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HINO DA UMBANDA

Refletiu a luz divina
Com todo seu esplendor
vem do reino de Oxala
Onde ha paz e amor
Luz que refletiu na terra
Luz que refletiu no mar
Luz que veio de Aruanda
Para tudo iluminar
A Umbanda é paz e amor
€ um mundo cheio de luz
E a forca que nos da vida
e a grandeza nos conduz.
Avante filhos de fe,
Como a nossa lei ndo ha...
Levando ao mundo inteiro
A Bandeira de Oxala!
Levando ao mundo inteiro

A Bandeira de Oxala!



RESUMO

A proposta de pesquisa visa ampliar os estudos produzidos acerca da religiosidade
afro-brasileira na regido Amazonica. E um didlogo entre os Estudos Culturais na
interpretacdo da Cultura Religiosa, observando a trajetéria religiosa dos migrantes
gue para ca se achegaram. A partir dessa perspectiva, sdo registradas quais as
possiveis influéncias que cada grupo de adeptos das religides de matriz africana e
como cada uma contribuiu para a construgdo da identidade dessas expressdes
religiosas na cidade de Porto Velho. Outro ponto explorado na pesquisa € o
processo de formacgdo dos novos valores simbdlicos na cidade de Porto Velho e o
nascimento de uma cultura afro-rondoniense. Nesse sentido, o objetivo do trabalho &
apontar a diversidade da cultura religiosa associada ao fator migratério em Porto
Velho, destacando o processo da criacdo do espaco da vivéncia religiosa a partir da
analise da introducdo de elementos regionais as religides afro-brasileiras, tendo

como ponto norteador uma investigacdo em trés casas de culto de Porto Velho/RO.

PALAVRAS-CHAVE: Religides afro-brasileiras. Caboclos. Estudos Culturais.

Amazobnia.



ABSTRACT

The proposed research aims to expand the studies produced on the african-
Brazilian religion in the Amazon region. Given its importance, priority to a dialogue
between cultural studies in the interpretation of Religious Culture, observing religious
trajectory of migrants here came together. From this perspective consider what the
possible influences that each group of followers of religions of African origin
contributed to the construction of the identity of religious expression in the city of
Porto Velho. Another point to be explored in this research is the process of formation
of new symbolic values in the city of Porto Velho and the birth of a african-
rondoniense culture. In this sense, pointing out the diversity of religious culture
associated with the migration factor in Porto Velho, highlighting the process of
establishing the area of religious experience from the analysis of the introduction of
regional elements to the african-Brazilian religions, with the point guiding an

investigation into three houses of worship of Porto Velho / RO

KEYWORD: African-Brazilian religions. Caboclos. Cultural studies. Amazonia.
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INTRODUCAO

O tema escolhido para esta Dissertacdo surgiu em funcdo de motivacoes
pessoais, académicas e profissionais. Sobre as razdes pessoais vale ressaltar que a
tematica religiosa sempre foi um cerne para discussfes salutares dentro do meu
convivio familiar, tendo em vista que fui criado pelos meus avos paternos dentro dos
dogmas e preceitos catolicos. Além da criacdo e formacao religiosa precedente, meu
av0d paterno era membro ativo na comunidade religiosa, pois exerceu por mais de
guarenta anos a funcdo de Didcono Permanente na religido catdlica, e com a morte
da esposa, motivou 0 seu reingresso ao Seminario para sua formacao e efetivacédo
como Padre.

A motivacdo académica foi despertada quando foi ofertada no curso de
Histéria da Universidade Federal de Rondbonia (UNIR), a disciplina Historia das
Religides ministrada pela Professora Marta Valéria de Lima. Para o encerramento da
disciplina foi promovido um Seminario sobre a Histéria das Religides no estado de
Rondobnia, para o qual eu havia desenvolvido uma pesquisa bibliografica e de
campo, com o tema: “O diabo no imaginario popular’, que versava sobre a
construcdo de uma visdo demonizada que existe sobre os Orixas e as religides afro-
brasileiras na regiao.

O resultado do Seminario promovido pela Professora Marta Valéria foi
extremamente positivo e motivador para que pudéssemos nos aprofundar na
tematica relacionada a cultura e a religiosidade afro na cidade de Porto Velho. Outro
momento de encontro com a tematica ocorreu quando o Professor Dr. Marco
Antdnio Domingues Teixeira, junto com os professores doutores, Dante Ribeiro da
Fonseca e Jean-Pierre-Angenot, promoveram, em 2007, na Universidade Federal de
Rondbdnia, o 1° Encontro Internacional da Diaspora Africana na Amazbnia, que
contou com a participacao brilhantissima de renomados pesquisadores, como Luis
Beltran, Simdo Souindoula, Sheila Walker e Kabengele Munanga como palestrantes
do evento.

As principais razbes profissionais que me impulsionaram para o0

desenvolvimento desta pesquisa estdo relacionadas ao exercicio da funcdo de
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professor de Histéria na rede estadual de Ensino e & promulgacéo da Lei 10639/03*

0 Governo Federal, através do Ministério da Educag¢éo — MEC, que tornou

obrigatério o ensino da Histéria e Cultura Afro-brasileira e dos africanos, a
luta dos negros no Brasil. [Bem como] a Histdria dos Africanos, a luta dos
negros no Brasil, a cultura negra brasileira e 0 negro na formacdo da
sociedade nacional, resgatando a contribuicdo do povo negro nas areas
social, econdmica e politica pertinentes a Histéria do Brasil (BRASIL, 2003,

p. 1).

Desse modo, todos os professores, a partir de entdo, que lecionam a
disciplina de Historia nas redes de ensino no Brasil foram obrigados a estudar e
pesquisar sobre a cultura afroancestral e a afrodescendente como condi¢cdo para
lecionar tal conteido em sala de aula.

Ainda sobre a motivacdo profissional, apés a promulgacdo da Lei, ja
supracitada, nesse periodo passei a atuar como professor de Histéria na rede
estadual de ensino, deparando-me com a necessidade de apresentar um plano de
estudo dirigido sobre a Histdria e Cultura Afro-brasileira e dos africanos, a luta dos
negros no Brasil além da formacéo cultural e religiosa dos afro-brasileiros. Nesse
periodo, passei a procurar material didatico especifico sobre o tema, mas, no
entanto, naquele periodo, ndo existia essa oferta macica de livros pertinentes ao
tema, tampouco material especifico sobre negros na Amazobnia disponivel na
internet, o que me levou, irremediavelmente, ao desenvolvimento de pesquisas da
tematica. Alguns anos antes de ingressar no programa de Mestrado em Historia e
Estudos Culturais, a tematica ja era um projeto em desenvolvimento, sobretudo em
minicursos, palestras e eventos ofertados pela Universidade Federal de Rondénia. O
gue me motivou ainda mais a buscar, pesquisar e me interessar em desenvolver tal
projeto sobre a dispersdo dos negros na Amazonia e a formacao da religiosidade de
matriz africana na cidade de Porto Velho.

A presente dissertacdo € parte desse projeto e, estruturalmente, esta
composta de quatro capitulo. O primeiro capitulo apresenta uma discusséao teorico-
metodolégica entre os Estudos Culturais e a religiosidade, contextualizando-se com
os diversos olhares sobre o mesmo objeto, tais como a compreensédo da oralidade, a
memoria e suas implicagcdes para desenvolvimento de um discurso coletivo de

identidade, a cultura e os estudos culturais, o éxtase religioso e a religiosidade afro.

! Lei N° 10.639, de 09 de Janeiro de 2003, alterando a Lei n° 9.394/96, que estabelece as Diretrizes
e Bases da Educacéo Nacional, na qual foram acrescidos os Artigos 26-A, 79-A e 79-B e Incisos.
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O segundo capitulo aborda a presenca negra na Amazbnia, as suas
contribui¢des culturais e religiosas para constru¢do de uma identidade amazonica,
para que, por fim, possam-se interpretar, a partir da Gtica culturalista de Hall (2013),
quais as relagdes entre o lugar social ocupado pelos negros ao longo dos séculos
como um importante aspecto da construcao cultural de sua identidade.

O terceiro capitulo versa sobre a formacao da religiosidade afro-brasileira em
Porto Velho, trazendo a tona discussfes sobre os conceitos de religiosidade afro-
brasileira local, a diversidade da cultura religiosa com o fator migratério em Porto
Velho, a construcdo histérica da identidade dos afrodescendentes da regido e a
resisténcia e criagdo do espaco para a vivéncia religiosa.

No quarto capitulo, apresenta-se um levantamento etnografico e histérico de
trés casas de culto afro-brasileiros em Porto Velho: 1) O Centro Espirita S&o Jorge,
dirigido pela lalorixa Maria Holanda do Nascimento Brand&o. Localiza-se na Estrada
do Rio Preto, Linha 55, Candeias do Jamari. Descende de uma linhagem espiritual
do Tambor de Mina herdada da Mae de Santo Esperanca Rita, fundadora do
Terreiro Santa Barbara em Porto Velho; 2) A Associacao Espiritualista llé-Axé-Xiré-
Oya, da lalorixda Wilma Inés de Franca, situada na Avenida Amazonas, 9119, Bairro
Socialista. Referéncia na vertente do Candomblé porto-velhense, tem suas origens e
tradicdes fincadas no Candomblé Ketu, quando Wilma Inés foi iniciada por José
Nilton Viana Reis, mais conhecido como Pai Torodé; 3) O Terreiro Senhor Ogum,
dirigido pelo Babalorixa José Ribamar, situado a Rua Pernambuco, 2016, Bairro 3
Marias, regiao periférica da capital, traz consigo as raizes da Umbanda Omoloké e o
axé herdado das tradicdes do Terreiro Sdo Sebastido.

A partir dos dados coletados, realiza-se um estudo comparativo entre as trés
casas de culto, levando em consideracdo suas origens, as caracteristicas, 0s

principais festejos, as entidades cultuadas e as influéncias regionalistas.
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| - REFERENCIAL TEORICO-METODOLOGICO, UMA DISCUSSAO
NECESSARIA

1.1 O DIALOGO DOS ESTUDOS CULTURAIS, CULTURA E RELIGIAO

O fendmeno chamado “Estudos Culturais” surgiu como iniciativa de alguns
professores na Inglaterra que decidiram estudar “Cultura® de uma forma
diferenciada. Um dos marcos desse fen6meno acontece em 1964 com a fundacao
do Centro de Estudos de Cultura Contemporanea (CCCS) na Universidade de
Birmingham, no Reino Unido. O CCCS era considerado referéncia mundial no que
tange aos estudos culturais contemporaneos e na oferta de disciplinas académicas
sobre o assunto. As teses dos pesquisadores, vinculados a esse centro de estudos,
foram consideradas radicais para se estudar as varias praticas culturais nos grupos,
nas sociedades e até mesmo a cultura de um individuo.

Os estudos sobre a cultura ganharam destaque no campo da Antropologia,
antes mesmo do surgimento dos chamados Estudos Culturais, sendo Malinowski
uma importante referéncia. Malinowski, que concentrou seus estudos em sociedades
tribais do Pacifico Sul, definiu cultura em relacdo as praticas por ele observadas

naguele contexto. Para ele,

A cultura é um conjunto integral de instituicdes em parte autbhomas, em
parte coordenadas. Ela se integra a base de uma série de principio tais
como: a comunidade de sangue, por meio da procriagdo; a contiguidade
espacial, relacionada a cooperacéo; a especializacdo de atividades; e, por
fim, mas ndo menos importante, ao uso do poder na organizagdo politica.
Cada cultura deve suas integridade e sua auto-suficiéncia (sic) ao fato de
que satisfaz toda a gama de necessidades basicas, instrumentais e
integrativas (MALINOWSKI, 1970, p. 46).

O termo cultura traz uma complexidade, se ndo de definicdo, mas de
aplicacdo nos estudos desenvolvidos pelas diversas areas. Conforme Alfredo Bosi
(1992),

De cultum, supino de colo, deriva outro participio: o futuro, culturus, o que
se vai trabalhar, o que se quer cultivar.

O termo, na sua forma substantiva, aplica-se tanto as labutas do solo, a
agri-cultura, quanto ao trabalho feito no ser humano desde a infancia; e
nesta Ultima acepgdo vertia romanamente o grego paideia. O seu
significado mais geral conserva-se até nossos dias. Cultura é o conjunto de
praticas, das técnicas, dos simbolos e dos valores que se devem transmitir
as novas geracdes para garantir a reproducdo de um estado de
coexisténcia social (BOSI, 1992, p. 16).
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Antes do século XX, o termo Cultura era utilizado de forma ambigua e
imprecisa e sO recebeu nova interpretacdo, gracas as transformacgdes ocorridas na
sociedade europeia, onde a concepcado de cultura aparecia como elemento
pertencente a uma classe social (Geertz, 2008). A partir do pds-guerra, intelectuais
como Richard Hoggart (1957), Raymond Williams (1958), Terry Eagleton (2011), E.
P. Thompson (1963) deram nova interpretacdo a cultura, apontando-a como modo
de vida, atrelando-a a ideologia, a economia, a politica e a histéria. Para esses
intelectuais, os diferentes pontos de vista sobre os Estudos Culturais e a Cultura se
alargavam ao se questionar o papel da cultura no ambito da sociedade moderna.
Havia preocupacdo, por parte desses autores, na relacdo entre cultura
contemporanea e sociedade, e esta resultou em analises mais apuradas dos
materiais e manifestacdes culturais, nas quais se questionou a existéncia, ou nao,
de uma relativa autonomia da cultura em relacédo a sua base material.

A natureza dos Estudos Culturais é a interdisciplinaridade que permite
promover uma discussdo entre os diversos ramos do conhecimento, possibilitando
ao pesquisador a capacidade de entender significados e significantes presentes no
interior das culturas e nas suas interacdes sociais. Bem diferente dos convencionais
campos do conhecimento, cristalizados em disciplinas, os Estudos Culturais
propdem um dialogo entre as diversas disciplinas, proporcionando uma investigacao
das diferentes culturas, a partir de uma visao polissémica.

Assim, o fenbmeno Estudos Culturais ampliou o entendimento que se tinha do
termo cultura®, dando a ele, também uma multiplicidade de interpretacées. Desse
modo, ndo é possivel olhar para a cultura, sem que se leve em consideracdo o
“‘desenvolvimento do individuo, de um grupo ou classe, de toda uma sociedade”
(ELIOT, 2005, p. 33). Hall (2013), por sua vez, esclarece que

A Cultura ndo é uma pratica; nem apenas a soma descritiva dos costumes e
“culturas populares [folkways]” das sociedades, como ela tende a se tornar
em certos tipos de antropologia. Esta perpassada por todas as praticas
sociais e constitui a soma do inter-relacionamento das mesmas. Desse
modo, a questdo do que e como ela é estudada se resolve por si mesma. A
cultura é esse padrdo de organizacdo, essas formas caracteristicas de
energia humana que podem ser descobertas como reveladoras de si
mesmas - “dentro de identidades e correspondéncias inesperadas”, assim
como em “descontinuidades de tipos inesperados” (HALL, 2013, p. 149).

Portanto, para se aplicar esse novo sentido ao termo Cultura proposto por

Hall (2013), é preciso levar em consideracdo as inter-relacdes entre o0s

? A palavra Cultura vem do latim “colere” e significa “cultivo”. (SANTOS, 2006, p. 27).
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desenvolvimentos, as épocas, as classes, os valores, a coletividade, as crencas,
etc., de uma dada sociedade.

Raymond Williams (apud CEVASCO, 2003) entendia que a Cultura é algo
inerente a todas as sociedades e suas particularidades. Assim, entende-se Cultura

como

Algo comum a toda a sociedade, que inclui, além das grandes obras —
modos de descoberta e de criagdo —, os significados e valores que
organizam a vida comum. Dessa 6tica, € possivel estender a nocdo de valor
cultural para abranger, além da grande arte, a criacdo de novos principios
de organizacdo da vida social, como, de forma evidente, o principio
alternativo da solidariedade, que da forma a outros tipos de “monumentos
de cultura”, também eles contribuigcbes para uma heranga cultural comum
(CEVASCO, 2003, p. 110).

No trecho acima, compreende-se como os diversos elementos que compdem
a cultura se organizam para constituir a vida social comum. A partir dessa
perspectiva, a cultura deixa de ser um elemento constitutivo apenas de uma
determinada classe e passa a ser percebida como um reflexo ativo da sociedade
como um todo. Ou seja, a “cultura, longe de ser marginal ou subsidiaria, é
constitutiva do processo social, € um modo de producédo de significados e valores
mais basicos para o funcionamento da sociedade” (CEVASCO, 2003, p. 110).

Em Geertz (2008), percebe-se que o termo Cultura ndo € um composto de
elementos estaticos, a exemplo das artes ou da literatura, mas também, por
elementos dinamicos que produzem significados, transformam e mudam uma dada
sociedade. Geertz (2008) enumera pontos fundamentais para se definir o termo
Cultura:

Um padrdo de significados transmitido historicamente, incorporado em
simbolos, um sistema de concep¢Bes herdadas expressas em formas
simbdlicas por meio das quais os homens comunicam, perpetuam e
desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em relagéo a vida. E fora
de duvida que termos tais como "significado", "simbolo" e "concepcao"
exigem uma explicacdo (GEERTZ, 2008, p. 66).

A abertura dos Estudos Culturais a diversidade de expressdes da cultura
possibilita situarmos nosso objeto de estudo, a introducdo de elementos regionais
amazonicos e rondonienses em cultos de matriz africana.

Cultura e Religido sao vistos como processos ativos de producédo, circulacao
e recepcdo de significados, além de espacos de lutas de poder ideologico. Dessa
forma, os estudos culturais os situa dentro de um terreno tedrico-metodolégico fértil

e polissémico, com multiplos sentidos e espacialidades.
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Se por um lado se define Cultura como “um sistema de concepg¢des herdadas
expressas em formas simbdlicas por meio das quais 0os homens comunicam,
perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em relagdo a vida”

(GEERTZ, 2008, p. 66), a Religido pode ser definida como

Um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposi¢cdes e motivagcdes dos homens através
da formulagé@o de conceitos de uma ordem de existéncia geral e vestindo
essas concepgdes com tal aura de factualidade que as disposicbes e
motivagdes parecem singularmente realistas (GEERTZ, 2008, p. 67).

Pode-se dizer que em Geertz (2008), a Religido é vista como um espaco de
debate dinamico das questdes sociais que sdo relevantes para aquela populagao
gue esta desempenhando tais praticas religiosas.

Apesar do fendbmeno dos Estudos Culturais estabelecer uma inter-relacao
entre Cultura e Religido, existem aspectos distintos entre ambos dentro de um
mesmo imaginario coletivo.

Esses aspectos podem ser claramente percebidos quando o pesquisador
volta seu olhar para um determinado objeto, ora usando as lentes da Cultura, ora
utilizando as da Religido. Na Cultura, o objeto é analisado sob a oOtica da
materialidade, podendo-se chegar aos aspectos subjetivos que o cercam. Na
Religido, porém, vai prevalecer os tracos da subjetividade, questdes de fé e crenca,
as quais sdo demonstradas nas situacdes rotineiras e cotidianas.

Em Malinowiski (1970), a religido se apresenta como parte constitutiva da

cultura:

A cultura é o todo integral constituido por implementos e bens de consumo,
por cartas constitucionais para os varios agrupamentos sociais, por ideias e
oficios humanos, por crengas e costumes. Quer consideremos uma cultura
muito simples ou primitiva, ou uma extremamente complexa e desenvolvida,
deparamo-nos com uma vasta aparelhagem, em parte material, em parte
humana, em parte espiritual, com a ajuda da qual o homem é capaz de
lidar com problemas concretos, especificos, com que se defronta
(MALINOWSKI, 1970, p. 42) [grifo nosso].

Os elementos “material” e “espiritual” aparecem em Malinowiski como
componentes de uma dada sociedade. Nesse sentido, a parte espiritual ou religiosa
se apresenta como parte inerente da cultura.

Com base no exposto, entendemos que a umbanda e o candomblé sao
manifestagdes da cultura africana, cultura esta que, em fungdo dos processos de
didsporas coloniais e neocoloniais se espalhou pelo mundo, chegando, inclusive ao

Estado de Rondénia. Esse deslocamento espacial das praticas religiosas africanas,
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interagiu, ao longo do processo, com Varias outras concepg¢des e praticas religiosas,
passando por alteragBes, como sé iSso acontece com a cultura, uma que vez nao
existe cultura estanque, monolitica. Nosso desafio € compreender como se deu a
interacdo entre a cultura da Amazodnia frente a essas religides e identificar os
principais elementos regionais que foram incorporados nos culto. Antes de adentrar
a essa discusséo, faz-se necessario, contudo, refletir sobre a presenca do negro na
sociedade brasileira.

1.2TRACOS CULTURAIS E SUA NECESSIDADE DO LUGAR SOCIAL

O negro foi introduzido, no Brasil, no periodo colonial, como m&o de obra
escrava para as atividades produtivas desenvolvidas na colonia, em especial, a
agricultura e a mineracdo. O processo de escravizacdo, deslocamento, alocacéo e
manutencdo das populacdes africanas no sistema produtivo do Novo Mundo é
reconhecidamente um processo violento, tanto no plano fisico quando no simbalico.
Do ponto de vista fisico, foram varios os castigos e formas de tortura que incidiram
sobre os corpos dos escravos, e pelo prisma da violéncia simbdlica, é notavel a
interdicAo de suas praticas religiosas, a depreciacdo de suas crencas € O
preconceito contra seus ritos, acdes essas praticadas por representantes de outras
culturas e concepcdes de mundo, diferentes das dos povos oriundos da Africa.

Diante da violéncia sistematizada, os africanos que para ca vieram e seus
descendentes tiveram de inventar estratégias para sua sobrevivéncia no regime
escravista, sendo que tais estratégias se davam, basicamente por dois modos: a

negociacéao e o conflito.

Por meio da negociacao, do blefe, da barganha e dos arranjos cotidianos,
0s escravizados forcejavam os limites da escraviddao em negociacdes sem
fim, as vezes bem, as vezes mal sucedidas. As formas de negociacdo
incluiam tanto demandas por terra e melhores condi¢des de trabalho como
a defesa de uma vida espiritual ldcida e autbnoma — o direito de tocar,
cantar e brincar sem necessidade do consentimento do feitor, ou
homenagear seus deus na pratica do candomblé sem a intromissdo da
policia. Por vezes era preciso um pouco de dissuasdo. Quando o Estado
proibiu o culto de orixds negros, recorria-se aos santos cristdos, numa
relacdo de correspondéncia que vigora até hoje no pais. Mas quando a
negociacdo falhava, seja por intransigéncia do senhor ou impaciéncia do
escravizado abriam-se 0s caminhos para o conflito: fugas individuais e
coletivas, formacdo de quilombos e, é claro, levantes e revoltas escravas
(SCHWARCZ, 2012, p. 40).
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No Brasil, o lugar ou os lugares dos negros e de sua cultura foram vistos
como subalternos, sendo a desqualificagdo um recurso das elites para manter a
ordem social estabelecida. Esse lugar periférico ocupado pelos negros nado é
periférico apenas no sentido sociolégico, mas também no sentido material,
geogréfico, sendo-lhes concedido habitar as periferias urbanas, os morros e favelas,
tendo em vista que a abolicdo da escravatura nao previu, em seu instrumento legal,
medidas para a inclusdo social e a cidadania. Ao contrario, os negros libertos viram-
se sob a égide da Lei de Terras (Lei n. 601/1850), que os alijou do direito de acesso
a terra. Nesse sentido, é correto o pensamento de Maria Nilza Silva, quando afirma
gue o lugar social que 0 negro ocupa nao é o mesmo que o branco ocupa, situacao
esta na qual também esta presente o componente racial, “quanto mais claro, melhor
sera a sua aceitacdo na sociedade, enquanto que 0s mais escuros tendem a serem
empurrados para fora do lugar ocupado pelos brancos” (SILVA, 2006, p. 71).

Diante desse deslocamento, dessa situacao diasporica e de ndo-aceitacao e
reconhecimento social de seu valor, muitos escravizados, especialmente o0s
residentes na zona rural, viram-se obrigado a fugir de seus senhores e formar ou
integrar quilombos ja existentes. Os quilombos representavam espaco onde
encontravam alento entre seus pares. E evidente que ndo se trata de retorno a
Africa, mas a vida nesse novo espaco, espaco de resisténcia, por exceléncia, que
estimulou um sentimento de pertencimento.

O corpo do negro também significou espaco-lugar de pertencimento e de
resisténcia, expressando sua cultura, gostos e modo de ser, como também a
resisténcia ao trabalho compulsorio.

Destaque-se que a estratégia de inferiorizar e inculcar a ideologia da
inferioridade racial foi uma estratégia de dominacao utilizada pelos escravocratas no
Brasil, assim como pelas poténcias europeias no neocolonialismo do século XIX.

A escraviddo ndo impactou apenas nas questdes econdmicas e culturais, ou
nas condicdes de vida dos escravizados. Conforme Lilia Schwarcz (2012, p. 37), a
“escravidao, em primeiro lugar, legitimou a inferioridade, que de social tornava-se
natural, e, enquanto durou, inibiu qualquer discussao sobre cidadania”. Desse modo,
a pratica da escravidao resultou no Brasil, em exploracdo da mao de obra (a quase
totalidade dos trabalhos era feita pelos escravos), e em preconceitos e teorias

raciais que segregaram espacialmente os afrodescendentes, interditando e limitando
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seu acesso a bens e servigos publicos, em especial ao acesso a educacao publica
oficial. A metafora classica dessa segregacdo € a da Casa Grande (espa¢o do
senhor) e da Senzala (espaco dos escravos e dos pobres em geral), exploradas por
Gilberto Freyre (1998) e Gonzales (1982). Essa segregacdo, contudo, foi
mascarada, em diversos momentos, especialmente durante nossa vida republicana,
forjando-se o mito da democracia racial.

Antes da construcao desse mito, é preciso, todavia considerar a influéncia das
teorias raciais sobre nosso pensamento social. Schwarcz (op. cit., p. 38), esclarece
que

No Brasil, € com a entrada das teorias raciais, portanto, que as
desigualdades sociais se transformam em matéria de natureza. Tendo por
fundamento uma ciéncia positiva e determinista, pretendia-se explicar com
objetividade — valendo-se da mensuracdo de cérebros e da afericdo das
caracteristicas fisicas — uma suposta diferencga entre os grupos. A ‘raga’ era
introduzida, assim, com base nos dados da biologia da época e privilegiada
a definicdo dos grupos segundo seu fenétipo, o que eliminava a
possibilidade de pensar no individuo e no préprio exercicio da cidadania e
do arbitrio.

A introducdo de tais teorias no pensamento social brasileiro se deu no final do
século XIX, e foram apropriadas ideologicamente pelas elites nacionais e utilizadas
para transmutar as desigualdades, historicamente engendradas, em inferioridade
natural e inépcia do negro. O diferencial da apropriacdo dessas teorias é, que
diferente de outros espacos onde foi utilizada, a raca ndo foi vista como uma
condenacéao prévia e imutavel, mas como um problema passivel de ser contornado
mediante a miscigenacdo. Para aqueles idedlogos, os casamentos interétnicos
deveriam ser estimulados como forma de assegurar o embranquecimento do pais.
Evidente que ao branco se relacionavam valores positivos, e ao negro, a culpa pelos
limites econémicos e sociais do pais.

Diante de tantas manobras, é dificil se falar, hoje, de uma identidade do
negro, pois na maior parte das vezes 0 que se nota sdo esteredtipos, em vez de
identidade — esta entendida como a relacdo entre a afirmacdo do eu e o
reconhecimento do outro (BAUMAN, 2005), expressao individual e coletiva em
constante processo de construcdo e reconstrucdo, dado a necessidade de
negocia¢cfes imposta pela vida cotidiana.

A nocéo de identidade de Bauman (2005) dialoga com a perspectiva de Hall

(2006) e também de Giddens (1990), na medida em que enfrentam o problema da
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identidade dos sujeitos na modernidade, tempo este marcado por deslocamentos,
didsporas e rupturas.

Assim, entende-se que os afrodescendentes estdo em processo de
construcdo de sua identidade e esta tem se expressado em sentido oposto aos
estereotipos e preconceitos projetados sobre eles ao longo do tempo. Essa
identidade é fluida e dindmica, e visa a autoafirmacdo e reconhecimento de sua
alteridade e de sua cultura. Manifesta-se hoje, de formas variadas, autodeclarada,
transcendendo as referéncias fenotipicas. Dentre as varias formas da expressao
dessa identidade, nota-se a valorizacdo de suas religibes como a umbanda, a
quimbanda e o candomblé, em versbes mescladas com outras préaticas e sistemas
rituais.

A resisténcia dos escravizados e dos afrodescendentes, mesmo apoés a
abolicdo se fez notar em todo o territério brasileiro. Em Ronddnia, pelo menos trés
quilombos se formaram entre o final do século XIX e os albores da vida republicana,
todos no Vale do Guaporé. Em Porto Velho, se ndo foram construidos quilombos,
propriamente ditos, 0s negros buscaram construir espago proprio, onde pudessem
viver conforme sua cultura. Vale destacar que também aqui, esse espa¢co permitido
a ocupacao dos negros pobres foi um espaco periférico, distante da infraestrutura
urbana central, que era controlada pela Administracdo da Estrada de Ferro Madeira-
Mamoré.

Negros, mulatos, pardos e mesticos foram empurrados para as zonas mais
periféricas da cidade, acabaram por fundar grotbes que abrigavam os excluidos, a
exemplo dos Bairros do Mocambo, Arigolandia, Triangulo e Barbadian Town (Alto do
Bode). Verificamos que esses lugares (bairros) estavam associados as categorias
de raca, etnia e condicdo social. Observamos que ha uma identificacdo e
reconhecimento do individuo com o lugar/local geogréafico e com os individuos que
também o reconhecem como semelhante. Na esteira desse pensamento,

recorremos ao entendimento de Diogo Cirqueira:

(...) acreditamos que o racismo influencia na constituicdo dos lugares, uma
vez que é ai onde o corpo negro esta, € percebido/percebe, é
significado/significa e é colocado em encontro/confronto. Em linhas gerais, é
no lugar onde convergem as experiéncias e vivéncias determinadas pelo
racismo, que atuam como fator influenciador em experiéncias topofébicas e
topofilicas desenvolvidas pelos individuos. Apesar de Negros/as
vivenciarem o Lugar de forma diferencial, ha uma unidade na experiéncia
grupal destes no espago; apesar de possuirem espacialidades — diriamos,
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“lugaridades” — diferenciadas, percebemos que as experiéncias socioraciais
destes possuem algumas semelhangas (CIRQUEIRA, 2010, p.42).

Ao passo em que pode haver identificagdo dessas populacdes com esses
espacos e até sentimentos de topofilia, apesar da baixa qualidade ambiental e dos
recursos disponiveis, ha ainda politicas de segregacdo que objetivam manter esses
grupos sociais restritos aqueles espacos. Resisténcia foi sempre a face reversa da
marginalizacdo imposta sobre esses grupos, e uma de suas principais formas de
resisténcia foi por meio das praticas religiosas. O que percebemos em diversos
casos € que a religido atuou como foco de resisténcia contra a dominacéo elitista,
podendo ser citadas as inumeras tentativas de expulsar o Terreiro Samburucu do
centro da cidade de Porto Velho, inclusive com a promoc¢éo de atos violentos por
parte da policia local e com a anuéncia das autoridades governamentais. Essa
perseguicado ao “povo de Santo” ndo € exclusividade da histoéria local, esses casos ja
ocorriam em outras cidades, a exemplo de S&o Paulo e Rio de Janeiro.

Para avancarmos na discussao sobre identidade e lugar social, recorremos a
Edward Thompson, que em seu artigo “A histéria vista de baixo” (“The Historry from
Below” - 1966) e posteriormente a “Formacdo da classe operaria inglesa” (1987)
passa a analisar a historia “dos de baixo”, ou seja, promover uma investigacao
histérica de uma perspectiva diferente da “oficial”, evidenciando os que ao longo do
tempo foram silenciados.

Esse recorte em especial nos da uma dimensdo da preocupacdo de
Thompson em reconstruir as experiéncias e histdria das pessoas comuns que
compdem a classe operaria inglesa da época. Nesse sentido, Thompson localizou a
classe operaria em seu lugar social. Entretanto, ao destacar a histéria “dos de baixo”
0 autor trouxe a baila conflitos sociais que estavam escondidos no amago das
relacdes sociais entre a classe burguesa e os trabalhadores assalariados, além da
crise dos préprios valores culturais.

Entende-se que essa perspectiva apresentada por Thompson € também
viavel, se utilizada para a analise de nosso objeto, possibilitando informacdes
renovadas e de valor qualitativo.

Diante do exposto, operamos a pesquisa com base no método etnogréfico,
por meio do qual buscamos produzir uma descricdo densa (GEERTZ, 2008)

configurando-se esta pesquisa como qualitativa.
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O recorte empirico abrangeu 03 casas de culto de matriz africana, dois
localizados nos municipios de Porto Velho e um em Candeias do Jamari. Dois dos
terreiros visitados caracterizam-se por afiliacdo a umbanda e um mescla préticas da
umbanda e do candomblé. Os terreiros escolhidos foram: Centro Espirita S&o Jorge,
a Associacao Espiritualista 11é-Axé-Xiré-Oya e o Terreiro Senhor Ogum.

A coleta de dados ocorreu mediante observagcdes in loco, entrevistas e
questionarios. Foram realizadas 03 entrevistas, uma com cada lideranca religiosa.
Também foram coletados dados em artigos e livros que abordaram o assunto.

Quanto a sistematizacdo e andlise dos dados, esses foram serializados por
tipo, e em seguida, analisados a luz da literatura que constitui este referencial.

Existe uma bibliografia abundante sobre as religibes e a religiosidade
afrodescendente, mas s@o escassas as obras referentes a essa problematica no
contexto de Porto Velho. As fontes existentes tratam, majoritariamente do Terreiro
Santa Barbara, enfatizando a contribuicdo de pessoas, seguidores, Terreiros,
Searas e Bancas que de alguma forma eram dedicados a contribuir com a
preservacao e solidificacdo das religibes de matriz africana na capital rondoniense.

Um elemento importante da pesquisa de campo que devermos ressaltar € a
dificuldade em estabelecer uma relacdo de confianca, que deve se solidificar entre o
pesquisador e seus colaboradores, pois a perseguicdo e a discriminacdo que a
sociedade imprimiu sobre os praticantes dessas religides foi determinante para que
0 povo de santo até os dias atuais se sinta acuado, a ponto de o pesquisador, que
se aproxima com interesses académicos, enfrentar uma barreira de desconfianca.
Definitivamente, o processo de aproximacdo é um dos pontos fundamentais para
gue se consiga um estreitamento das relacbfes entre o pesquisador e 0s
colaboradores, aproximacdo esta que se considera salutar para uma maior

gualidade das informacdes (FERRETI, 2013). O autor destaca ainda que

Uma das condi¢cdes para um bom trabalho de campo em antropologia €
saber fazer o outro falar. Uma dificuldade dai decorrente é delimitar a
adequadamente o que se pode ou ndo divulgar do material coletado. E
preciso deixar as pessoas a vontade, com simplicidade e naturalidade, e
depois decidir que aspectos devem divulgar ou ndo (FERRETTI, S., 2013, p.
30).

A responsabilidade sobre o que se deve ou ndo escrever sobre as acdes do
colaborador dentro do universo religioso recai sobre o pesquisador, pois ha de se

levar em consideragao a repercussao negativa que se pode acarretar na vida social
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do entrevistado ou do grupo. O problema é tanto mais sensivel quando
consideramos que o Brasil, apesar de ser um estado laico e defender a liberdade
religiosa, ainda comporta préaticas de violéncia religiosa e preconceitos ainda existem
levando alguns colaboradores a preferiram que imagens e informagdes pessoais nao
sejam divulgadas.

A tradicao oral é algo bastante peculiar nas religides afro, pois todo o ritual, os
canticos, as palavras magicas, os encantamentos, as poc¢fes, os chas, os passes,
as oracOes e o conhecimento sobre as plantas sagradas sdo passados de boca a
ouvido, apesar de ja existir amplo material divulgacdo. Ferreti (2013) informa que
oralidade e escrita coexistem nas religides afro-brasileiras, e cada uma ocupa
espaco proprio.

A oralidade nas religibes de matriz africana além de ser um elemento de
ligacdo entre os proprios membros da comunidade é também um dos ingredientes
para a inser¢cdo de novas pessoas ao grupo, que dele se aproxima pelo ouvir falar,
pela apreciacdo dos canticos e a plasticidade de seus rituais.

A pesquisa de campo foi iniciada com a nossa primeira colaboradora, a Mae
de Santo Maria Holanda do Nascimento Brandao, sacerdotisa do Centro Espirita
Sao Jorge, localizado no Municipio de Candeias do Jamari/RO. O Terreiro ja teve
diversos enderecos, antes de se firmar na zona rural de Candeias, distando a uns 35
km da capital. O terreiro conta com a presenca determinada de Dona Maria Holanda
gue comanda o terreiro junto com seu marido, o Senhor Amadeu, que exerce a
funcdo de Oga, contando também com a participacdo mais efetiva de uma neta de
Dona Maria, que esta em processo de desenvolvimento mediunico, facilitados pela
convivéncia com seus avos maternos. O terreiro ainda conta com a participacao
efetiva de cerca de 10 membros efetivos, que sdo assiduos em sua presenca e
desenvolvimento religioso no terreiro.

A estrada em que esté localizado numa Linha transversal esquerda a Estrada
do Rio Preto (Linha 55 — A), a qual se tem bastante dificuldade para se chegar
durante o periodo do inverno amazoénico, o Terreiro dista mais ou menos 4 km da
estrada principal que leva ao Balneario do Rio Preto. A primeira impressdo para
guem chega ao local é que se trata de um lote chacareiro e, que ndo apresenta, pelo

menos de imediato, qualquer caracteristica semelhante aos dos outros terreiros,
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principalmente porque no lote de frente ao do Centro Espirita S&o Jorge existe uma
comunidade catdlica, onde esta alocada uma capela de médio porte.

A segunda colaboradora foi a Mae de Santo Wilma Inés de Franca (Mae
Wilma de Oya) fundadora da Associacao Espiritualista l1&é-Axé-Xiré-Oy4, que iniciou
seus trabalhos em 1983, na Rua Salgado Filho, 1106 - Bairro Mato Grosso, onde
desenvolveu seus trabalhos ritualisticos por muitos anos. Atualmente o 11&° de Mae
Wilma é uma das casas de culto afro-brasileira mais frequentada de Porto Velho,
devido tanto ao trabalho social desenvolvido em suas dependéncias quanto na parte
da ritualistica, pois € considerada por muitos uma difusora do Candomblé Ketu,
trazido inicialmente pelo Babalawo Fa Xai6 Torodé José Nilton Vianna Reis (Pai
Torodé/RJ). O aumento do numero de participantes levou a necessidade de
instalacdo da casa em novo espaco, mais amplo. Situa-se, agora, a Av. Amazonas,
9119, Bairro Socialista, onde reserva uma espaco para a pratica tanto do
Candomblé quanto da Umbanda

Os primeiros contatos com o “povo de Santo” sdo sempre cercados de muito
cuidado, pois devido as persegui¢cdes aos seus devotos e a usurpacado de imagens e
utensilios dos terreiros existem ressalvas por parte de seus seguidores em abrir
espaco para entrevistas e a pesquisa académica. Alguns seguimentos oriundos de
religides africanizadas se preocupam em nao divulgar tais segredos ritualisticos
devido aos possiveis “castigos” que podem sofrer por parte das entidades sagradas.
Por esse motivo, o pesquisador precisa estar sempre atento ao que se pode ou nao
divulgar do material coletado, durante as entrevistas e ao longo da pesquisa de
campo, é o que alerta Sérgio Ferretti (2013) quando fala de sua longa investigacao

antropoldgica sobre os terreiros de origem Mina-Jeje no Maranhdo, e afirma:

Uma das condi¢cdes para um bom trabalho de campo em antropologia é
saber fazer o outro falar. Uma dificuldade dai decorrente € delimitar
adequadamente o que se pode ou ndo divulgar do material coletado. E
preciso deixar as pessoas a vontade, com simplicidade e naturalidade, e
depois decidir que aspectos se devem divulgar ou ndo (FERRETTI, S.,
2013, p. 30).

Sérgio Ferretti (2013), com toda a sua experiéncia que adquiriu ao longo de
varios anos de pesquisa, demonstra que essas sao condi¢cdes sine qua non para se
obter os melhores resultados e, de modo geral, ser coerente com o que foi coletado

ao longo das entrevistas com os colaboradores e o que pode ser divulgado pelo

% 11&: 0 mesmo que Terreiro.
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pesquisador. No tocante a nossa pesquisa, também observamos tais questdes, para
que apoOs rapidas explicagcbes sobre o nosso projeto os colaboradores que
concordassem em nos conceder entrevistas, respondessem a questionarios de
entrevista.

Os fatores ajudaram a aumentar o senso de preservacdo dos conhecimentos
ancestrais também ajudaram a fortalecer os lagcos afetivos entre os praticantes de
religides africanizadas, pois a tradicdo oral permeava lagcos de confianca e
ancestralidade suscitados por cada um dos adeptos da religido. A memoéria e a
oralidade ajudaram a transferir o saber sobre a cultura e as praticas religiosas de

matriz africana. No dizer de Sérgio Ferretti, as religides afro-brasileiras

S&o religides da oralidade, em que os conhecimentos sdo transmitidos de
boca a ouvido, como um dom transferido de pessoa a pessoa e em que 0s
conhecimentos devem ser guardados de cor, embora parte destes
conhecimentos no século XX comegcam a se tornar escritos. Existe por este
e outros fatores, grande diversidade de interpretac@es e grande variedade
de tradigBes no campo afro (FERRETT]I, 2005, p. 3).

Nesse sentido, Mundicarmo Ferretti em seu texto: “Oralidade e transmissao

do saber nas religides afro-brasileiras” quando afirma que:

As religibes afro-brasileiras tém sido apresentadas, desde Nina Rodrigues,
como inicidticas, de transmisséo oral, e a oralidade tem sido encarada como
fidelidade a tradi¢cdes africanas e como algo que deve ser perpetuado por
todas as denominacdes religiosas (FERRETTI, 2006, p. 5).

A ideia de preservacao das tradicOes religiosas afro-brasileiras, por meio da
oralidade, € o ponto chave para compreendermos a importancia da memaoria e dos
depoimentos orais dos nossos colaboradores, ao longo de nossa pesquisa, pois a
memoria € uma forma de reviver o passado, de trazer para 0 momento presente
sentimentos sentidos; é trazer a tona uma carga emocional que os documentos
escritos ndo conseguem abarcar. De acordo com Marilena Chaui, a "memoria € uma
evocacdo do passado. E a capacidade humana para reter e guardar o tempo que se
foi, salvando-o da perda total. A lembranca conserva aquilo que se foi e nao
retornara jamais" (CHAUI, 2005, p. 138). Ainda é pertinente lembrar que a memoéria
se relaciona ndo apenas com o proéprio individuo, com o seu tempo e suas acoes,
fazendo sempre uma relacdo temporal entre o passado, o presente e o futuro.

Segundo Chaui:

A memoria ndo € um simples lembrar ou recordar, mas revela uma das
formas fundamentais de nossa existéncia, que é a relacdo com o tempo, e,
no tempo com aquilo que estd invisivel, ausente e distante, Isto é, o
passado. A memoaria é o que confere sentido ao passado como diferente do
presente e do futuro (CHAUI, 2005, p. 142).
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Verena Albert (1990) salienta que a historia oral ndo consiste exatamente em
extrair fatos inéditos ou confrontar a histdria narrada pelo colaborador com a dita
historia “oficial”, mas sim perceber de “onde” esta falando seu interlocutor, qual a
postura do colaborador diante da histéria institucional, e qual o seu posicionamento
social. Estas sdo algumas possibilidades que se pode extrair dos relatos e da
histéria oral. Verena Albert afirma que:

Acreditamos que a principal caracteristica do documento de historia oral ndo
consiste no ineditismo de alguma informagdo, nem tampouco no
preenchimento de lacunas de que se ressentem o0s arquivos de documentos
escritos ou iconograficos, por exemplo. Sua peculiaridade % e a da historia
oral como um todo ¥ decorre de toda uma postura com relacao a historia e
as configuracdes soécio-culturais (sic), que privilegia a recuperacao do vivido
conforme concebido por quem viveu (ALBERT, 1990, p.5).

Eclea Bosi, através de sua intensa pesquisa em 1979, editou a obra “Memodria
& sociedade: lembranca de velhos”, na qual analisa a vida de seus personagens, e
evidencia a fungéo social da velhice, que é a transmiss@o do conhecimento. A autora
realca, em linhas gerais, a importancia da memoria dos mais velhos, e como essa
memoaria pode ser acessada através da transmissao oral, ressaltando que todas as
vezes que 0 sujeito que recorre a memoria esta revivendo o passado, e atravées de
técnicas especificas utilizadas nas entrevistas observamos que as lembrancas mais
vivas na memoria de velhos sdo aquelas que de alguma forma existem alguns lacos
afetivos, seja positivamente ou negativamente, pois aquelas que nao transmitem
nenhuma emocao ao narrador fatalmente sao esquecidas.

Para endossar o pensamento da autora sobre a memaria social e como ela se
ajusta ao ambiente em que esta inserido, socorremo-nos das palavras de Jean
Duvignaud, quando prefaciou a obra “A memoria coletiva” de Maurice Halbwachs

(1990), quando afirmou:

A memdria individual existe, mas ela esta enraizada dentro dos quadros
diversos que a simultaneidade ou a contingéncia reaproxima
momentaneamente. A rememoracdo pessoal situa-se na encruzilhada das
malhas de solidariedades mudltiplas dentro das quais estamos engajados.
Nada escapa a trama sincronica da existéncia social atual, e é da
combinacdo destes diversos elementos que pode emergir esta forma que
chamamos de lembranga, porque a traduzimos em uma linguagem
(HALBWACHS, 1990, p. 14).

Tomando por base os pensamentos de Bosi (1979) e Halbwachs (1990)
observaremos que coadunam para um mesmo pensamento, o de que a lembranca é

(re) vivenciar através da memaria o vivido. A partir dessa ideia teremos o sentido de
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que o lembrado é algo ja visto, ouvido ou sentido. Ou seja, a memoria sera uma
reconstrucdo mental dos acontecimentos ja ocorridos, ja vivenciados de alguma
forma, atuando como um resgate das experiéncias passadas, tanto as experiéncias
individuais quanto as coletivas. No entanto, essas lembrancas podem vir como uma
onda continua ou como flashes, sem uma linearidade completamente organizada,
pois a recuperacao dessas memorias depende, muitas vezes, de serem agucadas,
cutucadas, para que possam ser recuperadas.

E através dessa memoria que as religides de matrizes africanas recriam,
revivem e preservam as experiéncias passadas. Nesse sentido, é pertinente afirmar
gue a preservacao da religiosidade acontece através ndo apenas pela transmissao
oral dos segredos dessas praticas religiosas, mas também é atraves dos rituais, da
danca, das palavras magico-religiosas, dos toques, dos canticos, das doutrinas, dos
gestos e da pratica do transe religioso que se repetem ao longo de milhares de
anos. A tbnica desse processo é tentar refazer um processo historico cultural onde
os fatos contados sejam postos em evidéncia, para serem questionados e

verificados e assim possam conduzir a verdade.

1.3 CONSIDERACOES SOBRE O PENSAMENTO RELIGIOSO

A Africa, enquanto berco da humanidade (LEAKEY; LEWIN, 1996) tem uma
vasta historia e uma cultura milenar, que fincou raizes em varios outros pontos do

mundo. Conforme Ki-Zerbo,

Foi na parte oriental da Africa que o homem surgiu, ha aproximadamente 3
milhdes de anos, como um animal de postura ereta fabricante de utensilios.
Por esse motivo, a histéria dessa parte do mundo é mais longa do que a de
qualquer outro lugar; a Idade da Pedra, em patrticular, foi mais extensa que
em outros continentes e em outras regides da Africa (KI-ZERBO, 2010, p.
511).

O longo processo de ocupacédo do solo africano resultou em colonizagdo que
se estendeu por todo o territério. Os grupos humanos que passaram a ocupar o
territorio, precisaram se adaptar as particularidades naturais e geograficas, e estas,
por sua vez, também influiram na conformacao da identidade desses grupos. Dessa
forma, a prépria natureza passou a imprimir nos homens uma adaptacdo e uma
modificacdo nas atitudes, vontades e motivagdes que transformaram suas relacdes

com seus iguais e com a natureza.

31



Todo esse processo de ambientacdo ao meio natural também ajudou a
compor um gradiente no modo de vida dos seres humanos, imprimindo no seu
modus vivendi e na propria relagdo com a natureza uma interagdo cultural. 1sso
porque o trabalho é a atividade elementar do homem em relacdo a natureza. Por
meio do trabalho, o homem a molda as suas necessidades, constroi artefatos e,
simultaneamente, constroi-se a si proprio (MARX, 2004). O trabalho é portanto um
elemento chave no processo de humanizacdo e de producdo da cultura, tanto
material quanto simbdlica.

Alfred Krober em seus varios artigos contidos na obra “A natureza da Cultura”
(1993) norteia e exemplifica a diferenga que existe entre a cultura e a sociedade. No
artigo “Superorganico”, o autor trata da diferenca entre o0 homem orgéanico e o
homem social. Kroeb inicia sua explanacdo fazendo uma clara diferenciacéo entre
sociedade (natural) e cultura, sendo que a primeira premissa € relacional
compartilhada tanto pelos seres humanos quanto pelos animais de modo geral,
enquanto o conceito de cultura é exclusivo dos seres humanos. Para elucidar mais a
concepcao de Kroeb, sobre o distanciamento do mundo natural e do mundo cultural,
recorremos a interpretacdo contida em “Cultura: um conceito antropolégico” de

Roque de Barros Laraia:

O "anjo caido" foi diferenciado dos demais animais por ter a seu dispor duas
notaveis propriedades: a possibilidade da comunicacéo oral e a capacidade
de fabricagdo de instrumentos, capazes de tornar mais eficiente o seu
aparato bioldgico. Mas, estas duas propriedades permitem uma afirmacéo
mais ampla: 0 homem é o Unico ser possuidor de cultura. Em suma, a hossa
espécie tinha conseguido, no decorrer de sua evolugdo, estabelecer uma
distincdo de género e ndo apenas de grau em relacdo aos demais seres
vivos. Os fundadores de nossa ciéncia, através dessa explicagdo, tinham
repetido a tematica quase universal dos mitos de origem, pois a maioria
destes preocupa-se muito mais em explicar a separacdo da cultura da
natureza do que com as especulacbes de ordem cosmogdnica (LARAIA,
2001, p. 16).

Pensadores como Lestel (2001) afirmam, todavia, que alguns animais
também apresentam comportamentos culturais, dessa forma, a cultura humana seria
apenas um tipo particular de cultura. Lestel (2001, pp. 8 e 12), afirma “que os
animais possuem comportamentos culturais ndo é uma no¢do nova nha etologia”
observando que “as culturas humanas apenas particulares”, ou seja, “o fendmeno
cultural ndo se aplica exclusivamente as sociedades humanas”. As observacoes

descritas pelo autor pontuam que a cultura ndo € uma dimensado exclusiva do ser
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humano nem o que diferencia de outros animais, mas se constitui como o elemento
gue intermedia as relagbes humanas com o ambiente.

Na busca por compreensdo dos fendmenos, os seres humanos, desde os
periodos mais remotos, passaram a tecer questionamentos e investigagoes,
simbolizando esses fendmenos. O que ndo pode ser compreendido pelas
concatenacdes logicas, passou a ser interpretado religiosamente. O pensamento
magico-religioso respondeu, durante séculos, e em varias culturas, aos anseios de
suas populagdes, regulando as relagcbes sociais e as relagdes com e espaco, e de
certa maneira, ainda subsistem manifestacées dessa forma de pensamento, mesmo
em sociedade da nossa era.

Para Eric Dardel, o grande desafio cognitivo do homem primitivo refere-se a
compreensao da propria natureza, da terra e seus componentes. E a relacéo
estabelecida entre ele a geografia do lugar onde vive € uma relacéo de incerteza, e

por isso, de profundo respeito. Ressalta ainda que,

Nesse mundo mitico, onde o individuo sé é como parte de um todo, membro
de um cl@, depositario de uma funcéo, a Terra é a base do sujeito coletivo, o
suporte concreto da esséncia permanente e invisivel atualizada no grupo
vivo. Entre o grupo e a Terra, os lacos sédo renovados a cada dia pela
circulacdo d avida que vai do homem para as terras, as plantas e os
animais, e que vem da comunidade. Na mesma corrente de vida circulando
na sociedade e na natureza, o homem tem a substancia, a matéria, a
esséncia da prépria realidade geografica (DARDEL, 2011, pp. 56-57).

A crenca no poder dos elementos da natureza ndo implica na auséncia de
crenca a uma divindade superior. Conforme Eliade (1972, p. 87), os Yorubas da
Costa dos Escravos, assim como outras tribos ja se referiam a essa divindade
superior, atribuindo a ela, muitas vezes, a criacdo do mundo. Nesses sistemas de
crenca, contudo, essa divindade, apos ter criado o mundo teria se retirado para sua
morada superior, relegando aos proprios homens os assuntos humanos. Dessa
forma, essas divindades eram lembradas, mas ndo ocupavam lugar de destaque,
superior as demais entidades espirituais.

Mircea Eliade também compreende que o ser humano mantém um vinculo
com o divino sacralizando certos elementos que fogem a compreensdo humana,
dessa forma ele sacraliza eventos naturais, que o chama de “sobrenaturais” ou
objetos que considera ter ligacdo com o sagrado, divinizando tais elementos ou atos,
pois os considera fora do rol das manifestacdes humanas ou profanas. Considera

que “o homem toma conhecimento do sagrado porque este se manifesta, se mostra
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como algo absolutamente diferente do profano. A fim de indicarmos o ato da
manifestagdo do sagrado, propusemos o termo hierofania” (ELIADE, 1992, p. 13).

A cultura religiosa depreende uma complexa relagdo entre o homem e o
divino ou forcas sobrenaturais as quais ele tem uma pretensa compreensédo, dessa
forma sédo expressas reflexdes sobre as mais variadas e diferentes experiéncias que
0o homem vem acumulando desde os tempos mais remotos, vislumbrando um
processo de autoconhecimento, sua relagdo com 0s outros seres, com a natureza e
com a poténcia superior.

A crenca nesse mundo intangivel resultou em complexos sistemas de
pensamento magico-religioso, pensamento este que, progressivamente, foi cingido
pelo pensamento filosofico e pelo pensamento cientifico.

No Brasil, a tradicdo de consagrar uma planta ja era observada por Nina
Rodrigues em sua obra “Animismo fetichista dos negros baianos” (2006) quando
verificou que 0s negros e os crioulos reverenciavam determinadas arvores e que
Ihes rendiam oferendas, pois acreditavam que aquela determinada planta poderia
ser a morada temporaria de um Orixa ou mesmo que tal entidade sagrada
encarnaria na propria planta durante determinado ritual, por isso tornava-se sagrada.
Nina Rodrigues chamou esse fascinio fetichista dos negros e crioulos por
determinadas pedras e plantas de litholatria e phytolatria (RODRIGUES, 2006, p. 42,
45).

O natural, o sobrenatural, sagrado e o divino estdo imbrincados por uma
complexa relacdo com o ente religioso. Essa relacéo estabelecida entre o homem e
o divino, é uma tentativa de reaproximacao ou contato com o sagrado, através das
ceriménias, louvores e oracdes, invocando, pedindo e agradecendo ao ente sagrado
gue tenha complacéncia e condescendéncia com as falhas humanas e seja
indulgente ao ouvir o clamor de seus adoradores. Dessa forma, esse complexo
conjunto de temor, agradecimentos e pedidos reforcaram as religibes e alguns
membros escolhidos como intermediadores entre o povo e as entidades sagradas.
Estes se mostraram também importantes mantenedores da cultura religiosa e da
memoria do grupo, preservando seus costumes, para que nao se rompesse o0 elo

entre o0 mundo profano e o mundo sagrado.
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Il — A PRESENCA DO NEGRO NA AMAZONIA

2.1 — O QUE E SER NEGRO?

O que é ser negro? Quem sdo 0s negros no Brasil? Essas questbes fazem
parte da discusséo sobre identidade, relagdes raciais, sociais e religiosas no Brasil.

Ao longo de nossa historia projetou-se sobre a cor ideais e expectativas
variadas, e foram varios os momentos em que ser identificado como negro (de cor
negra ou preta) era ofensivo. No artigo “Censo e Contrassenso: nomes e cores ou
quem é quem no Brasil”, Schwarcz (2012) reproduz um dialogo entre escravo e
escravos fugitivos publicado no jornal “O Correio Paulistano”, em 1886, em que se
percebe que o termo preto era aplicado ao escravo fiel, que se mantinha leal a seu
senhor, e negro era o termo utilizado, pejorativamente, aos escravos infiéis,
sublevados e quilombolas.

Os escravos e seus descendentes, para driblar o preconceito racial que sobre
eles se impunha rapidamente buscaram novos termos, novas cores e até novas
etnias, para ocultar sua condicdo. Trata-se de uma estratégia racional de
sobrevivéncia, uma atitude que visa maior aceitacdo na sociedade nacional, uma
vez que O racismo, O preconceito e a segregacdo se reproduzem por meio de
préaticas sutis, assim como de praticas explicitas.

Nesse sentido, € possivel identificar, com base nos censos demograficos e na
Amostra por Domicilios de 1976 (IBGE, 1976), 136 cores com as quais os brasileiros
e brasileiras se definem, evidenciando que, entre o branco, o preto e o pardo ha
nuancas surpreendentes, configurando o que Schwarcz (op. cit) chama de uma
“aquarela do Brasil”.

Ao passo em que a identificacdo com essa centena de cores pode ser uma
estratégia de negacdo da negritude e de um passado de exclusédo, nota-se, a partir
dos anos 1970, e em especial ap6s 1988, com a nova Constituicdo Federal da
Republica Federativa do Brasil, o fortalecimento de movimentos sociais de
afrodescendentes que afirmam uma identidade negra e lutam por respeito e direitos
sociais que, historicamente, Ihes foram negados. Para esses, a cor da epiderme, 0

tipo de cabelo e os tracos fisicos sdo motivos de orgulho, de diferenciacdo e
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diversidade, e ndo sao, portanto, elementos dos quais se deve sentir vergonha ou
tentar camuflar.

A emergéncia desses movimentos sociais desafiam o0s pesquisadores na
compreensao de seus significados e possibilidades. Stuart Hall em sua obra “Da
didspora: identidades e media¢Bes culturais” (2013) tem em seu terceiro capitulo o
titulo: “Que é ser negro na cultura popular negra?”, cujo texto inicia com uma
pergunta enigmatica — “Que tipo de momento é este para se colocar a questédo
popular negra?”. O momento ao qual o autor se refere é o da pés-modernidade, que
no campo juridico e cultural, traz a tona a questdo dos direitos culturais e dos
direitos humanos e que, no campo das praticas sociais, reproduz ainda as mazelas
da Idade Moderna, com praticas veladas de escravidao, preconceitos e segregacao
social. Um tempo, portanto, em que coexistem discussdes avangcadas com praticas
retrégradas.

Os negros estdo colocados numa relacdo tdo ambigua com o pos-
modernismo quanto estamos com o alto modernismo: mesmo quando
despojado de sua procedéncia no marxismo desencantado ou na
intelectualidade francesa e reduzido a um status descritivo mais modesto, o
pdés-modernismo continua a desenvolver-se de forma extremamente
desigual, como um fenémeno no qual o antigo centro-periferia da alta
modernidade reaparece consistentemente (HALL, 2013, p. 374).

Hall situa e analisa a condi¢cdo do negro no processo historico em que esses
homens e mulheres foram inseridos, destacando o processo historico de usurpacéo
comparando seu trajeto até a modernidade cujas politicas culturais pretendem
intervir nas culturas populares. De forma geral, Hall adentra na seara do culturalismo
e o status da cultura, sendo que alia esse pensamento ao processo temporal, e
destaca atencdo especial para 0 momento da questdo da cultura negra que se

encontra dividida em trés grandes eixos:

O primeiro é o deslocamento dos modelos europeus de alta cultura, e da
prépria cultura (...); o segundo eixo é o surgimento dos EUA, como poténcia
mundial e, consequentemente, como centro de producéo e circulacdo global
de cultura (...); o terceiro eixo € a descolonizacdo do Terceiro Mundo,
marcado culturalmente pela emergéncia das sensibilidades descolonizadas
[...] Incluo ai o impacto dos direitos civis e as lutas negras pela
descoloniza¢do das mentes dos povos da didspora negra (HALL, 2013, p.
374).

Naturalmente, Hall salienta que estes trés eixos estéo firmados dentro de um
contexto da ideologia americana, pois na contemporaneidade o eixo dominador da
cultura transladou-se para os Estados Unidos, como centro produtor e regulador da

cultura contemporanea. O autor discute ainda sobre a crise de identidade cultural,
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resultante dos processos globais que incidem sobre individuos e grupos tendendo a
homogeneiza-los e fragmentar as identidades.

Ao refletirmos sobre essa crise cultural que se instalou na modernidade,
percebemos que essa problematica também perpassa a realidade nacional,
expressando-se em crise de identidade versus afirmagcdo de identidade.
Compreendemos o termo identidade como um processo dialético e consideramos
gue os negros no Brasil tém afirmado sua identidade através da autoafirmacédo, da
conservacao e expansao de sua cultura, bem como de negociacdes e construcéo de
outras identidades. Na Amazobnia, é notavel o fenbmeno vivenciado por negros e
indigenas que, ao logo do tempo, transformaram-se em “ribeirinhos”, tendo em vista
gue a vida as margens dos rios e distante da sociedade urbana, sob a identidade
ribeirinha lhes permitia viver com mais tranquilidade do que se afirmassem uma
identidade de negro ou de indigena.

Observamos ainda que, em tempos atuais, muitos elementos da cultura e da
identidade negra foram apropriados pelo capitalismo, tornando-se mercadoria. Tal
apropriacdo desloca os sentidos e valores genuinos, que o proprio grupo atribui a
seus produtos culturais, desvirtuando, muitas vezes, seus objetivos. Hall salienta
que:

Devemos ter em mente a profunda e ambivalente fascinacdo do pés-
modernismo para com as diferencas sexuais, raciais, culturais, e sobretudo,
étnicas. Em completa oposi¢cdo a cegueira e hostilidade evidenciadas pela

alta cultura europeia, de modo geral, quanto a diferenga étnica — sua
incapacidade até de falar em etnicidade quando esta estava inscrevendo
seus efeitos tdo manifestadamente —, ndo ha nada que o pés-modernismo
global mais adore do que um determinado tipo de diferenca: um toque de
etnicidade, um “sabor’ do exético, e, como dizemos em inglés, “a bit of
other” (fala que no Reino Unido possui ndo s6 uma conotagéo étnica como
também sexual) (HALL, 2013, pp. 374-375).

Essa curiosidade em relagdo ao outro e sua cultura ndo foi, contudo,
suficiente para uma compreensao efetiva de suas diferencas e singularidades. Ao
contrario, resultou em estere6tipos, projecées e equivocos que nao correspondem a
realidade. Nesse sentido, pode-se afirmar que os negros no Brasil passaram por
processo semelhante ao que o Oriente passou em relacdo ao Ocidentes, conforme
discutido na obra Orientalismo (SAID, 2007), ou seja, o negro foi definido,
classificado, interpretado sempre a partir da posicdo de quem tinha as prerrogativas
para Ihe definir, classificar e interpretar. Nao se pode afirmar que tenha havido

didlogo e que ao negro tenham sido conferidas as condicfes necesséarias para se
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autoexpressar. Portanto, na maioria das vezes em que acreditamos estar falando do
negro no Brasil, estamos falando de proje¢cbes realizadas pelos nao-negros,
frequentemente representantes de uma elite branca ou embranquecida. Diante do
exposto, ndo temos a intencdo de responder quem seja 0 negro no Brasil ou em
Rondobnia, mas tdo somente chamar para a reflexdo sobre os desafios desta
guestao.

Identificamos que a midia exerce papel importante na construcdo desses
esteredtipos, na medida em que expde, de forma enviesada e descontextualizada,
certas praticas de cultura afro, como o Rap norte americano, por exemplo, ou 0 Funk
Ostentacao do Brasil. A ideia transmitida é que os artistas representantes desses
ritmos sao futeis e ndo tém grandes preocupacdes com a politica ou as
desigualdades sociais, valorizando o sucesso em uma perspectiva individual, na
gual o éxito econdmico e a ostentacao sao os icones da felicidades.

A midia se esquece de problematizar que esses ritmos musicais surgiram
como bandeiras de reivindicacdes e de autoafirmacéo das identidades, em particular
dos negros e pobres das periferias das grandes cidades. Esquece-se que 0 SUcesso
econdmico e uma vida de consumo sao as regras ditadas pelo proprio capital, e que
em sua vida cotidiana, os negros tém dificuldade de serem socialmente aceitos, a
menos que possuam dinheiro, carros e outros objetos valorizados em nossa
sociedade. Assim, a arte expressa o0 que falta na vida e, por seu turno, tece uma
critica ao modo vigente de produgdo e consumo. Nesse sentido, ser o “rei do
camarote” é ter, por pelo menos uma noite, o reconhecimento social, o prestigio e a
felicidade que faltam no dia-a-dia.

Nesse sentido, a autoafirmacdo como identidade social se apresenta como
um conjunto de elementos individuais, a0 mesmo tempo que tem conotacédo coletiva,
pois construida a partir de relacdes sociais mutaveis. No tocante a identidade, Nilma

Gomes salienta que:

A identidade ndo é algo inato. Ela se refere a um modo de ser no mundo e
com os outros. E um fator importante na criacdo das redes de relagbes e de
referéncias culturais dos grupos sociais. Indica tracos culturais que se
expressam através de préticas linguisticas, festivas, rituais, comportamentos
alimentares, tradicdes populares e referéncias civilizatérias que marcam a
condi¢do humana (GOMES, 2005, p. 41).

Gomes ainda destaca que o0 processo identitario foi construido

paulatinamente, alicercado em uma construcdo histérica, politica e cultural, em que
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0 sujeito ou os sujeitos se reconhecem como semelhantes. Para isso, ha de se levar
em conta a construgdo politico-social. No entanto, no Brasil essa construcdo cultural
foi moldada ao longo do tempo de duas maneiras distintas, a primeira como simbolo
de resisténcia, e a segunda como simbolo de dominagcdo. Devido aos tracos
histéricos de dominacéo existe certa resisténcia em autoafirmar-se negro e assumir

a cultura popular negra. Como aponta Ricardo Ferreira:

(...) a identidade da pessoa negra, traz do passado a negacdo da tradicdo
africana, a condicdo de escravo e o estigma de ser um objeto de uso como
instrumento de trabalho. O afrodescendente enfrenta, no presente, a
constante discriminacao racial, de forma aberta ou encoberta e, mesmo sob
tais circunstancias, tem a tarefa de construir um futuro promissor.
(FERREIRA, 2000, p. 41).

Hall complementa esse pensamento quando afirma que:

A cultura popular carrega esta ressonancia afirmativa por causa da
proeminéncia da palavra "popular". E, em certo sentido, a cultura popular
tem sempre sua base em experiéncias, prazeres, memoarias e tradicdes do
povo. Ela se conecta a expectativas e aspiracfes locais, tragédias locais e
cenarios locais que sdo praticas e experiéncias cotidianas de pessoas
comuns. Desse modo, ela se liga aquilo que Bakhtin chama de "o vulgar" -
o popular, o informal, baixo, o grotesco -, eis porque sempre foi contraposta
a alta cultura ou cultura de elite, e é, assim, um local de tradi¢cdes
alternativas, sendo esse o motivo pelo qual a tradicdo dominante sempre
teve profundas suspeitas a seu respeito, e com raz&o. Desconfia-se de que
essa tradicdo pode ser superada pelo que Bakhtin chama de "o
carnavalesco". Este mapeamento fundamental entre o alto e o baixo foi
dividido em quatro dominios simbdlicos por Peter Stallybrass e Allon White
em seu importante livro As politicas e poéticas de transgressado. Eles falam
sobre 0 mapeamento do alto e baixo em formas psiquicas, no corpo
humano, no espaco e na ordem social." Eles discutem a distin¢cdo alto/baixo
como uma base fundamental para 0 mecanismo de ordenamento e de
producéo de sentido na cultura europeia e em outras culturas, a despeito do
fato de que o que é alto e baixo muda de um momento histérico para outro.
(HALL, 2013, p.378).

Depreende-se da afirmacao de Hall que existe uma disputa simbdlica entre a
cultura das elites e a cultura popular no que concerne a producdo de sentido e
legitimacdo das praticas dos diferentes grupos. Por outro lado, o autor enfatiza a
mercantilizacdo da cultura popular, a0 passo em que se torna o tipo de cultura

hegemdnica na escala global.

Entretanto, como a cultura popular tem se tornado historicamente a forma
dominante da cultura global, ele €, entdo, simultaneamente, a cena, por
exceléncia, de mercantilizacdo das industrias em que a cultura penetra
diretamente nos circuitos de uma tecnologia dominante — os circuitos de
poder e capital. Ela é o espaco de homogeneizacdo em que os estereotipos
e as formulas processam sem compaixao o material e as experiéncias que e
a traz para a sua rede, espaco em que o controle sobre narrativas e
representacdes passa para as maos das burocracias culturais, as vezes até
sem qualquer comentério. Ela estd enraizada na experiéncia popular e, ao
mesmo tempo, disponivel para expropriagdo. Eu quero argumentar que isso
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€ necessério e inevitavel, também valendo para a cultura negra popular,
gue, como todas as culturas populares no mundo moderno, esta destinada
a ser contraditéria, 0 que ocorre nao porque ndo tenhamos combatido a
batalha cultural suficientemente bem (HALL, 2013, p.379).

Assim, a cultura popular tem sido expropriada de seus valores e significados,
sendo deslocadas e ressignificadas pelos diferentes usos sociais e apropriacoes
pelas quais passa. Citamos aqui apenas alguns poucos exemplos: 0o samba, 0
pagode, a feijoada, a lavagem da escadaria da Igreja de Nosso Senhor do Bonfim, o
vatapa, o caruru, o “axé music”’, todos esses elementos viraram bens de consumo
nacionais desapossados do cotidiano dos negros no Brasil. Ainda assim, Hall (op
cit.) considera pertinente olhar para os objetos e repertorios culturais com um olhar
detido, que busca compreender o que esta por tras da forma, ou seja, que busca
evidenciar o cotidiano, as lutas e os significados desses elementos da cultura
popular negra que se ocultam por de traz das apropriacdes mercantis.

Talvez uma das praticas culturais de perfil afro que mais bem tem resistido
aos processos de mercantilizacdo seja a religido, embora se saiba que esta, ao
longo do tempo, também tenha passado por transformacdes e negociacdes

diversas.
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lIl— A FORMACAO DA RELIGIOSIDADE AFRO-BRASILEIRA EM PORTO VELHO

3.1 — O QUE E RELIGIOSIDADE AFRO-BRASILEIRA?

Embora a escraviddo na Africa ja existisse bem antes da chegada dos
portugueses, foi apdés a chegada dos patricios lusitanos, revestidos do discurso
missionario que o escravismo mercantil alcancou grande parte do continente,
tornando a regido em um grande celeiro de mao de obra escrava. A expanséo
comercial portuguesa atravessou fronteiras entre varios grupos étnicos e arrecadou
escravos desde a Mauritdnia até a Costa da Mina, dominando o comeércio
transatlantico de forma ininterrupta entre os séculos XVI e XVIII. E o que afirma Ana

Silva Scott em sua obra intitulada “Os portugueses”:

O que os portugueses fizeram inicialmente foi concentrar seus esfor¢cos nas
regides da Mauritania, Senegdmbia e Costa do Ouro, integrando-se na rede
existente de comerciantes mucgulmanos, infiltrando-se nela através de rios
navegaveis que penetravam para o interior, ou estabelecendo postos de
comércio em locais estratégicos como as llhas de Arguim, Sdo Tomé e
Principe, o golfo da Guiné e o importante entreposto de Sao Jorge da Mina.
Posteriormente, o comércio de escravos assumiu um papel muito maior,
fundamental mesmo, para os portugueses. Os lusos foram os senhores do
trafico Atlantico até meados do século XVII, quando seriam superados pelos
ingleses. Desde entdo até o final do XVIII, a Inglaterra foi a principal nacéo
comerciante de escravos. Porém, no século XIX, Portugal retomou a
dianteira e foi responsavel pela exportacdo de mais de 2 milhdes de
africanos entre os anos de 1801 e 1850 (SCOTT, 2010, pp. 113-114).

Portugal apressou-se no processo colonialista também do outro lado do
Atlantico por meio da ocupacdo e plantio de cana de acucar, que propiciaram a
efetiva colonizacdo do Brasil. Tal preocupacdo veio a tona nos idos do segundo
guartel do século XVI, pois surgiram subitos interesses estrangeiros em colonizar as
terras portuguesas além mar. Doravante, Portugal dispunha de poucos recursos
humanos e financeiros, por isso incentiva a colonizacdo das terras lusas no Novo
Mundo por particulares, donatarios das capitanias hereditarias. Estes passaram a
investir no Brasil com a intencdo de colonizar e multiplicar os seus lucros
rapidamente.

Embora a escraviddo na Africa ja existisse bem antes da chegada dos
portugueses, foi apds a chegada dos lusitanos que o escravismo mercantil alcancou
grande parte do continente, tornando a regido em um grande celeiro de mao de obra

gratuita (SCOTT, 2010, p. 113). A expansao comercial portuguesa atravessou
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fronteiras entre varios grupos étnicos e arrecadou escravos desde a Mauritania até a
Costa da Mina, dominando o comércio transatlantico de forma ininterrupta entre os
séculos XVI e XVIII. Scott (2010) tem um apontamento assertivo para este processo

escravagista portugués, quando afirma:

O que os portugueses fizeram inicialmente foi concentrar seus esforgos nas
regides da Mauritania, Senegdmbia e Costa do Ouro, integrando-se na rede
existente de comerciantes mugulmanos, infiltrando-se nela através de rios
navegaveis que penetravam para o interior, ou estabelecendo postos de
comércio em locais estratégicos como as llhas de Arguim, Sdo Tomé e
Principe, o golfo da Guiné e o importante entreposto de Sao Jorge da Mina
(SCOTT, 2010, pp. 113-114).

Os povos escravizados provenientes da Africa ndo eram da mesma regiéo,
nem mesmo de uma mesma etnia, eles eram tdo diversos quanto nossas tribos de
nativos amerindios, variando desde os dialetos utilizados por eles até as formas de
expressoes religiosas e culturais. Observa-se que para o Brasil foi traficado uma
grande variedade de etnias africanas diversas durante quase trés séculos de
exploragao.

De acordo com Scott (2010), havia rotas especificas como as da Guiné, Mina,
Angola e Mocambique que proporcionava uma maior obtencédo de escravos, devido
aos acordos e a superioridade bélica que por vezes 0s portugueses propiciavam as
tribos africanas aliadas, o que facilitava a captura, a escravizacao e comercializacao
de tribos inteiras aos mercadores de escravos, incluindo reis e rainhas das tribos
sobrepujadas. A autora (SCOTT, op. cit.) destaca ainda que o trafico de escravos
transladou milhdes de pessoas das mais diferentes etnias de diversas regides da
Africa para a América, num movimento involuntario sem precedentes.

A chegada de centenas de milhares de pessoas escravizadas, da Africa para
a Ameérica Portuguesa, resultou em uma miscelanea cultural que favoreceu o
sincretismo religioso afro-brasileiro (FONSECA, 2012).

A partir das reflexdes de Fonseca (2012) € possivel afirmar que a cultura que
se formou na América portuguesa a partir das interacdes entre as religides
ancestrais africanas, a religiosidade cristd e as amerindias, caracterizou-se como
uma cultura complexa e diversificada.

De certo, os africanos que para ca vieram permaneceram com suas
lembrangas ancestrais, as quais se baseavam para (re) criar suas religibes na
América portuguesa. E pertinente lembrar que o processo que possibilitou a (re)
criacdo das religides de matriz africana no Brasil foi o sincretismo religioso. E
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evidente que existem aspectos que envolvem a conceituagdo do termo em
evidéncia. Entretanto, utilizamos a definicAo de Cacciatore (1988) de sincretismo
para compreensdo de seu emprego mais usual para o estudo das religibes afro-

brasileiras:

Mistura de pensamentos ou opinides diversas para formar um unico.
Ecletismo. Assimilagdo. Integracdo. No caso dos cultos afro-brasileiros,
assimilacdo de um orixa, vodun ou divindade bantu a um santo catdlico,
formando uma s6 divindade. Ex.: Oxala = Sr. do Bonfim (Bahia) , Ogun =
S&o Jorge (Rio) etc. (CACCIATORE, 1988, p. 231).

Para Ortiz, “O sincretismo se realiza, pois quando duas tradicbes sao
colocadas em contato, no qual a tradicdo dominante fornece o sistema de
significacdo, escolhe e ordena os elementos da tradicdo subdominante” (ORTIZ,
1980, p. 103).

O termo “sincretismo”, embora polémico, é pertinente para a compreensao
dos processos reciprocos de influéncia das varias religides existentes no Brasil do
periodo colonial. Para os negros, o sincretismo foi o recurso utilizado para manterem

0S ritos e a memoria de sua cultura:

Ainda que patrulhados pela Igreja Catdlica, pelas autoridades policiais e
pelos senhores, para 0s quais a verdadeira manifestacdo do divino se
expressava através do catolicismo, 0s negros perpetuaram os seus valores
religiosos, recorrendo ao sincretismo, ou mesmo a manutencao de casas
culturais com a finalidade especifica de reavivar os ritos e mitos religiosos
da Africa (MANTOVANELLO, 2006, p. 26).

Fonseca (2012), por sua vez, informa que o sincretismo nao foi fenbmeno
restrito ao Novo Mundo, pois ainda na Africa, durante o processo de escraviza¢&o os
escravizados tomavam contato com as divindades dos demais grupos, que viviam
situacdo semelhante, ou a posicdo de mercador de escravos. A leitura critica tecida
por Fonseca, antes de idealizar a narrativa histérica, esclarece quanto a
complexidade da cultura e a seu proprio modo de ser: dindmico e em constante
reinvencdo, o que nado quer dizer que a totalidade dos elementos culturais ou
totalidade dos rituais e formas religiosas tenham se sincretizado.

O sincretismo foi utilizado pelos negros desde a Africa como uma estratégia
para manter viva a sua cultura religiosa ancestral, de pouco a pouco, introduzindo ou
mimetizando suas praticas religiosas com a dos povos que 0S venciam como uma
forma de preservacdo. Arthur Ramos (1940), etndlogo e antropologo brasileiro,

afirma que no Brasil existiu uma clara distingdo entre os cultos africanos e suas
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praticas, destacando principalmente a miscigenacdo e sincretizacdo que passou a
fazer parte do cotidiano dos cultos afro-brasileiros.

Em suma, j& ndo existem no Brasil os cultos africanos puros de origem. Em
alguns candomblés, principalmente na Bahia, a tradicdo gége-nagd é mais
ou menos conservada. Mas ndo se pode deter a avalanche do sincretismo.
Os vérios cultos africanos se amalgamaram a principio entre si, e depois
com as religides brancas: o catolicismo e o espiritismo.

Com mais intensidade em alguns lugares do que em outros, com
predominancia de uma das formas sobre outra; aqui ioruba, ali, banto, em
outros pontos, caboclo-amerindio etc (RAMOS, 1940, pp. 168-169).

O texto de Ramos elucida uma visdo preconceituosa, que ndo se limitou
aguela época, mas vigora até os dias de hoje. Nessa visdo, as religides de matriz
africana sdo depreciadas e vistas como reduto das pessoas pobres e com menor
grau de instrugdo. O preconceito inibe analises mais sofisticadas, capazes de uma
melhor compreenséo do fenémeno.

A interacdo entre os varios sistemas de crenca apontados pelo autor, no
territorio da Bahia ndo afetou inteiramente o corpus litdrgico, no tocante a
continuidade a adoracdo das entidades sagradas africanas, mesmo que de forma
diversa a que era praticada na Africa.

Se a um primeiro olhar, o sincretismo e miscigenacdo podem parecer uma
solucdo viavel para a manutencdo das religibes africanas, revelando-se a via
possivel para sua existéncia, hdo se pode esquecer que 0 sincretismo é um tipo de
adequacao que oculta, na verdade, a intolerancia religiosa e ndo aceitacdo do outro
e de sua cultura. E, portanto, uma forma de ocultar a violéncia.

Feitas essas consideracdes, resta o desafio de trabalhar com o termo,
reconhecendo seus limites, e discutir as diversas expressdes das religides africanas
no Brasil: Babacué, Batuque, Cabula, Candomblé (Ketu, Jeje, Nagd, Bantu, Angola,
etc.), Quimbanda, Macumba, Omolokd, Tambor-de-Mina, Tambor-da-Mata, Terect,
Jurema, Umbanda, entre tantas outas. Essa miscelanea de expressdes religiosas
afro-brasileiras que se formaram no Brasil trouxe para seu corpus litirgico elementos
europeus (cristianismo e espiritismo), elementos nacionais (xamanismo e cura-
pajelanca amerindios) e regionais (chicha, ayahuasca) (LIMA e FONSECA, 2013;
LIMA e LEAO, 2013).

Entre as religides afro-brasileiras destacamos o Candomblé como exemplo

para mensurar algumas varia¢des, pois as divindades cultuadas no Candomblé
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mudam de acordo com a nacdo do candomblé®. As nacdes de tradicdo Ketu ou
Nagb cultuam os Orixas, os de Angola e Congo adoram os Inquices e os de tradicdo
Jeje cultuam os Voduns. Entretanto, com o passar dos anos e a miscigenacgao entre
0s escravos e suas “nagdes” de origem observa-se uma mescla entre os cultos as
divindades, a exemplo de Terreiros de Candomblé de tradicdo Mina-Jeje-Nago.
Outra variagdo que se apresenta entre os Candomblés € o uso da lingua ancestral
utilizada na entoacdo das cantigas e saudacdes, assim como as comidas, as
oferendas, os rituais e os cargos ocupados pelos seus seguidores. Entretanto
existem caracteristicas comuns a todas as religides afro-brasileiras, o transe, a
incorporacao, o sacrificio ritual.

Em relacdo a Umbanda, esta € compreendida como uma variacao dos cultos
de matriz africana que evoluiu a partir do sincretismo religioso que ja vinha
ocorrendo no pais desde a chegada dos africanos. Resulta da mescla das praticas
religiosas africanizadas, do cristianismo, do espiritismo kardecista e da introducéo de
elementos regionais, como da pajelanca indigena, o aparecimento de Entidades®
gue se diferenciava dos Orixads do Candomblé, chamados de Caboclos e o uso do
idioma portugués. Recorremos a Rubens Saraceni (2001) para definicdo de

Umbanda:

A umbanda € uma religido sincrética, pois fundiu quatro culturas religiosas e
criou uma quinta, ja com fei¢cdes proprias, pois ndo é culto de nacéo; ndo é
espiritismo; ndo € pajelanca; e ndo € cristianismo, mas € Umbanda, a
religido brasileira por exceléncia (SARACENI, 2001, p. 31).

Desenvolvida em solo brasileiro e a parti dos varios repertorios de sua cultura,
a Umbanda ndo é todavia, religido oficial brasileira e conta, ainda com poucos
adeptos, se comparada a religido crista (catolica e evangélica).

Olga Cacciatore, por seu turno, define a Umbanda como uma:

Religido formada no Brasil [...] por sele¢do de valores e rituais, feitos a partir
da fuséo dos cultos africanos congo-angola, ja influenciados pelo nagé, com
a Pajelanca (dando um primeiro tipo de candomblé de caboclo) sofrendo
ainda influéncias dos malés islamizados, do catolicismo e do espiritismo [...]
e, posteriormente, do ocultismo (CACCIATORE, 1988, p. 242).

* Nacdo do Candomblé: Denominacéo de origem tribal ou racial atribuida aos grupos de negros
africanos vindos como escravos para o Brasil. Denominacdo do conjunto de rituais de cada um
desses povos e que determinaram os diversos tipos de Candomblés (CACCIATORE, 1988, p. 178). O
termo “Nagao” é também utilizado para identificar seus adeptos através do uso de dialetos, o corpus
litrgico, do toque dos atabaques, das divindades cultuadas e da origem africana dos negros
escravizados desterrados para o Brasil.

® Entidade: Na Umbanda, seres espirituais importantes, mas diferentes das divindades. Podem ter
tido vida material, mas sédo distintos dos espiritos comum dos mortos. Sdo Caboclos, Pretos Velhos,
Criangas. (CACCIATORE, 1988, p.113).
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Para Lisias Negréo, a Umbanda € uma religido afro-brasileira sistematizada
na década de 1920, que se encontra “entre a cruz e a encruzilhada”, ou seja,

dividida entre

[...] os apelos de suas raizes negras e os atrativos legitimadores da adocao
dos principios éticos cristdos. Embora pouco racionalizada e postulando
uma visdo de mundo predominantemente encantada, vem crescentemente
moralizando-se a partir, sobretudo, das influéncias do ideal kardecista da

7

caridade. Tal incorporagdo ndo €, contudo, linear, mas reinterpretada a
partir da vivéncia concreta de seus agentes e moderada pela necessidade
da cobranca por servicos religiosos prestados e pela "demanda”, concepcao
magica de conflito inter-individual (sic) (NEGRAO, 1993, p. 113).

Mas esta cisdo nao lhe é exclusiva, pois também o candomblé e até mesmo
igrejas evangélicas, como a Universal do Reino de Deus se vém diante do dilema de
conciliar os elementos e valores cristdos com os simbolos e entidades de forte apelo
popular, capazes de dinamizar os cultos. Assim, trocas, negociacoes, inclusdes e
hibridizacdes sdo uma constante na historias das religides no Brasil. Nessa direcéo,
verificamos que existem em certa medida similaridades entre os cultos afro-
brasileiros, guardando suas particularidades, sobretudo as influéncias regionais que
dao o ténus de singularidade a cada uma delas, a exemplo da utilizacdo da Jurema
no Nordeste e da utilizacdo singular da Ayahuasca em um terreiro da cidade de
Porto Velho (PEREIRA, 1979).

De forma geral, existem alguns elementos que também foram compartilhados
em todas as expressdes religiosas afro-brasileiras — o sacrificio animal e as
oferendas —, pois é ponto pacifico que exista uma contrapartida de seus seguidores
para com seus entes superiores (Orixa/Inquice/Vodum). Essa forma de ofertar
comidas, bebidas e a imolacdo de animais é uma espécie de troca. AO mesmo
tempo que h& essa oferta por parte dos seres humanos ha também a concessédo da

protecédo divina e a transmissao de sua forca vital — seu Axé.

3.2 — O FATOR MIGRATORIO EM PORTO VELHO

Na Amazonia, a multiculturalidade religiosa € expressa pelas diversas praticas
magico-religiosas dos indigenas e demais povos e comunidades tradicionais,
diversidade essa que se ampliou a partir do século XVIII, quando levas de negros

escravizados foram trazidos para trabalharem nas minas de ouro do Centro-Oeste,
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no Primeiro Ciclo da Borracha, no final do século XIX, para trabalhar na Estrada de
Ferro Madeira-Mamoré e, subsequentemente, vinculados ou ndo a grandes obras.

Ha que de destacar, contudo, que o processo de ocupacdo da Amazébnia
pelos luso-brasileiros teve inicio ainda no XVII, com as missfes jesuitas e as
expedicdes bandeirantes, que passaram a visitar a regido com trés objetivos
bésicos: prear os indios nativos para utilizarem como méo de obra escrava nas
areas litoraneas, coletar “drogas do sertdo” e prospectar metais preciosos (BRUNO,
1967 a).

No decurso dessa exploracao da regido, destacou-se a expedi¢cdo de Pascoal
Moreira Cabral que descobriu ouro no Rio Coxipdé em 1719 e no Rio Guaporé em
1737, ambos em Mato Grosso. A descoberta de lavras de ouro foi determinante para
a criacdo de inumeras feitorias, arraiais, vilas, capitanias e a fixagdo portuguesa
nessas paragens. Entretanto, com intenso afluxo de expedi¢cdes bandeirantes e a
descoberta de ouro em terras amazobnicas dos vales do Guaporé, Mamoré e
Madeira, foi natural que passassem a se fixar na regido com muito mais intensidade

do que havia se previsto inicialmente. No dizer de Ernani Silva Bruno:

Da descoberta das minas de ouro resultou o afluxo dos povoadores que na
primeira metade do século dezoito empreenderam a ocupacdo mais ou
menos estavel de algumas areas do Brasil Central. Notadamente as zonas
centrais de Mato Grosso, em tdérno da povoacdo de Bom Jesus de Cuiab4, e
as de noroeste, com os arraiais que se estabeleceram nas imediacdes de
Vila Bela de Santissima Trindade. Em Goiés, as &reas meridionais em térno
de Vila Boa de Goias, e as margens dos caminhos que dessas zonas se
irradiaram para nordeste, em direcdo as divisas da Bahia, e para sueste, no
rumo das fronteiras de Minas Gerais (BRUNO, 1967 b, p. 27 — grande
oeste).

Para explorar as recém-descobertas minas de ouro na regido do Grande
Oeste era necessario enorme contingente de mao de obra escrava negra que, de
guando em quando, era destacada das regides do Grao-Pard e Maranhdo para

abastecer a regido do Mato Grosso. Bruno complementa ao dizer que:

Cuiaba, em 1723, s6 havia uma mulher casada, o restante dos povoadores
vivendo em amancebamento com as criadas indias. Visitando em meados
do século dezoito os arraiais de S&o Francisco Xavier e de Santana,
observou, de outra parte, o Governador Anténio Rolim de Moura que ambos
ndo contavam mais que sessenta moradores brancos, dos quais apenas
sete eram casados, ‘os mulatos, bastardos e prétos forros podem ser outros
tantos, ao passo que 0s escravos, pela matricula mais recente, montam a
1175’. Em Mato Grosso que — segundo um depoimento de 1740 — haveria
de ser sempre ‘um cemitério de negros’. Isso porque a escassez de animais
de tiro de carga fazia com que se confiassem aos negros, além do trabalho
nas lavras de ouro, todos os servigos de transporte (BRUNO, 1967 b, p. 41).
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O Brasil desse periodo passou a alicercar-se na exploracdo das minas de
ouro localizadas em areas do Mato Grosso, Goias e Minas Gerais, regides além do
Tratado de Tordesilhas. Nesse periodo, a economia ainda era mantida pela méo de
obra escrava, tendo como primeira opcao a indigena, destinada principalmente ao
extrativismo pesqueiro e vegetal, todavia, com o descobrimento de inUmeras minas
de ouro nessas regides se intensificou o uso de méo de obra escrava de negros
oriundos da Africa. Estes eram fornecidos prioritariamente pela Companhia de
Comércio do Gréo-Par4 e Maranhdo. Apesar do envio de mao de obra necessaria a
regido mato-grossense, ndo tardou para a regido mineradora entrar em rapido
declinio econbmico motivado principalmente pelo escasseamento aurifero.

Ao final do século XVIII, ja era evidente o fim do ciclo aurifero no Brasil e em
especial na Amazobnia. Nesse periodo, a cidade de Vila Bela de Santissima
Trindade, antiga capital mato-grossense, foi abandonada pela populagdo branca,
gue deixou tudo para tras, incluindo as casas, o comércio, a producao agricola e até
mesmo parte dos escravos, mudando-se, a pé, para Cuiaba, a nova capital do
estado devido a descoberta de novas lavras de ouro. Bruno (1967b) assim relata a

descoberta do outro em Cuiaba:

Vinte e dois sertanistas da comitiva firmaram entdo o térmo lavrado para
noticia do descobrimento e que corresponde a prépria fundacéo de Cuiabé:
‘Aos oito dias do més de abril de 1719 anos, neste arraial de Cuiaba, féz
junta o Capitdo-mor Pascoal Moreira Cabral com seus companheiros e Ihes
requereu a éles térmo de certiddo para noticia do descobrimento névo (sic)
que achamos no ribeirdo do Coxipd'. A edificacdo da capela consagrada a
Nossa Senhora da Penha de Franca significou em seguida a prova de sua
intencdo de se fixarem e permanecerem no lugar (BRUNO, 1967 b, pp. 28-
29).

No caso especifico de Vila Bela de Santissima Trindade — MT, devido a
grande miscelanea étnica que se formou sempre a partir da mistura entre negros,
indios, portugueses e espanhdis foi determinante para que a heranca cultural local
se tornasse bastante singular. Apés a partida dos portugueses para Cuiaba, os
negros e mesticos que permaneceram na localidade deram continuidade as
tradicdes culturais e religiosas herdadas do encontro de culturas em Vila Bela. Vale
destacar o Festejo de S&do Benedito, a Festa do Divino, a Danca do Congo, do
Chorado e do Siriri. Esses elementos foram moldados a semelhanca da populacéo
que permaneceu em Vila Bela e arredores, dando continuidade ao misto cultural que

se formou ao longo de séculos integrando elementos das varias culturas permeadas
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de uma forte dose de religiosidade.

A grosso modo, as populacbes remanescentes de escravos que
permaneceram em Vila Bela, apos a transferéncia da capital para Cuiab4, tiveram
duas trajetorias distintas, pois ou permaneceram em Vila Bela ou migraram para a
periferia dos centros urbanos mais desenvolvidos, como Belém e Manaus, formando
verdadeiros aglomerados humanos de classe pobre e origem negra, mulata ou
mestica, essas localidades corriqgueiramente eram chamadas de mocambos.

Na transicdo dos séculos XIX para o XX, ocorreu significativo avanco do
processo de industrializacdo na Europa e nos Estados Unidos. Esse processo foi
seguido de perto pela descoberta da vulcanizacdo do latex, fluido extraido da
seringueira (hévea brasilienses) arvore nativa da Amazonia. A goma elastica
brasileira ganhou grande destague no mercado internacional devido a qualidade e
abundancia na floresta tropical amazoénica brasileira iniciando o que os historiadores
chamam de Primeiro Ciclo da Borracha. A Amazdénia virou palco econdmico do
segundo produto mais exportado do Brasil, entre 1870-1910, o que acabou virando
um chamariz para toda sorte de trabalhadores, entre eles caboclos nordestinos,
nortistas, afrodescendentes e mesticos, incluindo estrangeiros. Os trabalhadores
nacionais dedicados a extracdo da goma elastica na maior floresta tropical do
mundo e os estrangeiros a construcao da Estrada de Ferro Madeira-Mamoré.

Durante o Primeiro Ciclo da Borracha e a construcdo da ferrovia que ligaria
Porto Velho a cidade de Guajara-Mirim, formou-se um mocambo nos arredores do
patio ferroviario em meados de 1910, tipicamente destinado as pessoas de pele
escura, caboclos, nordestinos e aos menos abastados. A formacéo dessa localidade
nos é descrita por Luciano Leal da Costa Lima e Dante Ribeiro da Fonseca no artigo
nominado “Formagao dos cultos afro-brasileiros em Porto Velho/RO” afirma que: “ja
nos primeiros anos da década de 1910, nessa regido amazbnica, em plena
construcdo da Estrada de Ferro Madeira-Mamoré, forma-se o primeiro bairro da
cidade chamado de Mucambo, aglomerado periférico ao patio da ferrovia” (LIMA e
FONSECA, 2011, p. 5). Todavia, essas pessoas traziam consigo uma carga cultural
e religiosa acumulada, ndo apenas herdada diretamente do contato com os negros,
crioulos, mesticos e caboclos, mas também da religiosidade cooptada do catolicismo
popular e das crencas e habitos indigenas.

A economia do Brasil passou por mudancas bruscas, pois a exaustdo das
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lavras auriferas era premente e determinante no modelo econémico adotado pelo
pais na passagem da declaracéo de sua Independéncia até sua mudan¢a no modelo
governamental. As transformagdes mais eminentes que alteraram o percurso e o
modelo econdmico adotado pelo Brasil, o primeiro fator determinante foi a presséo
exercida pela Inglaterra para suprimir o trafico de escravos da Africa e eliminar a
escraviddo em territorio brasileiro, fazendo com que se libertassem definitivamente
os ultimos negros em 1888, que paulatinamente foi sendo substituida pela méo de
obra livre do europeu, em certas regides do Brasil; o segundo fator foi a ado¢&o do
plantio de café e da intensificacdo da mao de obra europeia; o terceiro fator a
economia gomifera amazbnica, que caminhava passo a passo com o café em
termos econdémicos e, ndo menos importante, a mudanca drastica do modelo
governamental do pais, sendo adotado a Republica e o presidencialismo.

Nesse periodo, portanto, o Brasil passa a adotar o cultivo do café e a extracéo
da borracha como elementos determinantes de sua economia. O modelo de méo de
obra que se seguiu nas lavouras de café no sudeste brasileiro, em parte, foi a mao
de obra negra — remanescentes da escraviddao, e a outra parte vinda da Europa,
empregando italianos e germanicos, em sua maioria. Na Amazoénia, 0 que se seguiu
foi outro estratagema, a do incentivo ao caboclo nordestino calejado pela grande
seca de 1870 a irem para os confins amazénicos extrair a goma elastica. Vale
ressaltar que essa massa populacional de caboclos nordestinos que se deslocam
para as regides gomiferas, sobretudo para Porto Velho, € “evidentemente uma
populacdo onde a heranca negra ja estava, na genética e na cultura, instalada por
trés séculos de processo historico, que encontrou nha Amazbnia uma populacao
negra remanescente do periodo colonial” (FONSECA, 2011, p. 3). Esse processo

ainda é ressaltado por Fonseca quando afirma que:

A partir dos anos de 1870, vem a suprir a Amazbnia da crescente
necessidade de bragos para o corte da seringa o elemento nordestino,
expulso de sua regido pela miséria provocada por secas. Essa migracao
atingiu tal vulto que Celso Furtado a denominou “a grande transumancia
amazodnica”, responsavel, segundo esse mesmo autor, pela vinda de mais
de meio milhdo de nordestinos para a regido no periodo que vai de 1870 até
a decadéncia do extrativismo gumifero, (sic) iniciada por volta de 1912
(FONSECA, 2011, p. 11).

Como bem observa Dante Fonseca, esse processo migratorio se deu em
decorréncia de uma grande seca no nordeste brasileiro, no biénio 1877-1879, aliado

a grande oferta de trabalho na Amazbnia, o que facilitou em grande parte o
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escoamento de mao de obra nordestina mestica para o Norte do pais, contribuindo
integrar novas levas populacionais com a populacao pré-existente da regiao.

Pari passu a chegada dos nordestinos a Porto Velho vieram milhares de
estrangeiros das mais diversas nacionalidades, a saber: italianos, alemaes,
estadunidenses, hindus, indianos e os barbadianos, entre tantos outros, atraidos
pela oferta de trabalho na construgdo da ferrovia. Segundo “em Porto Velho eram
chamados de barbadianos n&o apenas aos naturais daquela ilha, mas
genericamente a todos os migrantes do Caribe” (LIMA e FONSECA, 2011, p. 5),
foram determinantes para a formacéo da cultura porto-velhense, com eles traziam
também parte de sua cultura, de sua religido, seu idioma, de seus habitos e
costumes introduzidos ao longo dos anos a cultura local.

O deslocamento desses contingentes populacionais para a cidade de Porto
Velho, em particular afrodescendentes nordestinos, coadunado com a chegada de
trabalhadores caribenhos a regido e o contato com as populacbes nativas, que
viviam nos arredores da cidade, foi de extrema importancia para a formacao de uma
cultura local extremamente singular, no tocante as expressoes religiosas de matriz
africana. A diversidade cultural religiosa trazida por seus imigrantes também foi
cingida e hibridizada pelo catolicismo, que ainda figurava como religiao oficial do
Estado e da classe dominante.

Resgatando o discurso de Hall (2013), poderemos entender que a imposi¢cao
da cultura popular aos que fazem parte dessa massa populacional menos abastada,
faz com que eles criem identificacdes entre si, e passem a se aglutinar como um
esforco em forma de solidariedade, pois cada um dos que estdo na base, ou seja,
dos que integram a classe dos meios de dominacdo cultural, se enxergue como
semelhante mesmo tendo caracteristicas desiguais. Esse fator solidario fez com que
se identificassem uns com outros e passassem a compartilhar de suas
caracteristicas culturais. Para refletir sobre o posicionamento e a construcdo de

identidade, recorremos a Stuart Hall quando ele afirma:

Acho que a identidade cultural ndo é fixa, é sempre hibrida. Mas é
justamente por resultar de formacdes histéricas especificas, de histérias e
repertorios culturais de enunciagdo muito especificos, que ela pode
constituir um ‘posicionamento’, ao qual podemos chamar provisoriamente
de identidade (HALL, 2013, p. 479).

O autor encerra sua obra suscitando a questdao de identidade como um

posicionamento politico que cada individuo assume, apesar de ndo ser um
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posicionamento fixo, porém € o resultado da formacgéo histérica de cada individuo

gue compde o grupo social em que esté inserido.

3.3 — RESISTENCIA EM CRIACAO DO ESPACO PARA A VIVENCIA RELIGIOSA

Ao nos reportarmos a religiosidade dessa camada social local, notamos que
os barbadianos, em sua maioria, eram adeptos da Igreja Batista. Entretanto, entre os
varios imigrantes antilhanos existiam alguns que praticavam rituais estranhos aos
costumes da Igreja Batista, aos quais os populares chamavam de “mandinga”. Os
pesquisadores LIMA e LEAO (2013, p. 9) em seu artigo intitulado “A doutrina da
Ayahuasca num Terreiro Mina-Jeje-Nagd na cidade de Porto Velho-RO” apontam
gue durante a formacéo da cidade de Porto Velho surgiu um terreiro com praticas
originariamente vindas da cultura popular afro-caribenha, chamado Samburucu,
onde se praticava uma forma de culto chamada “Mandinga” na regido do Bairro
Tridngulo. A pesquisadora Nilza Menezes em sua obra “Cha das cinco na floresta”,
corrobora tais informacbes trazida pelos pesquisadores, ao transcrever uma
entrevista concedida por Conroy Theophilus Shockness (MENEZES, 1998, p. 38),
em que o ex-trabalhador da Estrada de Ferro Madeira-Mamoré, ao se referir aos

conterraneos que praticavam uma cultura religiosa paralela aos batistas, relata que:

Alguns trouxeram de |4 também, pois la eles usam também suas
mandingas... meus pais me contaram que 14, inclusive no Caribe mesmo,
papai contou que havia um senhor que andava com um ninho de caba na
cabeca (marimbondo que faz casa no chéo, de barro, conhecido na regido
como marimbondo caboclo). Dizia ele que uma pessoa néo podia entrar no
quintal do outro e tirar uma fruta, sem a permissdo, pois assim estaria
amarrando seu destino (MENEZES, 1998, p. 38).

Percebemos na entrevista concedida pelo Sr. Conroy Shockness a Menezes
(1998) que, entre os trabalhadores de origem barbadiana, existiam aqueles que
praticavam claramente rituais nos moldes africanos, fica evidente ao regressarmos
no tempo e na historia que inUmeros negros de origem africana foram transportados
como escravos também para a regido central das Américas. Esses homens e
mulheres oriundos das ilhas caribenhas que vieram para Porto Velho trouxeram
consigo toda a carga cultural e praticas religiosas herdadas através de centenas de
anos dos antepassados que vieram para a América a contragosto. Alguns desses

afro-caribenhos ndo deixaram suas raizes culturais e religiosas arrefecerem,
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preservando e praticando seus cultos-rituais de maneira mais proxima aos seus
antecessores.

Lima e Ledo (2013) transcrevem um depoimento concedido pelo Sr.
Claudionor ao pesquisador Luciano Lima, em 07/05/2010, no qual o aposentado, ex-
soldado da borracha e ex-integrante da Guarda Territorial da Estrada de Ferro
confirma que entre os barbadianos, havia um negro trabalhador da Estrada de Ferro
Madeira-Mamoré, chamado “Seu Benedito”, que praticava tais rituais. Durante a

entrevista o Sr. Claudionor afirma:

Ele era barbadiano, ndo falava portugués, depois que ele foi mais se
atualizando né, falava milhozinho um pouco... O primeiro que eu conheci foi
ele, eu s6 conheci ele aqui. Depois foi que vieram outros, outras histdrias...
Ele morava aqui na Estrada de Ferro... Ele era trabalhar da estiva. O
primeiro terreiro que eu conheci aqui foi o dele. Depois de uns dois
anos, trés anos foi que fundado esse de Santa Barbara. E outros foram
surgindo por ai” (LIMA e LEAO, 2013, p. 10) [grifo nosso].

Durante as investigagdes Lima e Fonseca constataram que “Seu Benedito” se
tratava de um negro barbadiano que, trabalhador da estiva, apesar de apresentar
enorme dificuldade de comunicacdo devido a dificuldades em falar e entender a
lingua portuguesa, “o Terreiro de Seu Benedito era bastante frequentado e sempre
procurado pela sociedade local para realizar trabalhos que viessem trazer a cura as
doencas e a saude a familia” (LIMA e FONSECA, 2011, p. 6).

Foi apurado pelos pesquisadores que seu Claudionor foi um dos
frequentadores da casa de Seu Benedito, e pode indicar com precisdo a localizacao
de tal terreiro. Foi constatado que tal residéncia localizava-se proximo a Estacao
Ferroviaria, as margens do Rio Madeira, no sopé do morro onde esta hoje localizado
o Hospital da Guarnicdo. Mais tarde, seu Benedito foi expulso do seu local de
residéncia devido ao desbarrancamento da margem, causado pela forca das aguas
do rio Madeira, mudando-se para o cruzamento da Avenida Sete de Setembro com a
Rua Tenreiro Aranha, atualmente onde fica a empresa Tecidos Novo Mundo. Seu
Benedito ficou na lideranca do Terreiro Samburucu ou Sao Benedito até meados do
ano de 1942, quando repassou a coordenacao e sucessao do Terreiro para uma
negra pernambucana de nome Ceci Lopes Bitencourt, pouco antes de falecer em
1942.

A grande necessidade de mdo de obra para a extracdo da goma elastica nos
seringais impulsionou grandes levas de nordestinos a vir suprir auséncia de massa
trabalhadora. E o que aponta Ernani Bruno (1967) quando afirma que esse
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contingente populacional, refugiados do nordeste brasileiro, passou a ocupar a
regido amazonica a partir do terceiro quartel do século XIX, em busca de trabalho
farto propiciado pela extracao da borracha. Bruno assinala:

Primeiro, foram grupos de maranhenses, depois de rio-grandenses-do-
norte, paraibanos, pernambucanos, alagoanos e em escala maior
cearenses. Avolumou-se ésse (sic) movimento imigratério a partir de 1870,
acentuando-se de 1877 a 1880, depois em 1889-1890 e mais tarde e 1900-
1901, sempre que as sécas mais prolongadas devastavam o sertdo do
nordeste (BRUNO, 1967 a, p. 134).

Souza complementa:

Foi do nordeste que a Amazonia recebeu a mao-de-obra (sic) necessaria a
extracdo da borracha nos seringais. Desde que 0 agUcar brasileiro entrou
em crise, causada pela concorréncia do aclcar de beterraba no mercado
mundial, a pecuaria nordestina se transformara numa economia de
subsisténcia. Significa esta mudanca que a populacéo, pelo fato de dispor
de maior quantidade de alimentos, passou a se reproduzir em taxas mais
elevadas” (SOUZA 1980, p. 54).

Ary Tupinamba Penna Pinheiro nos revela que entre esses nordestinos
maranhenses que migraram para Porto Velho no periodo do 1° Ciclo Gomifero,
encontravam-se “Dona Chiquinha, Dona Esperanca, Irineu dos Santos e Floréncio
Paula Rosa fundaram a primeira tenda de Umbanda nesta cidade, para os lado do
bairro Mocambo, a 3 de dezembro de 1917” (PINHEIRO, 1986, p. 157). Esses
seguidores da religiosidade afro-brasileira ajudaram a promover um complexo
cruzamento entre culturas, transformando a regido num lugar de intercruzamentos
de elementos da religido de molde africanista, catolicismo popular e componentes da
religiosidade indigena.

A pesquisadora Arneide Cemin em seu artigo “Xamanismo: algumas
abordagens tedricas” afirma que desse “encontro entre indios e seringueiros, na
faina de extracdo do latex, resultou na assimilacéo, pelos primeiros, de elementos
basicos da cosmologia indigena.” (CEMIN, 1999, p. 59). Ao assimilar esses novos
elementos religiosos regionalistas, a religiosidade que aqui se formou tornou-se
Gnica, impar, sobretudo quando falamos da religiosidade afro-brasileira que se
instalou na Amazonia brasileira nos anos seguintes a vinda dos nordestinos.

Monteiro da Silva constata que a migracdo de nordestinos “para os seringais,
e o0 grande contingente maranhense formaria o horizonte dos cultos afro-
amazonicos, diferentes da umbanda sulista que no inicio do século XX se espalhava
por todo o Brasil”. (MONTEIRO DA SILVA, 2004, p. 413 Apud VIEIRA 2012). Esse

54



modelo Unico de religiosidade afro-brasileira que se formou, em especial, na cidade
de Porto Velho s6 foi possivel por que seguidores da religiosidade afro-brasileira
como Dona Ceci Lopes Bitencourt, mais conhecida pela alcunha de Chica
Macaxeira, durante o periodo em que trabalhou nos seringais manteve um intenso
contato com os indigenas e passou a assimilar e sincretizar inimeros elementos da
cultura amerindia local.

Segundo Lima e Fonseca (2011), motivada por um desentendimento com a
Mée de Santo Esperanca Rita, Chica Macaxeira junto com seu esposo Luis Lopes
abandonam o Terreiro Santa Barbara e voltam a morar no seringal. Entretanto, na
década de 1940, Seu Benedito é acometido de uma grave doenca e vé-se na
necessidade de encontrar um sucessor para comandar o Terreiro. Todavia, nenhum
dos filhos de santo da casa se mostrava preparado para assumir tal peleja como téo
pouco incorporavam a entidade principal do Terreiro de Sdo Benedito, chamado
“Caboquinho da Maiada”. Entédo, a propria entidade incorporada no Seu Benedito,
designa que a sucessao do Terreiro seja repassada a Chica Macaxeira, a Unica que
também incorporava tal entidade, sendo convidada, posteriormente, por seu
Benedito a conduzir os trabalhos em Samburucu.

Com a morte de Seu Benedito, em 1942, Chica Macaxeira “herda” o Terreiro
Sao Benedito (Samburucu) e, daquele momento em diante, passa a empregar ao
culto dos vodunsis varios elementos trazidos de sua tradicdo afro-brasileira do
Maranhdo e dos conhecimentos adquiridos com os indigenas amazonicos, quando
passou a implantar diversas inovagdes no terreiro, passando a empregar em seus
rituais a chamada Doutrina da Ayahuasca. O antropélogo Manoel Nunes Pereira,
guando fazia sua pesquisa sobre o ritual Mina-Jéje-Nagd na regido Norte do Brasil,
deparou-se com novidades introduzidas na ritualistica, quando ele descreve que “foi
na cidade de Porto Velho, capital do Territério Federal de Rondbénia, que encontrei
como inovacdo no ritual mina-jeje, oriundo da Casa das Minas, o uso da
Ayahuasca.” (PEREIRA, 1979, p. 122).

A introducdo da Ayahuasca num culto afro-brasileiro, principalmente nos
moldes do Tambor de Mina é visto pelo antrop6logo com evidente preocupacao, pois
0 pesquisador evidencia em suas anotagdes que “de acordo com as leis e a tradicao

do culto, na Casa das Minas, ndo se encontraram ali noticias da utilizagdo de
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estupefacientes trazidos do Continente Africano ou de uso entre os indigenas do
Brasil.” (PEREIRA, 1979, p. 143).

A inclusdo da beberagem no ritual Mina-Jeje, observado por Nunes Pereira, é
visto com espanto e apreensao, devido aos principios que norteiam esse ritual
serem considerados profundamente tradicionais, pois na Tradicdo de linha
ritualistica ndo ha ingestéo de bebidas alucinégenas que visem alcancar o estado de
transe medilnico. Tais praticas sao observadas nas chamadas religibes
Ayahuasqueiras, como a Unido do Vegetal e Santo Daime, que fazem uso da
Ayahuasca e apresentam elementos sincretizados dos rituais espirita, cristdo, afro e
xamanico indigena.

As informacdes coletadas pelo pesquisador no Terreiro de Chica Macaxeira
nos da conta de que foram introduzidas algumas inovagdes na ritualistica no Terreiro
Samburucu. Nunes Pereira ainda observa que nao foi apenas a introdugcéo do cip6
da Ayahuasca que tornou o Terreiro Samburucu unico, mas também alguns
elementos que foram incorporados ao corpus litirgico, como as mensagens ou
doutrinas incutidas nas letras das musicas entoadas durante o ritual, ao qual era
dado o nome de “Doutrina da Ayahuasca” (PEREIRA, 1979, p. 142). Essa Doutrina
consistia no uso da beberagem a base do cha da Ayahuasca durante os rituais de
Umbanda do Terreiro, a distribuicdo da chicha nos intervalos das sessbes e a
introducdo de cantigas doutrinarias que néo faziam parte do repertério usado em
outras casas de culto de matrizes africanas. Outro elemento abordado por Pereira
(1979, p. 142) foi quanto aos mistérios magicos que envolviam a composicao do cha
da Ayahuasca no Terreiro de Chica Macaxeira.

E mister, compreender que nas religifes de matrizes africanas os
ensinamentos sdo transmitidos através da oralidade. A oralidade entre povos
africanos € algo natural, entretanto tende-se na atualidade, principalmente em
paises da cultural Ocidental a desprezar a oralidade e as fontes orais, transformando
em um género investigativo sempre duvidoso e desacreditado. Porém, Peter Burke
(1992) em “A escrita da historia” sinaliza com atencdo essa tendéncia ao
desmerecimento das fontes orais, e alerta para as possiveis explicacbes para a
aceitacdo dessas fontes primarias de informacdo por um certo ramo academicista

intelectual. Assim Burke coloca a questéao:

Por que seria tdo controvertida a utlizacdo das fontes orais? Paul
Thompson sugeriu que os velhos professores ndo gostam de aprender
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novos trugues e resistem ao que percebem ser uma erosdo da posicao
especial do método rankeano. Isso pode ser verdade, mas eu suspeito de
gue ha razdes mais profundas, e menos estridentes. Os historiadores
vivem em sociedades alfabetizadas e, como muitos dos habitantes de
tais sociedades, inconscientemente tendem a desprezar a palavra
falada. Ela e o corolario de nosso orgulho em escrever e de nosso respeito
pela palavra escrita (BURKE, 1992, p. 168) [grifo nosso].

Burke (1992) aponta que as fontes orais eram bastante relevantes para 0s
estudos historiograficos, ja evidenciados por Thompson e que existe uma tendéncia
em “desprezar a palavra falada” e apoiar de modo mais constante a escrita, como
fonte mais confiavel para os estudos cientificos e, as vezes, sem levar em
consideracdo a critica ao documento, sem observar que 0s documentos escritos
também podem ser manipulados e falseados, transformando o que era mentira em
algo verdadeiro e oficial. Essa perspectiva também falseia a compreensédo sobre
outras culturas baseadas na tradicdo oral, a exemplo da Inglaterra que ndo tem uma
Constituicdo escrita, ela esta fundamentada na oralidade e no Direito
Consuetudinario, ou seja, a Carta Magna de um povo mantém-se ainda nos dias

atuais alicercada na tradi¢cao oral, como afirma Godoy (2010).

Os ingleses ndo possuem constituicdo escrita. O Direito Constitucional
inglés vincula-se historicamente ao desenvolvimento de tradi¢cdes
normativas na Inglaterra, no Pais de Gales e na Irlanda do Norte (GODOY,
2010, p.1).

Burke (1992) afirma que a escrita esta intrinsecamente ligada as esferas de
poder do ente dominante, dessa forma, assim como Marx afirma, quem domina a
sociedade moderna sdo aqueles que detém os meios de producdo. Dessa forma,
notadamente, ao compararmos as duas teorias observaremos como Burke ja

entendia a escrita como forma de poder formal e ativa. Conclui Burke que a escrita

E o poder de externalizar, de acumular e fixar o conhecimento. [...] Esta é a
verdadeira esséncia do milagre de escrever e, em todas as comunidades, a
capacidade de cruzar a soleira do passivo para o ativo, de passar de vitima
a dominador da palavra escrita, foi a mais revolucionaria de suas
consequéncias, ainda que a mais iluséria" (BURKE, 1992, p. 170).

As religibes de matriz africana no Brasil mantiveram as tradicdes e o
conhecimento religioso envolto em uma espécie de segredo, ja que seus segredos
sdo passados através da oralidade somente aos praticantes da religido. Além do
analfabetismo predominante entre os afrodescendentes no Brasil, outro fator que foi
determinante para a manutencgéo da tradigao oral entre os negros no Brasil foi a forte
coercao empreendida pela classe dominante europeizada cristd que, em certa
medida, coibia a pratica dos rituais religiosos de matriz africana.
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E através dessa memoria ancestral, acessada pelos adeptos das religides
afro-brasileiras, que sé@o as experiéncias recriadas, revividas e preservadas. A tonica
desse processo € tentar refazer um processo historico cultural no qual os fatos
contados sejam postos em evidéncia, para serem questionados e verificados e,
assim possam conduzir a verdade.

Concomitantemente ao surgimento de Porto Velho, erigida as margens da
ferrovia Madeira-Mamoré, temos também o nascimento do primeiro terreiro — o
Samburucu que, inicialmente, localizava-se a beira do rio Madeira, mudou para o
bairro Tridngulo e, posteriormente, o Terreiro de Santa Barbara no Bairro Mocambo,
regido periférica e pobre da cidade. Através de pesquisas, ja publicadas,
constatamos que as pessoas que mais recorriam e se identificavam aos prestimosos
servigos espirituais e medicinais prestados pelos terreiros eram 0os moradores mais
pobres da cidade de Porto Velho. No caso em particular de Chica Macaxeira, ja na
direcdo do Terreiro Samburucu, além de dar conselhos espirituais enquanto estava
incorporada de sua entidade espiritual, ela ainda era conhecida por sua
generosidade e por sua acolhida aos desvalidos, cumprindo um papel social, por

vezes ignorado pelo poder publico. No dizer de Lima e Nogueira:

Além das préticas rituais do terreiro, dona Chica Macaxeira também
prestava um trabalho social bastante relevante: acolhia criancas que haviam
sofrido fatalidades na vida, como perda dos pais ou abandono. Além de
receberem comida e moradia, eram ensinadas a serem bons maridos e
boas donas de casa. No més de dezembro, logo apds a festa de Santa
Luzia, os filhos de Santo eram liberados para estarem com suas familias
nos dias 24 e 31 de dezembro. As datas também eram simbdlicas para
Dona Chica Macaxeira. Para ela, sempre deveria se objetivar a boa
manutencao do convivio familiar (LIMA e NOGUEIRA, 2011, p. 7).

Lima e Nogueira (2011) perfizeram esse mesmo trajeto de entendimento
sobre as raizes econbmicas da qual vieram os primeiros terreiros de Porto Velho, a
origem pobre e a falta de reconhecimento das religides afro-brasileiras foram tidas
por muito tempo como um estorvo ao desenvolvimentismo das principais cidades do
pais, inclusive havendo casos nacionalmente conhecidos em que muitos terreiros
foram invadidos, destruidos ou proibidos de funcionar. Um fato de estrema
relevancia quanto a perseguicdo e uso excessivo do poder econémico contra 0s
adeptos de religiosidade afro-brasileira também teve em Porto Velho seu exemplo,
corroborado pela verificacdo feita por Lima e Nogueira quando observaram que
houve: “0 uso abusivo do poder por parte de autoridades que queriam expulsar “o
terreiro” de sua localidade, pois, nas conclusdes do poder publico, ele atrapalhava o
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avanco urbano da cidade e incomodava pessoas influentes que moravam nas suas
proximidades” (LIMA e NOGUEIRA, 2011, p. 8).

Desse modo, podemos perceber a elite instalada em Porto Velho néo
aceitava a existéncia do terreiro em uma area considerada nobre da cidade, pois
destoava da paisagem burguesa almejada pelos moradores da localidade, o que
motivou a mudanca de enderec¢o do Terreiro cada vez para mais distante da regiao
central da capital, sendo seu Ultimo endereco o Km 30 da BR 319, sentido Porto
Velho/RO-Humaita/AM, deixando de existir apdés a morte da Mae de Santo Chica
Macaxeira em 1978.

Naquele momento, a estrutura religiosa, que se mostrava na capital do
Territorio de Rondodnia, tornava-se cada vez mais complexa, pois além dos rituais ja
praticados pelos adeptos nos Terreiros Samburucu e Santa Barbara, comecaram a
borbotar inUmeros terreiros de praticas ritualisticas afro-brasileiras voltadas,
sobretudo, para a Umbanda. Os terreiros que surgiram ao longo dos anos
subsequentes, como a exemplo do Terreiro Senhor Ogum, do Babalorixa José
Ribamar entre tantos outros que surgiram na emergéncia de serem o0s
postergadores da ritualistica das religibes afro-brasileiras voltadas primordialmente
para a Umbanda, uma religido afro-brasileira surgida na passagem dos séculos XIX
para o XX, tiveram suas raizes derivadas de uma mescla religiosa bem acentuada,
pois trouxeram em sua acepcdo a mistura de concepcbes, fundamentos,
ritualisticas, divindades e preceitos advindos da religiosidade do negro, indio,
catélico e espirita. De fato, o termo umbanda passou a se estratificar somente a
partir das décadas de 1920 e 1930, o termo serviu para designar um conjunto de
préaticas rituais afro-brasileiras bem definidas e distintas das demais.

Em seu corpus litrgico, a Umbanda tem os Orixas (entidades africanas ou
africanizadas), como entidades superiores cultuadas, e diversas entidades que os
representam, tais como os Preto-Velhos, os boiadeiros, os Caboclos, ciganos,
marinheiros e as Pombas-Gira. De forma geral, as entidades estdo organizadas em
sete “Linhas”, derivadas dos Orixas que sao espécies de chefes das Falanges que,
por sua vez, sdo derivadas de acordo com a vibracdo espiritual de cada Orixa.
Apesar de fazer parte do pantedo religioso da Umbanda, os Orixas nao incorporam
em seus adeptos, sendo fungdo inerente as entidades, que tem como

responsabilidade virem a Terra incorporando em seus médiuns para trabalhar na
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caridade, no auxilio espiritual, no aconselhamento e nas benzec¢des. Os terreiros de
umbanda se proliferaram e se estratificaram na cidade de Porto Velho ao longo dos
anos, sendo possivel afirmar que esses rituais afro-brasileiros sdo bem mais
populares do que a pratica do Candomblé. Lima e Fonseca (2011) afirmam que

corria a noticia em varias regiées que:

Essa regido era propicia e de boa aceitacdo das praticas religiosas afro-
brasileiras, sdo atraidos para ca muitos babalorixas e ialorixas das mais
diversas partes do Brasil. Os primeiros que se tem noticia de que para ca
vieram, aconteceu na metade da década de 1960 (LIMA e FONSECA, 2011,
pp. 11-12).

Lima e Fonseca (2011) ainda complementam observando que no ano de
1966, “o0 babalorixa pai Paulo de Omolu apresenta os primeiros iniciados nos moldes
do Candomblé da Nac&o Angola. Hilton da Veiga Monteiro esteve nesse barco,
tornando-se, assim, o primeiro babalorixa do Candomblé Angola em Porto Velho”
(LIMA e FONSECA, 2011, p. 12). Esse processo de aceitacdo e de conversdo de
devotos de outras religides afro-brasileiras para o Candomblé permitiu com que
houvesse a estratificacdo dessa vertente religiosa na capital rondoniense,
prosperando e se espraiando, principalmente apdés a formacdo da Federacao
Espirita e Umbandista Rondoniense (FEUR), pois estimulou a abertura de novas
casas de culto, tanto de Candomblé quanto de Umbanda que, aos poucos, foram
proliferando na capital e se perpetuando na cidade ao longo das décadas de 1970,

1980 e 1990.

Federacao Espirita e Umbandista de Rondénia — FEUR por Carlos Melhoral,
dando novos rumos as praticas religiosas locais. A FEUR foi criada com o
propdsito de buscar os direitos constitucionais e do livre exercicio do culto
afro-brasileiro na cidade de Porto Velho (LIMA e FONSECA, 2011, p. 12).

O processo de formacédo da Federacdo Espirita e Umbandista de Rondénia —
FEUR, aliado a aceitacdo oficial e da conversdo de novos devotos ao Candomblé e
a Umbanda, permitiu que houvesse a estratificacdo de varias vertentes religiosas
afro-brasileiras na capital rondoniense, oportunizando também a visibilidade de
alguns terreiros que se mantinham na clandestinidade e no obscurantismo por medo
da represséo da religido oficial. Onde varios pesquisadores narram a perseguicao a
inimeros terreiros e as comunidades religiosas afro-brasileiras em todo o territorio
nacional. Gracas a formacdo da FEUR e da consolidacdo de um grupo coeso, a

cidade de Porto Velho passou a reconhecer e a fortalecer as praticas religiosas de
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matriz africana, dos quais apenas alguns poucos se tornaram referéncia até os dias
atuais.

Em Porto Velho existe uma particularidade importantissima que vale ser
ressaltada, atualmente, dos 68 Terreiros listados durante a pesquisa, existem 15
terreiros que se declaram Candomblé, enquanto 53 se declaram terreiros de
Umbanda. Entretanto, durante visita aos Terreiros foi apurado que nenhum dos
terreiros de Candomblé visitados mantém a “pureza” em seus rituais, pois a grande
maioria mantém algum tipo de vestigio dos rituais umbandisticos. Ou seja, boa parte
dos terreiros de Candomblé de Porto Velho tem pelo menos algum elemento voltado
ao culto aos caboclos, seja um assentamento ou mesmo por questdes das origens
do pai, mée ou filhos de santo da casa. Pois grande parte dos adeptos € originaria
do culto aos caboclos da Umbanda. Em Porto Velho esse fator se mostra
determinante, pela importancia e for¢a desse elemento regional, quer seja pela forga
da propria entidade, quer seja por for¢ca do regionalismo. De modo geral, essa rede
de inter-relacbes se mostra complexa e de tdo grande importancia que podemos
perceber que as festas de caboclos sdo mais festejadas pelo “povo de santo” do que

a festa dos Orixas.
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IV — CENTRO ESPIRITA SAO JORGE, ASSOCIACAO ESPIRITUALISTA ILE AXE
XIRE OYA E TERREIRO SENHOR OGUM

4.1 CENTRO ESPIRITA SAO JORGE: LOCALIZACAO, CARACTERISTICAS E
FUNCIONAMENTO

O Centro Espirita Séo Jorge € dirigido pelo casal Dona Maria Holanda e por
Senhor Amadeu. O Terreiro esta situado no Km 8,5 da Linha 55-A, na area rural de

Candeias do Jamari/RO.

FIGURA 1 - Localizacdo do Centro Espirita Sao Jorge

Prefeitura Municipal K ?
de Candeias do Jamari

= {364]

Candeias
do Jamari

Comunidade
Espirita S3o Jorge

Estrada do Rio Preto @
Linha55- A

Google

Fonte: www.googlemaps.com (2015).
Nota: Coordenadas Geogréficas 8°49'19,1S 63°35'50.6"W.

A propriedade rural do casal, estd marcado por dois espacos, o sagrado e o
profano. O espaco sagrado constituiu-se o local do terreiro, com seus
assentamentos as divindades caboclas, o 1lé de celebracbdes, bem como locais
restritos e de entrada permitida apenas ao povo do terreiro. Algo que foi evidente

nas entrevistas ja realizadas com os sacerdotes (Pais e Maes de Santo) € que, na
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grande maioria dos casos, a entrada na religido se deu de algum modo por motivo
de doenca. De forma geral essas doencas se apresentam de forma bem presente na
vida dessas pessoas.

Normalmente essas pessoas sdo acometidas ainda criangas, sao levadas
para varios médicos e hospitais, mas as doencas nunca sdo curadas pela medicina
tradicional, levando os pais das criancas acometidas pela doenca misteriosa a
buscar assisténcia junto aos pais e maes de santo das religides de matriz africana.
Esses elementos ja foram observados por Anaiza Silva Vergolino em sua tese de
mestrado nominado “O tambor das flores” apresentado no ano de 1976, descreve
que:

As primeiras "manifesta¢cdes” ocorrem geralmente na infancia e se revelam
que sempre através de males fisicos como tonturas e vertigens, ataques de
nervos e falta de coordenacdo motora - sintomas esses conhecidos como
"desfalecimentos". Esses males de ordem fisica podem ser acompanhados
de acontecimentos e atos misteriosos, sejam eles fuga e retorno
inexplicaveis ou provas de capacidade extra-sensorial da crianga. A familia,
com a ajuda de pessoas entendidas, podera identificar a mediunidade da
crianca e, caso seja adepta de qualquer crenca de carater medidnico,
empenhar-se-a em "desenvolver" o novo médium (VERGOLINO,1976, p.
45).

Durante a entrevista realizada com a Mae de Santo Maria Holanda do
Nascimento Branddo, pudemos verificar a mesma trajetoria descrita por Vergolino
(1976), trazendo inimeros elementos idénticos na descricdo dos acontecimentos,
tais como as vertigens e 0os desmaios, e depois a busca pela cura espiritual. Nossa

colaboradora assim descreve a sua entrada na vida religiosa de matriz africana:

Minha mé&e era muito rigida com ndis...Ela dizia pra mim: Vocé ja ta
comecando com isso? Vocé vai apanhar...Ai eu saia, ia 14 pro meio do
mato, ali eu acho que era onde eu recebia a forga de cura d’aquela ingustia,
ai eu voltava pra casa alegre e satisfeita [...] S6 que quando eu estava |4, eu
via passar muita gente, mas eu nao podia falar, eles me tomavam de conta,
eu ndo podia falar. Eu tinha 7 anos de idade (Entrevista com Dona Maria
Holanda do Nascimento Bandao dia 09/11/2013).

Esse processo mediunico de “males do espirito”, narrado por todos os
entrevistados, aqui vamos adotar a concepcao de incorporacdo das entidades, € tido
por todos os crentes das religides afrodescendentes como o dom da mediunidade,
ou seja, o poder que o médium ou “cavalo” tem de receber em seu corpo o espirito
de uma entidade espiritual que esta no plano superior, seja na linha dos Orixas do
Candomblé, seja na linha dos encantados da Umbanda. O dom de receber ou
incorporar tais entidades do mundo astral ou superior também foi descrito com

maestria por Arthur Ramos o qual chamou de “Cair no Santo ou Cair em estado de
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Santo” (RAMOS, 1940, pp. 240; 73). Deste modo, observamos as consideragdes de

Vergolino (1976, p. 42) sobre a mediunidade e a existéncia dos encantados:

A condigdo imprescindivel para a "carreira" de um "pai-de-santo" é que a
pessoa seja médium, isto é, seja reconhecida como pertencente a uma
categoria especial de intermediarios nas comunicacdes entre o mundo
visivel e o mundo invisivel'. Na definicdo dos seguidores, percebe-se que
mediunidade é um recurso escasso porque é "faculdade que todos tém,
mas é dom que sO alguns Tem". No batuque sd@o reconhecidas quatro
espécies de medunidade: intuitiva, motora, clarividente e incorporativa,
sendo que a "incorporativa" é considerada a mais importante. Por sua vez,
esta valorizacdo decorre da crenca na existéncia dos "encantados", seres
sobrenaturais que séo espiritos que, para entrar em contacto com o mundo
natural, tomam o corpo de pessoas ("cavalos"), manifestando-se através
das mesmas. se um médium de incorporacdo” é, por definicdo, aquele que
tem o privilégio ("dom") de "dar passagem" a um desses espiritos, entao
"mediunidade de incorporagdo” é na verdade revelada, pois como bem
acentuam Os Leacocks (1972: 170) "ela é a dultima prova de que o0s
encantados realmente existem" (VERGOLINO, 1976, p. 42).

O processo de incorporacao de entidades pelas criangcas e jovens cada vez
torna-se mais frequentes até culminar num processo de aproximacdo com as
religides que tratam esse tipo de “problema”, pois € como a maioria dos familiares
interpretam a mediunidade e o dom da incorporacdo. Em outros momento, parentes
e familiares percebem que ndo ha como combater esse processo e encaminham as
criancas que estdo em desenvolvimento espiritual para serem iniciados e cuidados
por Pais e Maes de Santo mais experientes. Essa experimentacdo do sagrado é
algo premente em todos os que desenvolveram o sacerdocio dentro dos moldes
religiosos afro-brasileiros. Dona Maria Holanda também passou por situacdo idéntica
e findou aos nove anos de idade sobre os cuidados da sacerdotisa do Terreiro Santa
Barbara, Mae Esperanca Rita (que incorporava a entidade “Barao de Goré”).
Observemos como Dona Maria Holanda descreve a sua entrada efetiva na

religiosidade afrodescendente:

N&o lembro mais a data eu ja tinha 9 anos de idade. Nao lembro a data, eu
fui lavar roupa era n'uma praia muito muito bonita, alvinha, alvinha, ai eu
pegava ensaboava as roupas, estendia, pra esquentar, pra mim tirar a
sujeira todinha, né? Ai vinha aquele cheiro bonito da agua... E ali eu ndo via
mais nada... Minha mae sentia que eu demorava, demorava, demorava, ela
ai ia me procurar, quando chegava la eu “tava” morta, praticamente. Ela
chamava, 0 meu pai me trazia pra casa. Quando ela ndo aguentou mais, ela
me jogou nos bracos da Mae Esperanca Rita, aqui em Porto Velho. Mas s6
gue essas coisas que aconteciam era no interior, no mato mesmo... Ai ela
ndo tinha como pagar a velha, ai ela mudou pra cé pra Porto Velho, pra
velha me tratar, me preparar, ai ela ia pagando com lavagem de roupa,
zelando da casa da velha. Assim foi que foi... ai que a velha afastou os
sofredores, que era isso que vinha em mim naquela choradeira, naquela
coisa, me trancando toda, era s6 os irm&ozinhos sofredor. Entdo ela me
tratou, serviu aos guias e abriu para que 0s guias viessem, 0s mestres, 0s
curadores. Era 9 anos de idade, eu ja ficava 14 no batuque da Mae
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Esperancga, ela ja abria a secéo, fazia a chamada e eles vinham (Entrevista
com Dona Maria Holanda do Nascimento Band&o dia 09/11/2013).

Existe ainda a heranca familiar e, no caso de Dona Maria Holanda era muito
presente, pois sua mde, uma maranhense, recebia a entidade Vira-Mundo, e sua vo
e a tia eram também praticantes da Umbanda. Dona Maria nos conta alguns fatos
sobre a infancia entre seus familiares e sua relagcdo com o processo mediunico de
sua mae e a tia: “Minha tia e minha mae quando participavam de eventos, rodas,
gira de candomblé ou sessdo de umbanda recebiam suas entidades como também
0s orixas... Da linhagem nagd” (Entrevista com Dona Maria Holanda do Nascimento
Bandé&o dia 09/11/2013).

A cada dia era mais evidente a insercdo de Dona Maria Holanda em um
processo continuo de formacao do sacerddcio religioso. Esse processo poderia ter
sido longo, penoso e muito doloroso para Dona Maria, se a familia ndo aceitasse o
dom mediunico da pequena Maria. Testemunhas e os proprios sacerdotes déo conta
de que quando os parentes ndo aceitam a ajuda espiritual, a crianga ou jovem
padece muito, sofrendo de dores lancinantes pelo corpo, vertigens, tonturas, ansia
de vOmito, desmaios entre outros acontecimentos que impedem o acometido de
levar uma vida saudavel e capaz. Entdo, depois de procurarem a Mae Esperanca
Rita ser iniciada com os devidos rituais solenes, Dona Maria Holanda casou-se
pouco tempo depois.

Apés o tempo inicial do casamento e, depois de cumprir suas obrigacoes,
tornou-se Sacerdotisa e foi cumprir as determinacdes impostas pelo seu guia.
Segundo a propria entrevistada, as entidades diziam para ela (Dona Maria Holanda)
procurar outros centros para que pudesse orientar outras pessoas recém iniciadas
ou que estavam iniciando na vida religiosa afrodescendente. Dessa forma, proliferou
seu conhecimento sobre o corpus litargico da religido, até o dia em que foi procurada
pelo senhor Carlos Alberto dos Santos, o Melhoral, que trazia consigo uma carta que
vinha da Bahia enderecada a Dona Maria Holanda.

Segundo Dona Maria Holanda, o conteudo da carta dizia para que ela,
juntamente com seu esposo o Sr. Amadeu, Rodrigo, Deolinda e Carlos Melhoral,
fundarem um a Federacdo Espiritualista Umbandista de Rondbénia — FEUR; e para
que trabalhassem na fiscalizacdo dos centros, bancas e tendas de praticas
religiosas afro-brasileiras que estavam funcionando de forma precaria e sem

pessoas qualificadas para ocuparem o cargo de sacerdotes a frente dos centros.
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Com a criacao da federagéo, os integrantes da entidade passaram a atuar como
fiscais, tendo a determinacdo de fecharem Centros que nao tinham a possibilidade
de atuar frente as necessidades impostas pela FEUR, seu Amadeu, esposo de
Maria Holanda fechou inuUmeros terreiros que atuavam de forma irregular ou na
clandestinidade, pois muitos feriam o principio de ndo saberem os quesitos basicos
para atuacdo de um sacerdote, sem ao menos saber os principais fundamentos. As

palavras de seu Amadeu séo enféticas:

Quando nés fomos com o Melhoral, para fundar a Federacédo, nos
corremos nesse mund&o todinho... Eu o Melhoral, Maria e mais outro
rapaz (um radialista chamado pela alcunha de Araquilandia, por dona
Maria) ... Ai quando chego aqui, nés fomos na Seara do Franca, que
era ali no Tucumanzal, perto duma igrejinha redonda... Ai fundamos
essa Federacdo aqui naquele tempo eu fui nomeado fiscal, eu fechei
uns 340 centros aqui em Rond6nia, Porto Velho. Com policia, que
tudo era ordem da Federacdo... Por que, acontece o seguinte: o
médio vem trabalhar numa casa espirita 5, 6 meses ai vamos sai de
la pra afundar uma banca na casa dele. “Num” sabe nem os
fundamento. Se entra uma demanda, ndo sabe por onde, por onde
entra, ndo sabe coisa nenhuma. Entdo acontecia muito aqui em
Rondénia, sabe??!! Ai foi fechado... Esses documentos foi dado s6
pra quem era comprovante disso ai, foi muito pouca gente que pegou
esses documentos pela Federacdo, foi muito pouca gente naquele
tempo... Foi nés aqui, foi o Franca, foi a Deolinda, pouca gente aqui
que recebeu isso, o Albertino que era da Mae Esperanca... Eu acho
que nao tinha uns 20... Fechava e ndo trabalhava mais, a policia que
fechava, eu ndo fechava, eu ia la s6 pra ver, sé pra fiscalizar...
(Entrevista com o Senhor Amadeu, esposo de Dona Maria Holanda
do Nascimento Bandao dia 09/11/2013).

Com o processo de criagdo da FEUR facilitou o reconhecimento de Dona
Maria Holanda como Mée de Santo, porém ela permaneceu visitando outros centros
até a indicacéo de sua entidade — o Caboclo Boiadeiro da Jurema — para que depois
de cumprir seu dever espiritual no auxilio a outros centros, poderia posteriormente
criar o seu, para que também pudesse ajudar as pessoas necessitadas fisica e
espiritualmente. A Comunidade Espirita S8o Jorge localiza-se na Estrada do Rio
Preto, no km 8,5 da Linha 55 — A, zona rural de Candeias do Jamari. O Terreiro fica
numa propriedade rural de pequeno porte, cercada de arvores silvestres e frutiferas,
com criacdo de alguns animais de pequeno porte como a galinha e a galinha
d’Angola, patos e cachorros, o barracao € uma construcdo mista de alvenaria com
madeira, independente da residéncia da Sacerdotisa.

A arquitetura do terreiro é simples, toda pintada de azul, o piso de cimento
gueimado, telhas de amianto, paredes de mais ou menos um metro de altura,

ladeada de bancos e tocos de madeira para sentar. Da entrada para o fundo do
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Terreiro, vé-se logo o altar e o quarto dos Santos de um lado e um pequeno vestiario
de outro. No altar, podemos observar varias imagens de gesso, bonecos, fotografias,
guadro de Santos e objetos diversos. Tendo como destaque as imagens em gesso
de Jesus Cristo e Sdo Jorge e uma representacdo de lemanja e outra de preto-
velho.

Um dos quartos é dedicado aos preto-velhos, constituido com um altar, com
0s paramentos, enfeites, trajes e instrumentos de trabalho correspondentes, como
uma espécie de santuario e vestiario para que os filhos de santo incorporados
possam se trajar de acordo com a entidade incorporada. Noutro, encontra-se um
pequeno altar dedicado aos encantados de forma geral, os caboclos de pena,
boiadeiros e demais entidades. Acha-se ali também diversos colares, micangas,
aderecos, insignias, maracas, indumentarias e trajes das entidades incorporadas,
cocares, moringas com garrafadas e preparados para as feituras, “benzecgdes” e
para afastar os males dos espiritos. O mesmo quarto ainda serve de vestiarios para
os filhos de santo se trajar, quando incorporados, além de no mesmo local se
encontrar o assentamento da Pedra de Nana.

Mircea Eliade abre uma discussao sobre o que € sagrado e o que é profano,
dando destaque ao sentido “sacralizado” dado a um objeto, nesse caso, a pedra de
Nanad e as indumentarias, sob a perspectiva de quem a vé com algo sacro ou

mundano. Observemos o seguinte trecho:

Manifestando o sagrado, um objeto qualquer torna-se outra coisa, e
contudo, continua a ser ele mesmo, porgue continua a participar do seu
meio césmico envolvente. Uma pedra sagrada nem por isso € menos uma
pedra; aparentemente (com maior exatiddo: de um ponto de vista profano)
nada a distingue de todas as demais pedras. Para aqueles a cujos olhos
uma pedra se revela sagrada, a sua realidade imediata transmuda-se numa
realidade sobrenatural. Por outros termos, para aqueles que tém uma
experiéncia religiosa, toda a natureza é suscetivel de revelar-se como
sacralidade c6smica. O Cosmos na sua totalidade pode tornar-se uma
hierofania (ELIADE, 1992, p. 13).

Constatamos, a partir de nossa observacao, como cada elemento diverso que
constitui o lugar de oracdo ou de louvacédo € tido como sagrado, a Pedra de Nana,
um dos principais fundamentos sacros das religides afrodescendentes, é algo que
nao pertence a este mundo material, a0 mesmo tempo que é algo material, isso
justifica também outros elementos como 0 incenso e as varias espécies de
defumacdes, pois estdo ligados ao etéreo. O fogo, a agua todos esses elementos

ganham carater sagrado dentro do pensamento que se constitui como instrumento
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ou lugar sacralizado. Todos os trajes e aderecos sdo para tornarem uma ligacao
entre 0 mundo material e imaterial mais intimamente selada, moldada pelo espaco
sagrado do saldo, onde ocorrem as incorporagdes. Porque nada acontece se néo
em um espago consagrado determinadamente escolhido e sagrado com as devidas
honras para que este seja um espaco de pureza e religacéo entre o mundo material
(profano) e o mundo imaterial (sagrado).

Ladeando o saldo pelo lado de fora encontramos uma vasta diversidade de
plantas e arvores frutiferas cultivadas pelos residentes da casa, que muito fornece
para a complementagéo alimentar de Dona Maria e de seus familiares. Pelo lado de
fora, a direta, encontra-se assentamentos para exus, onde se cumpre as obrigacdes
para a entidade nos dias devidos. De forma geral, a arquitetura do terreiro é simples,
entretanto bem adornado e enfeitado sempre preparado para os dias de festa, onde
0S crentes se vestem com suas roupas caracteristicas.

Inicia-se a sessao ou a gira com uma prece ou invocacao aos orixas, essa € a
funcao de responsabilidade do Oga, o batedor de tambor e cantador dos pontos, até
a “chegada” da entidade, que baixa ou incorpora no crente que esta cantando e
bailando no meio do saldo, que apos receberem a entidade sédo conduzidos até o
local adequado para que se troquem, e ponham as indumentarias da entidade
recebida. Apoés a investidura das indumentarias caracteristicas da entidade recebida,
0 incorporado volta a bailar no centro do saldo entoando céanticos para cada
entidade, como € o caso do Caboclo Boiadeiro da Jurema, recebido por Dona Maria
Holanda, que da passagem aos filhos e filhas de santo do Terreiro para as
incorporacdes. Dependendo da entidade recebida realizam-se passes, preces,
oragoes, “benzecdes”, consulta aos fiéis e visitantes, que permanecem passivos ao
redor da gira.

O consumo de bebidas como a cerveja, cachaca ou café amargo além do
fumo ou cachimbo é moderado, dependendo muito da entidade que esta
incorporado no “cavalo”. Pois, de acordo com cada entidade, € seu paramento,
comportamento, “comida”, passes, rezas, adere¢cos e a bebida. Tomando como
exemplo o preto-velho, ele normalmente tem movimentos limitados pela idade, pela
saude debilitada e pelo trabalho excessivo como escravo, s6 toma café amargo e

fuma cachimbo, que utiliza como espécie de aspersor de fumaga sobre o
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consulente. Outras entidades sdo mais alegres e outras mais contidas, dependendo
da linha a qual pertence a tal entidade.

Os trabalhos terminam proximo da meia noite, quando os Ogéds passam a
tocar os tambores e cantar para a despedida das entidades, para que elas possam
“subir”, deixar o corpo do “cavalo” que o serviu, ou seja, deixar o plano material e
retornar ao plano imaterial — a “Aruanda”. Entretanto, em dias de festa, € possivel
qgue as entidades trabalhem até o varar da madrugada, fazendo suas atividades
divinatérias ou apreciando a festa em sua homenagem.

O ciclo de festas do Terreiro Sao Jorge é modesto, tendo como ponto alto a
Festa dos Caboclos e a Festa de Sao Jorge, essas festas tém a participacdo da
populacdo local simpatizante e de outros terreiros que acompanham o ciclo de
festejos do Terreiro. Dona Maria Holanda nos contou que as festas eram maiores e
mais rotineiras, incluindo outras datas, mas pela sua condicdo econdmica e a pouca
ajuda que recebe dos participes do terreiro decidiu manter apenas as festas mais
importantes de seu calendario. Abaixo, temos a tabela com o ciclo de festas do

Terreiro Sao Jorge.

QUADRO 1 - Ciclo de festividades do Centro Espirita Sdo Jorge

CICLO DE FESTIVIDADES DA CASA

Data do Entidade Caracteristicas da festa
evento festejada
20 de | Festa dos | Comemora com muita festa a vinda dos caboclos (encantados e
janeiro Caboclos boiadeiros) a terra para o auxilio dos necessitados. Comida de caboclo,
bebidas: cerveja, pinga, vinho, champanhe e café amargo.
23 de abril | Ogum — Sé&o | Enfeitada com panos das cores do santo: a cor é vermelho e branco,
Jorge predominando o vermelho, sua erva é folha de arueira, mangueira,
espada de Sao Jorge, e as comidas tipicas para o santo
24 de Festa de | Vermelho, preto e amarelo ouro, comidas da entidade, trajes
agosto Pomba Gira tradicionais.
27 de Festa de S&o | Cores verde, azul e rosa/vermelho. Comecga no fim da tarde, porque
setembro | Cosme e | oferece as coisas para as criancas, sendo normal enfeitar uma mesa
Damiao no chao com pudim, frutas, doces, bolos, refrigerante, primeiro as
criangas sao servidas, ndo existindo bebida para Caboclo.

Nota: Quadro desenvolvido a partir do questionario preenchido por Maria Holanda do Nascimento
Brand&o em 09/11/2013 para o Mestrando Maycon Rock Vital Le&o.

Eliade aponta a importancia da festa como uma ligacdo entre o mundo

sensorial e o extra-sensorial, quando afirma que:

Na festa reencontra-se plenamente a dimensdo sagrada da Vida,
experimenta-se a santidade da existéncia humana como criagéo divina. No
resto do tempo, ha sempre o risco de esquecer o que é fundamental: que a
existéncia ndo é ‘dada’ por aquilo que os modernos chama ‘Natureza”, mas
sim que é uma criacdo dos Outros, os Deuses ou 0s seres semidivinos. Mas
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nas festas reencontra-se a dimensédo sagrada da existéncia, tornando-se a
aprender como é que os Deuses ou 0s Antepassados miticos criaram o
homem e Ihe ensinaram os diversos comportamentos sociais e os trabalhos
praticos (ELIADE, 1992, pp. 47-48).

Nesse contexto, Eliade frisa muito bem a importancia das festas
representarem para o homem religioso um retorno as suas origens ancestrais, bem
como uma forma de agradecer e festejar a propria vida concedida ao homem por um
Ente superior, consagrando a festa, um momento sacro.

Existe outro momento na rotina do terreiro, quando acontece os atendimentos
de reza e benzeduras que Dona Maria Holanda faz normalmente, ainda faz
consultas e curas espirituais, d4 passe, indica banhos de ervas, faz limpeza
espirituais de ambiente e joga buzios. Dona Maria ainda nos relatou dois casos em
gue a familia estava desenganada. O primeiro caso era de uma mulher que estava
hospitalizada em coma induzido no hospital Joao Paulo Il, mas que néo havia
perspectivas de melhora. Entdo, o marido da paciente hospitalizada procurou o
Terreiro de S&o Jorge para pedir auxilio, Dona Maria logo se prontificou a atendé-lo,
indicando algumas oracdes e algumas que teriam de ser cumpridas pelo marido, o
gue ocorreu de forma esperada, tendo em pouco tempo a saude restabelecida da
esposa. O outro caso foi de um homem que a procurou porque seu cunhado havia
ficado louco. O motivo da loucura ndo se sabia. Todavia, depois de Dona Maria
Holanda saber do ocorrido através dos buzios, indicou o tratamento para o rapaz. O
motivo da loucura do rapaz foi causado por saber detalhes de um crime de
assassinato de seu algoz. Sabendo do ocorrido o rapaz entrou em colapso nervoso,
pois achava que poderia ser incriminado por tal homicidio e comecou a ficar

complexado com mania de perseguicao.

4.2 ASSOCIACAO ESPIRITUALISTA ILE AXE XIRE OYA: LOCALIZACAO,
CARACTERISTICAS E FUNCIONAMENTO

Entre as décadas de 1970 a 1990, a regido correspondente ao atual Estado
de Rondbénia passou a atrair centenas de milhares de pessoas em busca de
melhores oportunidades, principalmente devido aos Projetos de Assentamento
Agrério no interior do Estado, promovida pelo Governo Federal através do Instituto
Nacional de Colonizacdo e Reforma Agraria (INCRA). Esse processo trouxe

inimeros trabalhadores rurais para as regides interioranas, trazendo consigo parte
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das dificuldades enfrentadas pelos trabalhadores camponeses pobres, a priori das
regides Sul e Sudeste. Nesse embalo casuistico também ocorreu uma forte corrente
migratdria com a criacao e instalacao do Estado de Rondénia, a reboque, ocorreu o
processo explorador de ouro, ao longo do Rio Madeira, concentrando-se
prioritariamente nas proximidades da Capital.

Com a migracéo intensa e o rapido crescimento populacional nesse periodo,
houve um crescimento desordenado da cidade, o que acarretou o surgimento de
nichos populacionais paupérrimos ao redor da cidade, provocando o surgimento de
bairros periféricos pobres e sem infraestrutura basica necessaria. Esse processo fez
surgir bairros como Tancredo Neves, Eldorado, Mato Grosso, Areal, Cidade do
Lobo, Socialista, Esperanca da Comunidade, Sao Francisco entre outros. Sao
nesses bairros periféricos que, normalmente, surgem as casas de Culto de matriz
africana, em parte, porque tentam suprir as demandas sociais da populacdo mais
carente, a exemplo dos Terreiros mais antigos como o Santa Béarbara, Samburucu,
Sao Jorge, Terreiro Senhor Ogum. Boa parte das pessoas que procuram as casas
de culto de matriz africana € movida por problemas de saude. Devido ao desamparo
e a falta de politicas publicas voltada para a populagdo mais carente do municipio,
muitos recorrem aos prestimosos servicos das entidades que se apresentam nos
diversos terreiros da capital.

Vale ressaltar que ndo sdo apenas as pessoas de baixa renda que procuram
tais servicos, pessoas da classe média alta, funcionarios que ocupam cargos de alto
escaldo em diversas reparticbes publicas e empresarios também recorrem aos
trabalhos das entidades em diversos terreiros de Porto Velho, seja para serem
abencoados em seus negdcios, sairem de crises financeiras, resolverem problemas
relacionados a saude ou solucionar problemas amorosos. Cada um com suas
expectativas e angustias pessoais recorrem aos pais e mae de santo para se
consultarem e “abrirem seus caminhos” para realizagao pessoal.

Entretanto, a caridade e o amor ao proximo é 0 que move a maior parte dos
Terreiros da cidade, esse é o lema fundante da Umbanda. Entre os terreiros que se
destacam nesse aspecto da caridade e da ajuda ao proximo esta a Associacao
Espiritualista [Ié Axé Xiré Oya fundada em 1983 pela Mde de Santo Wilma Inés de
Franca, mais conhecida como Mae Wilma de Oya. Atualmente, € considerado por

uma relevante parcela dos praticantes e simpatizantes das religides afro-brasileiras
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como uma das Casas de Cultos mais influentes e frequentadas de Porto Velho,
devido tanto na parte social (palestras sobre saude da mulher, vacinacdo, exame
Papa Nicolau) quanto na parte da ritualistica, pois € considerada por muitos uma
difusora do Candomblé Ketu, trazido inicialmente por Pai Torodé Wilson de Xangb
(RJ).

Nascida em Porto Velho, a Mde de Santo Wilma de Oya, comecou a
apresentar seus dotes medilnicos ainda crianca, passando a frequentar
esporadicamente alguns terreiros de Umbanda da cidade, até verificar sua
propensdo ao dom mediunico da incorporacao de fato. Nao tardou para que a Mae
Wilma adentrasse na carreira mediunica, se firmando na década de 1980 quando foi
raspada para lansd no Candomblé Ketu. A raspagem para o Santo ou feitura,
segundo Vergolino (1976), € condi¢cdo sine qua non para que o iniciado nas praticas
religiosas afro-brasileiras aspire um dia ser um Pai ou Mae de Santo, e, portanto

também ter o seu proprio Terreiro. No dizer de Vergolino:

Se um médium aspira a, um dia, possuir sua propria casa de culto
(aspiragdo muito encontrada), a condigéo ideal é que ele seja “feito”. “Ser
feito” ou “ter feitura” significa a passagem de uma pessoa através de
diversas etapas de uma iniciagao ritual. A importancia da “feitura” reside no
fato de que, por definicdo, somente pessoas “feitas” é que poderao, um dia,
iniciar e “desenvolver” outras. Uma vez que a pessoa aspire a ser “pai ou
“mae” (lider), deve ter em mente que um lider ndo existe sem seguidores, e
a condicdo para se ter seguidores é “ter feitura” (VERGOLINO 1976, p. 52-
53).

Um detalhe que vale a pena ser mencionado é que a Mae Wilma, antes do
processo de feitura no Candomblé, praticava também a Umbanda, inclusive
incorporando o Caboclo Sibamba. Apesar de ter sido iniciada nos moldes do
Candomblé Ketu, a Mae Wilma nunca deixou de trabalhar com entidades do pante&o
Umbandistico, levando a sacerdotisa inclusive a criar nas instalacbes do atual llé
uma parte especial para as praticas da Umbanda.

Por muitos anos a Associacao Espiritualista Ilé Axé Xiré Oya funcionou na
Rua Salgado Filho, 1106 no bairro Mato Grosso, entretanto, com o aumento da
guantidade de filhos de santo e dos frequentadores, a casa ja hdo mais suportava a
demanda, principalmente em dias de festa. A alternativa foi a mudanca de endereco
para que pudesse atender comodamente os frequentadores e os filhos de santo.

Atualmente, o llé funciona na Av. Amazonas, 9119, Bairro Socialista.
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FIGURA 2: Mapa de localizagdo da Associagéo Espiritualista 11é Axé Xiré Oya
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Fonte: www.googlemaps.com (2015).
Nota: Av. Amazonas aparece como Av. Anhanguera no site de mapas do Google. Coordenadas
Geogréficas 8°45'10.4"S, 63°49'50.1"W.

O bairro Socialista fica na zona Leste da capital, regido um tanto quanto
desprestigiada por ser um bairro periférico e, principalmente, por falta de
infraestrutura basica que atenda aos citadinos da localidade de forma satisfatoria. A
construcao é recente, o terreno € amplo e supre todas as necessidades para que se
realizem as prerrogativas da religido.

Ao adentrar o Terreiro, vemos uma pequena faixa de terra que ladeia a
passarela central. Do lado direito, encontram-se os quartos dos Santos (Yas, Exu,
Ogum e Oxossi,) e a esquerda também ha quartos dos Santos (Oxala, Xangb e
Omolu), além da Casa das Yabas e os Santos de Tempo. Mais adiante, a esquerda
encontra-se em local separado do saldo principal, um pequeno saldo ladeado de
meia parede, local destinado ao culto ao Exu e a Pomba-Gira, seguido de seus
assentamentos. Logo apos, segue-se a cozinha e um saldo de médio porte os quais
se destinam a degluticdo das comidas servidas, apds as sessbes. Em seguida, do
mesmo lado, existem dois banheiros para o publico frequentador e, logo mais, no
fundo do terreno, foram construidos alguns compartimentos que servem tanto como

camarinha quanto de quarto para repouso e pousio para 0s visitantes que nao tém
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como retornar as suas casas nos dias em que as sessdes se alongam até depois da
meia noite.

Logo na entrada principal do terreno, podemos observar o saléo principal, que
se destina ao ritual de Candomblé propriamente dito. O saldo principal tem fino
acabamento, tudo de muito bom gosto, o piso todo revestido em ceramica com
desenhos geomeétricos tribais que remetem as estampas das roupas usadas pelos
africanos, ha uma entrada principal e duas saidas de emergéncia. Também ha
vérios janelbes que permitem a circulagéo do ar, e véarios ventiladores de parede, o
gue deixa a temperatura do ambiente relativamente agradavel. Inimeras cadeiras
ficam ladeando o saldo. No meio do saldo, podemos observar dois elementos
obrigatérios: o intoto e cumieira® com os fundamentos da casa. Do lado direito, no
interior do saldo principal, esta estrategicamente posicionado o “quarto de jogo”,
destinado ao jogo de buzios, tradicionalmente destinado a previsdes do futuro,
verificacdo e definicdo do Orixa do consulente. Ao fundo, vé-se um pequeno estrado
de madeira destinado ao posicionamento estratégico dos Ogas e seus atabaques
gue, por sua vez, controlam através da batida dos tambores a ritmica dos transes ou
estado mediunico.

Em uma pequena saleta, anexa ao saldo, vemos um espago que serve aos
rituais da Umbanda, as incorporacdes dos caboclos, a qual Mae Wilma chama de
“Espaco dos Caboclos”. E uma pequena sala a direita do Sal&o principal com um
pequeno Altar, em “L” aproveitando a parede direita e uma parede de fundo. No
altar, estdo distribuidas varias imagens dos Orixas, algumas imagens do pantedo
cristdo catolico como a de Jesus Cristo e Sdo Jorge, misturando-se as imagens de
caboclos, pretos-velhos, encantados de pena, erés e varias velas distribuidas pelo
altar. Por tras dessa saleta, ha também um pequeno espaco destinado a guardar
varias indumentarias, trajes, utensilios, velas, charutos, cachimbos e outros
instrumentos de trabalho, que sao utilizados pelos Caboclos, Boiadeiros, ou Preto-
Velho durante o periodo em que esta incorporado no médium.

O llé Axé Xiré Oya goza de bastante prestigio entre as varias camadas da
sociedade, pois tem entre seus filhos de santo e frequentadores assiduos médios e

altos funcionarios publicos, enfermeiros, comerciantes, psicélogos, professores,

® Intoto e cumieira: S&o elementos que fazem parte dos fundamentos de um Terreiro de Candomblé.
Enguanto a cumieira ou comeeira fica no lugar mais alto do barracéo, o intoto fica na parte central do
barracao, “plantado” no chao afixando o Axé da Casa.
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entre outros, além de contar com pessoas de classes intermediarias e as de menor
poder aquisitivo. A Mae Wilma as trata sem distingédo, todos colaboram na medida
do possivel com a limpeza do local, ajudando a servir as comidas apés as sessoes,
monetariamente para a manutencdo do prédio, como também nas obras caritativas
desenvolvidas pela Associacao.

De forma geral, os filhos de santo da casa sdo assiduos as sessfes, tendo
como média entre 30 a 40 filhos de santo durante os sébados, dia dedicado aos
Caboclos e o desenvolvimento da Umbanda. Dos terreiros visitados por nés, durante
a pesquisa, esse foi o que mais nos chamou atencdo pela quantidade de filhos de
santo e a assiduidade dos frequentadores, vendo poucas pessoas que vao ao
terreiro apenas em momentos oportunos. Essa quantidade de filhos dedicados as
sessoOes rotineiras nos chamou a atencao pela constancia de inumeros filhos a todos
0S encontros, o que Vverifica-se em tantos outros terreiros é de que seus
frequentadores sO aparecem em dias de festa ou de quando em quando por
eventuais dificuldades na vida profana.

Essa quantidade de filhos e filhas de santo no Ilé da Made Wilma também é
proporcional ao doutrinamento que ela exerce aos seus seguidores, controlando
tudo que se passa no Terreiro, inclusive utilizando-se de um livro de frequéncia para
todas as pessoas que vao as sessdes. Mae Wilma delega servicos as Ekedis que
contam com a ajuda de alguns filhos de santo na funcdo de auxiliares na feitura da
comida que sera servida apoés todas as sessoes, eles também colaboram na limpeza
do saldo principal e das dependéncias do terreiro. As Ekedis sdo fundamentais para
o0 bom andamento das sessées, pois sdo elas que auxiliam diretamente Mae Wilma
guando esta incorporada, e amparam os demais filhos de santo quando recebem
suas entidades. Passaremos agora a discriminar em uma lista os filhos de santo,

gual o seu orixa e quais entidades que cada um deles incorpora.

QUADRO 2 - Entidades desenvolvidas na Associacdo Espiritualista 11é Axé Xiré Oya

ENTIDADES DESENVOLVIDAS NO TERREIRO

Ne° Médium Orixa Caboclo Exu Pomba Preto Velho
Gira e Eré
01 | Aparecida Yemanja Penacho Azul Pimenta X X
02 | Regina Oxumaré X X X X
03 | Edilaine Ewa Cabocla de Pena X Rosa dos X
Ventos
04 | Priscila lansd Boiadeiro/Tupi X X X
05 | Uendson Xangb Boiadeiro/ Barao X X
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Pena Branca
06 | Janina Yemanja Jurema X X X
07 | Teninha Xango X X X X
08 | Eloiza Yemanja X X X X
09 | Simone Oxumaré Flecheiro Rainha X X
10 | Soyane Yemanja Jurema Espanhola X X
11 | Marcia Ogum X X X X
12 | Valéria Oba X X X X
13 | Enrique Xango X X X X
14 | André Oxossi X X X X
15 | Vanessa Ossain X X X X
16 | Kiki Oxum X X X X
17 | Lucas X X X X X
18 | Lanny Yemanja X X X X
19 | Beto Logun Edé X X X X
20 | Gabriel Yemenja X X X X
21 | Larissa Oxossi X X X X
22 | Beatriz X X X X X
23 | Marcia Ogum X X X X

Fonte: Quadro desenvolvido a partir do questionario preenchido por Wilma Inés de Franca em
10/05/2014 para o Mestrando Maycon Rock Vital Le&o.

Nota: Os campos nao preenchidos do quadro devido aos adeptos nao “desenvolverem” nenhuma
entidade ou estar ainda em desenvolvimento.

Observando a discriminacdo da lista de entidades, podemos perceber a
quantidade de caboclos do tipo “Boiadeiro” em desenvolvimento, isso € um elemento
inusitado para a nossa pesquisa, varios indicios e estudos preliminares indicavam
apenas uma “suave” presenca deste elemento dentro das praticas rituais entre as
religides afro-brasileiras. Essa presenca pode se explicar por motivos que parecem
Obvios, a proximidade com a maior floresta do planeta, a regido esta cercada por
inimeras tribos indigenas milenares, a inexisténcia de pastoreio extensivo de gado
até a década de 1970, a falta do ambiente caracteristico do agreste nordestino.
Todos esses elementos, a principio, poderiam, em tese, limitar o aparecimento ou a
proliferacdo de tais entidades. O elemento identitario entre a entidade e o receptor
ou médium parece nao prevalecer como verdadeiro neste caso. O que postulamos e
comprovamos, em parte, € que em momentos anteriores, as Entidades chamadas
de Caboclo de Pena (representado pela figura do indio) e outros chamados de
Encantados tendiam, até 10 ou 15 anos atras, isto €, eram maioria absoluta nos
terreiros de tradicdo de Umbanda de Porto Velho.

O llé Axé Xiré Oya nasceu para celebrar o ritual de Candomblé Ketu,
trabalhando em toque de Candomblé, com objetivos de celebrar a vida, celebrar os
Orixas. A saudacao aos Orixas € de forma rotineira, cumprindo com suas obrigacdes

antes da abertura dos trabalhos no saldo. Desse modo, todos posicionam-se para a
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entrada no saldo principal, fazem as saudacdes necessérias e tomam cada qual o
seu lugar, iniciando-se o toque dos atabaques e as musicas entoadas pelos Ogas,
fazendo com que se faga abrir os trabalhos ritualisticamente, passando brevemente
pelos pormenores rituais, abrindo para a danca ritual que se segue de forma
ordenada em sentido anti-horario. Dessa forma, estimulando-se o0s sentidos
sensoriais e extra sensoriais de cada participe da roda no saldo, até a chegada ao
ponto alto do processo, o éxtase religioso, que se da através da incorporacédo do
Orix&a no corpo dos médiuns.

Shirokogoroff (1935 Apud LEWIS 1971) tem uma perspectiva brilhante sobre
a danca, a masica, o ato de incorporacéo e o processo que leva 0 médium ou xama

ao éxtase religioso. No dizer do autor:

A musica ritmada e o canto, e depois a danca do xama, gradualmente
envolve mais e mais cada participante numa acdo coletiva. Quando a
plateia comeca a repetir os refrdes junto com os assistentes [...]. O ritmo da
acdo aumenta, 0 xama possuido por um espirito ndo € mais um homem
comum ou parente, mas um posto (i.€, encarnagdo) do espirito; o0 espirito
age junto com a plateia e isso é sentido por todos. O estado de muitos dos
participantes € agora proximo ao do préprio xama e s6 mesmo a profunda
conviccdo de que na presenca do xaméa o espirito s6 pode entrar nele,
impede que os participantes sejam possuidos em massa pelo espirito. Esta
€ uma condicdo muito importante da xamanizacdo que, no entanto, nao
reduz a suscetibilidade coletiva a sugestdo, alucinacéo e atos inconscientes
produzidos num estado de éxtase coletivo. Quando o xama sente que a
plateia estd com ele e 0 acompanha, torna-se ainda mais ativo e esse efeito
se transmite a plateia. Depois da xamanizacdo, a plateia relembra varios
momentos da performance, a grande emocgdo psicofisiologica e as
alucinacbes de visdo e audicdo que experimentaram. Sentem entdo
profunda satisfacdo — muito maior que aquela produzida pelas emocfes de
um espetaculo de musica e teatro, literatura e fendbmenos artisticos em geral
do complexo europeu, porque na xamaniza¢do a plateia a0 mesmo tempo
atua e participa (SHIROKOGOROFF, 1935 Apud LEWIS 1971, p. 60).

O conjunto procedimental que leva o médium ao éxtase religioso € o apice de
toda ritualistica das religides de matriz africana. Sem esse processo nao haveria
comunicacdo com as Entidades superiores, ou seja, ndo haveria a possibilidade real
de haver o religare, a religacao entre o criador e a criatura, entre o mundo material e
imaterial, entre os dois planos em que estamos separados.

Apbés a manifestacdo dos Orixas ao publico presente e se fazer toda a
ritualistica necessaria, ocorre o inverso, a “desincorporagéo” da Entidade de seu
médium que se despede e se recolhe para terminar suas obrigacdes de ritual. Entdo
€ servida as comidas especialmente preparadas para tal evento. Em geral, todos os

presentes sdo convidados também para o agape fraternal, que serve também para
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estreitar os lacos de unido entre os pais, mde e filhos de santo com o publico
convidado.

Passemos a falar sobre o calendario do ciclo de festas do 1Ié Axé Xiré Oya. A
casa de culto da M&e Wilma conta com um ciclo de festas bastante extenso, que se
inicia em margo com a homenagem as mulheres e termina apenas em dezembro,
fechando com uma festa de confraternizacdo entre os filhos de santo da casa e seus
familiares. Observemos abaixo a listagem destas festividades.

QUADRO 3 - Ciclo de festividades da Associacao Espiritualista l11é Axé Xiré Oya

CICLO DE FESTIVIDADES DA CASA

DATA DO ENTIDADE CARACTERISTICAS DA FESTA
EVENTO FESTEJADA
Marco Homenagem as Palestras sobre salde da mulher, atendimento ao publico
Mulheres externo
Abril Semana Santa Ritual interno com renovacdo de energias, confraternizacéo e
café da manha
Maio Pretos velhos Ritos de Umbanda, louvando os Pretos Velhos, com rezas e
passes, ao final é oferecido um jantar com a tradicional
feijoada
Maio ou Festa das Yagbas Toque de candomblé em homenagem aos Orixas femininos
junho
Junho ou Festa do caboclo Homenagem ao caboclo da Yalorixd — Sibamba e seus
julho Sibamba camaradas — toque de Umbanda.
Julho Roda de Xangé Homenagem ao Orixa Xang6 - Toque de Candomblé
Agosto Festa de Exu Homenagem as Pombas Giras, Ciganas e Exus — toque de
Umbanda
Agosto Alubajé O grande banquete do rei Obaluaié - Toque de Candomblé
Festa da Oxum Festa da Oxum do Pai Chiquinho
Setembro Festa para as Festa a Cosme e Damido e todas as criangas, com toque de
criangas Umbanda, comidas e doces diversos, com a manifestacéo
dos filhos de Santos e seus Erés.
Outubro Festa do Acarajé A maior festa da Casa — Homenagem ao Orixa lansa, dona
da casa — Toque de Candomblé
Festa da Cabocla Cabocla do Pai Chiquinho da Oxum
Dezembro Joana Gunca
Confraternizacao Festa entre os filhos, familiares e amigos, com troca de
presentes e muita alegria

Fonte: Quadro desenvolvido a partir do questionario preenchido por Wilma Inés de Franca em
10/05/2014 para o Mestrando Maycon Rock Vital Leéo.

Desde a pré-historia, 0s povos primitivos ja expressavam suas alegrias e suas

expectativas através das mais diversas formas, entre elas os canticos e as dancas
rituais. A expressédo corporal é uma das formas mais intensas de celebrar a vida, a
saude, a alegria, a dor e o agradecimento, sendo a expressao ritual mais distinta
para todas as ocasifes possiveis e para todo tipo de cerimdnias.

A danca entre os povos da Africa é a forma mais evidente de celebrar a vida

entre seus membros, exaltar o nascimento, a morte, o plantio e a colheita. A danca é
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a celebracdo mais festejada pela maioria das tribos e nagbes tendo varias
caracteristicas em comum, tais como 0 uso evidente de tambores e atabaques,
palmas, organizando-se em fila ou em circulo e, raramente, aos pares para suas
celebracdes e festejos. Semelhante aos nossos nativos amerindios, os africanos, em
geral, pintam os corpos, enfeitam-se ou usam mascaras para expressar 0S
sentimentos, seja de lamentacdo, felicidade ou celebracdo ritualistica, sendo
acompanhados por instrumentos de percussao e palmas, batidas de pés e bailados
em forma de ciranda, destacando-se a Ahouach, Guedra, Gnawa e Schikatt.

No Brasil, desde o periodo colonial, os negros tiveram sua cultura associada a
alegria, a danca, ao batuque, a musica e as festas. Essa assimilacao se deu pela
necessidade de os negros criarem uma valvula de escape para suas vidas sofridas,
sob a égide do chicote e do pelourinho. E possivel afirmar que, de certa forma, as
festas serviram como esteio para a manutencédo de sua cultura. De modo geral, as
festas “libertavam” momentaneamente os escravos de sua vida sofrida e do
ambiente hostil, além de servirem como ato de renovacdo de sua devocao,
perpetuacdo dos seus valores e renovacao da disposicao de viver.

Nina Rodrigues (2010) observa a importancia da danca, da festa e da muasica
para a manutencao da cultura dos negros no Brasil. Assim ele descreve: “ao som de
ruidosos tambores e das melopéias africanas, tdo monotonas, passavam 0s negros
noites inteiras e as vezes dias a fio em trejeitos e esgares coreograficos, em dancas
e saltos indescritiveis” (RODRIGUES, 2010, p. 155). Ainda contamos com a
descricao de Mary Del Priore em sua obra “Festas e utopias no Brasil Colonial”, ela
fala sobre a importancia da festa na vida, ndo apenas dos negros, mas também dos
indios, mesticos e brancos, quando afirma que a festa € uma “oportunidade para
recriar seus mitos, sua musicalidade, sua danca, sua maneira de vestir-se e ai
reproduzir suas hierarquias tribais, aristocraticas e religiosas” (Del Priore, 2000, p.
89). A autora ainda complementa seu pensamento expressando a dinamica das

festas no Brasil Colonial, afirmando:

indios, negros, mulatos e brancos manipulam as brechas no ritual da festa e
as impregnam de representacdes de sua cultura especifica. Eles
transformam as comemorag®es religiosas em oportunidade para recriar seus
mitos, sua musicalidade, sua danc¢a, sua maneira de vestir-se e ai reproduzir
suas hierarquias tribais, aristocraticas e religiosas. (...) o Estado Moderno
esta, por outro lado, empenhado em modificar os cdodigos culturais que
desabrochavam na Colénia (DEL PRIORE, 2000. p. 89).
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Todos esses elementos ajudaram a fundar a cultura popular brasileira que se
alastrou em todos meandros da sociedade, possibilitando uma troca de olhares entre
as classes sociais, 0 que culminou no mosaico cultural simbolicamente representada

pelas festas e festejos populares.

4.2.1 Caboclo Sibamba

E uma grande festa do llé Axé Xiré Oya, um festejo em honra a primeira
entidade a se manifestar na Mae Wilma, recebendo as honras da casa nesse dia em
especial. Particularmente, esse é um festejo tipicamente da Umbanda, e como de
costume varios médiuns comparecem a grande festa do Caboclo Sibamba. Os que
comparecem trajam-se com roupas brancas ou com estampas florais, trazendo a
comemoracao um ar alegre e muito descontraido. Os trabalhos se iniciam quando os
médiuns se dispdem na gira de Caboclo, saitdam os Orixas e ao povo da Jurema.
Tudo transcorre de maneira muito festiva e alegre, os médiuns incorporados, cada
um com sua entidade, saudando o Caboclo Sibamba e os frequentadores da casa. A
festa alonga-se horas a fio com os Caboclos saudando aos frequentadores, bebendo
e fumando.

Entretanto, os Caboclos ndo esquecem de seus compromissos, eles atendem
os frequentadores que precisam, dando-lhes passes, rezando e benzendo.
Enquanto transcorre a gira de Caboclo no saldo principal, as Ekédis’ e Abids® sdo
responsaveis por prepararem a comida que logo mais sera servida a todos os
convidados e as entidades que ainda estdo incorporadas em seus receptores. Ao
Caboclo Sibamba é servido peixe assado na brasa, na parte externa do saléo,
acompanhado de seu cortejo de Caboclos, em sua maioria na linha de Boiadeiro.
Simultaneamente, todos os presentes dirigem-se a parte externa do Ilé para que
possam degustar a farta comida posta a disposicao dos frequentadores, pais e maes
de santo e demais convidados. E servida uma grande e diversificada quantidade de
frutas, bebidas e refrigerantes, acompanhada por uma refeicdo variada, preparada

para o dia. Ao final das comemoracdes alusivas ao Caboclo Sibamba, € oferecida a

" Ekédis: Sdo mogas ou mulheres que n&o entram em transe e tém a responsabilidade de amparar as
filhas de santo quanto entram em estado de transe. Também podem ter a fungdo de auxiliar da Mae
ou Pai de Santo durante as sess6es, de acordo com CACCIATORE (1988, p. 109).

® Abias: Individuo no iniciado no Candomblé. Novica, conforme CACCIATORE (1988, p. 34).
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cada convidado uma fruta escolhida pela entidade, como forma de agradecimento
ao convite aceito, para que possam todos os caboclos se despedirem e fecharem a

gira como de costume.

4.3 TERREIRO SENHOR OGUM: LOCALIZACAO, CARACTERISTICAS E
FUNCIONAMENTO

Para comecarmos a falar sobre o segundo Terreiro — o Terreiro Senhor
Ogum, organizamos duas entrevistas concedidas pelo seu sacerdote, muito famoso
entre os praticantes de cultos afro na cidade de Porto Velho. Registrado com o0 nome
de José Ribamar Barbosa Vieira, nasceu em 12/02/1944, na pequena cidade de
Parnaiba, interior do Piaui, filho de pais maranhenses, veio para Rond6nia ainda
muito novo. Na infancia, comecou a apresentar os primeiros sinais de mediunidade,
tonturas, desmaios, dores de cabeca sem explicacdo, 0s pais recorreram aos
médicos tradicionais que ndo achavam a raiz do problema do jovem José Ribamar.
Como ja ressaltado por Vergolino (1976, p 45) é quase sempre da infancia para a
adolescéncia que comecam a aparecer os sinais de mediunidade, os pais, por falta
de amparo da medicina tradicional, findam procurando a ajuda espiritual. Em muitos
casos, recorrem a orientacado espiritual de um Pai ou Mae de Santo de tradicao
religiosa afrodescendente.

Apos ter sido curado dos males do espirito que o acometia, José Ribamar
passou a frequentar assiduamente os terreiros existentes na cidade de Porto Velho,
sendo iniciado (feitura) nos rituais da Umbanda por Pai Hilton aos 23 anos de idade,
em 1967, no Terreiro Sdo Sebastido, do qual descende o seu Axé. A partir desse
periodo de iniciacdo, passou a cumprir todas as obrigacdes e a desenvolver seus
dons mediunicos, praticando tanto os dons da cura, das rezas quanto dos passes.
Passou a ser um respeitado praticante da ritualistica umbandista, que cumpriu com
as determinacdes que eram colocadas por seus guias. Apés o tempo necessario,
Mae Helena (Terreiro de S&do Sebastido) cobriu as obrigacdes do tempo de seu José
Ribamar, completando o ciclo necessario para a formacdo de um excelente Pai de
Santo, nos moldes da Umbanda.

Apbés todo o0 processo necessario e a experiéncia adquirida, seu José

Ribamar montou seu Terreiro para cumprir as determinacdes espirituais que

81



acompanham o cargo de um Pai de Santo. Mesmo apds a criacdo do Terreiro
Senhor Ogum pelo Pai José Ribamar, mais conhecido como Zé de Ubirajara, ainda
continuou atuando na vida profana, trabalhando com os mais diversos servigos.
Entretanto, Pai Zé de Ubirajara aceitou as determinacfes de seus guias espirituais e
acabou se dedicando exclusivamente ao Terreiro e as entidades. Atualmente, o
Terreiro esta localizado na Rua Pernambuco, 2016, Bairro Trés Marias, Zona Leste
da capital. O Terreiro fica na periferia da cidade, esta voltado ao atendimento da
populacdo mais carente, entretanto goza de boa reputacdo e ja foi bem frequentado
por pessoas de posses da capital.

FIGURA 3: Localizagdo do Terreiro Senhor Ogum
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Fonte: www.googlemaps.com (2015).
Nota: Coordenadas Geograficas 8°22'81.11S, -63.84'10.27W.

O terreiro fica no mesmo terreno da residéncia de Seu José Ribamar,
dividindo espaco entre o sagrado e o profano. A casa de culto tem instalacbes
simples, exceto o saldo, onde se realiza a tradicional incorporacdo. Este fica a
esquerda de quem entra no terreno e € coberto de telha de amianto. O terreiro é o
gue podemos chamar sincreticamente de templo, onde séo dirigidas as preces,
oracdes, pedidos, oferendas, e também onde acorre o ato mégico-litirgico, ponto

alto de toda e qualquer religido. ELIADE considera que “o templo representa a
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imagem do Mundo, comporta igualmente um simbolismo temporal” (ELIADE 1992, p.
40) e complementa afirmando que esse mesmo “templo €, ao mesmo tempo, o lugar
santo por exceléncia e a imagem do Mundo, ele santifica 0 Cosmos como um todo e
também a vida césmica” (ELIADE 1992, p. 41). Logo apds a entrada, a direita,
vemos 0 quarto dos Santos, e a esquerda uma construcdo um pouco envelhecida
pelo tempo e outro tanto pela falta de conservacao que parece ser o roncol.

Entretanto, o que mais chama a atencéo € o saldo, tendo a parede do fundo
pintada de azul, as outras duas sdo apenas de meia altura, e a lateral com uma
enorme pintura de quatro entidades sagradas, a saber: dois indios, um boiadeiro e
um caboclo. A imagem de fundo € um céu noturno, com a lua cheia, algumas
nuvens e estrelas, nela a imagem dos dois indios ganham ainda mais destaque na
pintura, pois além de representarem 0 povo nativo da terra dos papagaios, ainda
ostentam cada um deles um cocar que, no lugar de penachos de aves, estd um arco
iris. O segundo representante € o caboclo nordestino que veio para essas regides
amazonicas com a esperanca de dias melhores. Curiosamente, ele traja uma calca
de algodao cru, camisa de botdo na cor azul, um lenco vermelho em volta do
pescoco e um chapéu de palha, tipicamente o esteredtipo pintado nas propagandas
nacionais do periodo aureo da borracha, tendo muito similaridade com o antigo
soldado da borracha. O terceiro elemento é o boiadeiro. Representado na pintura
com as caracteristicas do homem tipicamente sertanejo do Nordeste brasileiro. Essa
figura vem ganhando destaque entre os Terreiros de Umbanda, pela expressédo da
forte energia (vibracdo) que o médium apresenta quando incorporado.

Outro ponto que vale ser ressaltado é que ndo existe um altar no saldo, algo
tradicional entre os terreiros ja visitados e investigados, o que se pode constatar €
gue todos os elementos que compdem o altar estdo em uma camarinha anexa ao
saldo. Tendo as imagens das divindades de Sao José de Ribamar, Nossa Senhora
da Conceicdo, Nossa Senhora Aparecida. Essa saleta também serve para guardar
0s trajes e aderecos das entidades incorporadas durante as sessdes no terreiro.
Essa saleta também serve de vestiario na hora da troca de vestimentas tradicionais,
utilizadas pelo médium incorporado, além de servir para guardar todos os elementos
e objetos utilizados durante as sessfes, tais como os tambores, maracas, velas,

defumadores e incensos.
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Vale registrar também que, de modo geral, as religides de matriz africana vém
perdendo espaco para a igrejas evangélicas, sobretudo, para as neopentecostais
como a Universal e Assembleia de Deus, que despontam como um fendmeno
religioso que atrai centenas de milhares de pessoas de todos os credos, seitas e
denominagdes religiosas pregando um salvacionismo de caréter rapido e duradouro,
acompanhado com a ascensao econdmica acelerada. Esse movimento de carater
messianico tem afastado também inimeros e valorosos seguidores da religiosidade
afrodescendente para essas igrejas mais populares, como foi o caso de Mae Helena
do Terreiro Sao Sebastido, pessoa responsavel pela cobertura das obrigacdes de
tempo (21 anos) do Pai José Ribamar, que se converteu a uma dessas igrejas
neopentecostais. Esse fenbmeno esta atingindo em cheio as religides de matriz
africana, pois tais igrejas combatem veementemente as praticas religiosas de origem
afrodescendente, justificando serem comissionadas as entidades inferiores do
pantedo cristdo catolico.

Tivemos acesso a uma entrevista concedida por Pai José Ribamar ao
Mestrando Luciano Leal no ano de 2010, e constatamos a queda brusca pela qual
sofreu o terreiro de Pai José Ribamar em apenas 4 anos. Abaixo temos duas tabelas

gue mostram a evolucao decrescente do Terreiro de Pai Zé de Ubirajara.

QUADRO 4 - Entidades cultuadas no Terreiro Senhor Ogum (2010)

ENTIDADES CULTUADAS NO TERREIRO (2010)

N° Médium Orixa Caboclo Exu Pomba Preto Eré
Gira Velho
01 Oxossi Ubirajara Veludo Maria Pai Jodozinho
Padilha | Joaquim
02 N&o Ogum Tupijarana Sete N&o desenvolve ou estd em
discriminou Encruzilhada desenvolvimento
03 | 0o médium | |lansa Rompe
gue recebia Mato
04 | a entidade | Oxum Zé mineiro
05 |ou nao | |lemanja Sete flecha
06 | soube Xango Avrirajara
07 precisar Joseano Nao desenvolve ou esta em desenvolvimento
08 Nao Caboquinho
soube da Maiada
09 precisar Erondina
10 Tupinamba
11 Caboclo
Flecheiro

Fonte: Quadro desenvolvido a partir do questionario preenchido José Ribamar em 05/02/2010 para o
Mestre Luciano Leal da Costa Lima
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Logo abaixo esta um quadro, no qual podemos perceber a variacdo drastica
na quantidade de adeptos que ainda resistem as suas atividades religiosas no
Terreiro Senhor Ogum, dirigido pelo Pai de Santo José Ribamar.

QUADRO 5 - Entidades cultuadas no Terreiro Senhor Ogum (2014)

ENTIDADES CULTUADAS NO TERREIRO (2014)

N° Médium Pomba Gira; Preto
em Orixa Caboclo Exu Velho;
desenvolvimento Eré

01 | José Ribamar Oxossi Arirajara; Veludo
Tupijarana; 7 Encruzilhada
*Ubirajara; N&o tem filho da casa
*Otompijarana desenvolvendo
*Nao “descem”
mais

02 | Junior N&o soube | Desenvolvendo Zé Pilintra

03 | Ana Carla precisar Boiadeiro do Desenvolvendo
Lajedo

Fonte: Quadro desenvolvido a partir do questionario preenchido por José Ribamar em 10/05/2014
para o Mestrando Maycon Rock Vital Leéo.

E notdrio o decréscimo das entidades cultuadas nos Terreiros de Porto Velho,
tomando como exemplo ainda a casa de culto do Pai José Ribamar, relacionando e
comparando as duas entrevistas concedidas e os questionarios respondidos pelo
referido Pai, em dois momentos distintos, percebemos um completo esvaziamento
do terreiro. Confrontamos as respostas feitas pelo questionario respondido em 2010
ao atual Mestrando Luciano Leal da Costa Lima, comparamos com as respondidas a
nos por Pai José Ribamar em 2014, quando foram feitas as seguintes perguntas:
Quantos auxiliares o Senhor dispde no terreiro? Quantas sdo as sessbes por
semana? Qual é a média de pessoas presentes em cada sessdo? Qual a média de

tempo da maioria dos participantes?

QUADRO 6 — Aplicacao de questionario ao Babalorixa José Ribamar (2010-2014)

Entrevistado Perguntas Resposta em 2010 Resposta em
2014

Quantos auxiliares o Senhor Véarias Cambonas
dispde no terreiro? 01 Pai Pequeno Nenhum
Quantas sdo as sessdes por

José Ribamar | semana? 02 sessbes 01 sesséo
Qual é a média de pessoas
presentes em cada sessao? 30 pessoas Até 15 pessoas
Qual a média de tempo da Entre 01 ano até Entre 03 anos
maioria dos participantes? mais de 10 anos até 10 anos
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Fonte: Quadro desenvolvido a partir dos questionarios preenchidos por José Ribamar em 05/02/2010
para o Mestre Luciano Leal da Costa Lima e para o Mestrando Maycon Rock Vital Ledo em
10/05/2014.

A partir dessas informagdes, observamos uma queda muito acentuada no
numero de frequentadores que ainda permanecem no terreiro. Havia frequéncia
bastante constante em 2010, hoje essa frequéncia dos participantes e filhos de
santo ndo passa de 10 anos, e 0s que permanecem sdo aqueles filhos mais intimos
de Seu José Ribamar, apesar de ndo existir lacos de parentesco entre eles.

O ciclo de festas do Terreiro do Pai Zé de Ubirajara também caiu no limbo.
Em entrevista concedida a nés por José Ribamar em 10/05/2014, ele nos contou
gue por haver poucos frequentadores, recursos escasseados e a falta de patrocinio
dos adeptos, o ciclo de festividades do terreiro encontra-se comprometido, apenas
as obrigacbes aos Santos e as Entidades que regem a casa ainda se mantém, tendo
apenas uma festa de medio porte, devido ao compromisso com o Orixa regente de

seu José Ribamar.

QUADRO 7 — Ciclo de festividades do Terreiro Senhor Ogum

CICLO DE FESTIVIDADES DA CASA

Datado | Entidade festejada Caracteristicas da festa
evento
20 jan Oxossi Para Orixa — toque do Orixd — Completo: oferece comidas

tipicas — galinha picante, barracdo enfeitado com palha. Traje
especifico: saia azul claro, verde e blusas brancas (mulheres)

23 abr. Ogum Obrigacdes - toque do Orixa
28 mar. Ubiraraja Oferenda e rituais

29 ago. Exu Oferendas

22 out. Tupijarana Oferendas obrigacdes

30 nov. Arirajara Oferendas e obrigacdes

Fonte: Quadro desenvolvido a partir do questionario preenchido por José Ribamar em 10/05/2014
para o Mestrando Maycon Rock Vital Le&do

Outra pergunta feita durante entrevista concedida a nds por José Ribamar em
10/05/2014 foi a seguinte: E de seu conhecimento que exista ou ja existiu alguma
entidade (Caboclo, Encantado ou Preto-Velho) que somente se manifesta ou que
tenha se manifestado em seu terreiro ou noutro terreiro em Porto Velho? A resposta
dele foi positiva. Ele complementou que conheceu a entidade chamada Manuel da
Cachoeira, que viveu nas imediacdes da Cachoeira de Teotbnio, que depois de um

tempo se encantou e passou a “arriar’” na Senhora chamada de Carmita do Terreiro
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Santa Barbara, aqui em Porto Velho. Foram essas as palavras de Pai Zé de

Ubirajara em relacdo a essa entidade:

Esse tal de Manuel da Cachoeira, foi um homem que viveu la pelos lados da
Cachoeira de Teotbnio e depois se encantou. Ele foi um encantado, que
viveu em mil setecentos e pouco, mas que comegou a ‘arriar” no século
passado. Somente na cabec¢a da Carmita, |4 do Santa Barbara (Entrevista
com o Senhor José Ribamar Barbosa Vieira dia 10/05/2014).

Ele nos contou ainda sobre outras entidades que desciam para trabalhar nos
filhos de santo das casas mais tradicionais, como o Caboclo Josiano que arriava na
cabeca de um filho de santo chamado Saavedra, o afamado Caboquinho da Maiada
gue, anteriormente, incorporava na Mée de Santo Chica Macaxeira, depois passou
muitos anos sem ser incorporado por nenhum outro até passou a incorporar noutro
filho de santo chamado Lucio, mas que também deixou de receber tal entidade.
Todo esse processo de incorporagcao das entidades nos leva a acreditar que, além
de estarem deixando de “descer” nos filhos de santo mais novos, as entidades, em
especial os encantados e os caboclos de pena, estdo “desaparecendo” dos terreiros.
Ou seja, estdo deixando os espacos sagrados dos terreiros de Porto Velho para

permanecerem talvez inativos na “Aruanda’.

4.4  AS ENTIDADES CABOCLAS

Em Porto Velho é notéria a hegemonia do culto aos Caboclos sobre o culto
aos Orixas, esse fato se deve principalmente pela influéncia da cura-pajelanca
advinda das praticas ritualisticas da Casa das Minas maranhense e das praticas dos
indigenas amazbnicos sobre o0s cultos que se instalaram nessas paragens. A
pesquisa nos permitiu perceber que os “Caboclos” sdo entidades que ja vinham
sendo incorporadas aos cultos afro-brasileiros desde o final do século XIX, e muito
frequentemente ignorados por pesquisadores que buscavam afirmar a existéncia de
uma pureza das religibes afro-brasileiras. Para melhor compreensdo desses
conceitos religiosos, de matrizes africanas, € preciso que entendamos inicialmente o
gue sdo as chamadas entidades. Segundo Olga Gudolle Cacciatore, em sua obra

Dicionario de cultos Afro-brasileiros (1988), o termo “Entidade” assim & descrito:

Ente, individuo, ser, individuo importante. Na umbanda, seres espirituais
importantes, mas diferentes das divindades. Podem ter tido vida material,
mas séo distintos dos espiritos comuns dos mortos. Sdo Caboclos, Pretos
Velhos, Criangas, Exus (CACCIATORE, 1988, p. 113).
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O aparecimento ou introdugdo das “entidades” ou “caboclos” nos cultos de
matriz africana intensificou a fusdo do segmento religioso africano com o indigena
num Unico culto, intensificando véarias formas de aglutinacdo de elementos
originarios de outras vertentes religiosas. Esse processo de incorporagédo do caboclo
ao sistema ritual do candomblé fez com que essas novas entidades se tornassem
tdo populares quanto os santos no catolicismo popular e, com o passar do tempo,
foram elevados a condicdo de ancestrais nos rituais afro-brasileiros, passaram a
categoria de representantes dos Orixas.

Essas entidades caboclas séo de grande valor cultural e religioso, e chegam a
ser tdo determinante que em certa quantidade de Terreiros de Candomblés de Porto
Velho se reserva um espacgo na propria casa de culto e no calendario semanal para
gue se possa fazer também o culto aos caboclos. Tendo em vista que nao se trata
do culto de Candomblé de Caboclo ou mesmo de Umbanda ou Umbandomblé. O
gue se observa nos terreiros da cidade é que se tem um espaco determinado e fixo
anexo ao terreiro de Candomblé destinado ao culto dessas entidades, visto a
prevaléncia desses na ritualistica afro-brasileira, praticada no municipio. Esse
ineditismo que se apresenta nos terreiros de Porto Velho ndo se vale apenas por
esse apéndice aos terreiros de Candomblé, mas também as entidades uUnicas que
se proliferam em boa parte dos terreiros de culto Umbandista.

Existe ainda uma grande dificuldade em determinar a definicdo de “caboclo”,
principalmente na Amazdnia, pois o termo passou a designar um tipo “racial” da
sociedade, mas com o tempo o termo definiu uma condi¢éo social, mesclando-se em
certos momentos os dois termos e noutro momento histérico passou a mimetizar
outros condicionamentos. Deborah de Magalhdes Lima (1999) em seu texto "A
construcdo histérica do termo caboclo sobre estruturas e representacfes sociais no
meio rural amazénico” exemplifica bem essa dificuldade de esclarecer qual ou quais

as definicbes corretas para o termo “caboclo”, como vemos a seguir:

Além do caboclo, existem no Brasil outras categorias populares de raca
mista, tais como o mulato (o filho do branco e do negro) e o cafuzo (filho do
indio e do negro). Mas, enquanto tais categorias raciais ndo se associam a
uma regido brasileira especifica, os caboclos, sim. E, em contraste com
outros tipos regionais, o0 nome caboclo também é usado como categoria de
classificacdo social. Embora a associacdo entre os conceitos coloquiais de
raca e de classe ndo seja sempre real ou precisa, ela é usada na
construgdo de uma representacdo da classe superior amazbdnica como
branca, enquanto se faz referéncia a classe baixa rural como cabocla.

Na regido amazodnica, o termo caboclo é também empregado como
categoria relacional. Nessa utilizagdo, o termo identifica uma categoria de
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pessoas que se encontra numa posi¢do social inferior em relagdo aquela
com que o locutor ou a locutora se identifica. Os parametros utilizados
nessa classificagdo coloquial incluem as qualidades rurais, descendéncia
indigena e “ndo civilizada” (ou seja, analfabeta e rustica), que contrastam
com as qualidades urbana, branca e civilizada. Como categoria relacional,
ndo had um grupo fixo identificado como caboclos. O termo pode ser
aplicado a qualquer grupo social ou pessoa considerada mais rural,
indigena ou rastica em relagéo ao locutor ou a locutora. Nesse sentido, a
utilizacdo do termo é também um meio de o locutor ou a locutora afirmar
sua identidade? N&o cabocla ou branca. (LIMA, 1999, pp. 01-02).

O significado da palavra “Caboclo” adquiriu inumeros sentidos ao longo das
centenas de anos, tendo como designacéo inicial a mistura “racial” entre brancos e
indigenas, posteriormente ganhou outros sentidos, que supriram a necessidade de
nomear o individuo que mora na regiao amazoénica que nao é puramente um indio,
negro ou branco, e ao alargar dos passos nos séculos o termo “caboclo” ganhou a
definicdo de um esteredtipo, pela sua condi¢céo racial e socioeconémica, pois € tido
também como produtor rural amazénico mestico. Levando em consideracao que 0s
africanos trazidos como escravos para o Brasil, ndo partiam de uma mesma regiao
da Africa, nem tinham as mesmas culturas ou religides. Como podemos determinar
guais as préticas ja vinham sendo desenvolvidas pelos negros no Brasil nesse
periodo? Nicolau Parés tenta responder tais questdes ao afirmar que desde o inicio

essas entidades ja apareciam no candomblé:

N&o poderiamos finalizar este capitulo sobre divindades jejes sem uma
menc¢do aos caboclos. A literatura afro-brasileira tem sofrido até
recentemente de uma certa tendéncia a privilegiar os terreiros que
supostamente preservaram a “pureza” da tradicdo africana, valorizando
suas divindades africanas como orixas e voduns, mas sem prestar a devida
importancia as adaptacbes e influéncias locais do candomblés mais
“misturados”. A proliferagdo no Candomblé das entidades “brasileiras”
chamadas caboclos — sejam espiritos de indios, sejam encantados
associados a tipos populares como boiadeiros, pescadores, marinheiros
etc., mas em todo caso entidades “criadas” no Brasil — parece ter
acontecido, sobretudo, no final do século XIX, embora sua presenca em
alguns cultos de origem africana possa ser muito antiga (PARES, 2007, p.
306).

Tomando como exemplo uma tipica comunidade cabocla do Estado do Para,
o antropologo Eduardo Galvdo em suas pesquisas assinalou que a cultura cabocla
€ intensamente perpassada pela cultura do branco e do néo-branco, resultando
numa cultura Gnica de passividade e permealibilidade das duas culturas. Elas se
fundem nos habitos caboclos distados em toda a regido amazbdnica. Numa
‘comunidade cabocla tipica, do Para, na qual este ser humano mestico e a cultura

cabocla sdo arquétipos estruturados, produtos de um processo histérico de séculos.
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[onde] o indio estd no passado remoto” (SILVA, 2007, p. 364). E pertinente
conjecturar que a cultura cabocla, que ladeia toda a regido norte do pais, €
composta de um misto da cultura rural amazonica e sertaneja nordestina, ainda
existe espaco para as lendas, mitos, praticas, habitos, costumes e crencas,
encontra-se permeada por uma cultura religiosa miscigenada do indigena, do
branco e do negro.

E possivel ainda nos depararmos com outra definicdo, a do nordestino
interiorano, agricultor e semianalfabeto, sendo cotidianamente chamado de caboclo.
Entretanto esse caboclo nordestino nao é definido inteiramente por seu status social
ou mesmo por sua cor da pele ou por ser etnicamente bem definido. Sendo dificil a
definicdo unitaria do termo “caboclo”, pois ao longo dos anos o termo ganhou
diversas interpretacdes, ganhando um carater polissémico e plural. Essa € uma

discusséao suscitada pela antropdloga Deborah de Magalhaes Lima afirma que:

O termo caboclo € amplamente utilizado na Amazonia brasileira como uma
categoria de classificacdo social. E também usado na literatura académica
para fazer referéncia direta aos pequenos produtores rurais de ocupacgéo
histérica. No discurso coloquial, a definicdo da categoria social caboclo é
complexa, ambigua e estd associada a um estere6tipo negativo. Na
antropologia, a definicdo de caboclos como camponeses amazdnicos é
objetiva e distingue os habitantes tradicionais dos imigrantes recém-
chegados de outras regides do pais. Ambas as acepc¢des de caboclo, a
coloquial e a académica, constituem categorias de classificacdo social
empregadas por pessoas que ndo se incluem na sua definicdo (LIMA, 1999,

p. 1).

O termo caboclo, como € entendido pela antropologa Déborah Lima, conduz-
nos a acreditar que caboclo € inevitavelmente o mestico, o curiboca, aquele que
recebeu ao longo dos anos uma parcela genética, social e étnica de varias “ragas”
gue se instalaram no Brasil, do negro, do branco, do indio, tornando-se a
representatividade do que é o povo brasileiro, uma verdadeira miscelanea de
credos, cores e “ragas”, engrossando o maior contingente populacional do Brasil.

Para Cacciatore o termo caboclo significa:

indio civilizado, mestico de indio e branco, camponés de pele muito
bronzeada. Nome genérico para espirito aperfeicoado de ancestral indigena
brasileiro, representando um orixa ou a si préprio, o qual “baixa” nos
candomblés de caboclo, macumbas ou catimbd@s, terreiros de Umbanda e
outros com influéncia amerindia (CACCIATORE, 1988, p. 73).

Contudo, o termo “caboclo” ou “caboco” aqui sera utilizado para designar
diversas entidades regionais lendarias, sobretudo as entidades indigenas, que em

um passado remoto podem ter sido seres humanos, e que de repente
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desapareceram e se “encantaram”’, tornaram-se espiritos superiores que retornam a
esse plano incorporando nos adeptos de religibes de matrizes africanas para
prestarem servigcos de caridade ao proximo. As entidades denominadas “Caboclos”
se manifestam ou sao incorporadas por seus “cavalos” ou médiuns, sobretudo, nos
rituais de Candomblé de Caboclo, no Catimb6, na Macumba, no Batuque e na
Umbanda. Vale ressaltar que diversas pesquisas apontavam a incorporacdo das
inumeras entidades chamadas “caboclos” as praticas afrodescendentes vinham
ocorrendo em todo o territério nacional em meados do século XVIIl. No dizer de
Henrique Motta de Oliveira:

A manifestacdo de espiritos de negros e de indios ja ocorria
espontaneamente nos rituais da macumba desde meados do século XVIII.
Longe de ser um culto organizado, a macumba era um agregado de
elementos da cabula bantu, do Candomblé jeje-nagd, das tradicOes
indigenas e do Catolicismo popular, sem o suporte de uma doutrina capaz
de integrar os diversos pedacos que Ihe davam forma (OLIVEIRA, 2007, p.
1).

Os caboclos ao serem incorporados por seus médiuns ou cavalos — 0s
receptores das entidades — se apresentam, se comportam, falam e gesticulam de
acordo com a “linha” a qual pertencem, a exemplo da linha das matas, representada
pelos indios “selvagens”, a linha dos caboclos de pena (indios mais “aculturados”),
vagueiro ou boiadeiros, dos mineiros, dos pretos-velhos e, algumas vezes podem se
apresentar na linha da realeza africana ou europeia. Mundicarmo Ferretti em sua
brilhantissima exposi¢gdo, nominada “Tambor de mina e umbanda: o culto aos

= ”

caboclos no Maranhao” (1996/97), atentamente observa qual o comportamento
espiritual dos caboclos em terreiros no Estado do Maranhdo. No dizer de
Mundicarmo Ferretti todos os caboclos:

Sdo organizados em familias, tem mitologia e identidade, falam,
cumprimentam a assisténcia, podem dar um passe, benzer ou usar sua
energia (vibrag&o) para curar uma pessoa da casa ou um frequentador do
terreiro (embora ndo déem consulta). Mas, existe uma coisa que 0s
distingue claramente das outras entidades espirituais: as doutrinas (pontos
cantados) de caboclo sdo em portugués. Podem ter algumas palavras
africanas, nas suas letras-de-santo quando falam dos ensinamentos e
mistérios de sua religido (FERRETTI, M., 1996/1997, p. 6).

As entidades chamadas de caboclos relacionam-se de maneira mais visceral
com os adeptos das religides que aderem esse pantedo sacralizado, pois, enquanto
os orixas falam em lingua africanizada, os caboclos falam em portugués, muitas
vezes “carregado” de regionalismo, vicios de linguagem ou erros de prondncia, o
gue os torna mais proximos da realidade vivida pelos adeptos da religido. A funcéo
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primordial dos caboclos é trazer alento espiritual, benzer, aconselhar e indicar
banhos com folhas e ervas sagradas. A incorporagdo dos caboclos ao pante&o
sagrado das religides afro-brasileiras deu um novo sentido ao culto, pois aproximava
os adeptos da religiosidade as entidades sacralizadas. Os trejeitos, a forma de agir e
falar dos caboclos espelhavam em grande parte a vida dos praticantes, fato que os
tornou um dos elementos regionalizantes mais efetivos e afetivos para as religioes
africanizadas praticadas em Porto Velho. Sobre a afetividade e religido € pertinente
o conceito de Geraldo José de Paiva sobre afetividade e religido, quando afirma que:

A religido é essencialmente uma questdo de experiéncia afetiva: alegria é
essencialmente uma questdo de experiéncia de experiéncia afetiva: alegria,
admiracdo, espanto, medo...

Com apoio nas observacdes, devemos em todo caso dizer é que a religido é
a manifestacdo de um elo afetivo dos homens religiosos com sua divindade
(PAIVA, 2000, p. 22).

As entidades caboclas podem ser encontradas em todos os estados
brasileiros, podendo ser divididas em “nacionais” ou “locais”, ou seja, existem
entidades que podem ser encontradas em todo Brasil, enquanto outras sao
eminentemente locais. A incorporacdo de entidades nacionais ao culto local gera
uma nocéao de integracdo. Ou seja, da ao crente da religiosidade afro-brasileira em
gualquer lugar do Brasil a sensacao de que ele esta praticando o mesmo ritual, a
mesma religido. A uniformidade de ritos e de entidades cultuadas nos rituais afro-
brasileiros harmoniza e torna o culto coerente para seus adeptos. De forma geral,
essa similaridade de entidades nao trard estranhamento do adepto quanto ao
desenvolvimento e assimilacdo da religido.

Entretanto, existem certos elementos regionais e regionalizantes, como
plantas, bebidas, comidas e até entidades que sdo eminentemente regionais, e que
foram incorporadas, como forma de adaptacdo ao ambiente, aos cultos afro-
brasileiros “nacionais”, trazidos para a regido Norte. Isto posto, percebemos que a
incorporacao, principalmente de entidades caboclas locais a religiosidade afro-
brasileira instalada na cidade de Porto Velho-RO deu mais sentido a vivéncia
religiosa dos seus adeptos locais, pois essas entidades regionalistas tornam-se mais
faceis de serem aceitas, tanto pelos crentes da religido quanto pelos ndo-crentes,
pois os caboclos trazem, a reboque, elementos do cotidiano.

Em dado momento, a introducédo e assimilagdo desses elementos regionais

aos cultos afro-brasileiros, instalados na cidade de Porto Velho, a exemplo da
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Doutrina da Ayahuasca, o uso da chicha e da incorporacéo das entidades regionais
facilitou a aceitacdo desses cultos por parte da populagcdo, pois ampliava a
identificacdo mais efetiva gracas aos caboclos locais. O pantedo religioso dos
caboclos, entidades mistico-religiosos incorporadas pelos adeptos da religido afro-
brasileira ampliava-se a cada dia como forma de criar a sua propria identidade
cultural.

Os autores Lima e Nogueira (2011, p. 7) elencaram as principais entidades
caboclas cultuadas no Terreiro Samburucu, na época sob a coordenacdo do Sr.
Benedito, mas que também sdo conhecidas e cultuadas no restante do Brasil, a
saber: Caboclo Sultdo das Matas (incorporado por José Gabriel da Costa ou Mestre
Gabriel, décadas depois ficou conhecido como o fundador da Unido do Vegetal),
Seu Risca, Quebra Barreira, Mogo da Jurema, Princesa Olindina, Aracari, Algemiro
Grande, Caboquinha da Maioba, Zé da Bandeira, Guerrerinho e Eré Indinho.
Entretanto, existia uma entidade em particular que merece atencao especial, o
Caboquinho da Maiada, entidade forte e determinada que somente foi incorporado
por poucas pessoas como 0 Seu Benedito (Pai de Santo do Samburucu), Dona
Chica Macaxeira, Sr. Lucio (Terreiro de Santa Barbara) e, atualmente, a Mae de
Santo Dona Edite. Essas informacfes foram coletadas em o Pai de Santo José
Ribamar Barbosa Vieira (Entrevista com o Senhor José Ribamar dia 10/05/2014).

Outra observacéo foi a identificagcdo de Orixas predominantes nos terreiros
em Porto Velho, e observamos ainda que certos Orixas sdo quase imperceptiveis ou
inexistentes nos terreiros locais e certas entidades Caboclas estédo cada vez mais
rarefeitas.

Durante nossa pesquisa de campo, notamos que alguns dos Orixas que
praticamente ndo se fazem grandemente presente nos cultos de Candomblé ou sua
representacdo na Umbanda foi Nand. Esse Orixa € identificado quase sempre como
uma senhora que ja ndo tem mais os atributos da beleza e da juventude, mas
apenas aqguela que conserva a sabedoria e paciéncia adquiridas com o tempo, tendo
seu assentamento nas regifes alagadas e nos pantanos. Outro exemplo disso é o
Orixa Ox0ssi, é aguele que prové o alimento e € o guardido da floresta onde também
habita e tem seu assentamento. Entretanto o que se pode observar € que esse Orixa
nao se revela predominante nos terreiros da cidade de Porto Velho, em plena

floresta AmazoOnica.
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Seria uma afirmacédo falsa conjecturar que seja por uma questdo de status,
entretanto, a maioria dos Pais e Maes de Santo, assim como seus filhos, elencados
na pesquisa, sdo em sua maioria filhos de Yansan, Ogum, Yemanja, Oxum. S&o
Orixds que se destacam por sua beleza, virilidade, simpatia, encantamentos e
atributos relevantes a uma sutil “superioridade” entre os demais Orixas, definindo
assim certo grau de vantagem ou supremacia entre os demais Pais e Maes de Santo
e seus respectivos terreiros.

Ao que se apresenta, parece ser uma tentativa de retorno a Africa ou uma
tentativa de “reafricanizacéo” dos mitos, ja que a predominancia se dava por uma
questao “relacao” de superioridade e inferioridade, de supremacia e “submisséo”
sobre as entidades e religibes mais “fracas” como acontecia na Africa, como ja foi
discutido em paragrafos anteriores. Essa perspectiva se apresenta a nos quando
consideramos que os Candomblés locais deveriam apresentar um alto grau de
mistura entre seus participes, ou seja, deveriam ter um grande numero de Orixas
diferentes nos terreiros de Porto Velho, mas o que foi observado € que ha pouca
variedade de Orixas. E de modo geral, o que prevalece sdo os Orixas que tém sua
prevaléncia distinta da regido em que eles se manifestam, a exemplo de Yemanja,
gue é a Orixa que tem seu assentamento nas aguas salgadas do mar, enquanto sao
rarefeitos Maes ou Pais de Santo que tenham assentamento na floresta. Uma
observacéo pertinente aqui é que ndo é nosso objetivo esmiucar ou pormenorizar
toda ritualistica do Candomblé, mas fazer observacfes generalistas sobre tal ritual,
ocupando-nos ao significado para simbélico semelhante ao dos rituais da Umbanda.

Outro ponto importante a ser ressaltado € que, no caso especifico dos cultos
de Umbanda em Porto Velho-RO, ja houve uma predominancia mais regionalista,
pois os caboclos, que se faziam presentes nos Terreiros da capital, apresentavam-
se com elementos predominantes do regionalismo, um exemplo € o ineditismo das
entidades “Manuel da Cachoeira” (encantado), “Caboclo Estreluzanda”, “Caboclo
Cisne Branco”, “Caboclo Sentinela”, “Caboclo Tapindaré”, “Seu Mineiro” e
“‘Caboquinho da Maiada”. Observamos que entidades que atuam nos rituais
umbandisticos, tais como os caboclos de couro (boiadeiros), caboclos de penas e
encantados (ligados a pajelanca indigena), caboclos juremeiros (ligados a parte
medicinal do culto, através de beberagens com raizes e ervas curativas dos males

fisicos e espirituais) e preto-velho parecem estar mais préximos do cotidiano e da
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vida dos fiéis e frequentadores de origem mais humilde. Os Caboclos apresentam-se
com seus paramentos, com a “fala” e com os pontos-cantados que descrevem,
representam e narram o dia a dia das pessoas com menor poder aquisitivo e das
minorias sociais.

Esse mosaico religioso que se moldou ao longo dos séculos em terras
tupiniquins ja havia sido percebido por Nina Rodrigues (1932) em sua obra “Os
africanos no Brasil”, resultado de estudos realizados pelo médico e antropdlogo
entre os anos de 1890 e 1905, nos quais consta a descricdo do que o pesquisador
chama de “Cabula”, que tem seus rituais praticados na Bahia idénticos aos da

Umbanda atual. O autor assim descreve:

Entre os casos que poderiamos citar, tomamos por sua importancia a
pastoral de um Prelado Brasileiro ilustre a descricdo eloquentissima do
Cabula, por ele estudada, que mais ndo é do que uma instituicdo religiosa
africana sob vestes catdlicas (RODRIGUES, 2010, p. 376).

Sobre a Umbanda Rubens Saraceni, diz:

A umbanda é uma religido sincrética, pois fundiu quatro culturas religiosas e
criou uma quinta, ja com fei¢cdes préprias, pois ndo € culto de nacdo; ndo é
espiritismo; ndo é pajelanca; e ndo é cristianismo, mas € Umbanda, a
religido brasileira por exceléncia, e é um reflexo da religiosidade desta
nacao onde os opostos e as paralelas ndo s6 se tocam ou se encontram,
como também costumam se fundir, misturar e mesclar, originando novas
feicOes para coisas ja tradicionais (SARACENI, 2001, p. 31).

Para Cacciatore a Umbanda é definida como uma:

Religido formada no Brasil [...] por selecao de valores e rituais, feitos a partir
da fusdo dos cultos africanos congo-angola, j& influenciados peolo nagé,
com a Pajelanca (dando um primeiro tipo de candomblé de caboclo)
sofrendo ainda influéncias dos malés islamizados, do catolicismo e do
espiritismo [...] e, posteriormente, do ocultismo (CACCIATORE, 1988, p.
242).

Ao longo dos anos, é possivel observar na cidade de Porto Velho o prestigio
do culto aos caboclos, principalmente a formacdo de dezenas de Terreiros de
Umbanda, o que nos levou a considerar haver forte influéncia regionalista, pela
proximidade tanto da Floresta Amaz6nica quanto dos cultos indigenas. A hegemonia
do culto aos caboclos propiciou a formacdo de dezenas de terreiros de Umbanda na
cidade de Porto Velho. Considerando a origem dessas entidades bem como de seus
elementos, simbolos, sinais, insignias rituais, levou-nos a considerar haver forte
influéncia regionalista.

Durante a pesquisa, encontramos entidades Caboclas que se manifestam em

guase todo o Brasil. Entretanto, existem particularidades que nos permitem afirmar
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gue entre tantas entidades existentes, ha aquelas que se manifestavam apenas na
cidade de Porto Velho-RO, bem como apresentaram elementos e particularidades
que ndo foram encontradas, citadas ou descritas em nenhum outro lugar do territorio
nacional. As pesquisas, tanto bibliograficas quanto as pesquisas de campo,
comprovam que elementos introduzidos as praticas rituais e entidades, que ja foram
citadas ao longo do texto, sdo determinantes para entendermos o contexto historico
cultural de nossa regido, pois sao caracteristicas locais impares.

E pertinente observar que de alguns anos para cé, as entidades que sdo mais
ligadas ao regionalismo e a natureza, tais como os Caboclos de Pena, vém
desaparecendo dos Terreiros de Umbanda de Porto Velho-RO, dando lugar,
paulatinamente, aos Caboclos de Couro, também chamados de Boiadeiros. Os
adeptos da Umbanda acreditam que as entidades chamadas “Boiadeiros” sao
espiritos que se manifestam de um modo muito particular, pois sao entidades que
apresentam um estereo6tipo sisudo, sdo de poucas palavras, mas bastante atuantes.
Os espiritos de boiadeiros aludem aos encantados, acredita-se que em tempos
imemoriais foram pessoas que trabalharam na lida do campo com o gado. Segundo
Rubens Saraceni (2009), essas entidades, enquanto eram vivas, foram vaqueiros,
pastores, pedes, boiadeiros, lacadores, viajantes de caravanas e, ao longo dos
anos, desenvolveram habilidades para lidar contra as adversidades e momentos
desfavoraveis.

Os Boiadeiros sédo entidades fortes, viris, valentes, impositivos e destemidos.
Alguns tém algumas dificuldades de se expressar na lingua portuguesa,
desenvolveram uma linguagem propria para a lida com o gado e com outros pedes.
Sao sérios, mas gostam de festas e fartura. Gostam de musica, e seus pontos
aludem o contato com a boiada, ao vigor, a forca e a persisténcia dos boiadeiros
durante as viagens, enfrentando por vezes a seca, o sol escaldante ou a chuva
incessante. De forma geral, representam o homem do sertdo nordestino brasileiro,
também conhecido por “caboclo sertanejo”. Além de lembrar o homem do sertao,
também carregam em sua esséncia os valores e arquétipos da miscigenacdo do
povo brasileiro, a mistura do indio com negro e o branco, trazendo a reboque seus
costumes, habitos, crencas e a fé (SARACENI, 2009, pp. 107-108).

A entidade, quando esta incorporada no médium, costuma vestir-se

lembrando o vaqueiro ou boiadeiro, com um chapéu de couro ou feltro, ostenta uma
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corda, um lago ou chicote em sua cintura ou na mao, pois Sao seus instrumentos
magico-espirituais de trabalho com o0s quais interage com as energias que Sao
erradias pelos presentes. Os boiadeiros fazem parte de uma linha de caboclos
diferentes em suas fungcbes e sdo uma entidade que tem seu aparecimento mais
recente entre os espiritos consagrados.

Sua forma de incorporacdo € rude e pouco atrativa, sua evolugcdo no salao
conta com passes velozes e pouco harmoniosos, gesticulam, cantam e balancam
seu chicote ou lago durante o seu bailado. Em geral, ndo tem como fim a consulta
nem os passes, tampouco receita remédios, infusées ou banhos, pois tem como
prioridade a “dispersédo de energias”, que de alguma forma atinja os objetos, locais
ou pessoas. Ou seja, € uma entidade que esta mais atenta as alteracbes de
energias das pessoas e locais, dessa forma, a entidade “dispensa” as outras
atividades espirituais como as “benzecdes”, passes ou chas as outras entidades,
priorizando apenas as alteracdes de energia.

O que pudemos verificar nas casas que praticam a Umbanda e que,
particularmente tem entre seus filhos aqueles que recebem alguma entidade da linha
de caboclo boiadeiro, a manifestacdo de tal entidade esta se tornando cada vez
mais numerosa. Em certa medida, demonstra-se uma ressalva sobre esse assunto,
varios sacerdotes ja entrevistados por nés sdo enfaticos em afirmar que houve uma
enxurrada de entidades “Boiadeiros” nessas ultimas décadas nos terreiros de
Umbanda. E o que constatamos quando Pai José Ribamar em entrevista nos
afirmou: “O Boiadeiro invadiu, tomou conta das casas de Umbanda... Muitas vezes
nem é Boiadeiro, mas ele [o médium] pensa que é... Nao desenvolve direito, ai fica
Boiadeiro mesmo...” (Entrevista com o Senhor José Ribamar Barbosa Vieira dia
10/05/2014). Mae Wilma de lansd demonstra a mesma preocupacdo, em relacdo a
proliferacao indistinta dos Boiadeiros nos rituais umbandisticos, ao afirmar: “o que
muitas vezes acontece € que muitos deles acham mais facil incorporar a entidade de
boiadeiro...” (Entrevista com a Mae de Santo Wilma Inés de Francga dia 03/05/2014).

Nesse sentido, verificamos que tal entidade, apesar de ser bem quista em
todos os terreiros e amado pelos que incorporam tal entidade, os sacerdotes
demonstram enorme preocupacdo com a descontinuidade dos conhecimentos
milenares sobre plantas, ervas, chas e banhos adquiridos e desenvolvidos

principalmente pelos Caboclos de Pena e outros Encantados. Essa preocupacgéo
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nos parece bem real, principalmente com essa espécie de esquecimento da
memoria antiquissima que é repassada pelas entidades aos seus médiuns. Nao
podemos afirmar ou constatar quais 0s reais motivos para essa proliferacdo dos
boiadeiros ou pela sensivel diminuicdo de médiuns que se desenvolvem na linha dos
Caboclos de Pena e Encantados.

Outro fato que nos intrigou ao longo das investigacbes € que apesar dos
Terreiros de Porto Velho-RO estarem fixados na floresta Amazonica, vem ocorrendo
uma sensivel diminuicdo das entidades da linha dos Encantados e da linha dos
Caboclos de Pena nessas casas de culto de matriz africana, ou seja, estas
entidades estdo cada vez mais rarefeitas apesar da proximidade com boa parte das
tribos indigenas do Brasil e da maior floresta do Mundo. Acreditamos que, em parte,
devido a sua carga de conhecimento, obrigacfes e responsabilidades serem maior
gue a das outras entidades.

Seguindo a légica dos entrevistados, ao que parece, esse fato se deve a uma
ma formacdo dos médiuns, que nédo estdo desenvolvendo de forma plena todos os
seus dons mediunicos, como também a maior facilidade em incorporar tal entidade,
principalmente devido a maneira de “tratar” os consulentes que pedem ajuda nos
terreiros de Porto Velho. Em geral, os Boiadeiros nao estdo “obrigados” a saber
guais os chas, passes, banhos e ou infusdes que melhor atenda as necessidades
dos consulentes. A priori, todo esse conhecimento é atribuicdo dos Caboclos
Encantados, dos Caboclos de Pena e dos Caboclos Juremeiros. Dessa feita,
observa-se que as obrigacdes dos médiuns tanto com 0s que recorrem aos seus
servigos, quanto ao seu compromisso com as entidades que se tornam um fardo
menos pesado e mais facil de desenvolver ao longo dos anos.

A introducéo de elementos locais pode atuar como fatores determinantes para
a regionalizacao das expressodes religiosas que aqui se instalaram. Ndo somente na
Umbanda, com a insercdo de entidades e doutrinas, mas também pudemos notar
um regionalismo caracteristico também nos Candomblés, pois ao passo que em
regides como a Bahia e Rio de Janeiro as roupas sdo sempre muito luxuosas e as
festas sdo sempre marcadas pelas pompas, aqui, nos candomblés visitados durante
0 percurso de nossa pesquisa, verificamos um “relaxamento” no quesito luxo, pois
enquanto nos Estados ja supracitados, as vestimentas sao alusivas aos “vestidos

das baianas”, enquanto que nos Terreiros de Porto Velho os vestidos sdao mais
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simples, mais comedidos de luxo ou extravagancia. Acreditamos que isso se deve a
uma parcela significativa dos adeptos do Candomblé ser egressa da Umbanda e
ainda carregue seus tracos culturais religiosos remanescentes.

Em conversas uma filha de Santo do Candomblé, vinda do Estado do Rio de
Janeiro, que atualmente frequenta o llé Axé Xire Oy4a de Mae Wilma, esta nos
confessou ter visto com bastante estranheza as indumentarias utilizadas nos
Candomblés de Porto Velho-RO, principalmente a simplicidade das vestimentas das
Filhas de Santo, ela afirmava que no Estado de que é egressa, todas as roupas
utilizadas sdo sempre muito luxuosas e pomposas mesmo em pequenas festas ou
comemoracdes. Observamos que o transito entre o Candomblé e a Umbanda é bem
mais evidente na capital rondoniense, sendo uma caracteristica regional que foi
sendo agregada com o passar dos anos aos cultos de candoblezistas de fora. Dessa
forma, a cultura religiosa afrodescendente que se formou na regido se transformou e
deu vazédo a uma cultura diversificada e singular, principalmente aos elementos
regionalizantes e a forte “comunicagao” entre os praticantes do Candomblé com as
praticas da Umbanda.

4.5 ENTIDADES COMUNS ENTRE OS TRES TERREIROS

A partir das pesquisas e das investigacoes, verificamos que somente duas
entidades principais se repetiam em dois, dos trés Terreiros investigados. Esses
elementos que estédo sendo evidenciados através de nossas pesquisas mostram que
apesar de as entidades, de modo geral, “universais”, aqui no sentido de que podem
ser incorporadas por um médium em qualquer Terreiro do Planeta, essas entidades

pouco se revelam comuns, pelo menos nos Terreiros investigados.

QUADRO 8 - Entidades cultuadas nos trés Terreiros

Entidades cultuadas na
Associac¢do Espiritualista

otd

Entidades cultuadas
no Centro Espirita

Entidades cultuadas
no Terreiro Senhor

Entidades
Comuns nos

I1é Axé Xiré Oya Sao Jorge Ogum dois terreiros
01 | Jurema Jurema JUREMA
ROMPE
02 | Rompe Mato Rompe Mato MATO
Seu Boiadeiro da Ubirajara

03 | Sibamba

Jurema

04 | Seu Boiadeiro

José Barbacgoeira

Boiadeiro do Lajedo

05 | Rosa dos Ventos

Jureminha

Otompijarana

06 | Cabocla de Pena

Caboquinho da

Tupijarana
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Maioba

07 | Tupi Vov4 Maria Conga Arirajara

08 | Pena Branca Seu Vaqueiro Zé Pilintra

09 | Flecheiro Jandira 7 Encruzilhada
10 | Bardo Manezinho Légua Veludo

11 | Rainha Caboclo da Lira

12 | Espanhola Diadema

13 | Tapindaré Mariana

14 | Gira Mundo

15 Penacho Azul

16 Pimenta

17 | Caboclo de Pena

18 | Cabocla Jarina

19 | Caboclo Roxo

20 | Rosa Baiana

21 | Joana Conga

22 | Marujinho

Fonte: Quadro desenvolvido a partir dos questionarios preenchidos por Wilma Inés de Franca em e
Maria Holanda do Nascimento Brand&o para o Mestrando Maycon Rock Vital Ledo (2014).

No caso dos trés terreiros evidenciados, somente duas entidades foram
detectadas nas duas casas de culto, Caboclo Rompe Mato e Jurema. A entidade
nominada Jurema teve sua aparicdo em mais de um médium no llé Axé Xiré Oya
capitaneado pela Mae de Santo Wilma Inés.

Também faremos uma segunda observacdo, a qual acreditamos de grande
valia para a nossa pesquisa, a de que ao longo da pesquisa de campo e a aplicacao
dos questionarios aos nossos colaboradores, fizemos a seguinte pergunta: “E de seu
conhecimento que exista ou ja existiu alguma entidade (Caboclo/Encantado/Preto-
Velho) que somente se manifesta ou que tenha se manifestado em seu terreiro ou
noutro terreiro em Porto Velho?”

Em trés entrevista que fizemos com diversos colaboradores, a resposta foi
positiva. Sendo que as trés entrevistas foram, respectivamente com a Mae Wilma
Inés, Pai Wagner de Goéis e Pai José Ribamar. Mde Wilma Inés descriminou 04
entidades: “Caboclo Estreluzanda”, “Caboclo Sentinela”, “Caboclo Cisne Branco” e
“Caboclo Tapindaré”. Pai Wagner de Goéis e Pai José Ribamar descriminaram duas
entidades em especial: “Caboquinho da Maiada” e “Manuel da Cachoeira”. Segundo
Pai José Ribamar e Pai Wagner de Goéis, a Entidade chamada de “Manuel da
Cachoeira” teria vivido nas proximidades da Cachoeira de Teotdnio no final do

século XVII e posteriormente se “encantou”.

4.6 IDENTIDADE E RELIGIOSIDADE AFRO BRASILEIRA EM PORTO VELHO
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No processo de construcdo da identidade cultural, através das relagcbes
sociais e objetos simbdlicos residuais historicamente compartilhados entre os entes
de uma determinada sociedade se expressa através da cultura. Sendo que, no caso
especifico dos afrodescendentes brasileiros, essa constru¢do se deu, entre outras
expressdes, através da religiosidade, com um conjunto de elementos simbdlicos
determinante para o surgimento de identidades compartilhadas.

Segundo Kabengele Munanga (1994) a construcdo da identidade de uma
camada da sociedade ou mesmo de dada comunidade esta presente em todas as
sociedades humanas definindo-se a partir de um conjunto de elementos e aspectos
de sua expressdo cultural, constituindo um olhar entrecruzado entre os atores

sociais. Na definicdo do autor:

A identidade é uma realidade sempre presente em todas as sociedades
humanas. Qualquer grupo humano, através do seu sistema axioldgico
sempre selecionou alguns aspectos pertinentes de sua cultura para definir-
se em contraposicdo ao alheio. A definicdo de si (autodefinicdo) e a
definicdo dos outros (identidade atribuida) tém fungdes conhecidas: a
defesa da unidade do grupo, a protecdo do territdério contra inimigos
externos, as manipulacdes ideoldgicas por interesses econdmicos, politicos,
psicoldgicos, etc. (MUNANGA, 1994, p. 177-178).

Esse processo ao longo dos séculos fez criar nos afrodescendentes um
sentimento de exclusdo e inclusdo. O sentimento de exclusdo deve-se ao fato de
gue por varias décadas os negros e descendentes foram marginalizados social e
financeiramente de nossa sociedade, porque apesar de sua libertacdo permanente
houve vérias Leis e Decretos que impediam a introducédo verdadeiramente dessas
pessoas a sociedade, Leis que impediam o0 acesso a terra e cerceavam as suas
necessidades e direitos basicos como cidadaos deixando-os a margem de qualquer
sombra de dignidade humana. Esse processo também levou os afrodescendentes a
reunirem-se socialmente como forma de incluirem-se na sociedade. Dessa maneira,
criaram ao longo de anos, reflgios sociais, como as favelas e mocambos, em que se
viam como incluidos dentro de uma micro sociedade, despertando um sentimento
coletivo de identidade fortalecida pela coeséo social, econémica e étnico-racial.

Tomando por base o conceito de Manuel Castells observamos que, segundo
o autor, as identidades “constituem fontes de significado para os proprios atores, por
eles originadas, e constituidas por meio de um processo de individuagao”
(CASTELLS 2000, p. 24), tendo como resultado a constru¢édo de uma identidade a
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partir das relagbes entre os entes sociais de uma mesma categoria e entre entes de
categorias diferentes, definido por seus espacgos sociais e as relacdes de poder. O
processo da construcdo de identidade proposto por Castells difere em trés

categorias, a saber:

Identidade legitimadora: introduzida pelas instituicbes dominantes da
sociedade no intuito de expandir e racionalizar sua dominagédo em relagéo
aos atores sociais;

Identidade de resisténcia: criada por atores que se encontram em posi¢coes/
condi¢cbes desvalorizadas e/ou estigmatizadas pela loégica da dominacao,
construindo, assim, trincheiras de resisténcia e sobrevivéncia com base em
principios diferentes dos que permeiam as instituicdes da sociedade, ou
mesmo opostos a estes Ultimos;

Identidade de projeto: quando os atores sociais, utilizando-se de qualquer
tipo de material cultural ao seu alcance, constroem uma nova identidade
capaz de redefinir sua posicdo na sociedade e, ao fazé-lo, de buscar a
transformagéo de toda a estrutura social” (CASTELLS, 2000, p. 24).

A partir das trés categorias, propostas pelo autor, visualizamos nitidamente as
relacbes de poder impostas pela classe dominante branca aos negros e aos
afrodescendentes pobres no Brasil. Esse processo ao longo dos anos legitimou a
inferioridade social, econémica e politica aos afrodescendente que, frequentemente,
viram-se propensos a legitimacao de “trincheiras de resisténcia” apoiados em um
conjunto de elementos culturais analogos aos afrodescendentes. A grosso modo,
podemos afirmar que principalmente as manifestacdes religiosas emergidas entre os
afrodescendentes |hes conferiu um poder identitario negado com sua escravizacao.

Acerca do conceito de identidade constituido a partir de um processo histérico
para os afrodescendentes, utilizaremos do conceito de Rosangela Rosa Praxedes,
em seu artigo “Reflexdes sobre uma identidade afrodescendente” (2003), busca
definir o conceito de identidade, que por vezes pode ser mutavel dependendo dos
contextos sociais especificos poderda ser reconhecida e construida dentro da

sociedade brasileira.

Reflexbes sobre a nocdo de identidade para tentar dimensionar o
significado do contexto atual brasileiro, no qual estd em processo uma
redefinicdo da identidade dos afrodescendentes. As diferentes construgfes
identitarias nascem em contextos sociais especificos e devem ser pensadas
em uma perspectiva relacional, ou seja, como resultantes das relacdes
sociais que ocorrem no cotidiano dos atores sociais, € ndo como
propriedades intrinsecas compostas por uma esséncia imutavel
(PRAXEDES, 2003, p. 1).

Na perspectiva de Praxedes (2003), o conceito de identidade deve ser
pensado num processo de construgdo do ser social, como resultante de suas

relacbes sociais entre 0s atores sociais, no caso especifico dos afrodescendentes,
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passaram redimensionar suas acdes a partir de suas interacbes com outras
camadas da sociedade. A mutacao historica resultante das relagbes sociais com as
comunidades locais fez surgir em Porto Velho-RO expressdes religiosas
afrodescendentes diferenciadas do restante do Brasil, pois receberam a influéncia
local para sua formag&o. Entretanto, ndo estamos aqui afirmando que surgiram
novas formas de religido ou novas religides de matriz africana, pois elas
continuavam imutaveis em sua esséncia.

As expressdes religiosas afrodescendentes nascidas nesse processo historico
nessa parte da Amazonia brasileira redimensionaram e redirecionaram os olhares
para diversas culturas locais diferenciadas. Como ja citamos em paragrafos
anteriores, as manifestacdes religiosas de matriz africana estabelecidas na regiao
sofreram influéncia direta da cultura local, tais como a insercdo da Ayahuasca e da
Chicha em um dos Terreiros na capital rondoniense. Apesar de as religibes de
matriz africana, especialmente a Umbanda, manifestar um pantedo diversificado em
Porto Velho-RO, pudemos tomar nota de entidades que tanto sdo “nacionais”, pois
aparecem em inumeras casas de culto umbandistico do Brasil, mas também
entidades que somente se manifestaram no municipio de Porto Velho-RO em
tempos recentes.

Os autores Lima e Nogueira (2011, p. 7) elencaram as principais entidades
caboclas cultuadas no Terreiro Samburucu, na época sob a coordenacdo do Sr.
Benedito, mas que também sdo conhecidas e cultuadas no restante do Brasil, a
saber: Caboclo Sultdo das Matas, Seu Risca, Quebra Barreira, Moco da Jurema,
Princesa Olindina, Aracari, Algemiro Grande, Caboquinha da Maioba, Zé da
Bandeira, Guerrerinho e Eré Indinho. Entretanto, existem algumas entidades que
foram elencadas durante a nossa pesquisa que merecem atencdo especial,
“‘entidades” regionais, tais como: “Caboclo Estreluzanda”, “Caboclo Cisne Branco”,
“Caboclo Sentinela”, “Caboquinho da Maiada” e “Caboclo Manuel da Cachoeira”.
Estas entidades, em particular, ddo sentido Unico para as praticas rituais da regiao,
pois vislumbram uma identidade particularizada que se formou ao longo dos anos na
cidade de Porto Velho. Entretanto, o que vemos e percebemos ao longo da pesquisa
€ que muitas dessas entidades deixaram de “arriar’, entre os principais motivos esta

a morte dos médiuns gue incorporavam tais entidades.
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O contato entre a cultura local com as culturas trazidas através do processo
migratorio para a regido amazoénica, em especial a cidade de Porto Velho, ajudou a
promover um encontro de culturas e de praticas rituais religiosas, que acabaram
formando uma identidade Unica nessas paragens. Essa bricolagem se deu
inicialmente a partir da chegada e dispersdo dos negros praticantes de rituais
africanizados para todas as regifes do pais, posteriormente fundiram seus rituais
com outras praticas religiosas. A construcdo dessa identidade foi estruturada a partir
de uma cultura religiosa afro-brasileira sob o véu do hibridismo religioso que se
colocou a servigo dos praticantes das religides de matrizes africanas.

Segundo Castells (2000), a identidade € um conjunto de atributos sociais
inter-relacionados, que é constituido a partir da estrutura social e dos projetos
culturais, amparados pelas relacbes de poder entre os entes sociais no interior
dessas relagdes sociais. O autor identifica trés origens principais em que esta
baseada a construcdo da identidade: na legitimidade, das instituicbes dominantes;
na resisténcia, criada pelos atores sociais em oposi¢cdo; no projeto, usadas pelos
atores para redefinir a sua posi¢ao social.

A legitimidade das instituicbes dominantes ja foi discutida em capitulos
anteriores, sendo palco da seara de Stuart Hall, Hoggart e Williams. Através do
materialismo historico e cultural observamos que a legitimag¢do ao longo dos séculos
foi sempre uma construcao idearia do ser sobre si mesmo e sobre o outro. Como

afirma Hall, as identidades sao historicas:

E precisamente porque as identidades sdo construidas dentro e néo fora do
discurso que nés precisamos compreendé-las como produzidas em locais
historicos e institucionais especificos, no interior de formagbes e préticas
discursivas especificas, por estratégias e iniciativas especificas (HALL,
2000, p.109).

Seguindo a analise do autor, percebemos que as identidades séo articuladas
e rearticuladas a todo instante, em relacdo ao tempo, espaco, aos grupos sociais e
as representacdes que estao presentes na cultura. A identidade também € inerente
a construcao do discurso, que legitima a posicao social e esta presente na regulacéo
do contexto social. Dagmar Meyer nos ilumina sobre a conceituacao da identidade

enquanto discurso, quando afirma:

Enquanto discurso, ele produz e é produzido, organiza e é organizado e,
portanto, atravessa, modula e regula o proprio contexto social. Enquanto
discurso, ele esta implicado na constituicdo e na operacao de simbolos, de
doutrinas, de instituicbes, de organizac¢des sociais e politicas, bem como
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nos processos de construgcdo de identidades subjetivas (MEYER, 1996, p.
49).

Todos esses elementos constitutivos ajudam a legitimar a identidade de
determinado ator social ou de um grupo determinado. Outro fator que é apontado
por Castells estd espraiado na resisténcia, criada pelos atores sociais em oposi¢cado
ao que lhes foi imposto. A resisténcia que foi articulada pelos negros e
afrodescendentes no Brasil foi justamente a conservacdo da religido, pois através
dela puderam perpetuar parte de sua cultura ancestral. Objetivando preservar a
cultura e a construir uma identidade propria, 0os negros e os afro-brasileiros
articularam essa preservacdo ou resgate de suas tradicdes, fizeram-na através da

tradicdo oral e da transmissdo da memoria, como afirma Edward Said:

A memoaria é um poderoso instrumento coletivo para preservar a identidade.
E é algo que pode ser transmitido ndo s6 por meio de livros e narrativas
oficiais, mas também por meio da meméria informal. E uma das principais
defesas contra um apagamento histérico. E um meio de resisténcia (SAID,
2006, p.184).

A resisténcia dos negros ndo se deu apenas pela indoléncia voluntaria nos
trabalhos bracgais nos campos de cana de agucar, mas também pela preservacéao de
sua cultura, a masica, pela conservacédo de alguns dialetos e expressdes, na forma
de cantar e bailar durante os rituais religiosos, bem como na construcdo de uma
identidade propria a qual os negros e descendentes pudessem se espelhar. Stuart

Hall analisa essas manifestacfes da cultura popular negra e pondera:

[...] Em sua expressividade, sua musicalidade, sua oralidade e na sua rica,
profunda e variada atencédo a fala; em suas inflex6es vernaculares e locais;
em sua rica producdo de contranarrativas; e, sobretudo, em seu uso
metaférico do vocabulario musical, a cultura popular negra tem permitido
trazer a tona [...] elementos de um discurso que é diferente — outras formas
de vida, outras tradi¢cdes de representacdo (HALL, 2013, p. 324).

N&o apenas da tradicdo da oralidade, da musica ou mesmo da danca, a
resisténcia se deu por todos os vieses possiveis. As mutacdes, 0 sincretismo ou
hibridismo religioso foram os meios utilizados pelos negros e descendentes para
manterem viva, pelo menos uma parte, de sua cultura ancestral como tentativa de
construcdo de uma identidade. Segundo Hall, “a identidade é formada na ‘interagao’
entre 0 eu e a sociedade. [...], num didlogo continuo com os mundos culturais
‘exteriores’ e as identidades que esses mundos oferecem” (HALL, 2006, p. 11).
Todas as modificagbes e adaptacdes que eles forjaram ao longo dos séculos, foi de

certo modo, uma resposta a toda imposicao que lhes foram empregados. A tentativa
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de fortalecer cultura ancestral através da religido de matriz africana em solo
brasileiro, apesar das adaptacdes, foi o cerne do projeto de resisténcia utilizado
pelos negros e seus descendentes para definir sua posi¢cao na sociedade.
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CONCLUSAO

Nesta pesquisa, procuramos investigar o sistema organizacional dos cultos
afro-brasileiros instalados na cidade de Porto Velho e em que medida ocorreu o
processo de regionalizagdo ou introdugdo de elementos e de entidades caboclas
regionais, bem como os elementos que imprimiram uma perspectiva regional para
criacao de uma cultura religiosa local.

Ao longo da pesquisa, a partir didlogo entre os estudos culturais e a religido,
observamos a construcdo histérica da cultura religiosa afro-brasileira instalada no
municipio de Porto Velho-RO, o que se mostrou grandemente rica em detalhes e
elementos culturais presentes em seu corpus litargico, tendo como destaque a
variagdo de amplo repertorio de canticos, bebidas, doutrinas, mas, sobretudo,
observamos uma variedade de entidades caboclas locais importantes a serem
consideradas.

A partir desse conjunto de tragos culturais, foi possivel observar e perceber os
tracos culturais remanescentes da influéncia dos negros, afrodescendentes,
barbadianos, nordestinos e indigenas, bem como averiguar a construcdo de um
espaco religioso construido a partir das influéncias migratorias que se estabeleceu
em Porto Velho, trazendo para a cultura afrodescendente um espaco de resisténcia
criando de forma autbnoma para a estruturacéo de sua prépria identidade.

Este comportamento social fez surgir, na capital rondoniense, religides de
matrizes africanizadas que permeavam entre o0s rituais mais rigidos, como os da
Casa das Minas, aos mais receptivos as inovacdes como a Umbanda que desde seu
nascimento recebeu diversas influéncias externas. A Umbanda que surgiu desse
movimento de miscigenacdo de elementos externos surgiu de forma
descentralizada, aparecendo de forma gradual nas mais variadas regides do Brasil,
0 que possibilitou a introducdo de elementos regionais em seu corpus litlrgico.
Entretanto, sem perder suas caracteristicas principais, devido principalmente ao
processo de unicidade que a Umbanda ganhou com a estruturacéo e centralizacéao
oficial de grandes Tendas e Terreiros no Sudeste do Brasil.

Esse processo de centralizagdo de unificacdo pelo qual passou a Umbanda,
principalmente, a partir de 1908, com oficializagdo dessa vertente da religiosidade

afrodescendente, quando segundo Kloppenburg (2002, p. 19) Zélio de Moraes,
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guando fundou a Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade e, em 1937 organizou a
Federacdo Espirita de Umbanda do Brasil. O progresso pelo qual a Umbanda
passou fez com que ela se firmasse como religido e de modo gradativo fosse
tomando uma forma mais ou menos homogénea em todo territério nacional
principalmente depois da fundacao da Federacao Espirita de Umbanda do Brasil.

Apesar de conservar caracteristicas gerais e homogéneas, a Umbanda se
desenvolveu na capital rondoniense de forma mais particular do que em outras
regides do Brasil. Isso se deveu a proximidade com outras culturas, como a dos
barbadianos, descendentes de nordestinos, dos indigenas amazénicos e das
influéncias da cultura peruana que permeou essas paragens com O UusoO da
Ayahuasca e da Chicha. O caso mais evidente da introducdo de elementos
regionais, descrito por Nunes Pereira desde os idos de 1940, ficou a cargo de Chica
Macaxeira com a introducdo da Doutrina da Ayahuasca, que consistia no uso de
cantigas rituais que continham ensinamentos, além da ingestédo da Ayahuasca para
induzir o transe mediunico e da Chicha durante o desenvolvimento da ritualistica no
Terreiro Samburucu, uma casa de culto Mina-Jeje.

Outro processo de permeabilidade ou bricolagem ao qual recorremos ao
longo de nosso texto € o surgimento e introducéo de entidades Caboclas locais, tais
como: Caboquinho da Maiada e Manuel da Cachoeira, as quais ja foram descritas
ao longo de nossa pesquisa. Essas entidades deram o ténus de regionalismo e
unicidade as casas de culto de Porto Velho-RO, demonstrando a forca e
naturalidade com que ocorreu a insercao de novos elementos ao longo das décadas.

Entre as entidades Caboclas, que se manifestam em quase todo o Brasil,
existem particularidades que nos permitem afirmar que entre tantas entidades
existentes, ha aquelas que se manifestavam apenas na cidade de Porto Velho-RO,
bem como apresentaram elementos e particularidades que ndo foram encontradas,
citadas ou descritas em nenhum outro lugar do territério nacional. As pesquisas
tanto bibliograficas quanto as pesquisas de campo comprovam que elementos
introduzidos as praticas rituais e entidades, que ja foram citadas ao longo do texto
sdo determinantes para entendermos o contexto historico cultural de nossa regiao,
pois sdo caracteristicas locais impares. Principalmente com a introducdo de
elementos regionalistas como as bebidas de origem indigena peruana nos rituais de

Umbanda, além da insercéo de entidades originarias da propria localidade e outras
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que foram introduzidas ao longo dos anos nos cultos umbandisticos na cidade de
Porto Velho-RO.

Entre os elementos observados, podemos evidenciar o transito entre o
Candomblé e a Umbanda, principalmente pelo fato de que boa parcela dos iniciados
no Candomblé deriva do culto aos Caboclos. Desse modo, ocorre uma frequente
circulacéo dos fiéis das duas denominacdes em ambas as manifestacdes religiosas.
Esse elemento fica muito mais evidente quando observamos a vestimenta habitual
dos filhos de santo do Candomblé de Porto Velho-RO que, de modo geral, vestem-
se de forma mais simples e menos pomposa, se compararmos as usadas pelos
adeptos em outras regides do Pais. Esse modo de se vestir com menos “brilho” e
menos pompa, verificado em alguns Terreiros durante a pesquisa, deve-se, em
parte, pela influéncia exercida pela simplicidade das vestimentas que os adeptos da
Umbanda “trouxeram” da outra vertente religiosa.

Observamos ainda que em parte dos Terreiros de Candomblé de Porto Velho
hda um espaco nas terras da casa de culto destinado aos Caboclos, que séo
entidades da Umbanda. Em outras verificamos que existe até um espaco proprio
para essas entidades e um saldo destinado ao culto dos Caboclos e as giras. Esse
elemento introduzido nos Candomblés de Porto Velho ndo pode ser confundido com
Candomblé de Caboclo ou Umbandomblé, pois ndo temos noticia dessas variantes
nesta regido. O que verificamos foi a forte influéncia da Umbanda sobre parte dos
adeptos do Candomblé, que ocupa um espaco no terreiro e no dia da semana para o
culto aos Caboclos.

Ao longo de nossa pesquisa podemos perceber e constatar uma quantidade
significativa de entidades caboclas do “Boiadeiro” que estdo em desenvolvimento
nos Terreiros em Porto Velho € um elemento inusitado para a nossa pesquisa, pois
varios indicios e estudos preliminares indicavam apenas uma “suave” presenca
deste elemento dentro das praticas rituais entre as religibes afro-brasileiras. Essa
percepcao inicial foi devido principalmente por motivos que pareciam oObvios, a
proximidade com a maior floresta do planeta, a regido estar cercada por inUmeras
tribos indigenas milenares a inexisténcia de pastoreio extensivo de gado até a
década de 1970, a falta do ambiente caracteristico do agreste nordestino. Todos
esses elementos, a principio, poderiam em tese limitar o aparecimento ou a

proliferacao de tais entidades.
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O elemento identitario entre a entidade e o receptor ou médium parece nao
prevalecer como verdadeiro neste caso. O que postulamos e comprovamos, em
parte, € que em momentos anteriores as Entidades chamadas de Caboclo de Pena
(representado pela figura do indio) e outros chamados de Encantados tendiam, até
10 ou 15 anos atrds era maioria absoluta nos terreiros de tradicdo de Umbanda de
Porto Velho. Outro fato que nos intrigou ao longo das investigacdes é que apesar
dos Terreiros de Porto Velho-RO estar fixados na floresta Amazonica, vem
ocorrendo uma sensivel diminuicdo das entidades da linha dos Encantados e da
linha dos Caboclos de Pena nessas casas de culto de matriz africana, ou seja, estas
entidades estdo cada vez mais rarefeitas apesar da proximidade com boa parte das
tribos indigenas do Brasil e da maior floresta do Mundo.

Vale aqui deixar registrado que, de modo geral, as religides de matriz africana
vém perdendo espaco para as igrejas evangélicas, sobretudo, para as
neopentecostais como a Universal e Assembleia de Deus. Que despontam como um
fendmeno religioso que atrai centenas de milhares de pessoas de todos os credos,
seitas e denominacgdes religiosas pregando um salvacionismo de carater rapido e
duradouro, acompanhado com a ascensao econdémica acelerada. Esse movimento
de carater messianico tem afastado também inumeros e valorosos seguidores da
religiosidade afrodescendente para essas igrejas mais populares, como foi o caso de
Méae Helena do Terreiro Sdo Sebastido, que se converteu a uma dessas igrejas
neopentecostais. A Mae Helena foi a pessoa responsavel pela cobertura das
obrigacdes de tempo (21 anos) do Babalorixa José Ribamar Barbosa Vieira — O Zé
de Ubirajara. Esse fenbmeno esta atingindo em cheio as religibes de matriz africana,
pois tais igrejas combatem veementemente as praticas religiosas de origem
afrodescendente, justificando serem comissionadas de entidades inferiores do
pantedo cristao.

Para finalizar nossa analise, sem porém encerrar a discussao,
compreendemos que a foi a partir da insercdo dessa miscelanea de elementos
difusos e multiculturais que se formou a base da cultura religiosa dos cultos afro-
brasileiros de Porto Velho. Essa interculturalidade, segundo Fonseca (2012), vem se
renovando e se rearranjando desde o0s primeiros contatos entre os amerindios, 0s

europeus e 0s negros. Novos olhares vém se cruzando a todo instante, essas
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culturas se mesclam, se sincretizam e se misturam, corroborando a formagéao de

uma nova cultura de longa duracgao.

111



REFERENCIAS

ALBERT, Verena, Historia oral: a experiéncia do CPDOC. Rio de Janeiro: Editora da
Fundacao Getulio Vargas, 1990.

BAUMAN, Zygmunt. Identidade: entrevista a Benedetto Vecci. Rio de Janeiro: Jorge Zahar,
2005.

BOSI, Eclea. Memoria e sociedade: lembranca de velhos. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 1979.

BOSI, Alfredo. Dialética da colonizagdo. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1992.

BRASIL. Lei n°®10.639, de 09 de Janeiro de 2003, alterando a Lei n® 9.394/96, que
estabelece as Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional, onde foram acrescidos os Artigos
26-A, 79-A e 79-B e Incisos. Disponivel em:
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/2003/L10.639.htm. Acessado em: 04/07/2013.

. Lei n° 601, de 18 de setembro de 1850. Presidéncia da Republica Casa Civil
Subchefia para Assuntos Juridicos. Disponivel em
http://www.planalto.gov.br/Ccivil 03/LEIS/L0601-1850.htm.

BRUNO, Ernani. Histéria do Brasil Geral e Regional: Amazénia. Vol. I. Sdo Paulo: Cultrix,
1967 a, p. 134.

. Histéria do Brasil Geral e Regional: Grande Oeste. Vol. 6. Sdo Paulo: Cultrix,
1967 b, pp. 27, 28-29, 41.

BURKE, Peter. A escrita da histéria: novas perspectivas. Sdo Paulo: UNESP. 1992,

CACCIATORE, Olga Gudolle. Dicionério de cultos afro-brasileiros. Rio de Janeiro:
Forense Universitaria, 1988.

CASTELLS, Manuel. O poder da identidade. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2000.
CEVASCO, M. E. Dez licdes sobre Estudos Culturais. Sao Paulo: Boitempo, 2003.

CEMIN, Arneide. Xamanismo: algumas abordagens teoricas. Revista de Educacéo, Cultura
e Meio Ambiente — Marc¢o, n° 15, Vol. 1, 1999. pp. 5-6;59.
http://www.revistapresenca.unir.br/artigos presenca/presencal5completa.pdf. Acessado em
30.09.2013.

CHAUI, Marilena. Convite a filosofia. Sao Paulo: Atica. 2005.

CIRQUEIRA, Diogo Marcal. Entre o corpo e a teoria: a questéo étnico-racial na obra e na
trajetoria socioespacial de Milton Santos. Dissertagdo de mestrado em Geografia. Goiania:
IESA/UFG, 2010.
https://www.academia.edu/1868801/Entre_o_corpo_e_a_teoria_a_quest%C3%A30_%C3%
A9tnico-racial_na_obra_e_na_trajet%C3%B3ria_socioespacial_de_Milton_Santos.

DARDEL, Eric. O homem e a terra: natureza da realidade geogréfica. Editora Perspectiva,
2011.

DEL PRIORE, Mary. Festas e Utopias no Brasil Colonial. Sdo Paulo: Brasiliense, 2000.
112


http://www.planalto.gov.br/Ccivil_03/LEIS/L0601-1850.htm
https://www.academia.edu/1868801/Entre_o_corpo_e_a_teoria_a_quest%C3%A3o_%C3%A9tnico-racial_na_obra_e_na_trajet%C3%B3ria_socioespacial_de_Milton_Santos
https://www.academia.edu/1868801/Entre_o_corpo_e_a_teoria_a_quest%C3%A3o_%C3%A9tnico-racial_na_obra_e_na_trajet%C3%B3ria_socioespacial_de_Milton_Santos

EAGLETON, Terry. A Ideia de Cultura. Séo Paulo: Unesp, 2011.

ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano: a esséncia das religides. Sao Paulo: Martins
Fontes, 1992.

ELIOT, T. S. Notas para uma definicdo de cultura. Sdo Paulo: Perspectiva, 2005.

FERREIRA, Ricardo Franklin. Afrodescendente: Identidade em Construgdo. Rio de Janeiro:
Palas; Sao Paulo: EDUC, 2000.

FERRETTI, Mundicarmo. Tambor de mina e umbanda: o culto aos caboclos no Maranhéo.
Publicado no Jornal do CEUCAB-RS: O Triangulo Sagrado, Ano lll, n. 39 (1996), 40 e 41
(1997) p. 6. Disponivel em:
http://www.gpmina.ufma.br/pastas/doc/Mina%20e%20Umbanda.pdf. Acessado em:
22/01/2014.

. Oralidade e transmisséo do saber nas religides afro-brasileiras. Comisséo
maranhense de folclore - BOLETIM DA CMF N° 34, jun/ 2006, p. 5.

FERRETTI, Sérgio, Religides afro-brasileiras e pentecostalismo no fendmeno urbano.
2005/2008, p. 3, 5. Disponivel em:
http://www.gpmina.ufma.br/pastas/doc/Rel%20Afro%20e%20Pentecostalismo.pdf.

. Repensando o Sincretismo, Sdo Paulo: Edusp, 2013, pp. 91-92, 95, 97

FONSECA, Dante Ribeiro da. O trabalho do escravo de origem africana ha Amazénia.
Revista Veredas Amazbnicas — NOV — N° 01, VOL |, 2011, pp. 3,11, 6, 11.

. As raizes do sincretismo religioso afro-brasileiro. Revista Lingua Viva,
Guajara-Mirim/RO, Vol. 2, N. 1, p. 96-136, jul./dez. 2012. P. 08, 15, 17-18.

FREYRE, Gilberto. Casa Grande e Senzala. Rio de Janeiro :Record, 1998.

GEERTZ, CLIFFORD. A interpretacao das culturas. Rio de Janeiro: LTC, 2008.
GIDDENS, Anthony. As consequéncias da modernidade. Sdo Paulo: UNESP, 1990.
GODOY, Arnaldo Sampaio de Moraes. Constituicdes europeias: Ingleses néo tém controle
de constitucionalidade. Disponivel em: http://www.conjur.com.br/2010-jul-28/hierarquia-
entre-leis-ingleses-nao-controle-constitucionalidade. Consultado em: 10/01/2016.

GOMES, Nilma Lino. Alguns termos e conceitos presentes no debate sobre relagfes raciais
no Brasil: Uma breve discusséo. In: Educagdo anti-racista: caminhos abertos pela lei
Federal n°10.639/03. Brasilia: Ministério da Educacao, Secretaria de Educagédo Continuada,

Alfabetizac&o e Diversidade, 2005.

GONZALEZ, Lélia. A mulher negra na sociedade brasileira. In: LUZ, Madel T.(Org). O
lugar da mulher: estudos sobre a condi¢do feminina. Rio de Janeiro, Edi¢cbes Graal, 1982.

HALBWACHS, Maurice. A Mem©dria Coletiva. Sdo Paulo. Vértice, 1990.

HALL Stuart. Da didspora: identidades e mediag6es culturais. Minas Gerais: UFMG, 2013.

113


http://www.gpmina.ufma.br/pastas/doc/Mina%20e%20Umbanda.pdf

HALL, Stuart. Quem precisa de identidade? In: SILVA, Tomaz T. (Org.). Identidade e
diferenca: a perspectiva dos estudos culturais. Petrépolis: Vozes, 2000.

. A'identidade cultural na pés-modernidade. Trad. Tomaz Tadeu da Silva,
Guaracira Lopes Louro. Rio de Janeiro: DP e A, 2006.

. Da didspora: Identidade e mediac@es culturais. Belo Horizonte: Editora UFMG,
2013.

IBGE 1976. Brasil - IBGE: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica. Disponivel em
http://istmat.info/files/uploads/47517/anuario_estatistico_do_brasil_1976.pdf.

HERNANDEZ, Leila Maria Gongcalves Leite. A Africa na sala de aula: visita a historia
contemporanea — S&o Paulo: Selo Negro, 2005.

HOGGART, Richard. The Uses of Literacy: Aspects of Working-Class Life with special
reference to publications and entertainments. Londres: Chatto and Windus, 1957.

KI-ZERBO, Joseph. Historia Geral da Africa I: Metodologia e pré-histéria da Africa. 22 ed.
rev. — Brasilia: UNESCO, 2010.

KLOPPENBURG, Boaventura. Espiritismo: orientacdo para os catolicos. Sao Paulo:
Loyola, 2002.

KROEBER, Alfred Louis. — A natureza da cultura. Edi¢cdes 70, Lisboa — Portugal, 1993.

LARAIA, Roque de Barros. Cultura: um conceito antropologico. 242 Ed. Rio de Janeiro:
Zahar, 2001.

LESTEL, Dominique. 2001. As origens animais da cultura. Lisboa: Instituto Piaget, 2001.
LEAKEY, Richard E; LEWIN, Roger. O povo do lago. Brasilia: Editora UNB, 1996.
LIMA, Deborah de Magalhdes. A construcao histérica do termo caboclo sobre
estruturas e representacdes sociais no meio rural amaz6nico. Novos Cadernos NAEA

vol. 2, n° 2 - dezembro 1999, p 01.
http://periodicos.ufpa.br/index.php/ncn/article/viewFile/107/365

LIMA, Luciano Leal da Costa e FONSECA. Dante Ribeiro da. A formacg&o dos cultos afro-
brasileiros em Porto Velho. Revista Veredas Amazonicas — Nov. — N° 01, Vol. |, 2011.
Acessado em 26.09.2013.

LIMA, Luciano Leal da Costa e LEAO, Maycon Rock Vital. A doutrina da Ayahuasca num
Terreiro Mina-Jeje-Nag6 na cidade de Porto Velho. disponibilizado no site:
http://africanidadesamazonicas.webnode.com/news/a-doutrina-da-ayahuasca-num-terreiro-
de-mina-jeje-nago-na-cidade-de-porto-velho-ro/. Acessado em 29.11.2013.

LIMA, Luciano Leal da Costa e NOGUEIRA, Mara Genecy Centeno. Chica Macaxeira, a
mae de santo que ressuscitou: Contribuicdes para o estudo dos cultos afro-brasileiros em
Porto Velho. REVISTA VEREDAS AMAZONICAS — NOV — N. ° 01, VOL |, 2011. Acessado
em 26.09.2013.

MALINOWSKI, Bronislaw. Uma teoria cientifica da cultura. Rio de Janeiro: Zahar, 1970.

114


http://istmat.info/files/uploads/47517/anuario_estatistico_do_brasil_1976.pdf
http://periodicos.ufpa.br/index.php/ncn/article/viewFile/107/365
http://africanidadesamazonicas.webnode.com/news/a-doutrina-da-ayahuasca-num-terreiro-de-mina-jeje-nago-na-cidade-de-porto-velho-ro/
http://africanidadesamazonicas.webnode.com/news/a-doutrina-da-ayahuasca-num-terreiro-de-mina-jeje-nago-na-cidade-de-porto-velho-ro/

MARX, Karl. Manuscritos econémico-filoséficos. Sao Paulo: Boitempo, 2004.
MENEZES, Nilza. O chéa das cinco na floresta. Sdo Paulo: Komedi, 1998.

MEYER, Dagmar Elisabeth Estermann. Do poder ao género: uma articulagao tedrico-
analitica. In: LOPES, Marta Julia; MEYER, Dagmar; WALDOW, Vera Regina (orgs.). Género
& saude. Porto Alegre: Artes Médicas, 1996.

MONTEIRO DA SILVA (2004, p. 413 Apud VIEIRA 2012) VIEIRA, Marina Guimaraes.
Caboclos, cristdos e encantados: Sociabilidade, Cosmologia e Politica na Reserva
Extrativista Arapixi — Amazonas. Disponivel em:
http://www.neip.info/downloads/Vieira_Cristaos.pdf.

MANTOVANELLO, Cleusa F. O. Estratégia de sobrevivéncia. Revista de Literatura
Historia e Memdria. Figuracdo da Nacionalidade no Texto Literario, Cascavel, ano 2, v.2, p.
26, 2006.

MUNANGA, Kabengele. Identidade, cidadania e democracia: algumas reflexées sobre os
discursos antiracistas no Brasil”. In: SPINK, Mary Jane Paris (Org.) A cidadania em
construcéo: uma reflexao transdisciplinar. Sdo Paulo: Cortez, 1994.

NEGRAO, LISIAS NOGUEIRA. Umbanda: entre a cruz e a encruzilhada. Tempo Social;
Rev. Sociol. USP, S. Paulo, 5 (1-2): 113-122, 1993 (editado em nov. 1994)
http://www.scielo.br/pdf/ts/v5n1-2/0103-2070-ts-05-02-0113.pdf

OLIVEIRA, Henrique Motta de. Caboclo Angélico “baixa” no Kardecismo para
“anunciar” a umbanda. (2007). Artigo disponivel no site: http://www.abhr.org.br/wp-
content/uploads/2008/12/oliveira-jose-henrique.pdf. Acessado em 18.07.2012.

ORTIZ, Renato. Do sincretismo a sintese. In: ORTIZ, Renato. A consciéncia fragmentada:
ensaios de cultura popular e religido. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1980.

PAIVA. Geraldo José de. A religido dos Cientistas: uma leitura psicolégica, Editora Loyola,
Sao Paulo, 2000.

PARES, Luis Nicolau. A Formac&o do Candomblé: Historia e Ritual da Nac¢&o Jeje na
Bahia. Campinas: editora da Unicamp, 2007.

PEREIRA, Manoel Nunes. A Casa das Minas: contribuicdo ao estudo das sobrevivéncias
do culto dos Voduns, do pantedo Daomeano, no Estado do Maranh&o, Brasil. 22 Edicdo. Rio
de Janeiro: Vozes, 1979.

PINHEIRO, Ary Tupinamba Penna. Viver Amazodnico. Porto Velho: SECET/CEC, 1986.

PRANDI, Reginaldo. Os principes do destino: Histéria da mitologia afro-brasileira. S&o
Paulo: Cosac Naify, 2001.

PRAXEDES, Rosangela Rosa. Reflexdes sobre uma identidade afrodescendente.
Revista Espaco Académico — Ano Il — N° 23 — abril/2003. Disponivel em:
www.espacoacademico.com.br/023/23rpraxedes.htm/2003. Acesso em 06 de margo de
2014.

115


http://www.neip.info/downloads/Vieira_Cristaos.pdf

RAMOS, Arthur. O negro brasileiro - 1° v. - Etnologia religiosa (1940). Brasiliana Eletronica.
Rio de Janeiro. UFRJ. Pp. 47; 137-138; ; 147-148; 168-169; 168-169; 250. Disponivel em:
http://www.brasiliana.com.br/obras/o-negro-brasileiro-1-v-etnologia-religiosa.

RODRIGUES, Raimundo Nina. Animismo fetichista dos negros baianos (fac-simile).
Fundacéo Biblioteca Nacional: Rio de Janeiro. 2006.

. Os africanos no Brasil. Centro Edelstein de Pesquisas Sociais. Biblioteca virtual
de ciéncias humanas. (1932) 2010. pp. 155, 258, 376.

SAID, Edward W. No encontro da vitoria. In: SAID, Edward W. Cultura e resisténcia -
entrevistas do intelectual palestino a David Barsamian. Trad. Barbara Duarte. Rio de janeiro,
2006.

SAID, Edward W. Orientalismo - O Oriente como invencdo do Ocidente. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 2007.

SANTOS, José Luiz dos. O que é cultura. 14. ed. Colecdo Primeiros Passos. Sdo Paulo:
Brasiliense, 2006.

SARACENI, Rubens. Umbanda sagrada: religido, ciéncia, magia e mistérios, Sao Paulo:
Editora Madras. 2001.

. Os Arquétipos da Umbanda: As hierarquias espirituais dos Orixas. Sao Paulo:
Madras, 2009. pp 107-108
SCHWARCZ, Lilia Moritz. Nem preto nem branco, muito pelo contrario: cor e raca na
sociedade brasileira. Sdo Paulo: Claro Enigma, 2012.

SCOTT, Ana Silva. Os portugueses. Sao Paulo: Contexto, 2010.

SHIROKOGOROFF (1935 Apud LEWIS 1977, p. 60) LEWIS, loan M. Extase religioso. S&o
Paulo: Perspectiva, 1977.

SILVA, Maria Nilza. Nem para todos € a cidade: segregacéo urbana e racial em Sao Paulo.
Brasilia, DF: Fundacao Cultural dos Palmares, 2006.

SILVA, Orlando Sampaio. Eduardo Galvéo: indios e caboclos. Annablume. 2007.
SOUZA, Itamar de. Migragdes internas no Brasil. Rio de Janeiro: Vozes, 1980.

THOMPSON, E. P. A formacao da classe operaria inglesa. RJ: Paz e Terra, p. 13 —ano
2004.

. A formacao da classe operéria inglesa. Sao Paulo: Paz e Terra, 1963.
VERGOLINO, Anaiza Silva. O tambor das flores. Campinas: Unicamp, 1976.
WILLIAMS, Raymond. Marxismo e Literatura. Rio de Janeiro: Zahar, 1979.

. Cultura e sociedade. Sao Paulo: Nacional, 1969.

. Cultura e Sociedade - de Coleridge a Orwell. Petropolis/RJ: Vozes, 1958.

116


http://www.brasiliana.com.br/obras/o-negro-brasileiro-1-v-etnologia-religiosa

