, ou uma mais ampla para o terreiro. A defumacgéao é utilizada
para a preparacao e limpeza espiritual. Esse elemento tem o poder de filtrar,
purifica, limpar algumas impurezas e pensamentos e de harmonizar
ambientes, seja terreiro, casa, carro, empresa, etc. (SENA, 2012, p. 79/80).

Abaixo, esta transcrita a curimba que sempre €& entoada durante a
defumacao, no inicio dos trabalhos. A construcdo melddica inicial, apenas os dois
primeiros compassos ou primeira frase da letra cantada, utiliza uma escala
pentatonica. Com uma sonoridade bem diferente das escalas frequentemente
utilizadas na musica Ocidental. Usualmente, nosso universo musical € constituido
por escalas denominadas diatbnicas, maiores ou menores. A escala maior tem a

seguinte estrutura:
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Figura 14 — Estrutura da escala maior
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Figura 15 — Escala de sol maior
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A escala menor mais utilizada é constituida pela sequéncia:

Figura 16 — Estrutura da escala menor
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Figura 17 — Escala de sol menor
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E, finalmente, a estrutura escalar com a qual a primeira frase da curimba
“Incensando” foi construida. Ela é formada por trés tons inteiros seguidos de um

semitom.
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Figura 18 — Estrutura da escala pentatdnica utilizada na primeira frase da curimba
“Incensando”

2 TOM TOM TOM SEMITOM |

Figura 19 — Escala pentatbnica utilizada na primeira frase da curimba “Incensando”
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Na segunda frase cantada, ou seja, no final do terceiro compasso, ha uma
mudang¢a meldédico-harménica a partir da introdugdo de uma escala hexatdnica, isto
€, construida com seis notas. Todos esses elementos reunidos constituem uma
riqueza melddica, sonoridade caracteristica desse universo religioso com raizes

africanas.

Figura 20 — Escala hexatbonica utilizada na maior parte da curimba “Incensando”
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Fonte: a autora, 2013.
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As curimbas, geralmente, sdo de autoria desconhecida, exceto em alguns casos especificos
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citados. As transcrigdes presentes neste trabalho foram feitas pela autora, exceto as que integram
o rol de referéncias. Os titulos foram atribuidos pela autora, a fim de facilitar a organizagéo, dado
que nao sao anunciados antes de serem cantados nos rituais.
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Fonte: a autora, 2013.
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Em relagcdo ao ritmo, tem as caracteristicas do toque ja mencionado
“barravento”, utilizado em quase todas as curimbas que sao entoadas na Tenda
Nossa Senhora da Guia. Para poder ajustar o ritmo ao canto, inserimo-lo no
compasso 4/4. Porém, se percebermos o seu desenho, que se repete em ciclos
ternarios, ocorre uma polirritmia, como explicado no capitulo anterior. Esse ciclo
constitui doze tempos formando, portanto, um compasso 12/8, como na célula

abaixo.

Figura 21 — Barravento na curimba “Incensando” executada na Tenda

Célula 12/8 - Barravento
Drum Set EIF% Ir Ir Ir ii

Fonte: A autora, 2013.

Como vimos na sessao sobre ritmos, ha uma polirritmia em uma proporgao
4:3 formada pelo canto em compasso quaternario simples 4/4 sobreposta a um ritmo
ternario em compasso composto 12/8. Embora seja uma estrutura musicalmente
bem complexa, no contexto do ritual € percebida como algo orgénico. Em outras
palavras, o ritmo é cantado e tocado de forma fluida, sem que o ouvinte perceba
facilmente sua complexidade.

Conforme mencionado por Cardoso (2006) e seguindo a classificagdo de
Kubik a cifra formal “indica a periodicidade de repeticdo de um motivo ritmico-
melddico de um tema, etc. que determina a unidade formal em uma determinada
peca”’ (CARDOSO, 2006, p. 182).

Ritmicamente, observamos uma configuragdo offbeat caracterizado pelo “uso
consistente de um ponto de apoio ritmico constante, deslocado e independente do
valor ritmico referencial de uma pec¢a musical. Isto &, cria-se um plano métrico nao
coincidente com o plano métrico hierarquicamente definido como basico”
(LACERDA, 2005, p. 209). Colocamos na linha de baixo a representacdo do pulso
cujo apoio esperado fica localizado nos tempos fortes do compasso. Acima, a

percussdo executada no terreiro. E possivel observar um deslocamento, pois o
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toque grave nao coincide com os tempos fortes da linha de baixo. Como o canto flui
dentro do compasso 4/4, é criada, com este recurso, uma polirritmia extremamente

rica e complexa musicalmente.

Figura 22 — Demonstragcao do deslocamento ritmico utilizado na curimba
“Incensando”
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Fonte: A autora, 2013.

Transcrevemos abaixo um ponto cantado no dia vinte e trés de abril de 2013
na Festa de Ogum. Essa curimba, puxada pelo pai de santo, iniciou uma série de
outras que mantiveram a mesma estrutura ritmica. Eram pontos “de chamada”. A
certa altura, iniciaram-se varias incorporagcbes de Caboclos, quando os médiuns
comegam a “cair no santo”. Nesse momento, o som dos atabaques intensificou-se,
marcando todas as batidas do compasso e depois, retornando a batida regular.
Notamos uma “cifra formal” de dezesseis tempos que aparece no canto com a

seguinte letra:

No dia vinte e trés de abril
Sao Jorge que esta de ronda
Venha nos valer na Terra
General |4 de Aruanda.

Os simbolos estao aqui representados de forma bem clara. Sdo Jorge, guerreiro em

terras africanas e em vigilia em seu dia é solicitado a proteger seus filhos.
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Transcrigcao 4 — “Sao Jorge”
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Fonte: a autora, 2013.

Os dezesseis tempos sdo formados por quatro compassos 4/4 cuja melodia inicia

em anacruse, isto é, antes do tempo forte. O canto é acompanhado por palmas em

compasso 2/4, ou seja, alternando os tempos forte e fraco.

Figura 23 — Ritmo das palmas na curimba “Sao Jorge”
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Fonte: A autora, 2013.

Nesse dia, ha dois atabaqueiros, cuja composigao ritmica resulta em um compasso

12/8, com a seguinte estrutura:

Figura 24 — Estrutura ritmica resultante na curimba “Sao Jorge”
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Fonte: A autora, 2013.
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O resultado polirritmico, portanto, €& constituido por frases cantadas de
dezesseis tempos, cujos compassos sdo 4/4, somadas as palmas batidas em
compassos 2/4 e acompanhadas pelo toque rapido “barravento” em 12/8. Tudo isso
€ executado, naturalmente, por adeptos, em sua maioria completamente leiga em
relagdo ao ensino da musica formal. O aprendizado ocorre pela constante frequéncia
aos rituais.

A melodia, por sua vez, tem como estrutura uma escala hexatbnica, porém,
distinta da entoada na curimba “Incensando”. Enquanto em “Incensando” a estrutura
melddica é formada pela sequéncia: Tom-Tom-Semitom-Tom-Tom, em “Sao Jorge”
a sequéncia é: Tom-Tom-Tom-Semitom-Tom.

Figura 25 — Escala hexatonica da curimba “Incensando”
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Figura 26 — Escala hexatonica da curimba “Incensando”
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Figura 27 — Comparacao das escalas hexaténicas das curimbas “Incensando” e
“Sao Jorge”
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O andamento é mediano, em torno de setenta, caracterizando o inicio de uma
sequéncia de curimbas que vao se intensificando em volume e rapidez, até que os
meédiuns iniciam as incorporagdes dos Caboclos.

Ja o ponto “Abrimos a Nossa Gira”, entoada na abertura dos trabalhos é
entoada em andamento lento. E um “ponto de abertura”, pedindo protecéo a Oxala.
O acompanhamento do canto é feito somente pelo adja e rufar do atabaque, criando

uma atmosfera suave, em consonancia com Oxala, venerado como o0 mais
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importante e iluminado dos orixas revelado, também, no branco que o representa.
Podemos identificar a tonalidade de sol sustenido menor, ou seja, uma escala

diatdbnica menor, mais recorrente na musica ocidental de procedéncia europeia.

Transcricao 5 — “Abrimos a nossa Gira”

Abrimos a Nossa Gira
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Fonte: a autora, 2013.

Abaixo, transcrevemos duas toadas que quase sempre sao cantadas uma
seguida da outra no inicio dos trabalhos e, igualmente, nas festas da Tenda Nossa
Senhora da Guia. Apds incensar a casa, o pai de santo e os médiuns cantam
acompanhados do toque do atabaque (cujo ritmo esta escrito na linha de baixo da
partitura). A melodia do canto foi transcrita no primeiro pentagrama e a letra, acima.
O pai de santo toca constantemente o adja. Nessas curimbas, € possivel notar as
diversas referéncias ao universo dos negros. “Os preto” é uma alusédo clara aos
negros e Aruanda refere-se & Africa e aos seus orixas. Ogum, famoso orixa e que
também é conhecido como Sao Jorge e possuidor de um espirito guerreiro. Esse
personagem foi homenageado por muitos compositores brasileiros, entre eles Zeca
Pagodinho e Jorge Benjor.

O segundo ponto que é cantado em seguida refere-se ao Pai Benedito, chefe
espiritual da casa. Enquanto é entoado, o pai de santo incorpora a entidade,
iniciando, assim, o processo de incorporagcbes e curas que decorrem desse
importante momento. Referimo-nos a esse ponto no segundo capitulo, ao

discutirmos a relagao entre negritude, performance e as curimbas.



Transcrigao 6 — Duas Curimbas: “Os Preto Quando Vem de Aruanda” e “Pai
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E um ponto “de chamada” conforme classificagdo de Mattos (2011). Assim,
também os adeptos se referem aos pontos dedicados a “chamar” as entidades. Essa
curimba é obrigatoriamente entoada em todos os trabalhos da Tenda, inclusive
naqueles que ocorrem fora do espaco do terreiro, pois nada acontece sem a
presenga do guia espiritual da casa que incorpora durante o canto da curimba.
Percebemos ainda que, ritmicamente, ha uma forma de tocar mais marcada, dentro
do compasso simples 2/4, acrescida das palmas. Algumas vezes o ritmo é
subdividido em quatro semicolcheias, preenchendo o tempo, como na representagao
ritmica transcrita abaixo. O ritmo dos atabaques esta escrito na linha de cima e as

palmas, na linha de baixo.

Figura 28 — Estrutura ritmica dos atabaques e palmas nas curimbas “Os Preto
Quando Vem de Aruanda” e “Pai Benedito”

A estrutura melddica da primeira toada € construida em escala diatdnica de sol
menor, enquanto a curimba que chama Pai Benedito, utiliza uma escala pentatdnica

menor, caracteristica marcante da heranca africana.
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Foto 30 — Incorporagao

*

. e .
Pai Benedito do Rosario, chefe espirit
Fonte: A autora, 2013.

" &
ual da casa. Corumba, 30/09/11.

A préxima curimba “Vou abrir meu caicé” é cantada energicamente saudando as

diversas Linhas da Umbanda. A letra é repetida, trocando-se o nome do orixa a cada

repeticéo.
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Transcricao 7 — “Vou Abrir meu Caico”

Vou Abrir meu Caico
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Na curimba abaixo podemos perceber que existe uma pulsacdo em compasso
4/4. No entanto, o andamento extremamente lento com repousos prolongados
representados na partitura pelas fermatas'®® gera uma atmosfera etérea, como se
estivesse flutuando. O atabaque ndo marca o tempo, ao contrario, permanece
acompanhando apenas com um rufar continuo. A sonoridade prima pela suavidade
e as alusdes a Deus e Virgem Maria remete-nos ao catolicismo. Podemos dizer que
ha uma ambiéncia apolinea lembrando, ainda, a atmosfera das cantigas de ninar.
Pedem licenca para a abertura dos trabalhos em clima de concentracéo e devogao,

respeitosamente.

199 «Sjnal que indica sustentagao indeterminada da nota ou pausa sobre ou sob a qual se encontra”
(HOUAISS, 2002).
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Fonte: a autora, 2013.



A curimba abaixo é entoada na tonalidade de si bemol menor na abertura dos

trabalhos, acompanhada somente com palmas, em andamento lento.

Transcrigao 9 — “Ponto de abertura”. Tenda Nossa Senhora da Guia
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Fonte: a autora, 2013.
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Essa curimba é cantada no inicio dos trabalhos homenageando Oxala e o Povo
D’Agua. As estrelas sdo uma importante referéncia simbdlica para a Umbanda,
assim como para outros contextos religiosos. Analisaremos mais detidamente esse

assunto no capitulo que se segue.
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4 LINGUAGENS E ANTROPOLOGIA

(...) a musica de candomblé se encontra tdo emaranhada com eventos extra-sonoros
que ao aborda-la, inevitavelmente, somos impelidos a extrapolar o ambito sonoro.

CARDOSO, Angelo Nonato Natale.

4.1 Reflexbes sobre experiéncia, linguagens e tempo na producgéo
antropoldgica

Segundo Abrahams (1986),

Experience contains ordinary acts, from the casual to the most eventful
occurrences. It embodies both meanings and feelings, the flowering of
individual response that continually gravitates toward typicality, so that
afterward we can find words to talk about what happened'® (ABRAHAMS,
1986, p. 49/50).

No titulo desta tese, elencamos a palavra “sentidos” pela amplitude de significados
nela contidos. Das vinte e uma acepgdes presentes no Dicionario Eletrénico Houaiss
(2002), ressaltamos trés dimensdes que consideramos mais importantes em nosso
contexto de pesquisa. Em primeiro lugar, aquela que remete a visao, audic¢ao, tato,
olfato e paladar, das quais decorrem sensag¢des advindas de nossas experiéncias.
Aos conhecidos cinco sentidos, acrescentou-se e popularizou-se a nogao de sexto
sentido como capacidade sensorial extraordinaria, capaz de captar percepgdes
inacessiveis aos seres humanos comuns. Em segundo, aos significados que
atribuimos ou compartilhamos referentes as experiéncias vividas. E, finalmente, em
terceiro lugar, o participio do verbo sentir remete-nos ao universo dos sentimentos e
emocgaoes.

Podemos dizer que tanto a palavra da lingua inglesa “meanings” quanto
“feelings” estdo no mesmo campo semantico da palavra “sentidos”, em portugués e
inseridas no contexto das experiéncias. A experiéncia humana encerra um
interessante paradoxo. Por um lado, ela € unica e individual. Por outro, é passivel de
ser transmitida a outros por meio de diversas linguagens construidas coletivamente.

De acordo com Mouréao; Babo (2007),

1o Experiéncia contém atos comuns, desde o casual até as ocorréncias mais agitadas. Ela encarna
ambos os significados e sentimentos, o florescimento da resposta individual que continuamente
gravita em direcao a tipicidade, para que depois possamos encontrar palavras para falar sobre o
que aconteceu.
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A semidtica postula, de um ponto de vista formal, que a linguagem opera
sobre unidades discretas. Ja& na linguistica, o continuo esta geralmente
ligado a nogdo de “encadeamento sintagmatico”. A passagem do continuo
(o vivido, o objeto empirico) ao descontinuo s6 é possivel em fungao do
principio de abstracgéo (a escolha de um nivel de pertinéncia). J. Courtés
da o exemplo do continuo material que é uma “arvore” mesmo se so
evocada pelos termos ‘“raizes”, “tronco”, “ramos”, etc. Representa-la
metonimicamente pressupde a escolha de um ponto de vista particular que
nao tem em conta, por exemplo, a circulagdo continua da seiva de uma
extremidade a outra da arvore (Courtés, 1995: 27). Na semi6tica moderna &
a forma duma linguagem que organiza o continuo da experiéncia através
das categorias da sua seméantica, da sua sintaxe e da sua morfologia; néo
ha, portanto, forma que ndo seja manifestada por uma substancia e, por seu
turno, nenhuma substancia que possa aparecer sem ser “informada”. A
substancia é a trama carnal e pulsatil da nossa existéncia. Sem a forma, a
coloragdo afectiva da experiéncia ficaria absolutamente inexprimivel
(MOURAO; BABO, 2007, p. 21).

Neste trabalho, temos como foco a experiéncia vivida especificamente nesta
pesquisa antropoldgica a fim de discutir os trés tipos de linguagens abordadas neste
trabalho, a saber, performance, sonoridades e universo imagético e suas relagdes
com o tempo na produgédo antropoldgica. No que tange ao trabalho de campo, é
Obvia a linearidade estabelecida pelo antes, durante e depois dessa etapa crucial
cuja finalidade primordial constitui uma producgao intelectual especifica, em outras
palavras, a tese propriamente dita. Nessa producdo, utilizamo-nos,
fundamentalmente, do texto escrito, de imagens, transcrigdes em partituras, tabelas
€ mapas.

Em relagdo as performances dos rituais presenciados, podemos dizer que
foram experiéncias efémeras e so foi possivel vivencia-las durante o processo,
assim como ocorre em uma pecga de teatro. Mesmo que retornemos a cena inumeras
vezes por meio da memoria, € impossivel reviver os fugazes momentos
experienciados que podem ser similares, porém, nunca se repetem.

Para o grupo pesquisado, a performance permite, entre outras coisas, a
continuidade de uma tradi¢ao iniciada em um passado ancestral que, através do
tempo presente, é langcada para o futuro, contribuindo para a manutencao do grupo e
de sua tradicdo. Mesmo que esses momentos sejam registrados em fotografias,
gravagdes ou videos, ndo viabilizam experienciar novamente ao entramos em
contato com esses materiais, posteriormente. O que acontece € uma nova vivéncia

desses registros. Por meio de nossa memoria, podemos, ainda, entrar em contato
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com O que permaneceu em nossa lembranga, o que constitui, igualmente, uma
recriacao em nivel individual que pode vir a ser compartilhada com outros.

As imagens, por sua vez, possuem uma caracteristica peculiar. Ela torna o
que captura no presente, imediatamente, passado. Elas s&o recortes das
experiéncias e captam os quadros selecionados pelo pesquisador. Essas imagens
mostrardao no futuro o que foi capturado e qual foi o ponto de vista do autor dessas
imagens. Revelam as cenas e um pouco de quem as produziu. A0 mesmo tempo,
para fotografar ou filmar um ritual, por exemplo, preciso evadir-me do todo, nem que
seja por um tempo infimo, a fim de fazé-lo. Ao contrario, se estiver gravando os sons
produzidos, continuo ouvindo tudo o que é captado pelo gravador, inclusive, de
forma mais nitida e ampla do que poderei ouvir como resultado da gravagao, depois
de terminado esse ritual.

As sonoridades também possuem essas mesmas caracteristicas
mencionadas. No entanto, como percebemos no decorrer deste trabalho, elas
constituem um modo privilegiado de mediagdo entre o céu e a terra. Por meio da
clariaudiéncia que nem todos possuem, representam um canal de comunicagao
poderoso entre o mundo espiritual e o mundo fisico, segundo a cosmologia das
religides espiritualistas, como vimos no capitulo anterior. Dessa forma sao
produzidos livros que s&o psicografados e curimbas psico-musico-grafadas que
integrardo o rol de obras advindas do mundo espiritual.

Vejamos uma interessante passagem escrita por Mauss (1967):

De la méme fagon que l'esthétique se définit par la notion de beau,
que les techniques se définissent par l'efficience technique, de la méme
fagon que I'économique se définit par la notion de valeur, le droit par la
notion de biens, les phénomeénes religieux ou magicoreligieux se définissent
par la notion de sacré. Dans l'ensemble des forces que Il'on appelle
mystiques - nous dirons mana - il s'en trouve un certain nombre qui sont
tellement mana qu'elles sont sacrées; elles constituent la religion stricto
sensu, par opposition aux autres qui forment la religion lato sensu. Mon
voisin éternue, je lui dis poliment: a vos souhaits; c'est de la religion lato
sensu. Si véritablement je crois a la gravité de l'effet, au danger que
présente ['éternuement (qui exprimerait le départ de I'ame), lui dire ces mots
équivaut a une insulte: religion stricto sensu. La différence serait comparable
a celle qui sépare le clair du clair-obscur.

La notion de mana apparait tout & fait universelle (...) Mana veut dire
autorité, en méme temps que chose spirituelle: est mana la chose ou l'esprit
qui exerce un pouvoir sur l'individu, mais cet esprit est considéré comme un
peu matériel. Idée qui nous parait contradictoire, parce que nous sommes
arrivés a la notion de contradiction entre l'esprit et la matiére; mais il faut
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songer que le concept de la matiére n'a pas toujours existe’’’ (MAUSS,
1967, p. 153).

O autor nos fala da nocao de “sagrado” como inerente tanto aos fendbmenos
religiosos quanto magico-religiosos. Em sua definicdo sobre “mana”, aproxima esse
conceito do campo mistico. E possivel perceber, no entanto, que as fronteiras ndo
sdo rigidas. Ha4 uma aproximagao entre os mundos, inclusive quando o autor
menciona que a diferenga é comparavel a “separar o claro do claro-escuro”. Mauss
(1967) sugere, ainda, que a nogao de “material” ndo existe, necessariamente, em
todas as culturas. Observamos anteriormente que na relagdo entre o mundo
animado e inanimado, o conceito de mana é frequentemente vinculado ao sopro, a
voz e a musica (MAUSS, 1967, p. 344/345).

Retornando ao contexto da Umbanda a partir do grupo estudado, percebemos
que o intenso convivio dos nativos com as entidades em seu cotidiano, assim como
a frequéncia dos rituais que ocorrem, pelo menos, duas vezes por semana, diluem o
carater dicotbmico entre a dimensao dos vivos e dos mortos, entre o material e o
imaterial. A partir do mergulho proporcionado pela observagédo participante, foi
possivel, inclusive, vivenciar que nos momentos em que nao estava presente no
terreiro ou nos rituais, continuava ouvindo as curimbas em meus pensamentos ou
sonhos ou convivendo com os membros do grupo.

Observei, ainda, que é recorrente entre os nativos falar sobre as entidades,
seus gostos, intengdes, desejos e agdes, do mesmo modo como o fazem em relagéo
aos outros integrantes do grupo. Como pesquisadora, principalmente no inicio,
sentia um estranhamento, porém, verifiquei que para os nativos, as fronteiras sao

muito fluidas, quase impercepticveis. A comunicagcdo que € estabelecida, portanto,

" Da mesma forma que a estética é definida pelo conceito de beleza, as técnicas sao definidas

pela eficiéncia técnica da mesma maneira que a economia € definida pelo conceito de valor,
mesmo junto a nog¢ao de propriedade, religido ou fendmenos magico-religiosos sédo definidos pela
nogao do sagrado. Em todas as chamadas forgas misticas - dizemos mana - ele encontra um
numero que sao tdo mana eles sao sagrados, eles sdo a religido propriamente dita, ao contrario de
outros que fazem da religido sensu lato. Meu vizinho espirra, disse-lhe educadamente com seus
desejos, isso € religido sensu lato. Se eu realmente acredito na seriedade do efeito, o perigo
representado pelo espirros (que expressa a partida da alma), ele disse estas palavras, o
equivalente a insultar a religido propriamente dita. A diferenca é comparavel a que separa a luz de
claro-escuro.

O conceito de mana parece bastante universal (...) Mana significa autoridade, junto com coisa
espiritual € coisa mana ou espirito, que tem poder sobre o individuo, mas o espirito € considerado
um pouco equipamento. Idéia que parece contraditério, porque chegamos a nog¢ao de contradigao
entre a mente ea matéria, mas € preciso lembrar que o conceito de matéria nem sempre existe
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nao € encarada pelos nativos como a partir de mundos distintos, mas, ao contrario,
um continuum que se renova permanentemente.

Além disso, arriscamo-nos a dizer que o0 universo musical proporciona um
tempo paralelo, uma sincronia entre os mundos vividos. A fim de ilustrar uma
distingdo entre 0 mundo imagético e o universo sonoro, por exemplo, daremos um
exemplo hipotético. Digamos que um médium tenha uma visdo de um quadro
advinda do mundo espiritual e, por meio de uma tela e tintas, faca uma pintura que
podemos visualizar ao final de seu trabalho. Veremos, dessa forma, a representacao
do que foi visto pelo médium, a posteriori.

O que ocorre com as sonoridades € diferente. Quando o Orixa ou entidade
espiritual chega a um terreiro e puxa uma curimba, todos os presentes escutam-na
no momento em que é entoada, por meio da incorporagdo. Podemos, igualmente,
ver a danga de uma Pombajira, o andar de um Preto Velho ou a gargalhada de um
Exu, ou seja, suas performances. No entanto, se esse momento for fotografado e
mostrado para alguém um més depois, ele vera a representagcdo da performance,
porém, ndo experienciara a performance em si.

O video produzido é capaz de captar mais elementos como as performances
acompanhadas das sonoridades. Porém, assim como o registro sonoro dos rituais, o
que é visto e/ou ouvido em momento posterior da a ilusdo de presenca, mas
sabemos que os registros referem-se a um tempo passado. Nesse sentido, é clara a
diferenca entre experiéncia vivida e representacgao.

Na seara da antropologia, a producdo académica viabilizara um
aprofundamento intelectual e uma melhor compreensao dos fenbmenos e permitira,
ainda, novas experiéncias no campo. Na melhor das hipbteses, podera, ainda,
contribuir para a continuidade das tradicbes e empoderamento dos grupos
pesquisados. O que permanece na esfera da impossibilidade constitui reviver ou
propiciar a outrem a experiéncia sui generis do que ja pertence ao legado das
experiéncias vividas no decurso do trabalho de campo. Levando em consideragao

que

(...) um dos problemas das aprendizagens do métier do antropdlogo,
precisamente, saber inscrever a dialética do si na configuragdo da
sequéncia dos acontecimentos contingentes observados em campo,
numa ordem compreensiva do mundo das agdes humanas, onde a
linguagem é langada fora de si mesma, por sua veeméncia ontoldgica,
uma vez que € através dela que a coeréncia interna de sua obra conjuga
a experiéncia temporal de seu ato interpretativo (Disponivel em:
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ROCHA, Ana Luiza Carvalho da; ECKERT, Cornelia. A interioridade da
experiéncia temporal do antropdlogo como condicdo da producédo
etnografica. Rev. Antropol., Sao Paulo, v. 41, n.2, 1998. Disponivel em:
<http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S003477011998
000200004 &Ing=en&nrm=iso>. Acesso em
02 Apr. 2013. http://dx.doi.org/10.1590/S0034 77011998000200004).

acreditamos pertinente perscrutar os meandros da pratica antropolégica como es-
pelho, em outras palavras, metalinguagem reflexiva no seio de um fluxo constante
de linguagens a serem metamorfoseadas em produgéo intelectual como fruto das
experiéncias vividas no campo, em especial, na Tenda Nossa Senhora da Guia.

Nesse sentido, encaramos como uma performance antropolégica essa
narrativa cujos focos centrais sdo as sonoridades, o carater performatico e o
universo imagético presentes nos rituais de Umbanda em Corumba.

Estamos em consonéncia com a afirmacgao de que

Os estudos da Etnomusicologia tém revelado que os sistemas musicais sao
basicamente comunicativos, invadindo todas as dimensdes culturais. O
papel da musica nas sociedades humanas € central, havendo a
necessidade de dialogar com outros dominios, das artes, discurso,
cosmologia, religido, filosofia e politica, para se dar conta da compreensao
desta significagdo estratégica da musica. Um estudo antropoldgico
aprofundado da musica, que toque no seu fundo sécio-cultural, no seu nivel
semantico, ao mesmo tempo envolve necessariamente uma minuciosa
analise de seu nivel expressivo. A tradigdo musicoldgica, esquecendo-se da
plenitude representacional da musica, deixou de lado a conjungdo destes
niveis. Neste sentido, a Etnomusicologia recompde esta plenitude e se torna
uma Musicologia "com homem", ou uma Antropologia "com mdusica"
(PIEDADE, 1999, Disponivel em:
http://www.ceart.udesc.br/Revista_Arte_Online/Volumes/Etnomusicologia.ht
m. Acesso em: 08 abr. 2013).

Por esse motivo, buscamos articular variadas dimensdes do conhecimento a
fim de abarcar as sonoridades envolvidas nas praticas religiosas, em especial, da

Tenda Nossa Senhora da Guia.

4.2 O universo imagético, identidades e a relacédo entre o sujeito-pesquisadora
e 0S sujeitos-pesquisados

A perspectiva de que o processo de pesquisa culminaria em uma produgao
académica especifica, me instigou a adquirir uma maquina fotografica

semiprofissional a fim de registrar o trabalho de campo que estava por vir e inserir
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imagens no produto final a ser elaborado. Além disso, comprei um gravador
especialmente para registrar os sons e as entrevistas.

Em minhas primeiras insercbes no campo, percebi que o aparato utilizado
seria de grande utilidade, pois a profusdo de informagdes sonoras e visuais era de
tal monta que parecia impossivel registrar tantos elementos munida somente de
caderno e caneta. A atmosfera onirica proporcionada pelos rituais de possessao
com uma variada gama de estimulos sonoros e visuais peculiares das religides afro-
brasileiras, parecia demandar uma atengdo especial a esses aspectos
indissociaveis. Sonoridades, formas, cores e movimentos corporais se aglutinavam
no contexto observado. No decorrer do processo, além de registrar o campo por
meio de gravacgoes e fotografias, passei a filmar diversos momentos dos rituais.

Nesse sentido, Gongalves (2009) analisa a relagdo de Rouch com o cinema e

o ritual:

Considerando o incontestavel apelo sensério-estético que o filme promove
no espectador, seria simplista reduzir seu sentido a algo como a exotizagao
dos africanos ou a desestabilizacdo da ma consciéncia dos europeus.
Rouch parecia seguir alguns preceitos que havia aprendido dos surrealistas
franceses e colocava em pratica no seu filme: a importancia da percepgao
estética do ritual como elemento crucial na sua significagdo (GONCALVES,
2009, p. 42).

E inegavel a presenga do mundo imagético, suas diversas ferramentas e seu
profundo impacto nas relagdes interpessoais. No mundo contemporaneo, podemos,
inclusive, afirmar que houve uma invasao desse campo em praticamente todos os
setores das atividades humanas, em razdo do crescente acesso as tecnologias, ao
surgimento dos reality shows e das caracteristicas da “sociedade do espetaculo”
(DEBORD, 1967).

Nesse sentido, a fotografia, o cinema e o universo audiovisual como um todo
ganharam lastro ampliando seus bragos tanto no mundo presencial quanto virtual.
As sofisticadas cameras digitais, assim como os celulares e smartphones munidos
de cameras fotograficas, chegam as maos tanto de profissionais quanto amadores,
0s quais as utilizam com os mais variados propositos: relacdes de afeto e desafeto,
trabalhos e interacbes formais e informais, artes, tribunais, midias, politica etc.
Segundo Ribeiro (2005),
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O cinema (e a antropologia) tornou-se também parte da violenta
estruturacio da percepgao espacial, social e cultural e da interacdo humana
promovidas pelos modos de produgdo e pelo intercambio industrial
capitalista (tecnologias modernas), e pela estruturacdo do espago urbano
(construgdo em larga escala de logradouros urbanos povoados por
multiddes anénimas). Podemos afirmar que a modernidade se concretizou
no cinema e pelo cinema: primeiros filmes, instituicdes cinematograficas,
ascensao da linguagem visual como discurso social e cultural (RIBEIRO,
2005, p. 615).

O autor ressalta que os atos de fotografar e filmar integram o jogo das relagbes de
poder entre o pesquisador e o nativo. A antropologia visual''? tém auxiliado os
antropologos tanto no registro como na descrigdo desse universo pesquisado.

Na experiéncia do trabalho de campo empreendido no decorrer desta
pesquisa, a presenga da camera digital como elemento mediador entre o sujeito-
pesquisadora e os sujeitos-pesquisados foi notdria. Em principio, a camera foi
adquirida com o simples objetivo de registrar imagens que seriam futuramente
inseridas na tese a ser produzida.

Com o passar do tempo, esse objeto foi ganhando uma dimenséo cada vez
maior na relagdo com os individuos com os quais interagia. Gongalves (2009)
articula a perspectiva rouchiana que ressalva a importancia da relacdo entre aquele
que filma e quem é filmado e o conceito de “camera-olho” de Vertov na produgao do

conhecimento etnografico:

Rouch (2003b) pensa como um etnografo e leva em consideragdo a
apreensao sensorial quando se opde violentamente a idéia de produzir um
filme com uma equipe de filmagem, pois para ele a cAmera é um objeto que
cria uma relagéo entre quem filma e o que é filmado, sendo o produto desta
relagdo o filme ou a etnografia, ambos produtores de uma realidade criada a
partir de uma relagdo. O principio de ndo usar tripé ou abusar do recurso do
zoom criava, necessariamente, uma relacdo mais simétrica entre as
pessoas que estdo envolvidas na producao da etnografia filmica, quando a
sinceridade rouchiana se aproxima da definicdo de Vertov sobre a camera-
olho, o cinema-6rgdo, a maquina que se integra ao corpo e, ao produzir
uma relagdo, constréi um conhecimento (ROUCH, 2003b). Tal definicdo
estava a um passo do conceito de cine-transe, que evoca a participagao
fisico-corporal na produgcdo dessa relagdo com o outro (GONGCALVES,
2009, p. 35).

Era possivel perceber os diferentes sentimentos e emog¢des manifestados,

assim como vivenciar uma gama consideravel desses aspectos durante todo o

"2 Para aprofundamento dessa area de pesquisa ver, entre outros: AGUEDA, 2012; CAIUBY

NOVAES, 2009; COPQUE, 2012; EDWARDS, 1996; GONCALVES (2008, 2009, 2012); JORDAN,
1996; MACDOUGALL, 2006; MITCHELL, 2002; PEIXOTO, 2012; PINK, 2005; PINNEY, 1996;
RUBY, 2005; SAMAIN, 2004; SCHERER, 1995.
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processo de pesquisa. Utilizei inumeras fotografias como presentes para os
integrantes do grupo em foco que sempre eram recebidas com satisfagcdo. Certa
vez, Jurema, constrangida, perguntou-me se poderia levar outra copia que tinha
recebido de mim, em que aparecia junto com o irm&o, Sidney, pois tinha se
descuidado e o cachorro a tinha destruido completamente.

Diversas fotografias produzidas fazem parte hoje do cenario composto pelas
varias imagens e objetos presentes na Tenda Nossa Senhora da Guia. Buscou-se,
dessa forma, seguir os ditames éticos da comunidade académica e os principios da

reciprocidade por meio do “dom e contradom audiovisual’.

Esse procedimento de analise das imagens, que alguns chamam de effet-
miroir ou feed-back e que Jean Rouch designa como antropologia
Compartilhada ou “contradom audiovisual” — e que prefiro denominar troca
antropoldgica'® —, tinha por objetivo o confronto dessas duas culturas
(PEIXOTO, 1995, p. 93).

As imagens acabaram funcionando como forma de empoderamento das
identidades em voga levando em consideragéo os dois lados da ponte estabelecida,
ou seja, tanto da antropdloga pesquisadora quanto dos pesquisados. Ver as fotos
produzidas expostas nas paredes do terreiro reafirmava a aceitacao e aprovacao do
grupo em relagdo ao processo de pesquisa em curso. Podemos, entdo, dizer que
ocorre um empoderamento identitario reciproco, considerando que os lagos
estabelecidos entre o sujeito-pesquisadora e os sujeitos-pesquisados decorrem de
um duplo reconhecimento de seus lugares identitarios.

Em primeiro lugar, o reconhecimento da importancia do grupo, de sua
existéncia, de sua relevancia que viabiliza a realizacdo de uma pesquisa de
doutorado em seu locus fisico, espiritual, social e cultural. Considerando que
estamos inseridos no municipio de Corumba, previamente descrito no inicio deste
trabalho, esses aspectos nao representam pouca coisa. Em segundo lugar, aceitar
ser pesquisado implica o reconhecimento da identidade da pesquisadora,
contribuindo com a afirmacédo de sua identidade assim com a construcdo de sua
producao durante todo o processo. O sentimento de confianca faz-se necessario e é

renovado a cada momento. Nas palavras de Conord (2013),

% No texto de Peixoto a nota 8 esclarece: “Esta nogao nos foi sugerida por Marc-Henri Piault; ela

traduz mais adequadamente a relagao construida pelo antropélogo-cineasta junto aos seus
personagens, pois tanto o distanciamento quanto a proximidade fazem parte de um processo de
troca reciproca, ainda que esta seja desigual” (PEIXOTO, 1995, p. 93).
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Como Christian Coiffier mostra bem no seu campo em Papuasia-Nova
Guiné, se as fotografias ndo sdo apenas uma fonte de arquivos para os
cientistas, elas sdo também uma fonte de lembrancas para as populagdes
locais. Voltar ao campo para dar as fotografias impressas em papel introduz
um processo de interagdo particular dando inicio a uma relagdo de
reciprocidade. Uma ligacdo de confiangca se estabelece e a fotografia,
simultaneamente dom de si e contra-dom do pesquisador, pode as vezes se
transformar, através da intervencao ativa das pessoas fotografadas, em
objeto de valorizagdo e de pretexto para o negdécio (Conord, 2000: 94)
(CONORD, 2013, p. 20).

E interessante notar que as formas de conhecimento envolvidas na relagéo
entre sujeito-pesquisadora e sujeitos-pesquisados sao bastante distintas. Enquanto
a primeira traz consigo uma tradicdo académica, talvez, com maior visibilidade no
contexto contemporaneo de exaltagdo ao intelecto, os segundos sdo o foco, os
detentores de um patrimonio cultural que carregam em suas praticas uma riqueza e
complexidade impares. Sao, portanto, tipos de poder diferenciados.

Ha um principio colaborativo nesse tipo de relagdo em que ambos os lados
nutrem e tém expectativas em relagcdo ao sucesso do outro. Uma espécie de
parceria em campos diversos, como se estivessem proximos, porém, em mundos
paralelos e com objetivos idiossincraticos. Em ambos, ha uma valorizagdo da
tradicdo. Porém, ndo servem diretamente a mesma comunidade. De um lado,
tradicbes antropolégicas e de outro, tradigbes cujos vinculos baseiam-se,
principalmente, em lagos comunitarios de familia e religiosos.

Na maioria das vezes, os encontros em que as fotografias eram ofertadas aos
sujeitos-pesquisados resultavam em motivos de sentimentos prazerosos de alegria e
satisfagdo. Dessa forma, ampliavam as possibilidades do processo de pesquisa.
Cultivou-se uma atmosfera de respeito mutuo em que o locus pesquisado estava
sob a tutela da liderangca espiritual, portanto, situado no topo da hierarquia em
relacdo a todos os presentes, inclusive, da pesquisadora.

Ao mesmo tempo, era ofertado um espaco privilegiado durante os rituais, pois
a mim era permitido circular com a camera e era, inclusive, orientada a fazé-lo sem
constrangimentos. Com o passar do tempo, observei que foram providenciadas
ldmpadas que tornaram o ambiente mais claro, facilitando e, as vezes, até

dificultando o registro fotografico e filmico, tal era o excesso de luz!
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4.3 -E as letras?

As religides negras, bantus e sudanesas, com sua riqueza coral e solista, seus
“‘pontos”, suas “linhas”, seus cantos propiciatérios e votivos, transmitiram-se
oralmente, pelo ensino auditivo, pela orelha, pelos babalads, babalorixas e pais-de-
terreiro, machos e fémeas de respeitosa ciéncia velha na Bahia e Rio de Janeiro,
como no catimbo nordestino e pajelanga amazénica, na cultura secreta e verbal dos
“‘mestres”.

CASCUDO, Luis da Céamara.

A profusdo de oragdes, curimbas e mitologias confere a religiosidade afro-
brasileira uma riqueza inestimavel no que diz respeito a cultura oral por meio de sua
tradicdo. As letras dos pontos cantados revelam seu manancial simbdlico e,
igualmente, beleza estética, que se somam as sonoridades, vestimentas, codigos
gestuais e coreografias. Nesse item, abordaremos algumas das letras das curimbas
que compdem esse universo e que foram entoadas na Tenda Nossa Senhora da

Guia. Retomando a curimba cantada em homenagem a Oxala:

Sao trés estrelas todas cheias de grandeza
llumina a natureza, sai do céu e cai no mar. (bis)
A estrela-d’alva, a estrela matutina,

Guiai a estrela guia que ilumina Pai Oxala. (bis)

O planeta Vénus é o “segundo planeta em ordem de afastamento do Sol, com
orbita entre Mercurio e a Terra” (HOUAISS, 2002), tem como sindnimos “estrela-
d'alva” e “estrela matutina”. O ponto riscado de Oxala é representado pela estrela de
cinco pontas e, ainda, pela Estrela de Davi, formada por dois triangulos sobrepostos,

resultando em um hexagono.

Figuras 29 e 30 - Pontos riscados de Oxala, Estrela de Davi

Fonte: http://umbandareligiaobrasileira.blogspot.com.br/2011/03/pemba-e-pontos-
riscados-na-umbanda.html.
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Segundo a astroéloga Marraccini,

O Cosmo em sua perfeicao nos oferece muitas informagdes que nés, seres
humanos nos esquecemos de usar. Por exemplo: vocé sabia que as
conjungdes entre Vénus e o Sol acontecem a cada 72° da Eliptica Zodiacal?
A divisdo de um circulo de 360° em cinco partes acontece a cada 72°
formando uma Perfeita Estrela de Cinco Pontas no circulo zodiacal. Seja no
horizonte oriental de manha, Estrela Matutina ou Estrela D’Alva que anuncia
0 nascer do Sol, seja no ocaso ocidental, a Estrela Vespertina, também
chamada de Estrela Guia se mostra para a Terra para formar o Pentagrama
sagrado (A Estrela-Guia: Prosperidade e Prazer. Disponivel em
http://somostodosum.ig.com.br/conteudo/conte_imprime.asp?id=12059.
Acesso em: 30 abr. 2013).

Em relagdao as “trés estrelas” que abrem a curimba, é interessante notar que as
conhecidas estrelas “Trés Marias” constituem o centro e formam o Cinturdo da
Constelagdo de Orion. Para as civilizagdes antigas, a visualizagdo de Orion ao
amanhecer era um sinal de que o verao havia chegado. Ao nascer no inicio da noite,
indicava o prenuncio do inverno e, ainda, quando aparecia a meia noite era o
periodo indicado para a colheita das uvas.

Embora as estrelas Trés Marias integrem o conjunto dos astros investigados
cientificamente pela astronomia, inumeros mitos e especulagdes formaram
narrativas diversas de todos os tipos, inclusive no mundo contemporaneo. Relacdes
entre as construgcdes de piramides egipcias e a posi¢des dessas estrelas no céu
foram interpretadas como sinais apocalipticos. No dia trés de dezembro de 2012
ocorreu um alinhamento do Cinturdo de Orion com as PirAmides de Gizé, no Egito.
Este alinhamento acontece a cada dois mil, setecentos e trinta e sete anos e teve

grande repercussao, principalmente entre os misticos.

Figura 31 — Fotografia da Constelacdo Orion pelo Telescopio Hubble: “Behind the
Gas and Dust of Orion's Trapezium Cluster” Credit: NASA; K.L. Luhman (Harvard-
Smithsonian Center for Astrophysics, Cambridge, Mass.); and G. Schneider, E.
Young, G. Rieke, A. Cotera, H. Chen, M. Rieke, R. Thompson (Steward Observatory,
University of Arizona, Tucson, Ariz.)

Fonte: http://hubblesite.org/galley/album/entire/pr200001 9b/.
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Figura 32 — Alinhamento das Piramides de Gisé com o Cinturdo de Orion

Fonte: http://jackzennectoux.wordpress.com/2012/12/03/3122012-alinhamento-
planetario-com-as-piramides-de-
gizehoje/alinhamentoplanetariocomaspiramidesdegize3dezembro2012ufosufoextrate
rrestresovnis/.

O importante em nosso contexto € ressaltar que as estrelas tém um papel

significativo na cosmologia umbandista. Vejamos algumas dessas relagoes:

A estrela de quatro pontas: se assemelha a uma cruz e nos remete a estrela
de Natal, ao nascimento de Jesus e principalmente a finalidade de sua
vinda; a estrela de cinco pontas: € um simbolo poderoso de protegéo e
equilibrio. Cada uma de suas cinco pontas representa um dos cinco
elementos manifestados (Fogo, Ar, agua e Terra) mais o elemento
unificador: o Espirito; a estrela de seis pontas: € um simbolo potente que
representa 0 macrocosmo (Deus, o Universo) em equilibrio com o
microcosmo (a raga humana, a Terra). O tridngulo que aponta para cima é
simbolo do elemento fogo e representa a aspiragéo de alcangar ou retornar
ao Divino. O tridngulo que aponta para baixo é simbolo do elemento agua e
significa o plano terreno. No encontro dos dois tridngulos temos o centro do
hexagrama e ai esta o ponto onde o equilibrio e a beleza sdo alcangados. A
estrela de sete pontas: simbolo de integragao, tdo mistica quanto o nimero
de suas pontas. Representa inteligéncia oculta, € associado aos sete
planetas da astrologia classica e a outros sistemas s6 Sete, tal como os
chacras do Hinduismo. A estrela de oito pontas: simbolo de plenitude e
regeneragdo esta ligado a sistemas de oito pontas tal como trigramas do |
Ching, a roda paga do ano e o "Ogdoad" do Egito antigo (As Estrelas na
Umbanda. Disponivel em:
http://espiritismoumbanda.blogspot.com.br/2009/12/as-estrelas-na-
umbanda.html. Acesso em: 30 abr. 2013).

A “Estrela da Manha@” é, ainda, um dos nomes de Jesus Cristo, Oxala na
Umbanda. Em Apocalipse 22.16, encontramos: “Eu, Jesus, enviei 0 meu anjo, para
vos testificar estas coisas nas igrejas: eu sou a raiz e a geragao de Davi, a
resplandecente estrela da manha.” Podemos, ainda, atribuir a “estrela guia” como a
estrela de Belém que, segundo o cristianismo, teria guiado os trés reis magos a

Belém na ocasiao do nascimento de Jesus.
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Prandi (2001) narra uma lenda que representa o mito de origem da Terra em

que Oxala é orientado por Olorum™™.

Orixanla cria a Terra

No comego, o mundo era todo pantanoso e cheio d’agua, um lugar inéspito,
sem nenhuma serventia. Acima dele havia o Céu, onde viviam Olorum e
todos os orixas, que as vezes desciam para brincar nos pantanos
insalubres. Desciam por teias de aranha penduradas no vazio. Ainda nao
havia terra firme, nem o homem existia. Um dia Olorum chamou a sua
presenga Orixanla, o Grande Orixa. Disse-lhe que queria criar terra firme la
embaixo e pediu-lhe que realizasse tal tarefa. Para a missao, deu-lhe uma
concha marinha com terra, uma pomba e uma galinha com pés de cinco
dedos. Orixanla desceu ao pantano e depositou a terra da concha. Sobre a
terra pds a pomba e a galinha e ambas comecaram a ciscas. Foram assim
espalhando a terra que viera na concha até que terra firme se formou por
toda parte. Orixanla voltou a Olorum e relatou-lhe o sucedido. Olorum
enviou um camaledo para inspecionar a obra de Oxala e ele ndo pdde
andar sobre o solo que ainda nao era firme. O camale&o voltou dizendo que
a Terra era ampla, mas ainda nao suficientemente seca. Numa segunda
viagem o camaledo trouxe a noticia de que a Terra era ampla e
suficientemente sélida, podendo-se agora viver em sua superficie. O lugar
mais tarde foi chamado Ifé, que quer dizer ampla morada. Depois Olorum
mandou Orixanla de volta a Terra para plantar arvores e dar alimentos e
riquezas ao homem. E veio a chuva para regar as arvores. Foi assim que
tudo comegou. Foi ali, em Ifé, durante uma semana de quatro dias, que
Orixanla criou o mundo e tudo o que existe nele (PRANDI, 2001, p.
502/503).

Dando continuidade a transcri¢cao da letra da curimba:

Sao flores brancas na beira das cachoeiras
Canto prOxum e para maméae lemanja.
Senhor Ox6ssi e pra mamae natureza
Pras sete linhas e pra toda Ibejada.

Mamae Oxum, onde esta seu lirio branco?
Meu Pai Xangé ofertou a Oxala.

Cravo vermelho ofertou pra seu Ogum

E o jasmim ofertou pra lemanja

Os elementos da natureza sdo fundamentais para a Umbanda. Ela esta
presente de forma consciente nas curimbas, nas oferendas, nas ervas usadas para
a cura, na forma de preparo dos alimentos, na decoragdo dos terreiros, na
reveréncia as aguas dos mares e cachoeiras. Oxum integra a Linha do Povo
D’Agua, juntamente com Nan3, lemanja e lansa. As flores brancas sdo geralmente

utilizadas para as oferendas a Oxum e as aguas doces representam o seu dominio.

"4 Yiteralmente, Dono do Céu; nome pelo qual € denominado preferencialmente no Brasil o Deus
Supremo” (PRANDI, 2001, p. 568).



187

As flores sdo muito usadas em oferendas. Na curimba, o lirio branco é ofertado a
Oxala, o cravo vermelho a Ogum e o jasmim para lemanja.

A proxima curimba selecionada foi entoada durante a Festa de Oxdssi, no dia
vinte de janeiro de 2012. E um ponto de chamada, onde ha incorporacdo de

Caboclos.

Tamandaré, Tamandaré é o rei das matas,
Tamandaré, oié!

Senhor, Oxéssi,

Tamandaré, oié!

Oxossi das matas,

Tamandaré, oié!

Oxéssi, cacador,

Tamandaré, oié!

Tamandaré, Tamandaré é o rei das matas,
Tamandaré, oié!

Cabocla Jurema,

Tamandaré, oié!

Cabocla Jussara!

Tamandaré, oié!

Cabocla Jaciara...

Ft31 — Foto anoémica

o L F

umba, 20/01/12.

Te
Fonte: A autora, 2013.

Contam Vainfas; Souza (2002) que, em meados do século XVI, revoltas
denominadas “santidades indigenas” pregavam a morte ou escravizagao dos
portugueses pelos indios, que invadiam povoados, incendiavam engenhos,
destruiam igrejas e libertavam cativos. Jaguaripe situada ao sul do Recbncavo

Baiano foi o palco de uma importante revolta nesses moldes, liderada por Antbnio

z 9

que dizia ser “Tamandaré”, ancestral mitico dos indios Tupinambas. Tamandaré

afirmava, ainda, que era o papa e, assim,

nomeava bispos e sacristdos, sagrava indios com o nome de santos, sao
Luiz, sdo Paulo, e tinha por principal esposa uma india chamada “Santa
Maria M&e de Deus”. A Santidade do “pontifice” Antbnio erigiria uma igreja
nos dominios de um senhor de engenho da Bahia — com a anuéncia deste,
por razdes que ora ndo vém ao caso -, encenando rituais verdadeiramente
hibridos. Cerimbnias de batismo com fumaca de tabaco ou com “os santos
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6leos”; bailes tribais e oragbes com rosarios feitos de sementes de frutas;
confissbes em cadeiras de “um pau s6” com sucgbes de fumo em longos
canigos, num transe coletivo a um s6 tempo cristdo e indigena (VAINFAS;
SOUZA, 2002, p. 19).

Dessa forma, santos catdlicos tornaram-se indios e preconizaram os caboclos da
Umbanda.

Oxassi, segundo Verger (2002) é

o deus doa cagadores, teria sido o irmao cagula ou o filho de Ogum. Sua
importancia deve-se a diversos fatores. O primeiro é de ordem material,
pois, como Ogum, ele protege os cacadores, torna suas expedigcbes
eficazes, delas resultando caca abundante. O segundo é de ordem médica,
pois os cagadores passam grande parte do seu tempo na floresta, estando
em contato freqiente com Ossain, divindade das folhas terapéuticas e
liturgicas, e aprendem com ele parte do seu saber. O terceiro é de ordem
social, pois normalmente € um cagador que, durante suas expedicdes,
descobre o lugar favoravel a instalagdo de uma nova roga ou de um vilarejo.
Torna-se assim o primeiro ocupante do lugar e senhor da terra, com
autoridade sobre os habitantes que ai venham a se instalar posteriormente.
O quarto é de ordem administrativa e policial, pois antigamente os
cagadores eram 0s Unicos a possuir armas nos vilarejos, servindo também
de guardas-noturnos (VERGER, 2002, p. 112).

Facilmente percebemos a afinidade entre Tamandaré e Oxdssi. Os dois
personagens possuem capacidade de lideranga e espirito guerreiro, assim como
dominam as matas e ocupam territorios. O carisma e a autoridade no seio de suas
comunidades permitem obter sucesso em suas empreitadas conquistadoras. Em
terras brasileiras, Tamandaré e Oxdssi integram a Umbanda, religiosidade peculiar
resultante de uma rica mistura de elementos étnicos e culturais.

A Tenda Nossa Senhora da Guia, por sua vez, por meio da tradicdo e da
religiosidade em um territério reconhecidamente quilombola, perpetua e aprofunda
esse legado, conquistado a partir de um lugar social pouco privilegiado, fruto de
opressao e sofrimentos em diversas esferas. Inegavelmente, representa de uma
certa forma, uma resisténcia social, cultural e politica, em sintonia com as proprias

entidades cultuadas nessa religiosidade.
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Foto 32 — Caboclos

Festa de Oxdssi. Corumba, 20/01/12.
Fonte: A autora, 2013.
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Foto 33 — Médiuns em fila para receber a bencéo do Vové

Festa de OXOSSI Corumba 20/01/12
Fonte: A autora, 2013.

Na Bahia, Oxédssi, segundo Verger (2002) é sincretizado com S&o Jorge e no
Rio de Janeiro e em Corumbda, com Sao Sebastido.

Segundo esse autor,

no Brasil, lemanja é sincretizada com Nossa Senhora da Imaculada
Conceigéo, festejada no dia 8 de dezembro, €, em Cuba, com santa Virgen
de Regla, festejada no dia 8 de setembro. Nesses dois paises ela é mais
ligada as aguas salgadas, porém, as pessoas fazem abstragdo, na Bahia,
do sincretismo que liga Oxum a Nossa Senhora das Candeias, festejada no
dia 2 de fevereiro, pois € nesta data que se organiza um solene presente
para lemanja. Isso mostra que o sincretismo entre os deuses africanos e os
santos da Igreja Catolica ndo € de uma rigidez e de um rigor absolutos
(VERGER, 2002, p. 192).

Em Corumba, a Festa de lemanja é no dia dois de fevereiro. No momento em que o

pai de santo incorpora e danga a coreografia de lemanja, todos cantam:



191

Eu vou tomar banho de mar.
Vou la na praia da Jurema,
eu vou pedir a lemanja

Ai Deus, livrai de todo o mal!
Eu vou pedir a lemanja.

Oi Sarava lemanja

E as falanges do mar.

Foto 34 — lemanja em sua festa

Corumba, 02/02/12.
Fonte: A autora, 2013.

Na descricdo de Martins (2011)

Yemanja: A mais famosa da yabas possui seu principio na Africa como a
deusa da agua-doce, dona de um rio, porém, no Brasil acabou sendo
identificada com a agua salgada, por ser também a mae dos peixes. Por
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isso, em toda a passagem de ano é reverenciada em quase todo o Brasil.
Seu jeito maternal, seu corpo grande, com seios destacados e seu
temperamento doce ajudam a estabelecer a imagem de mae, firme,
bondosa e toda voltada aos seus filhos. E capaz de gestos suaves e ao
mesmo tempo firmes. Segundo a mitologia africana é a mae de Ogum,
Oxo6ssi e Exu. Saudagao: Odbé-ial Odb-ia minha Mae! (MARTINS, 2011, p.
71).

Os Caboclos e Caboclas sado considerados mensageiros dos orixas. A Cabocla

Jurema é uma das Caboclas de lemanja. Outra curimba entoada na Festa:

Bateu um vento no meio do mar
E o meu navio quis afundar

E la do fundo respondeu

Esse é filho meu

Deixa o navio navegar.

As referéncias a lemanja geralmente estao relacionadas as aguas, a fertilidade e a
maternidade. No dia da Festa para lemanja, no dia dois de fevereiro, as cores azul e
branco predominam. Apds a abertura dos trabalhos e a gira dos Caboclos, o pai de
santo vai para o centro do terreiro e, ao som dos atabaques e das curimbas para o

Povo D’Agua entoadas por todos, ele cai no santo' "

girando varias vezes.

Com um cesto repleto de folhas de rosas brancas, as cambones se
aproximam jogando-as sobre ele. Ele continua a rodar em um ritmo menos intenso,
rodando os bracos sobre a propria cabeca. Uma coroa € colocada sobre sua cabeca
e a entidade anda para frente em dire¢cao ao altar enquanto balbucia um som que
aumenta e diminui de intensidade: “6666000066660000...”.

Continua assim, retornando ao centro, em uma danca lenta, sempre girando
os bragos e balbuciando. Recebe da cambone uma tigela branca com agua que
segura com as maos tremendo. Segurando-a com a mao esquerda, mete sua méao
direita dentro do recipiente e comega a jogar agua para cima, sempre em
movimentos circulares do corpo, dos bracos e da mao direita. Repete varias vezes
esses movimentos e sons, passando lentamente pelo terreiro e jogando agua sobre

os mediuns, enquanto todos cantam para lemanja.

"% Esse termo é usado pelos nativos para designar o momento da incorporagéo.
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4.4 Negritude como linguagem

Outra questao que consideramos importante € a relagdo entre a nogao de
negritude e a tradicdo religiosa cultivada pela Tenda Nossa Senhora da Guia. E
importante perceber e analisar, entre outras coisas, as imbricacdes existentes entre
negritude, performances e as curimbas, importantes aspectos constitutivos da
cosmologia umbandista.

Na obra O Atléntico negro: modernidade e dupla consciéncia, Gilroy (2001)
dedica parte de seu trabalho a anélise da vida de Martin Delany, a quem se refere
como:

uma figura de extraordinaria complexidade cuja trajetéria politica pelos
abolicionismos e emigracionismos, dos republicanos aos democratas, dilui

quaisquer tentativas simplistas de defini-lo como conservador ou radical
coerente (GILROY, 2001, p. 67/68).

Gilroy (2001) chama a atencgédo para o fato de que Delany inspirou-se nas
experiéncias judaicas e, embora ndo tenha langado mé&o do termo diaspora''® para
emprega-lo em sua analise historica e politica dos negros americanos, apropria-se
de seu significado em suas propostas sionistas de colonizacdo da comunidade
negra americana.

O autor, igualmente, ressalta o fato de o piloto de Colombo, Pedro Nino, ser
africano. A histéria do Atlantico negro, constantemente ziguezagueado pelos
movimentos de povos negros — nao s6 como mercadorias, mas engajados em varias
lutas de emancipacao, autonomia e cidadania -, propicia um meio para reexaminar
os problemas de nacionalidade, posicionamento, identidade e memdria histérica.

Os navios eram elementos moéveis que representavam os espacos de
mudanca entre os lugares fixos que conectavam. Ao comentar algumas biografias,

escreve:

e A etimologia da palavra “diaspora” é constituida pelos antigos termos gregos dia (através, por meio
de) e sperd (dispersao, disseminar ou dispersar) (CASHMORE, 2000, p. 169) e foi originalmente
cunhada como referéncia & migrag&o e colonizagdo grega em territérios da Asia Menor e
Mediterraneo nos idos de oitocentos a seiscentos antes de Cristo. A frase "Seras disperso por
todos os reinos da terra.", designa a maldigdo lan¢ada sobre os judeus exilados da Palestina em
586 antes de Cristo apds conquista babilénica descrita na traducéo da Septuaginta. Trata-se da
versao da Biblia hebraica para o grego cuja tradugao foi realizada em Alexandria entre o terceiro e
o primeiro século antes de Cristo. Dessa forma, a conotagao positiva de disseminagao cultural foi
transmutada para um significado de expulsdo, desterritorializagédo, opressao e vitimizagdo, em que
grupos humanos séo vistos como estrangeiros ou ndo completamente integrados as sociedades
em que vivem.
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As experiéncias de viagem de Du Bois levantam da forma mais aguda
possivel uma questdo comum as vidas de quase todas essas
personalidades que comecam como africano-americanos ou caribenhos e
depois sdo transformadas em alguma outra coisa que escapa a esses
rétulos especificos €, com eles, a todas as nocdes fixas de nacionalidade e
identidade nacional. Quer sua experiéncia de exilio seja forgada ou
escolhida, temporaria ou permanente, esses intelectuais e ativistas,
escritores, oradores, poetas e artistas articulam um desejo de escapar aos
lagos restritivos de etnia, identificagdo nacional e, as vezes, até da propria
‘raga”. Alguns falam, como Wells e Wright, em termos do renascimento que
a Europa lhes proporcionava. Quer dissolvessem sua sensibilidade africano-
americana em um discurso explicitamente pan-africanista ou no
engajamento politico, sua relagdo com a terra natal e sua base etno-politica
foram absolutamente transformadas. A especificidade da formagéao politica
e cultural moderna a que pretendo chamar Atlantico negro pode ser
definida, em um nivel, por este desejo de transcender tanto as estruturas do
estado-nagao como os limites da etnia e da particularidade nacional. Estes
desejos sdo pertinentes ao entendimento da organizagdo politica e da
critica cultural. Eles sempre se sentiram pouco a vontade com as escolhas
estratégicas impostas aos movimentos negros e com individuos imbricados
em culturas politicas nacionais e estados-nagées na América, no Caribe e
na Europa (GILRQOY, 2001, p. 64/65).

Du Bois cunhou o conceito de “dupla consciéncia” tipico dos negros nascidos
fora da Africa. Segundo ele, havia um sofrimento inerente a esse fato, que se
caracterizava por um nao pertencimento completo a ambas as nacionalidades.
Assim, a identidade nacional seria negada ao negro nao africano que permaneceria,
em parte, um estrangeiro mesmo em terra natal.

Na acepgao de Simmel (2005) sobre o estrangeiro, encontramos o seguinte

contexto:

Nos contatos possiveis ele, o estranho, € sempre considerado como
alguém de fora, como um ndo membro do grupo, portanto, as relagbes se
dao a partir de um certo paradmetro de distanciamento objetivo, mas partindo
das caracteristicas essenciais de que também ele € um membro de um
outro determinado grupo. Como tal, os contatos com ele sdo, ao mesmo
tempo, estreitos e remotos, na fragmentagdo das relagées por onde uma
abstrata igualdade humana em geral se encontra.

Entre estes dois elementos em contato cria-se, no entanto, a
consciéncia de haver conjuntamente uma tensdo especifica, ou geral e
difusa, e mais precisamente, da existéncia de algo ndo comum, embora
afavel a um determinado acento especifico, e possivel de promover as
relagcdes desejadas. Este é, contudo, o caso de um pais, de uma cidade, de
etnias estranhas, ou outros tipos varios e, de forma alguma, se refere a
questdes individuais, porém, a uma estranha, difusa e abstrata origem, que
seria comum a muitos estrangeiros ou, talvez, que poderia ser. Nestes
termos, os estranhos ndo sdo tomados como individuos, mas como
estrangeiros de um certo tipo socialmente definido. A distancia em relagéo a
ele ndo é mais abstrata e geral, se baseia agora em elementos socialmente
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objetivados em relacdo aos quais se dao as possibilidades de proximidade
(SIMMEL, 2005, p. 270).

O cultivo de uma solidariedade negra se fez premente nesse contexto e, com
ele, uma dupla resposta, qual seja, a de reivindicar a valorizagdo do negro em seu
territério de origem e, ao mesmo tempo, buscar recuperar e exaltar um passado
africano. Dessa forma, universalizar-se-ia uma nacao africana num processo de
atualizagao positiva de um passado nascido na dolorosa experiéncia da escravidao
negra. Capone (2010) se refere a Du Bois como alguém que procurou “celebrar o
espirito comunitario da aldeia africana (...)". As sociedades africanas converteram-se
em simbolos de igualitarismo e de justica social (p. 4, tradugao minha).

No belo trabalho de SOUZA (1983) intitulado Tornar-se negro, temos o
seguinte depoimento:

O sentimento de rejeigdo existe. A nivel da existéncia, no dia-a-dia. Depois
que eu adquiri consciéncia, eu tentei me impor — pelo lado intelectual, que é
um modo de competicdo. A gente tem duas opgdes pra ndo se sentir tdo
isolada: a gente se integra a comunidade negra — e eu ja estou fora dela ha
muito tempo — ou se integra ao meio de dominéncia branca que nao
satisfaz. (SOUZA, 1983, p.66/67).

No capitulo Poesia e sublimagéo das frustragbes raciais em sua obra — O negro no
mundo dos brancos, Fernandes (2007) expbe a poesia do poeta negro Oswaldo de

Camargo:

Eu vi de branco a menina e esse sonho
jamais me escapou...

E meus dedos sem visgo em vao tentaram
Sustar do sonho névoa e brevidade...

E ndo sei que eco de orfandade
Lembrou-me entdo a mim que eu estava so,
Sé como o sonho que era unico:

Branca menina de sandalias brancas...
Como tudo era branco, branco, branco!

E quando me revi estava s6...

E minha vida estava branca, branca, branca,
Como meu primeiro caderno da escola... (Um homem tenta ser anjo, p. 79)
(citado por FERNANDES, 2007, p. 213).

A solidao é o sentimento representado e o contraste em preto e branco é explicito na

poesia de um negro envolto em uma brancura hegemdnica. Capone (2010) destaca
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a importancia das manifestacbes artisticas para as “conexdes diaspoéricas” como:
‘constituicdo de redes de intercambios baseadas na circulagdo de mercadorias,
ideologias e de praticas culturais e religiosas” (CAPONE, 2010, p. 1).

E interessante notar que as representacdes de negritude perpassam diversos
aspectos e, apesar de nao podermos essencializar nenhum deles, € possivel captar
significados que se entrelagcam, se afastam ou se aproximam de acordo com valores
e interesses de determinados individuos ou grupos sociais. Bernd (1988) esclarece
que o termo negritude surgiu ha aproximadamente setenta anos na Franga e seus
multiplos significados foram listados em um artigo de Lylian Kesteloot (Bernd, 1988
apud Kesteloot, 1973) e, segundo a autora, “pode remeter: ao fato de se pertencer a
raga negra; a propria raga enquanto coletividade; a consciéncia e a reivindicagdo do
homem negro civilizado; a caracteristica de um estilo artistico ou literario; ao
conjunto de valores da civilizagao africana” (Bernd, 1988, p. 16).

A autora cita L. V. Thomas, a fim de chamar a ateng¢ao para a complexidade e

dificuldade da definicdo do conceito de negritude, afirma:

Nem cientificamente, nem filosoficamente, o termo ‘Negritude’ pode definir-
se com rigor: realidade histérica e psicologica, a Negritude ndo possui,
verdadeiramente, realidade conceitual... E por isso que acreditamos que
Negritude € um mito, ele proprio gerador de mitos, e é por isso que a poesia
da Negritude por sua vez nutre-se de mitos... (BERND, 1988, p. 54/55).

O poema “Eu também canto América” de Langston Hughes tornou-se um hino para

os negros dos Estados Unidos, Caribe e América do Sul:

Eu sou o irméo negro / Eles me mandam comer na cozinha / Quando
chegam as visitas / Mas eu rio / E como bem / E cresc¢o forte / Amanha / Eu
estarei na mesa / Quando as visitas vierem / Ninguém ousara dizer-me / ‘Va
comer na cozinha’ / Entdo. / Além disso / Eles verdo como sou bonito / E
terdo vergonha. / Eu também sou América. (BERND, 1988, p. 23/24).

Nao é dificil perceber por que esse poema tornou-se um hino da negritude.
Em primeiro lugar, a primeira pessoa identificada como negro e o convite a
irmandade em oposi¢ao aos “outros” onde podemos inferir, brancos. Em segundo, a
oposigao sala (implicita) versus cozinha e, ainda, o verbo “mandam” deixam claro
que “os outros” sdo o grupo dominante na situagao descrita. A presencga das “visitas”
engrossa as fileiras dos “brancos” e, ainda, torna publico o contexto de dominagao.

Em seguida, percebemos que a idéia de que “cresco forte” e de futuro demonstra



197

que a transformacéo desse contexto esta por vir e exalta a “beleza negra”. Afirma,
ainda, que os brancos sentirdo vergonha e, portanto, situados em uma situagcédo de
inferioridade. E, finalmente, a reivindicacdo da identidade americana retratando a
nocao de “dupla consciéncia” que Du Bois tornou célebre.

Consideramos, entao, possivel identificar a negritude como toda reivindicagao
ou afirmacdo que esteja fincada em uma “identidade negra”, tomando como
referéncia dessa identidade o processo de autoclassificagdo sugerido por Barth
(2000). Nesse sentido, a negritude partiria da prépria “comunidade negra” sendo
reconhecida posteriormente por todos os “outros” situados fora dela.

Em um artigo sobre as diferentes iniciativas existentes entre jovens negros no
Rio de Janeiro contra a discriminacdo e a luta contra o racismo, Strozenberg;

Contins (2012) discutem a categoria negro para esses jovens:

Deste ponto de vista, ser negro aparece como uma categoria abrangente,
que incorpora e confere aspectos particulares a todas as demais dimensdes
da identidade, que, quaisquer que sejam, devem ser concebidas, sempre,
na forma “hifenada” como mulher-negra; homem-negro; classe média-negro
(STROZENBERG; CONTINS, 2012, p. 82).

Em termos musicais, vimos a letra do hino supracitado como representante
dessa comunidade negra. Naves (2010), ao comentar o trabalho do musico

brasileiro Jorge Ben, afirma:

Este disco inaugura o procedimento do mdusico, presente em toda a sua
trajetéria, de aludir ao universo negro em termos poéticos e musicais. As
letras, de maneira recorrente, comentam as origens africanas da tradigéo
com a qual Jorge Ben se identifica, evocando, entre outros elementos,
entidade do candomblé e santos catdlicos apropriados pelos negros
(NAVES, 2010, p. 127).

Além das letras, existem elementos estruturais da musica que sado considerados
“negros”. Tinhordo (2001) cita Edison Carneiro para falar sobre “ritmos negro-

americano, negro-cubano, caribenho, afro-brasileiro”:

Para o caso brasileiro, a compreensao dessa realidade permitiu, em 1961,
ao antropdlogo brasileiro Edison Carneiro, formular uma classificagdo de
cantos e dangas derivados desse difuso universo sonoro dos batuques,
partindo da existéncia de um elemento comum de nitida origem africana: a
umbigada. Segundo proporia em seu estudo intitulado Samba de umbigada,
ai estaria nessa heranca africana dos batuques, continuada pelos crioulos
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brasileiros, a longa linhagem nacional das musicas e dang¢as do lundu ou
baiano, do coco, do bambeld, do tambor de crioula, do jongo, do caxambu,
do bate-bau e das varias modalidades do samba baiano e carioca (batuque,
batucada e partido-alto) (TINHORAOQ, 2001, p. 163).

Segundo Contins (2008),

Os simbolos ligados a pele branca n&o necessariamente tornam-se
indesejaveis, mas os simbolos da pele negra podem passar a condi¢cdo de
desejaveis. Ser negro enquanto parte de uma raga € indesejavel e
considerado inferior, mas enquanto parte de um grupo étnico seria bom, na
medida em que faz parte de um grupo coeso, que ¢ visto como ativo e anula
as desvantagens de seu status de minoria (CONTINS, 2008, p. 95).

Foto 35 - Viséo posterior da camiseta do ogan da Tenda

Tocando durante a' 'Festa de Ogum. Corumba, 23/04/2012.
Fonte: A autora, 2013.

Podemos notar na foto acima que o ogad da Tenda Nossa Senhora da Guia
vestiu uma camiseta em que afirma a identidade negra em um importante evento
publico de sua religidao de matriz africana. No processo de observagao participante e
nas entrevistas realizadas com os adeptos da Umbanda, percebemos a nitida
articulagdo entre aspectos da identidade negra, a Umbanda e os pontos cantados.
Nesta pesquisa, o foco sdo os elementos sonoros inseridos na cosmologia
umbandista e o dialogo com outras manifestagdes que afirmam a negritude, em

constante dialogo com o movimento negro local.
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E possivel notar, ainda, a constante exaltagcdo de universos simbdlicos tanto
de negros quanto de indios representados por falanges''” de Caboclos''® e Pretos-
Velhos'"®. A prépria Federagdo dos Cultos Afro-Brasileiros e Amerindios de Mato

Grosso do Sul (FECAMS) tem em seu nome ambas as referéncias.

Foto 36 — Ala dos Caboclos
F

Corumba, Tenda, 09/09/2011.
Fonte: A autora, 2013.

"7 Na Umbanda, conjunto de entidades espirituais que agem dentro de uma mesma linha (‘faixa de

vibragao') (HOUAISS, 2002).

"8 “Entidades que representam indios e também figuras do campo como, por exemplo, o boiadeiro.
Sao também chamados de Oxosse, o deus da guerra da mitologia africana e sdo associados ao
Santo Catdlico Sebastido, o padroeiro da cidade do Rio de Janeiro. Sua imagem de ceramica
representa um indio ou india de torso nu, pintada de uma cor amarronzada com cocares e arcos
ou flechas. Recebem nomes indigenas como o caboclo Irapué e a cabocla Jurema” (MAGGIE,
1975, p. 159).

"® Entidades que representam velhos e velhas pretas. Sdo velhos ex-escravos (vovés e vovos ou tios

e tias) que andam curvados, algumas vezes apoiados em bengalas e falam errado. Esses ex-

escravos teriam sido velhos feiticeiros ou velhos guerreiros. Sua imagem de ceramica representa

um velho ou velha preta com os cabelos brancos e roupas rusticas brancas, sempre fumando um

cachimbo (MAGGIE, 1975, p. 167).
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Corumba, Tenda, 09/09/2011.
Fonte: A autora, 2013.

Foto 38 - Pai Benedito

Preto Velho e chefe espiritual da Tenda incorporado. Neste momento, os médiuns
colocam-se em fila para “bater cabega”, receber sua béngao e dar inicio aos
trabalhos. Corumba, 24/10/2011.

Fonte: A autora, 2013.



201

A musica, por intermédio das curimbas, € um poderoso instrumento inserido
no contexto das religides afro-brasileiras e a identidade negra é cantada de variadas
formas como elemento fundamental em sua construcéao.

Em setembro de 2012, apresentei no IX Congresso Internacional da Brazilian
Studies Association (BRASA), em Champaign-Urbana, lllinois, uma selecdo com
alguns trechos de videos gravados durante o trabalho de campo. A fim de acessar
os significados de palavras e expressdes que aparecem nas curimbas, recorri,
principalmente, ao Novo Dicionario Banto do Brasil de Nei Lopes.

Considerando a nogao de fato musical total, sugerida por Seeger (VELHO,
1977, p. 45) e os aspectos performaticos dos rituais presenciados e registrados, farei
a descrigao de algumas cenas presentes nos videos mencionados.

No primeiro quadro do primeiro video apresentado, vemos o pai de santo em
frente a foto de sua tia, Mae Cacilda, filha de uma escrava matriarca da familia e
famosa mae de santo que recebia caravanas de Onibus lotados com brasileiros e
estrangeiros. Ela atendeu personalidades como Xuxa, Chacrinha e Roberto Carlos,
que chegou com seu iate Lady Laura, em busca de curas. Passou a seu sobrinho,
neto da matriarca, a responsabilidade de dar continuidade a sua trajetéria. A musica
para o preto velho Pai Benedito, chefe espiritual da casa cuja transcricao da musica
e da letra situa-se no Capitulo Ill, referente as curimbas, é cantada pelos médiuns e
0 pai de santo incorpora a entidade, dando inicio aos trabalhos. A letra da curimba:
“‘Quem ¢ aquele velhinho, que vem no caminho andando devagar, com seu
cachimbo na boca, rosario na mao e sempre a rezar’ € repetida diversas vezes e é
entoada em todos os trabalhos da casa para a incorporacéo de seu chefe espiritual.

No segundo video, a curimba inicia falando do preto velho De Angola,
“topbnimo que se origina do quimbundo Ngola, nome do primeiro rei dos
angolenses, ao qual atribuem a estes as doutrinas que fiaram seus usos e costumes
(ALVES, 1951, p. 945)” (LOPES, 2006, p. 29). Em seguida, mencionam o navio
negreiro trazendo os africanos para trabalhar. A referéncia ao cativeiro é recorrente
nas letras.

Falam, também, do povo de Congo, “cujo nome deriva de um rio africano” (...)
‘onde os suditos pagavam seus impostos aos reis” (LOPES, 2006, p. 82). A gira
mencionada € a “roda ritual para cultuar as entidades” (LOPES, 2006, p. 110).

Referéncias a Bahia e a Africa, a presenca dos chapéus de palha e dos cachimbos e
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a postura curvada dos médiuns segurando bengalas de madeiras bem rusticas, sao
consonantes com o mundo dos pretos velhos, cultuados nos rituais.

Outro video analisado faz referéncia a escravidédo, ao excesso de trabalho do
preto velho, ao senhor e ao tocar dos tambores. Os adeptos fazem aluséo, ainda, a
senzala, “conjunto de alojamentos que, nas antigas fazendas ou casas senhoriais,
se destinavam aos escravos. Do quimbundo, sanzala, lugar de habitagdo dos
individuos de uma familia” (LOPES, 2006, p. 203).

Cantam, ainda, o nome de Oxala, “o0 mais poderoso dos orixas”
(BERKENBROCK, 2007, p. 248), “identificado sincreticamente com Jesus Cristo”
(BERKENBROCK, 2007, p. 249) e pode ainda ser chamado de Orixanla, Orixala ou
Obatala. Ogum também surge na letra da curimba, o orixa masculino do ferro, da
mata e da guerra. Ouvimos: Sarava!, “saudacdo dos umbandistas, significando
Salve!. Bantuizagao do portugués salvar, saudar’ (LOPES, 2006, p. 202). Referem-
se, ainda, a Xang6, orixa masculino do fogo, do trovao, do raio, da guerra e da
justica.

O nome Xangd também é utilizado para designar a religido afro-brasileira de
tradicdo Yoruba praticada em Recife. O grupo canta: “negro ja foi escravo e ja
serviu, senhor! Mas que hoje é tratado como doutor”, mostrando a mudanca do
passado para o presente; conclamam: “n&o batam no lombo do negro, senhor, negro
€ humano, negro também sente dor”. Aqui vemos que clamam pela humanidade do
negro, negada socialmente para os escravos.

Em outro trecho, entoam: “no tempo da escraviddo, quando o senhor me
batia, eu rezava por Nossa Senhora, senhor, como a chibata doia!” Segundo Lopes
(2006), a palavra chibata utilizada significa “vara delgada para fustigar ou chicote”. A
etimologia é controversa. O autor Nascentes faz derivar de chibo (a chibata seria a
vara usada pelo pastor para fustigar o chibo — bode nao capado). J4& Raymundo vé
como bantuizagdo do portugués espada confirmado pelo Dicionario Complementar
Portugués-Kimbundu-Kikongo de Maia que confirma ao consignar como significado
espada com as seguintes designagdes em kimbundo: xipata, xibata, sipata,
songolulu, njangu, kimpumpu, mbanji (LOPES, 2006, p. 78). Nesse video, sao
recorrentes as alusdes ao sofrimento vivido pelos escravos negros. Diversas vezes
exaltam o orgulho e a identidade negra.

Uma curimba que sempre é entoada antes da incorporagao do chefe espiritual

da casa faz alusdes a africanidade por meio de um “ponto de chamada”:
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Bahia, O Africa,

Vem c4, vem nos ajudar.
Forca Baiana, forga africana,
Forga divina venha vencer!

Canto de resisténcia, ancestralidade e religiosidade, invocando a unido entre
a Africa e a Bahia, origens da Umbanda e da identidade brasileira em um universo
simbdlico reconhecidamente inserido no campo semantico da negritude.

E notavel a articulacdo da negritude como elemento crucial de resisténcia na
Tenda Nossa Senhora da Guia. Desde sua historia de sobrevivéncia como
descendentes de escravos, a permanéncia da familia na terra, o cultivo da tradigao
da religiosidade de matriz africana e seu reconhecimento pela Federagédo dos Cultos
Afro-Brasileiros e Amerindios de Mato Grosso do Sul (FECAMS) e, finalmente, a
conquista do Certificado de Comunidade Quilombola concedido pela Fundagao
Palmares pela ACTHEO.

4.5 A linguagem corporal na Umbanda

Primus always maintained that she danced not to entertain but rather to help people
better understand each other.

ROYCE, Anya Peterson.

Uma das grandes contribuicdes de Marcel Mauss a antropologia foi langar luz
ao corpo como um objeto de estudo relevante para a disciplina. Partiu de um
incdmodo, pois esse assunto costumava estar inserido nos discursos antropologicos
de sua época em uma gama de “diversos” aspectos, cujas aspas sdo do proprio

autor.

Sabia muito bem que o caminhar, a natagdo, por exemplo, todas as
espécies de coisas desse tipo, sdo especificas de sociedades
determinadas; que os polinésios ndo nadam como nds, € que minha
geracao ndao nadou como nada a geracgdo atual. Mas que fendbmenos sociais
eram esses? Eram fenbmenos sociais “diversos”, e, como essa rubrica € um
horror, pensei varias vezes nesse “diversos”, ao menos toda vez que fui
obrigado a falar disso, de tempos em tempos (MAUSS, 2003, p. 402).

Mauss (2003) denomina “técnica corporal” como agao “tradicional”’ e “eficaz”.

Destaca que a tradicdo diz respeito a um importante aspecto distintivo do ser
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humano em relagdo aos animais: trata-se da transmissdo de geracdo a geracgao.
Assim como ocorre com todas as linguagens, as técnicas corporais sdo apreendidas
e transmitidas por meio da socializacdo. O aprendizado desses conhecimentos
misturam processos inconscientes e conscientes desde a mais tenra idade dos
individuos. Mauss (2003) considera o corpo como o “primeiro instrumento”, ao
mesmo tempo “objeto” e “meio”.

Compreendemos n&o somente as coreografias ou gestos, cumprimentos ou
movimentagdes no contexto ritual como linguagem corporal. Na verdade, ela é
constituida por inumeros elementos conscientes ou nado, frutos de complexos
processos de sociabilizagdo e constituicdo das identidades individuais e coletivas.

Sobre os movimentos corporais, Le Breton (2009) afirma:

Da mesma forma que a pronuncia de uma palavra ou o siléncio numa
conversa, eles nunca sao neutros ou indiferentes, manifestando uma atitude
moral em relagdo ao mundo e oferecendo ao discurso ou ao encontro uma
corporeidade que lhes acrescenta ulteriores significagdes. Ainda que esse
processo requeira igualmente a voz, o ritmo e a elocucdo, os fogos de
olhares, etc., nenhuma parte do homem escapa a afirmacdo de sua
afetividade nos momentos em que fala ou se cala, (...) Nao é apenas a
palavra, mas o corpo, as atitudes e as posturas que primeiramente
evidenciam a presenga do outro na interacdo. (LE BRETON, 2009, p.
39/40).

No é&mbito das religides e, mais especificamente, do universo do Candomblé e
da Umbanda, o corpo, além de ser um instrumento dos atores sociais desse
contexto €, ainda, um poderoso meio de expressdao que permite e intensifica a
comunicacgao entre o mundo espiritual e o mundo fisico. O corpo que escuta, o corpo
que fala, o corpo que veste, o corpo que danga, 0 COorpo que escreve, O COrpo que
canta, o corpo que toca instrumentos, o corpo que cura e € curado, 0 corpo que
cozinha, o corpo que come, reune um extenso rol de possibilidades que constituem
faces peculiares.

A Umbanda incorpora um forte aspecto dionisiaco expresso nas festas,
musicas e dangas que a compoe. Para os seus adeptos, no entanto, ndo ha conflito
entre esse universo e o contexto sagrado na qual se insere. A linguagem corporal,
juntamente com os pontos cantados, a possessdo e as vestimentas utilizadas nos
rituais, € um dos componentes cruciais no contexto das religides afro-brasileiras, em
geral. Sobre o assunto, Browning disserta sobre sua experiéncia como

pesquisadora:
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Barbara Browning makes the following observation in the conclusion to
Samba: Resistance in Motion: “Many things I learned in Brazil | learned with
my body, and it was only long after that | began to be able to articulate in
writing what | had come to understand dancing” (1995:167). As the title
indicates, she is interested in the cultural resistance of Afro-Brazilian and
African diaspora cultures. Her thesis is that dance, particularly the samba
but also dances of carnival, the religious dances of candomblé, and the
movements of capoeira, a martial art tradition, offers a statement of
resistance that cannot be voiced in words. Browning argues for a corporeal
intelligence and dances that write their own meanings (ibid.: xi). She
herself, like most scholars working in this specialized field, works from a
corporeal intelligence, translating then into the often imperfect medium of
language’® (ROYCE, 1977, p. xxi).

Podemos afirmar que a relagcdo com o corpo é um dos elementos mais
importantes da cosmologia umbandista. Durante os longos rituais que, por vezes,
podem durar até cinco horas, ocorrem ininterruptamente cumprimentos, gestos,
dangas, entradas e saidas do ambiente, enfim, uma constante movimentagdo. As
entidades direcionam-se frequentemente aos médiuns solicitando os mais diversos
auxilios. Seja para pedir um charuto, um copo de cerveja, para ajudar a amarrar uma
parte da vestimenta ou entregar um pano ou uma bengala, por exemplo. O contato
corporal € constante entre as entidades, os médiuns e, mesmo a assisténcia.

Durante as giras, momento em que os girantes, ou seja, 0s meédiuns iniciantes
‘recebem” as entidades, vao para o centro de uma roda formada pelos outros
médiuns, pelo pai de santo e as cambones. Quando incorporam, giram
intensamente, batendo-se contra os outros e, diversas vezes, caindo no chdo. Isso
ocorre em praticamente todos os rituais. A linguagem corporal, juntamente com o
som dos tambores e das curimbas, constituem os principais pilares dos ritos. Todos
os elementos do universo afro-religioso sao extremamente imbricados e

concomitantes, como atesta Barbara (2002):

2% Barbara Browning faz a seguinte observagéo na conclusdo de Samba: Resistance in Motion:
"Muitas coisas que eu aprendi no Brasil eu aprendi com o meu corpo, e foi s6 muito tempo depois
que eu comecei a ser capaz de articular, por escrito, o que eu tinha vindo para compreender a
dancga "(1995:167). Como o titulo indica, ela esta interessada na resisténcia cultural das culturas
das diasporas afro-brasileiras e Africanas. Sua tese é de que a danca, especialmente o samba,
mas também dancas de carnaval, as dancas religiosas de candomblé, e os movimentos da
capoeira, uma tradi¢gdo da arte marcial, oferece uma indicagao da resisténcia que nao pode ser
expresso em palavras. Browning defende uma inteligéncia corporal e dangas que escrevem seus
préprios significados (ibid.: xi). Ela mesma, como a maioria dos estudiosos que trabalham nesta
area especializada, funciona a partir de uma inteligéncia corporal, em seguida, a tradugéo para o
meio, muitas vezes imperfeita da linguagem.
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Os modulos ritmicos séo estritamente ligados aos coréuticos, como se os
toques chamassem energicamente para a procura de uma “gestualidade”
organizada ritmicamente. Assim, fica dificil diversificar as varias partes:
dangas, ritmos, cores, enfeites, roupas etc., pois tudo esta interligado numa
Unica semantica (BARBARA, 2002, p. 130).

Nao existe uma ampla literatura que verse especificamente sobre a linguagem

corporal nos rituais de Umbanda. Em uma bela passagem, Bastide (1983) descreve

0 processo de possessao em um ritual de Candomblé:

Agora n&o sdo mais os negros, os mulatos, e muitas vezes também os
brancos — sdo os deuses da Africa que dancam Os movimentos adquirem
uma beleza ritmica que tambores, dobram-se, viravolteiam
harmoniosamente, os musculos sdo oferendas liricas, os bracgos
sinuosidades sensuais (BASTIDE, 1983, p. 300).

Foto 39 — Pombaijira cai no santo

Corumba, 23/04/12.
Fonte: A autora, 2013.
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Para abordar o tema, levaremos em consideragao, fundamentalmente, as
descricdes de Martins (2011) sobre as sonoridades e dangas caracteristicas dos
orixas, a pesquisa sobre o movimento em rituais umbandistas de Barbosa; Bairrdo
(2008), o trabalho de Barbara (2002) intitulado “A danga das aiabas: danga, corpo e
cotidiano das mulheres de candomblé” e as observagdes e registros do trabalho de
campo empreendido para a presente pesquisa.

Na obra “Umbanda de Almas e Angola: ritos, magia e africanidade”, Martins
(2011) descreve como devem ser as técnicas corporais para cada orixa. Os orixas
mencionados segundo a ordem e classificagdo do autor foram: Oxala; Nana; Xang®é;
Yemanja e Oxum; Inhansa e Ogum; Oxéssi (Caboclos); Obaluaé; Ibeji; Pretos
Velhos; Exu/Pombagira. O artigo “Analise do Movimento em Rituais Umbandistas”
de Barbosa; Bairrdo (2008) parte do “método Laban” denominado “analise do
movimento” para descrever e discriminar “movimentagdes corporais tipicas” de dez
categorias de espiritos ao “possuirem” médiuns em transe. Sao eles, de acordo com
a classificagao e ordem apresentada pelos autores: Exus; Pomba-giras; Marinheiros;

Baianos; Baianas; Boiadeiros; Pretos-velhos; Criancas; Caboclos e Caboclas.

Foto 40 — Pombajira danca na Festa de Ogum

1 . -.‘

Corumba, 23/04/12.
Fonte: A autora, 2013.
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Barbara (2002) mergulha profundamente em aspectos referentes ao corpo € a
danga das mulheres do Candomblé: o processo de iniciacdo; o processo de feitura;
o transe e a possessdo. No que diz respeito as coreografias das entidades ou orixas
especificos, refere-se ao “estado de eré” e dancas de Oxum, Oia, lemanja, Oba,
Exu, Nana, Oxumaré, Omulu, Ogum, Oxdssi, Ossaim, Xangb. O corpo é capaz de
expressar em um contexto de muitas cores, sonoridades, cheiros, simbologias,
ancestralidades, sensualidades, enfim, um ambiente repleto de manifestacbes
diversas, toda a exuberancia presente na religiosidade afro-brasileira.

Sobre o tema, Martins (2011) discorre:

Oxal&: Sao sons misticos e muito suaves, predispondo a paz e a elevagao
espiritual. Para esse Orixa a danga é dispensada, pois em respeito e
louvagéo todos os médiuns ficam ajoelhados; Nan&: Devem ser cantados
pontos em tom baixo, trazendo paz e harmonia. A danga deve ser realizada
de forma lenta, com uma mé&o nas costas e a outra estendida para baixo,
como se estivesse tocando as aguas paradas dessa divindade; Xango:
Sons graves e cantados com muita vibragdo. Durante a danga, os médiuns
mantém o corpo levemente curvado e fecham as maos como se trouxessem
as ferramentas desse Orixa; Yemanja e Oxum: Sons suaves e emotivos,
com dangas que lembram o movimento das aguas. As maos durante a
danga devem realizar movimentos circulares, como quem agita a agua.
Para Yemanja a palma das mé&os deve permanecer virada para baixo, e
para Oxum virada para cima, como se fossem espelhos; Inhansd e Ogum:
Para Inhansa a danga deve ser executada mantendo-se um brago para tras
e outro estendido para cima, com movimentos circulares, obedecendo ao
ritmo dos atabaques; Na gira de Ogum os atabaques devem manter a
vibragdo intensa, e a danga segue com passos firmes e méos dispostas
para frente entrelagcando-se como se estivessem cruzando espadas; Ox0ssi
(Caboclos): Os sons lembram ritmos indigenas, porém, devem ser mais
acelerados. A danca segue o som dos atabaques mantendo os passos
rapidos e os bragos indicando o atirar de flechas. Obaluaé: Os atabaques
entoam ritmos fortes e a danca é realizada com as duas méos fechadas e
sobrepostas, dando a impressdo de “remadas”, tendo um pé sempre a
frente do outro; Ibeji: Sons suaves com dangas ligeiras e alegres. As méos,
durante a danga, devem estar estendidas para cima, com os dedos
indicadores apontando para o alto como se estivessem tocando em baldes
suspensos; Pretos Velhos: Sons suaves e cantados em tom baixo. A danga
deve ser realizada com o corpo curvado, as méos apoiadas no joelho;
Exu/Pombagira: sons vibrantes com dancas ritmadas e a palma das maos
viradas para baixo com os dedos apontando para o chdo. (MARTINS, 2011,
p. 99-101).

Para o pai de santo responsavel pela Tenda Nossa Senhora da Guia, o chdo
de terra batida e os pés descalgos durante todos os trabalhos e Festas sao
importantes para estabelecer a conexdo energética ideal com as entidades
espirituais. Os movimentos e as dangas ocorrem de acordo com a linha que esta

atuando no momento. Por exemplo, se for referente a Ibejada, isto é, a linha das
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criangas, elas pedem e ganham doces e brinquedos, chupam pirulitos, pulam,
correm, sentam no chao para brincar individualmente ou em grupo, riem e gritam. Os
meédiuns incorporados de entidades infantis brincam com as criangas presentes na
Festa de Cosme e Damido. Os Caboclos ajoelham uma das pernas fazem os gestos
de atirar flechas para cima enquanto dao gritos de saudacéo: “16, 16, 16”! Os Pretos-

Velhos andam curvados segurando rusticas bengalas tortas de madeira.

Foto 41 — Ibejis e criangas brincam

g ey

Fonte: A autora, 2013.

A presenca dos Caboclos causa bastante movimentagdo no ambiente. Varios
caboclos incorporados ajoelham e os seus gestos lembram o langar de flechas nas
mais diversas dire¢des. Gritam, fumam, estalam os dedos, circulam intensamente.

Na descricdo de Barbosa; Bairrdo (2008)

Esse primeiro momento, dramatico em sua encenagdo, € marcado
pela forca dos bragos que batem no peito, passando a sensagao de tensao
muscular nesse movimento, acompanhado pela for¢ga da voz, o que sugere
a imagem de um guerreiro. Essa movimentacdo é marcada pelo elemento
de esfor¢o ativo em relagdo ao espaco, dando-lhe a caracteristica de ser
direto. Os bragos batendo cruzados no peito tém uma diregcao certeira,
assim como a posigdo das pernas, uma dobrada, a outra estendida, tém
diregbes bem definidas. Esse movimento tem uma curta duragéo, acontece
em um espago de tempo curto. Passado o primeiro momento da
incorporagdo, o médium costuma levantar-se e mantém freqlientemente a
posicdo das maos semi-fechadas, fazendo a forma de um “L” com o
indicador e o polegar esticados.
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Uma caracteristica fisica marcante do caboclo é a sua expressao
facial. Freqlientemente o médium torce a boca para baixo, fazendo com que
seus olhos e testa acompanhem esse movimento, 0 que passa a impressao
de um rosto sério (BARBOSA; BAIRRAO, 2008, p. 230). Barbara observa
que “a danga tem a tarefa de acompanhar o ser humano no caminho
iniciatico e também na metamorfose do transe, necessaria para encontrar o
sagrado. O transe, conforme ja dissemos, € uma experiéncia dificil de se
exprimir com palavras, pois € uma transformacao interna, que pode ser
manifestada apenas pelo movimento do corpo que se torna fluido e de uma
maior grandeza gestual (BARBARA, 2002, p. 136/137).

Foto 42 — Caboclos ch;eugam

Festa de Ogum. Corumba, 23/04/12.
Fonte: A autora, 2013.

Exus e Pombaijiras dangam intensamente. Desenvolvem longas coreografias
juntos e individualmente. Giram as Pombajiras seus belos vestidos vermelhos
rodados, enquanto os Exus rodam suas capas pretas e brilhosas enquanto fumam
seus charutos e bebem grandes canecas de cerveja. Cantam muito e alegremente.
E possivel afirmar que a presenca dos Exus e Pombaijiras constituem o apice das
performances. Suas gargalhadas sdo caracteristicas do imaginario da cultura

brasileira religiosa e inseridas no contexto sociocultural. Barbara (2002) observa que
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A espiral é simbolo da comunicagao e desse modo, quando o orixa possui o
corpo da filha-se-santo, realiza-se uma comunicacdo entre o homem e a
divindade. Enquanto o corpo material gira sobre si mesmo, a energia do
orixa penetra, girando do outro lado e entra no corpo, formando uma dupla
espiral (...). Nao é por acaso que Exu, a divindade da comunicagao, rodopia
desse modo, conforme as dangas quando se transforma porque ele é a
prépria “comunicagao”. A espiral expressa o0 movimento circular que, ao sair
do ponto de origem movimenta-se ao infinito, organizando o caos, como
dizem os dervixes. Ela expressa a evolugéo a partir de um centro, simboliza
a vida, porque indica 0 movimento numa unidade de ordem ou, ao inverso,
a permanéncia do ser na mobilidade (BARBARA, 2002, p. 144/145).

Foto 43 — Pombajira gargalha

Trabalhos da Tenda. Corumba, 30/0/11. |
Fonte: A autora, 2013.
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Foto 44 - Pombajira roda a saia

Festa de Ogum. Corumba, 23/04/12.
Fonte: A autora, 2013.

Barbosa; Bairrao (2008) comentam:

Quando as pomba-giras dangam, elas costumam girar com um pé apoiado
inteiro no chao e outro apoiado no metatarso (meia ponta). Elas costumam
utilizar-se de movimentos de ombro, por vezes discretos, e por outras,
definidos (BARBOSA; BAIRRAO, 2008, p. 228).



Foto 45 — Pombajira
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Corumba, 30/09/11.

Fonte: A autora, 2013.

O gingado, sensualidade e alegria das Pombaijiras s&o caracteristicas bem

populares e ha uma aparente polarizacao definida entre o feminino e o masculino.

As Pombajiras incorporam os elementos tradicionalmente femininos e os Exus, os

masculinos, em consonancia com as constru¢des sociais padronizadas. Na verdade,

Exus e Pombajiras

sdo dois polos da mesma entidade. De acordo com Prandi

(1996), a Pombajira € um espirito de mulher na Umbanda e um orixa no Candomblé.

Ela teria sido uma prostituta fogosa e sedutora capaz de dominar os homens e adora

OS prazeres sexuais,

o luxo e o dinheiro'?".

Em seu estudo “O caso da Pomba-gira: reflexdes sobre crime, possesséao e

imagem feminina”, Contins (2009) conclui:

A ambiguidade parece constituir o eixo a partir do qual é dramatizada a
imagem feminina no desenrolar do drama. Em primeiro lugar é notavel a
associagdo entre os acusados (particularmente as mulheres) e uma
entidade feminina: a Pomba-Gira Maria Padilha. A ambiguidade é sua
caracteristica: ¢, ao mesmo tempo, considerada uma entidade espiritual
capaz de fazer o bem e agir para o mal. Sua representagéo é elaborada a
partir de atributos femininos, tais como: sedugao, sensualidade, vaidade etc.
Estes sdo seus poderes. A figura da Pomba-Gira enfatiza precisamente
aqueles atributos femininos considerados “perigosos” porque dificilmente
controlaveis pela sociedade. Ela torna explicita simbolicamente a “outra
face” da mulher visualizada pelo prisma mais conservador. A Pomba-Gira

12" Muitos recorrem a ela a fim se solucionar problemas de ordem afetiva ou sexual.
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de certo modo € a “anti-esposa”, a negacdo da mae de familia na medida
em que sua imagem é definida de forma ndo complementar aos homens
(maridos, filhos etc.). A sua sexualidade, por exemplo, ndo esta a servigo da
reproducdo. Assim como a prostitua, a “mulher de vida facil”, a “mulher da
vida”, ela usa sua sexualidade em seu proprio beneficio. (CONTINS, 2009,
p. 48).

Foto 46 — Exu Capa Preta e Pombajira
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Tenda. Corumba, 30/09/11.
Fonte: A autora, 2013.

O Exu Capa Preta, entidade incorporada por Jodozinho, tem uma postura
ereta e seus movimentos sao amplos e costuma girar graciosamente abrindo os
bragcos e dangando com sua capa preta reluzente. Frequentemente danga com as
Pombajiras no terreiro, bebe muita cerveja e fuma charutos. Canta de forma

desenvolta e em alto volume.
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No entanto, muitas outras categorias de exus andam curvados, com
movimentos pesados e voltados para o chdo. Sobre o exu, comentam Barbosa e
Bairrdo: “Muitas vezes movimenta-se proximo ao ch&o, quase ajoelhado, com o
tronco encurvado, os bragos para tras e as maos retorcidas, por vezes tensas.
Outras vezes, aparece andando, mas geralmente com o tronco curvado”
(BARBOSA; BAIRRAO, 2008, p. 227).

Foto 47 — Exu na Festa de Exus

Fonte: A autora, 2013.

Observamos que uma pessoa aproxima sua mao de Exu incorporado.
Barbara (2002) explica que as sete aberturas do corpo humano sao relacionadas a
Exu. Referem-se aos cinco orificios acrescidos do umbigo e a parte central da
cabeca, local destinada para a entrada do orixa. Pode-se perder ou ganhar energia
pelas palmas das maos ou solas dos pés. Por esse motivo, os fiéis costumam virar
suas palmas das maos na direcéo das entidades (BARBARA, 2002, p. 69).

E interessante notar que nos rituais, os fiéis participam ativamente das
cerimdnias. Obedecendo a certas normas e hierarquias, respeitadas por todos os

presentes, circulam pelo ambiente, interagem com as entidades, direcionam-se aos
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médiuns a fim de receber passes, pedem conselhos, cantam e batem palmas,
conversam e riem com as entidades. Nas festas, tudo isso é intensificado, pois
aliado a toda essa movimentacéo, fiéis e visitantes, adultos e criangas bebem agua,
cerveja, refrigerantes, comem o que é oferecido como frutas ou fartas refeigdes,
geralmente apds o encerramento dos rituais.

Notamos que o convivio constante dos adeptos com o mundo espiritual
constituida por seus orixas e variadas entidades, acabam por formar uma grande
familia ampliada onde os habitos, as preferéncias, os valores, as expressdes

corporais e sonoras sdo compartilhadas e conhecidas por seus integrantes.

4.6 A Tenda de agregados de fios vitais

Ao comentar sobre o isolamento do corpo nas sociedades ocidentais, Le

Breton (2007) escreve:

Em outras sociedades o corpo nao é isolado do homem e esta inserido
numa rede complexa de correspondéncias entre a condicdo humana e a
natureza ou cosmo que o cerca. Um estudo exemplar de M. Leenhardt
aponta que, por exemplo, para os Canaques, no interior da sociedade
comunitaria, nenhum termo especifico é utilizado para referir-se aos érgaos
ou ao préprio corpo. O conjunto dos componentes do que chamamos
"corpo” é emprestado a vegetacdo. Os 6rgaos ou os ossos, tal qual nos
parece, levam nomes de frutas, arvores, etc. Nao existe ruptura entre a
carne do mundo e a carne do homem (LE BRETON, 2007, p. 27).

Percebemos no decorrer de nossa pesquisa que a cosmologia umbandista é capaz
de agregar elementos tradicionalmente dicotdmicos ou aparentemente distintos
como apolineo-dionisiaco; sagrado-profano; natureza-cultura; passado-presente;
corpo-alma; caos-ordem, masculino-feminino, em um universo religioso constituido
por elementos provenientes do Candomblé, Kardecismo, Catolicismo, Pajelanca e
Esoterismo, entre outros.

Retornando a distingdo conceitual entre objeto e coisa de Ingold (2012)
exemplificado pela arvore, notamos que é extremamente dificil isolar ou recortar
aspectos desse mundo tdo complexo e imbricado. Como um caleidoscépio capaz de
reunir muitos elementos tanto visiveis quanto invisiveis, produz um resultado que

pode ser e ter sentido em diferentes niveis, mais ou menos profundos.
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Preferimos escolher as sonoridades como fio condutor dessa narrativa,
incorporando, principalmente, seus aspectos performaticos, imagéticos, simbdlicos,
corporeos, materiais e imateriais, registrando, colhendo e atribuindo sentidos em
diversas esferas das dimensbes humana, espiritual, fisica, natural e cultural,
consciente de que nomear categorias ja constitui, em si, uma delimitagcéo, portanto,
um encarceramento. Ao mesmo tempo, necessitamos das diversas linguagens para
estabelecer comunicagédo, principio fundamental de todas as sociedades gerando,
assim, um paradoxo compartilhado universalmente. No entanto, o esforco de
compreender o préprio universo € o dos outros, constitui o sentido primordial da(s)
antropologia(a).

Para Le Breton (2009), nas sociedades norteadas por valores comunitarios
nao ha cisdo entre o homem e o corpo. O corpo esta misturado ao cosmo, a

natureza e a coletividade e o mundo simbdlico alimenta a imagem do corpo.

Foto 48 — Tenda Nsa Senhor_a da Gu_i_a na cachoeira
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Corumba, 25/09/11.
Fonte: A autora, 2013.

O registro fotografico, em si uma representacgéo, € capaz de captar, apesar de

sua efemeridade, muitos dos elementos aqui apresentados. O pai de santo, apds a
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incorporacao, retira o pano de cabeg¢a dos médiuns que no dia anterior passaram
pela confirmagdao por meio do ritual do Amaci. Ao som do toque do atabaque
percutido pelo ogé e do canto de curimbas em atitude de profunda concentragéo e
respeito, embaixo de uma bela e frondosa arvore e nas aguas das cachoeiras, a
cabeca do médium é ungida com leite.

Alguns integrantes da familia de sangue, como o oga e a cambone, vestem
uma camiseta da ACTHEOQO, trazendo a imagem das quatro mulheres representando
a ancestralidade familiar, negra e religiosa do grupo. O Povo D’Agua da Umbanda é
homenageado, aprofundando os lagos e a protecao para os fiéis. Nesse dia, vinte e
cinco de setembro, também a l|bejada recebeu oferendas, doces e guarana. As
entidades baixaram em seus cavalos e cairam na agua, jogaram agua para cima,
brincaram com as outras criangas, trazendo energias e alegria para o ritual. O
agregado de fios vitais se faz presente nas mais variadas formas. A natureza e a
cultura acasalam-se por meio dessa diversidade de elementos experienciados e
cultuados.

Esse terreiro extrapola em muito o pequeno espago onde ocorre a maioria de
seus rituais. E uma importante instituicdo situada no coragdo do Pantanal sul-mato-
grossense, cujas raizes ajudaram a construir uma referéncia histérica no municipio
de Corumba cujo marco inicial remonta a década de vinte do século passado. Com
sua historia resgatada por Ednir de Paulo, presidente do IMNEGRA e inseridos no
movimento negro brasileiro com o reconhecimento pela Fundagdo Palmares como
comunidade quilombola ACTHEO.

Integram ainda, institucionalmente, por intermédio da FECAMS, a
comunidade umbandista que, por sua vez, faz parte das religides afro-brasileiras.
Suas trocas simbdlicas, econbmicas, religiosas, sociais e politicas com diversos
setores garantem sua permanéncia no espaco territorial e cultural da cidade como
importante referéncia historica local, porém, situadas no contexto nacional e global
de luta identitaria, principalmente, étnico-racial e religiosa. Dessa forma, participam
ativamente da vida da cidade, apesar de toda a conhecida histdria de discriminagao
e preconceitos sofridos tanto pela comunidade negra quanto pelos seguidores das

religides afro-brasileiras.
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CONSIDERACOES FINAIS

Por meio da tradicdo antropoldgica, uma dentre tantas outras possibilidades,
somos testemunhas de encontros entre culturas e observamos que metamorfoses
acontecem. Neste trabalho intitulado “Apurando os sentidos: sonoridades,
performance e imagens nos rituais de Umbanda em Corumba”, partimos de uma
constatacdo compartilhada tanto pelo senso comum quanto pela comunidade
académica de que a musica produzida nos terreiros de Umbanda € um elemento
crucial em seus rituais.

No entanto, buscamos mergulhar mais profundamente em sua cosmologia a
fim de melhor compreender os motivos pelos quais isso ocorre e os meandros
envolvidos nessa questdao primordial. Levando em consideracdo os atuais
questionamentos e as condigdes contemporaneas da pesquisa antropoldgica,
especialmente a critica de James Clifford a autoridade etnografica, tivemos o
proposito de penetrar o universo dos adeptos da Umbanda a fim de perceber o
ponto de vista dos nativos e traduzir, na medida do possivel, o que foi registrado, a
experiéncia vivida e a analise empreendida a partir das ferramentas metodoldgicas
fornecidas pelo processo de formacéao, para a narrativa académica.

Embora o objetivo primeiro tenha sido pesquisar as sonoridades envolvidas
nos rituais de Umbanda, percebemos que o rico e complexo contexto pesquisado
demandava uma sensibilidade e um olhar expandidos, de forma que mantivemos o
foco, porém, incluimos no escopo tedrico e na apresentagao do trabalho aspectos
referentes, principalmente, a elementos performaticos e imagéticos tado relevantes
nos rituais presenciados.

Levando em consideragcdo “a importancia da percepcgao estética do ritual
como elemento crucial na sua significacao” (GONCALVES, 2009, p. 42) e o conceito
rouchiano de Antropologia Compartilhada, contradom audiovisual ou a nog¢ao de
troca antropolégica (PEIXOTO, 1995, p. 93), ressaltamos a relevancia do universo
imagético desde o inicio do processo de pesquisa, durante o seu desenrolar e,
igualmente, na realizagcao deste produto final. Verificamos que as trocas no ambito
das imagens produzidas viabilizaram o seu aprofundamento e a reafirmagédo das
identidades envolvidas no processo.

Embora circunstancias pessoais tenham nos conduzido até o municipio de

Corumba, Mato Grosso do Sul, encaramos o fato como uma oportunidade impar de
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investigar o tema em territério tdo pouco visitado com essa intengcdo. As principais
referéncias tedricas sobre a religiosidade afro-brasileira sao situadas regionalmente:
o Tambor de Mina maranhense, o Xangd pernambucano, o Batuque gaucho, o
Candomblé baiano, o Candomblé carioca e o0 Candomblé paulista.

Nesse sentido esperamos que a presente pesquisa possa contribuir com
novos aspectos e, ainda, despertar o interesse de outros pesquisadores para
inumeras possibilidades ainda intocadas ou pouco pesquisadas, a fim de enriquecer
diversas areas do conhecimento académico, em geral, e para a antropologia, em
especial. Verificamos um campo proficuo tanto no campo da religiosidade quanto em
relagdo a aspectos étnico-raciais, com destaque para a presenga macica de
mulgumanos no territorio, elemento interessante para aprofundamento, porém, nao
realizado neste trabalho por extrapolar o seu escopo.

No que se refere a presente pesquisa, encontramos na Tenda Nossa Senhora
da Guia um conjunto de elementos que justificaram, a nosso ver, uma atencao
especial para esse grupo, embora tenhamos visitado e entrevistado outros terreiros
e seus pais de santo, filhos de santo e ogas.

Em primeiro lugar, a histéria da Tenda se mistura com a histéria da prépria
cidade, pelo fato, principalmente, de algumas das mulheres da familia terem
representado um papel significativo no ambito religioso e, portanto, social e cultural.
Em segundo, a proxima ascendéncia de Jodozinho, pai de santo da casa, da
escrava Maria Theodora, como neto e sucessor. Em terceiro, a intencdo clara do
grupo de inserir-se na luta pelos principios da resisténcia negra, por meio da
afrmacédo de sua negritude. E, finalmente, as relagbes institucionais com o
IMNEGRA e a FECAMS, corroborando o reconhecimento do movimento negro e das
religides afro-brasileiras em relagdo tanto a ACTHEO quanto a Tenda Nossa
Senhora da Guia, mais especificamente.

Como condigdo objetiva da pesquisa empreendida, verificamos que, ao
solicitar a permissdao para a sua realizacdo, prontamente concedida, ficou
estabelecida uma relacdo de compromisso a qual deveria haver cuidado e respeito
mutuos, que foram se enraizando ao longo do trabalho.

Pessoas e lugares que estavam em consonancia com a Tenda contribuiram
com este trabalho e, cada vez mais, foi concedido incentivo e acolhimento por todos
os envolvidos no processo de pesquisa. Dessa forma, foi possivel visitar os locais a

fim de fotografar, conversar, entrevistar os diversos e frequentes rituais do grupo.
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Estrategicamente, e borrando as fronteiras entre resisténcia e comunhao com
a comunidade maior em que esta inserida na cidade, a Tenda aprofunda a cada dia
as suas raizes, fincadas por Maria Theodora Gongalves de Paula nos idos de 1920,
ainda escrava. Como vimos e aprendemos com Ednir de Paulo, apesar de ter
findado oficialmente em 1888, a escraviddao permaneceu nos rincdes do Pais que
resistia as mudangas econdémicas e politicas que ocorreram em territorio nacional.

Por meio da ACTHEO e da Tenda, a ancestralidade ecoa em Corumba em
consonancia com a Africa e a Bahia nas curimbas entoadas em seus rituais. A
negritude constitui um aspecto crucial nesse contexto, como uma “categoria
abrangente” (STROZENBERG; CONTINS, 2012). A Tenda, hoje, € uma instituicao
que estabelece importantes trocas simbdlicas, econbmicas, politicas, sociais,
culturais e, por que nao dizer, espirituais, a partir de um territério quilombola
reconhecido pela Fundacao Palmares e na esfera religiosa, pela FECAMS.

Finalmente, sobre o universo sonoro, compreendemos que a sua matéria-
prima, as frequéncias sonoras, representam uma consonancia ideal para a
Umbanda, contexto para o qual voltamos o nosso foco, pelas seguintes razées. Em
primeiro lugar, as sonoridades, por sua natureza etérea, podem, assim como 0s
orixas e as entidades espirituais, penetram os corpos e podem ser percebidos tanto
no mundo espiritual quanto no mundo fisico. Em segundo lugar e, em decorréncia do
primeiro aspecto, € um perfeito meio para a comunicacéo tanto partindo do mundo
espiritual em direcao aos seus adeptos quanto vice-versa.

E por meio das curimbas que os orixas cantam suas djjinas, ou seja, 0s seus
nomes, realizando a continuidade de uma tradicdo ancestral. Podemos, neste
sentido, concluir que as curimbas s&o os sons das almas ou as proprias almas. Na
verdade, para os nativos, as curimbas ndo sdo um meio de comunicacao das almas,
elas sao as proprias almas se manifestando.

A pulsagéo promovida pelas vibragdes sonoras traz consigo toda a simbologia
da cosmologia umbandista, revestida por um complexo e belo universo de
narrativas, vestimentas, cores, cheiros, coreografias, afetos, intengdes, realizagdes e
afirmacgdes identitarias dos componentes dos rituais vivenciados.

Enfim, as curimbas precedem os rituais e continuam ecoando nos coragdes e
mentes dos fiéis em suas vidas cotidianas, orientando e nutrindo seu universo
imaginario. Assim, cotidianamente e, geralmente, no decorrer de toda a vida de seus

filhos, as sonoridades medeiam, viabilizam e aprofundam os lacos de sangue e
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espirito cultivados respeitosa e arduamente pelos filhos da Tenda Nossa Senhora da
Guia no decorrer dos ultimos treze anos uma histéria de resisténcia iniciada ha
quase um século.

Vimos alguns aspectos liminares, a partir do escopo teérico de Turner,
presentes em nosso estudo, por meio de uma fluidez entre as fronteiras, decorrente
de um constante convivio com processos rituais de intermediagcado entre os vivos e
os mortos como, por exemplo, incorporagdes, feituras e iniciacbes. Ao descrever
alguns dos eventos vivenciados no trabalho de campo, objetivamos revelar aspectos
importantes da cosmologia de grupo, nesse ambiente de liminaridade. Observamos
o carater performatico da religiosidade cultivada pelo apreco a devogao fincada em
uma tradigdo ancestral permanentemente renovada.

Partindo das nocdes de Schechner acerca do carater performatico dos rituais
e de seu conceito de experiéncia, observamos na Tenda Nossa Senhora da Guia
que a pratica dos rituais reaviva a simbologia enraizada no passado e sua aparéncia
mimética esta embebida da novidade que € inerente a experiéncia que, apesar da
repeticdo, nunca é a mesma. Assim, desde o locus sagrado que € o terreiro com
seus variados objetos, as pessoas que frequentam o local, as vestimentas,
curimbas, dancgas, velas, charutos, bebidas e comidas compdéem um cenario de
devocédo onde ritual e performance se aglutinam em uma atmosfera repleta de
mana.

Observamos que o éthos holistico presente na integracdo dos diversos
aspectos do cotidiano dos nativos da Tenda Nossa Senhora da Guia esta em
consonancia com a proposta da Antropologia ecoloégica a partir dos agregados de
fios vitais de Ingold (2012). Podemos dizer que ha uma maior fluidez entre as
fronteiras: os mortos e os vivos, o sagrado e o profano, a natureza e a cultura.

Assim, é notavel o quéao imbricadas estdo as coisas, 0s seres humanos, os
animais, as plantas, os alimentos, as preces, as palavras, os sons, as festas, os
mortos, 0s vivos, 0s pensamentos, as imagens, os desejos, a magia, a religido, o
cotidiano, as realizacdes, enfim, praticamente tudo o que comporta o ambiente fisico
e espiritual no universo pesquisado.

Podemos dizer que a Umbanda, assim como o perspectivismo amerindio, a
Antropologia ecolégica e a antiga relagdo “coisas-familia-casa” mencionada por
Mauss ¢é constituida por uma complexa gama de elementos onde o que

denominamos como natureza, familia, casa, tradicdo, objetos, entidades, alimentos
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e trabalhos sado alguns dos aportes fundamentais para a sua cosmologia. A
presengca da musica, perpassando o universo religioso abordado, ¢€
reconhecidamente crucial tanto para os nativos quanto para os pesquisadores da
area. Por essa razdo, buscamos captar e analisar aspectos importantes do universo
musical como foco central da cosmologia do grupo. Pretendemos com este trabalho,
contribuir com a tradicdo antropoldgica e, a exemplo dos integrantes da Tenda que
com seus rituais renovam os conhecimentos herdados pelos seus ancestrais, ser
capaz de abrir novas possibilidades de investigagao.

Em primeiro lugar, instigando outros pesquisadores e pesquisadoras a
aproximarem-se dessa regidao do Brasil, tdo rica e complexa, a fim de ampliar os
diversos campos de estudo académico. Em segundo, chamar a atengdo para a
importancia de Corumba e Mato Grosso do Sul, especialmente, para algumas areas
do conhecimento: estudos sobre o universo das populacdes afro-brasileiras, das
religides afro-brasileiras, das religibes em geral, e da religiao mulgumana, também
com grande expressividade na regido. Em terceiro, que a variedade de textos,
linguagens e assuntos abordados aqui auxiliem na compreensdo dos fenémenos
estudados como um todo em sua complexidade e, ao mesmo tempo, constitua uma
abertura para analises e desenvolvimentos futuros diferenciados. Finalmente, faco
votos de que este trabalho possa contribuir com a Tenda Nossa Senhora da Guia
em seu processo de afirmacado identitaria como comunidade quilombola e um
importante terreiro de Umbanda de nosso patriménio cultural. Dessa forma, a
Antropologia estara, igualmente, cumprindo o seu papel de cultivar a reciprocidade,
crucial para o seu desenvolvimento.

Em termos especificos, em outras palavras, em relacdo ao universo sonoro
no contexto da Umbanda, demonstramos a sua relevancia e defendemos uma
hipdtese que aglutina as razdes pelas quais isso ocorre. Inspirando-nos,
fundamentalmente, em Seeger e Mauss, buscamos justificar que o cerne de nosso
trabalho, as sonoridades expressas, acima de tudo, pelas curimbas, sao um
“fenbmeno social musical total’, inseridas no universo da Umbanda.

Confeccionados de madeira retirada da arvore ancestral “macumba”, os
tambores, juntamente com o adja, as palmas, o canto, os gritos e sussurros, fazem
circular o “mana” presente em forma de frequéncias sonoras. Muito além do que
meramente musica, as curimbas constituem sonoridades do campo do sagrado que

representam, por meio de sua natureza etérea, uma configuracao ideal que viabiliza
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a comunicagao entre 0 mundo dos vivos e dos mortos. O universo sonoro e sagrado
vibra simultaneamente nos dois mundos, assim como na manifestacdo dos orixas e
demais entidades espirituais.

Ao pronunciarem seus nomes, as djjinas, 0s orixas revelam suas presencgas
enquanto os atabaques e o adja embalam as toadas que “‘chamam” e “despacham”
Exus, Pombajiras, Caboclos, Marinheiros, Boiadeiros, Pretos Velhos, Erés e demais
falanges espirituais.

As curimbas invadem os corpos, coragdes e mentes, revitalizam a fé, realizam
curas, embalam as dancas, alimentam as narrativas, animam as festas,
proporcionam a reunidao de diversos atores sociais, a permanéncia das tradi¢cdes, o
surgimento de novas possibilidades de resisténcia, o aprofundamento das raizes e a
ampliagdo de um espago simultaneamente religioso, econémico, social, cultural e
politico, como preconizou Mauss em sua definicdo de “fato social total”. Uma
pulsagao invisivel que antecede e permanece apds os rituais, permite que os mortos
e vivos se comuniquem nutrindo uma liminaridade repleta de sentidos, capaz de
ressignificar cotidianamente as suas vidas.

Esta disponivel um espaco virtual para o acesso ao acervo de fotos e videos.

A quem interessar possa, o link é: http://smu.gs/16Q6h00.
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