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RESUMO

“Entre cidades, florestas e rios: encantados e encantarias na Amazonia Sul-Ocidental
— Porto Velho (RO)”, € uma pesquisa realizada em dois terreiros da cidade de Porto
Velho: o Centro de Umbanda S&o Joéo Batista e o Centro de Umbanda S&o José de
Ribamar. O material para andlise foi coletado em investigacdo etnogréfica, com
observacdes participantes, conversas informais e entrevistas semiestruturadas
aplicadas aos religiosos umbandistas. O periodo de pesquisa de campo foi de 2011 a
2016. Este estudo visa compreender qual o significado da encantaria para a vida
daqueles que cultuam os encantados. Para tanto, foi construido um panorama, com
as vivéncias religiosas dos adeptos, para que se tornasse possivel identificar algumas
transformacdes sofridas por esse culto. Com isso, pretende-se identificar a influéncia
da cultura Amazonica na realizacdo dos atos religiosos em comemoracgéo a estes
seres. Com tal empreendimento, almeja-se construir explicacdes acerca da Umbanda
e a encantaria em Porto Velho e das transformacdes que sofreram. A hipotese é que
a festa umbandista abre possibilidade para que os religiosos criem uma forma singular
de se relacionarem com os espiritos encantados, ou seja, com o “sagrado” e também
com a sociedade. Esses festejos sao fortemente marcados pelo riso afro-brasileiro,
cuja presenca nao contesta e nem é sinal de desrespeito, mas de comunhao, de
vivéncia e de compartilhamento. Além disso, a cultura amazénica da forma as crencas
dos encantados na Umbanda em Porto Velho, pois cria uma forma singular de
entidades, cuja caracteristica conceituo, a partir de didlogo com tedricos como
Deleuze e Loureiro, o devir-poetizante. Nesse sentido, compreende-se que gragas a
este devir, os encantados em sua relacdo com os encantes e com o0s religiosos se
expressam de forma dindmica, e, desta maneira, ndo estdo fadados a serem para
sempre seres espirituais. Assim, eles vivem em constante transformacao a partir de
uma trindade animal-espirito-homem, podendo se apresentar com base em uma
dessas trés caracteristicas ou com a forma de uma delas em situacdes especificas do

momento.

Palavras-chave: Antropologia; Religi&o; Umbanda; Amazonia; Encantados



ABSTRACT

‘Among cities, forests and rivers: encantados and encantarias in the south-west
Amazon — Porto Velho (RO)” is a research conducted in two terreiros located in the
city of Porto Velho: the Sdo Jodo Batista Umbanda Center and the S&o José de
Ribamar Umbanda Center. The material for analysis was collected using ethnographic
investigation, inside observations, informal conversations, and semi structured
interviews with religious umbandistas. The field research was held from 2011 to 2016.
This study aims to understand the meaning of encantaria for those who worship the
encantados. Therefore, an overview was built with the religious experiences of its
adherents, making it possible to identify some transformations that occurred to this
cult. Thus, the objective is to identify the influence of the Amazonian culture in the
performance of the religious acts in commemoration of these beings. With that, it is
intended to explain questions about Umbanda and encantaria in Porto Velho and the
transformations that they suffered over the years. The hypothesis is that the
umbandistic cult opens the possibility to the other religious so they can create a unique
way of relationship with the encantado spirits, that is, with the “sacred” and with the
society. These cults are strongly marked by the afro Brazilian laugh, which is not a sign
of impugnment or disrespect, but of community, experience and sharing. Moreover,
Amazonian culture gives form to the belief of the Umbanda’s encantados in Porto
Velho, once it creates a singular form of entities, which is characterized here by the
dialog with theorists like Deleuze e Loureiro as the devir-poetizante or “becoming-
poetizing”. In this sense, it is comprehended that the encantados express themselves
in a dynamic way with the encantes and religious due to this “becoming”, and therefore,
are not doomed to be forever spiritual beings. Thus, they are constantly in a
transformation process in an animal-spirit-man trinity, presenting themselves based in

one these three forms or with the form of one of them in specific situations.

Keywords: Anthropology; Religion; Umbanda; Amazon; Encantados
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ABRINDO A MESA

Para abrir a “mesa” e iniciar o primeiro “dia de festa”, canto, da mesma forma
que Jules Michelet (2002, p. 19) entoou ao entrar em contato com o poema
Ramayanat, e convido? vocé, leitor, para juntar-se a mim e cantarolar: “Recebe-me,
pois, grande poemal! .... Que eu mergulhe em ti! ... E o mar de leite”.

Por que estudar os encantados? Qual a importancia de estudar a Umbanda em
Rondbnia? Qual a relevancia social deste tipo de pesquisa? Estas sdo algumas
perguntas que precisam estar claras na pesquisa e minha intencéo € que no decorrer
desta dissertacéo, elas sejam justificadas.

Primeiramente, minha motivacdo para tal pesquisa se deu em decorréncia do
meu gosto acerca do tema “religido”. Ja nasci inserido em um contexto familiar cristéo
e de frequentadores de igrejas evangélicas. Influenciado por isso, meus valores foram
constituidos tomando como base a fé e a moral do cristianismo evangélico. J& nas
minhas escolhas (ser batizado, participar de atividades da congregac¢ao) de crianga,
pendia para que eu me aproximasse e aprofundasse cada vez mais nessa religido.
Quando adolescente, nos dias de culto e de estudo em escolas biblicas dominicais,
me interessava mais em aprender a respeito das histérias biblicas a ficar brincando e
conversando com os outros adolescentes.

Conforme crescia, assuntos ligados a outras religibes enchiam-me de

curiosidade, como temas referentes a religido egipcia, apresentada em sala de aula.

1“A literatura épica surge numa época em que as correntes do hinduismo [...] comegam a definir-se”,
sendo que o Ramayana, provavelmente escrito por Valmiki, “[...] remonta provavelmente a uma data
em gue Rama ainda n&o era visto como uma encarnacgao ou avatar de Visnu. [...]. A narrativa conta as
mil e uma peripécias de Rama, que, com a ajuda do deus-macaco Hanuman, liberta sua mulher Sita
de Lanka, o reino de seu raptor, o deménio Ravana” (ELIADE, 2003, p. 177-178).

°Nesta dissertacdo fiz uma opgdo metodolégica de escrever o texto na primeira pessoa. Nesta
introducdo minha intencdo € de construir uma espiral, onde motivagfes particulares de vivéncia se
encontram com a pertinéncia académica e sociocultural. Para exemplificar minha motivagdo de adotar
essa perspectiva ao logo do texto, a figura que me vem a mente é a de uma floresta cheia de animais
(alguns deles sendo espiritos encantados), cada um com seu ruido formando um complexo natural sem
ser entendido enquanto bagunc¢a ou confusdo. Reconheco que h& uma polifonia na constru¢édo ndo sé
deste texto, mas também da pesquisa. Porém, ndo utilizo as falas dos entrevistados como sendo
minhas, para isso emprego a terceira pessoa para se referir aos entrevistados e também aos autores
com quem dialogo. Conforme assinalou Roberto Cardoso de Oliveira (2006, p. 30) “[...] o fato de se
escrever na primeira pessoa do singular [...] ndo significa necessariamente, que o texto deva ser
intimista. Deve significar, simplesmente [...], que o autor ndo deve se esconder sistematicamente sob
a capa de um observador impessoal, coletivo, onipresente e onisciente, valendo-se da primeira pessoa
do plural: nés”. Isso se da também por causa de minhas opc¢des tedrico-metodolégicas que séo
apontadas no primeiro capitulo.



Além disso, o contato com filmes como The Mummy?, era um deleite para minha alma,
que ardia de vontade em descobrir um modo de voltar ao tempo e presenciar as
representacdes chegadas a mim sobre a religido dos egipcios; a religido da Grécia
Antiga nao ficava atras, quando havia aulas de historia, que tinham como tema a
religido grega, minha mente ficava fascinada com os contetdos trazidos pelos
professores, pelas imagens que havia nos livros acerca dos deuses e de construcdes
antigas; os filmes* e séries® de Hércules, juntamente com a série da personagem
Xena®, reviviam alguns elementos mitolégicos que me deixavam fascinado e, ao
mesmo tempo, me suscitava interesse cada vez maior por aquelas historias.

Ao iniciar o curso de Graduacdo em Historia na Universidade Federal de
Rondénia, em 2010, e conhecer um pouco a respeito da possibilidade de pesquisa na
academia, a ideia de estudar religido se tornou cada vez mais presente em minha
mente. Porém, ndo tinha nocdo sobre qual religiosidade estudar. Com conhecimento
vago a respeito de cultura africana, ja no final do primeiro semestre de estudo, entrei
num grupo de pesquisa voltado a estudos afro-amazonicos. Esse contato com
graduandos e professores pesquisando cultura e religido afro-amazbnicas foi
fortemente influenciador no caminho que tomei desde entdo. Mesmo assim, nao sabia
quais religides poderiam se enquadrar nas linhas de pesquisa que 0 grupo
proporcionava. Fora-me apresentado a possibilidade de estudar o culto aos
encantados em Porto Velho. A primeira coisa que me veio a mente quando escutei
isso foi: “é algo relacionado a encantamento” (como encantamentos de cobras que ja

havia assistido em algum documentéario a respeito da India). Foram-me indicados

8The Mummy (A MUmia) foi dirigido por Stephen Sommers, langado em 1999. O filme trabalha aspectos
religiosos (e “esquecidos”) do Egito Antigo para sustentar uma maldi¢cao sobre a execucéo do servo de
um Fara0, que teve caso amoroso com a esposa do Fara6. Em 2001 houve uma continuacdo The
Mummy Returns (O Retorno da Mumia).

4Um Filme-desenho produzido pela Walt Disney Pictures, do ano de 1997, em que a mitologia grega
era apresentada no contexto da Grécia Antiga tendo como personagem principal, Hércules. No comeco
da década de 1990, foram produzidos alguns filmes (entre eles: Hércules e o Labirinto do Minotauro e
Hércules e as Amazonas) que abordavam tramas tendo em Hércules seu personagem principal, esta
foi uma predecessora de uma série (ver a préxima nota) estrelada, assim como o filme, por Kevin Sorbo.
5A série “Hércules: The Animated Series (Hércules), foi produzida por Walt Disney Television Animation
entre no fim da década de 1990 e foi exibido pelo programa Disney Club, no SBT, que foi onde tive
contato com essa série. Também fora exibido no Brasil a série Hércules (1995-1999): The Legendary
Journeys (Hércules: a Lendaria Jornada), tendo sido inspirada em filmes citados na nota anterior.
6Xena é uma personagem ficticia cujas historias se passam na Grécia Antiga juntamente com o lendario
Hércules. Esta teve uma série intitulada de Xena: Warrior Princess (Xena: A Princesa Guerreira), de
1995-2001, que mantinha dialogo com a série Hércules: The Legendary Jorneys.



10

textos’ e mais textos que discutiam sobre temas relativos a cultura e religiées de
matriz africana no Brasil. Enquanto curiosidades surgiam e uma porta para algo que
eu desconhecia era aberta, aos poucos aprendia a estudar e a pesquisar algo de meu
interesse conforme as normas académicas.

Ao perceber que a encantaria estava relacionada a terreiros®, que as
sacerdotisas e sacerdotes eram denominados como méae-de-santo e pai-de-santo, a
incorporacdo com espiritos era algo essencial e que a macumba, pejorativamente
assim chamada, era algo que se creditava como vinda de pessoas ligadas a esse
meio, me recordava de algumas piadas e comentarios preconceituosos proferidos por
religiosos evangélicos envolvendo as religides afro-brasileiras.

Conforme os estudos avancavam, mais interessava-me pelo tema e aprendia
sobre sua importancia sociocultural. A primeira vez que pisei num terreiro foi
inesquecivel, era uma festa® de caboclo'®, o Caboclo Tupi Aia do finado pai-de-santo
Hilton Monteiro, ocorrida no dia 26 de junho de 2010. Fui com colegas do grupo de
pesquisa. Me sentia numa espécie de The Last World!!, uma imensa aventura onde
um “mundo” comecgava a ser apresentado para mim. Nem mesmo as leituras e
algumas fotos que havia visto tiraram meu “choque” inicial, pois em relagdo as minhas
concepcOes de senso comum e das primeiras leituras, jamais havia visto o que tinha
presenciado.

O estranhamento ocorrido foi, felizmente, inevitavel'?. Era em Porto Velho que

eu morava (e ainda resido), provavelmente eu ja cruzara com alguns dagqueles

“Dentre os primeiros artigos que li e que ainda os guardo em minha primeira pasta sé sobre religido
afro-brasileira, estdo os de autoria de Sergio Ferretti, Mundicarmo Ferretti, Marta Valéria de Lima,
Reginaldo Prandi e que ainda continuam sendo relevantes na minha pesquisa

8Se chama de terreiro o lugar delimitado em que ocorrem festas, aprendizado e rituais de iniciacdo das
religides afro-brasileiras, como a Umbanda, tambor de mina e Candomblé. A palavra “terreiro”
aparecera em italico, ja que se refere a um lugar utilizado para culto afro-brasileiro e no decorrer da
dissertacéo, discorrerei acerca das complexidades do terreiro para os religiosos.

90 historiador Luciano Leal de Lima (2011b) escreveu “Festa de Caboclo: um olhar etnografico”, um
artigo a respeito dessa festa.

10Quando a palavra “caboclo” estiver em italico, significa que estarei me referindo a uma categoria de
espirito que se manifesta nos terreiros de Umbanda em Porto Velho, os mesmos que estudei nessa
pesquisa.

1The Last World (O Mundo Perdido) é uma série de televisdo do fim da década de 1990, inspirada no
livro de Arthur Conan Doyle que tem o mesmo nome. Na série, um grupo de cientistas se perde em
uma floresta e se depara com todo tipo de aventura que envolve desde animais extintos (dinossauros)
e seres fantasticos.

2Conforme Roberto DaMatta (1993, p. 157), o oficio de etndlogo consiste em aprender a transformar
o0 exdético em familiar e o familiar em exdtico. E importante a palavra “aprender”, ja que no momento
citado eu estava tendo uma primeira experiéncia para lidar com o estranhamento/aproximagéo. O
Antropologo José Cantor Magnani (2009), ao analisar estudos sobre etnografia, também considerou o
“estranhamento” como parte importante da etnografia.
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religiosos no centro da cidade ou pegara O6nibus com alguns deles; eles falavam
portugués; precisavam seguir as mesmas leis que eu; eram trabalhadores e/ou
estudantes. Contudo, apesar de estar em Porto Velho desde bebé, desconhecia a
existéncia de tudo aquilo que presenciei naquela noite.

Quisera eu ser o0 Unico a ter esse desconhecimento acerca das religiées afro-
brasileiras. No entanto, desde que comecei a pesquisa e, ainda hoje, quando as
pessoas perguntam sobre meu trabalho e comeco a explicar, vejo, em suas
expressoes, o espanto por desconhecerem a existéncia de tudo isso!3. Em algumas
oportunidades, quando explico a elas, come¢o tomando como exemplo o famoso
Boto'4, aquele animal que se transforma em homem, se engraca com as mocgas e
depois as engravida. Esse mito ndo é desconhecido delas, mas nenhuma sabe que
faz parte dos encantados'®; desconhecem que na cidade em que moram ha sujeitos
que acreditam de verdade que eles existem; nunca ouviram a respeito de que ha
segmentos da sociedade, pautados na logica cultural afro-brasileira, que incorporam
essas entidades'® mediante transe?’.

Aparentemente ndo ha nada demais em desconhecer esses aspectos, mas ao
aprofundar os questionamentos, é possivel notar que esse desconhecimento é
sintomético, porque ao mesmo tempo que muitos porto-velhenses estéo tao proximos

(fisicamente, espacialmente) também estdo tdo distantes em compreensdo e

137 experiéncia e meméria de vida ndo sdo relevantes apenas enquanto parte do processo de
construcdo e influéncia da pesquisa, mas também como dados socioculturais a serem analisados e
estudados. Isso se pode observar, por exemplo, no estudo de Jodo de Jesus Paes Loureiro (2001),
onde o pesquisador utilizou, além das entrevistas e outros materiais escritos, a experiéncia de vida que
teve na Amazodnia.

14Me refiro ao boto que é conhecido por habitar nos rios amazodnicos e que frequentemente, segundo
0s mitos, aparece na forma de homem nas festas para dangar com as mogas e até as engravida. Uma
versdo dessa histéria pode ser lida em Contos e Lendas da Amazénia de Reginaldo Prandi (2011) e ha
um estudo muito bom a respeito do boto a partir de varias pessoas com opinides distintas acerca desse
personagem, “A Festa do Boto” de Candace Slater. Mas a tematica dos encantados néo fica circunscrita
apenas ao boto, ha também a Cobra Grande ou a Cobra (Ho)Norato que ja foi retratada no famoso
poema “Cobra Norato” de Raul Bopp (2010).

15E importante lembrar que esse aspecto da “encantaria” ndo ser conhecida ou seres “encantados” ndo
serem entendidos de tal modo, também revela um desconhecimento de uma cultura amazénica, ja que
a encantaria ndo é de crenga exclusiva dos grupos de religiosos afro-brasileiros.

8Em Porto Velho, entidades e espiritos possuem o mesmo significado para os umbandistas. Entidade
€ qualquer tipo de espirito. Por exemplo: a alma de morto € uma entidade; o espirito de exu e da
pombagira € entidade, os espiritos denominados de encantados sdo entidades. Mas as almas
geralmente, pelo menos em todos 0s casos em que presenciei, designavam apenas espiritos de
pessoas mortas.

7Para os umbandistas o transe ocorre quando a entidade toma o controle do corpo da pessoa. O transe
pode ser total, com a pessoa perdendo todos os sentidos, ou parcial, com a pessoa tendo certa
consciéncia do que esta ocorrendo.
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consciéncia da existéncia dessa cultura afro-brasileira e afro-amazonica na cidade em
que residem.

Todavia, paradoxalmente as pessoas desconhecem essas entidades
conhecendo-as. Acontece que todos com quem conversei sobre minha pesquisa, ja
ouviram falar de “encosto”, “possessao demoniaca”, “macumbeiro”, “feiticeiro” e tudo
isso associado a um lugar conhecido como “terreiro”. Quando profiro palavras como
“pai-de-santo”, aimagem de alguém que mexe com 0 dem®onio € recorrente para quem
desconhece as dinamicas culturais desses sacerdotes. Porém, essas representacoes
sao alimentadas, em alguns casos, por intolerancia religiosa; em outros apenas
porque nunca tiveram a oportunidade de ouvir e/ou ler algo sobre a questao.

Ja com relacdo ao mito'® do Boto que vira homem e seduz as mocgas, muitos
conhecem, porém, ndo sabem que em terreiros da cidade de Porto Velho, assim como
em outros lugares de cultos afro-brasileiros na Amazonia, as pessoas narram e vivem
essas histérias. Este € um exemplo de histéria amazénica que rompeu “[...] os limites
dos grupos em que foram criadas e extravasaram para o dominio mais amplo da
cultura brasileira nacional” (PRANDI, 2011, p. 10). Esse processo € interessante e
enriquecedor, pois dissemina e socializa certas historias. No entanto, € importante que
0s grupos contadores dessas histdrias ndo sejam ocultados, da mesma forma que é
fundamental ndo as dissociar dos significados produzidos socialmente, caso contrario
se constitui um processo de invisibilidade social. O pesquisador Sérgio Luiz de Souza

(2010, p. 76), em didlogo com Muniz Sodré e Lopes, afirmou que:

Temos a invisibilidade enquanto um mecanismo que se processa pela
producdo de certo olhar que nega a existéncia do negro. Um olhar
constituido por diversas formas de barragens a partir de diferentes
praticas e representacdes, como formas de cerceamento e
desqualificagcéo social ocorridas em diferentes contextos, dispositivos
de negacgéo do outro que produzem e reproduzem o racismo [...].

Por isso, a realizacao desta pesquisa se faz necessaria, pois é uma forma de
aprofundar mais o conhecimento académico sobre os encantados e a Umbanda em
Porto Velho, a partir de um estudo antropolégico que visa entender os significados

das festas e dos espiritos cultuados segundo a perspectiva dos religiosos que contam

8para esta pesquisa, adotei uma nogdo de mito elastica, de forma bem geral, tal qual Gilbert Durand
(2001, p. 356) “[...] o termo ‘mito’ engloba para nds quer o mito propriamente dito, ou seja, a narrativa
gue legitima esta ou aquela fé religiosa ou mégica, a lenda e as suas intimacdes explicativas, o conto
popular ou a narrativa romanesca”.
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e vivem essas historias. E mais uma forma de contribuir para o combate contra
invisibilidade social dessas pessoas, dessa cultura, que é relevante e possui acdo
consideravel a nivel social ao longo da histéria da cidade de Porto Velho®®.

Existem estudos sobre a Umbanda e religifes afro-brasileiras nesta cidade que
abordam os conflitos politicos/sociais e também da historia da transformacéo dessas
religides na regido, como como as pesquisas de Marta Valéria de Lima (2001; 2013),
Luciano Leal de Lima (2011), Marco Antonio Domingues Teixeira (1994) e Nilza
Menezes (1998, 2012). H4 também pesquisas acerca das relacdes de género nesse
campo religioso, como as produc¢des de Nilza Menezes (2009; 2012). Ja no que tange
a questdes culturais, ha os estudos sobre o Tambor de Mina de Marta Valéria de Lima
(2001) e de Luciano Leal de Lima (2011), ha também a pesquisa sobre o impacto
cultural do Tambor de Mina na Umbanda, de Hiago de Paiva Cardoso (2014), e no
qgue diz respeito as praticas de cura realizadas pelos encantados, ha a pesquisa de
Leonardo Lucas Britto (2014). A historiadora Nilza Menezes (2005) também ja
escreveu um artigo investigando um processo de feiticaria que envolveu o caso de
uma pessoa ligada ao Tambor de Mina na cidade de Porto Velho, no ano de 1928.

No que tange a crencas e festas religiosas, ha uma etnografia escrita por
Luciano Leal de Lima (2011), acerca de uma festa de encantado e um livro de Marco
Antonio Domingues Teixeira (2002) sobre crencas, crendices e folclore na regido dos
vales do Madeira, Mamoré e Guaporé. Mesmo com esses estudos, se apresenta a
necessidade de se aprofundar ainda mais sobre as representacfes simbdlicas e
praticas elaboradas nesses espacos para que novos prismas referentes a cultura nos
terreiros sejam averiguados e se entenda melhor esses grupos em Porto Velho. Uma
vez que, de acordo com Muniz Sodré, que abordou a cultura jeje-nagd, numa

perspectiva macro:

[...] embora o terreiro possa ser um conjunto apreendido por critérios
geotopogréficos (lugar fisico delimitado para o culto), ndo deve
entretanto ser entendido como um espaco técnico, suscetivel de
demarcacgOes euclidianas. Isto porque ele ndo se confina no espacgo
visivel, funcionando na pratica como um “entrelugar” — uma zona de
intersec&o entre o invisivel (orum) e o visivel (aié) [...] (SODRE, 1988,
p. 75)

Em seu estudo sobre o Bairro Mocambo em Porto Velho, a historiadora Nilza Menezes (1998)
percebeu a importancia do terreiro em aspectos sociais da localidade, como, por exemplo, o
acolhimento de mulheres desamparadas por Esperanca Rita, a mae-de-santo do terreiro; além disso,
havia o espago de lazer que o local proporcionava; fora o papel de lider religiosa amplamente
conhecida.
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E importante perscrutar como se da essa organizacdo do terreiro em Porto
Velho. Embora a perspectiva de Muniz Sodré ndo possa ser descartada e € um aporte
tedrico para esta pesquisa, ja que grupos jeje-nagbd possuem forte influéncia na cidade
e estes vieram a partir de migracado, as particularidades desses grupos nesta cidade
precisam ser investigadas.

Partindo das reflexdes de Muniz Sodré (1988) acerca do terreiro, surge minha
primeira davida: como € que se da a organizagdo do terreiro enquanto lugar em que
religiosos e ndo-religiosos (re)criam suas culturas e tecem suas relagdes entre si, com
a sociedade e com a natureza em Porto Velho? O conceito de cultura de Clifford
Geertz (2014), € basilar para este estudo. Entendendo cultura como teias de
significados tecidos pelas pessoas e grupos sociais, percebo que é necessario
interpretar essas teias para que se possa entender o porqué de tal grupo continuar
realizando todo ano as festas para os espiritos. Porém, o grupo que tece, o faz a partir
de algo e com algo. Por isso, se meu estudo tem como foco os terreiros de Umbanda,
logo, ndo posso desconsiderar o0 modo como esse lugar € organizado no Brasil,
situado em uma regido com processos historicos e culturais especificos denominada
de Amazobnia, na cidade de Porto Velho. Minha base conceitual e tedrica para
discusséo referente ao terreiro em dimensdes culturais se dara a partir de Muniz Sodré
(1988), com sua percepcao do terreiro e do lugar do terreiro enquanto fator ativo na
criacao da cultura, ou seja, o terreiro também é capaz de criar e produzir “for¢ga”, sendo
um vetor com efeitos préprios a partir de dialogo com a cultura.

As religides afro-brasileiras ndo ocupam destaque quantitativo quando a
referéncia se da a partir dos dados do IBGE, pois somente 0,3% da populacao
brasileira se declarou como pertencente a essas religibes no censo de 2010,
entretanto “[...] as religibes afro-brasileiras ocupam lugar importantissimo na
construcdo permanente da cultura brasileira ndo religiosa” (PRANDI, p. 2013). Numa
sociedade em que é inegavel a participacéo, contribuicédo e relevancia®® das culturas

afro-brasileiras em diversas expressodes culturais brasileiras, seja nos sambas?!, nos

20Deixo claro que nem aqui ou em outra parte do texto, ndo tomo as dimensdes das culturas afro-
brasileiras como melhores do que as outras, nem como especiais ou qualquer outro tratamento que
romantize essas matrizes culturais. Minha intengdo € de reconhecer e compreender essas bases
culturais.

2IMuniz Sodré (1998) procurou ler o samba a partir de transformagfes que este passou desde as
primeiras manifestacdes, por grupos de negros que resistiam ao imperativo social de transformar seus
corpos em uma maquina de producéo, até o atual estado, afetado por uma indistria de producao que
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mitos??, na literatura?®, nas pesquisas académicas?*, tendo isso em perspectiva, 0s
estudos acerca das expressoes culturais afro-brasileiras, ndo podem ser deixados de
lado, pois essas culturas sdo parte constituinte da vivéncia de grande parte dos
brasileiros, mesmo que muitos ndo percebam isso dia-a-dia®>.

Outra davida que me motivou a buscar respostas nesta pesquisa se trata da
cultura amazonica em Porto Velho. O culto aos encantados ja foi muito pesquisado no
Para, no Amazonas e no Maranhdo?®; em Porto Velho ja ha estudos sobre esses seres
no contexto umbandista (BRITTO, 2014). Os encantados sdo seres constituidos e
constituintes da cultura amazoénica, que de acordo com Joao de Jesus Paes Loureiro
(2001, p. 96):

Ao longo da histérica social da Amazénia, esses seres encantados
foram-se constituindo numa espécie de vetor mitolégico que se
destaca esteticamente e que insere no sistema do universo cultural
amazénico como elemento que a um s6 tempo explica e encobre a
realidade.

0 explora comercialmente. Para além disso, h& o televisivo carnaval do Rio de Janeiro e S&o Paulo,
que retnem escolas de samba que possuem trabalhos sociais em comunidades e é reconhecido
mundialmente (inclusive em 2016 muitos elementos da religido afro-brasileiros foram abordados por
algumas escolas; ha também cantores como Martinalha, Martinho da Vila e Zeca Pagodinho que para
além do estilo (samba) também trazem temas religiosos da Umbanda em suas letras.

22Em estudos de Arthur Ramos (2007) é analisado uma gama de festas, dancas, folclore, contos e
mitos influenciados pelas culturas africanas no Brasil; Luis da Camara Cascudo (2002) faz uma relacéo
de mitos pelo Brasil buscando construir uma “Geografia dos Mitos Brasileiros; Silvio Romero (2005)
também tem trabalhos a respeito de contos populares e dentre estes os de influéncias afro-brasileiras.
Embora estes estudos pioneiros sejam antigos e partam de classificacées que ndo sdo muito usuais
antropologicamente, sdo boas referéncias para se ter um primeiro contato com a abrangéncia e
diversidade desses mitos.

230s romances de Jorge Amado, como “Tenda de Milagres”, “Jubiaba” e “O compadre de Ogum”, como
segue um posfacio escrito por Reginaldo Prandi (2012, p. 93) para este ultimo livro “Jorge Amado
contribuiu decisivamente com seus romances para a divulgacdo do Candomblé pelo Brasil afora e além
dele. Sua obra é fonte importante de legitimagéo da religido dos orixas. Antes de seus livros, a dimenséo
humana de homens e mulheres que acreditam nos orixas e se dedicam a seu culto e ao cultivo da
memdria africana no Brasil era totalmente desconhecida dos brasileiros fora dos terreiros”.

24A producdo académica acerca das culturas afro-brasileiras no Brasil é imensa e muito variada. Um
texto de Reginaldo Prandi (2007) é uma 6tima forma de conhecer um pouco dessa quantidade de
estudos apenas no que tange a aspectos da religiosidade nas Ciéncias Sociais, abordando obras que
foram relevantes e base para varias outras pesquisas, apontando a transformacéo desses estudos com
o tempo e o foco tedrico-conceitual de cada um.

25Apesar da quantidade de membros dos cultos afro-brasileiros ser menor do que a dos evangélicos,
Reginaldo Prandi (2013, p.11) entende que as influéncias advindas dessas religides para a construgao
das identidades brasileiras e também nas produc¢fes culturais do pais € bem maior, pois sdo “[...]
firmadas ndo apenas na musica, nos ritmos, nas dangas e no carnaval, mas também, na literatura, no
teatro, na poesia, no cinema, na estética das cores e dos movimentos, na culinarias, no imaginario
mitico, no jeito de ser do brasileiro”.

26pPara citar alguns, no Para ha as pesquisas de Raymundo Heraldo Maués (1994), Gisela Macambira
Villacorta (2004), Jerénimo da Silva e Silva (2011; 2014), Floréncio Almeida Vaz e Luciana Gongalves
de Carvalho (2013); abrangendo o territdrio do Amazonas ha os estudos de Eduardo Galvdo (1976),
Aldrin Moura de Figueiredo (1996), Mariana Pettersen Soares (2013); no Maranh&o ha os estudos de
Mundicarmo Ferretti (2003; 2004; 2014).
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Em estudos anteriores constatei a presenca dos encantados em terreiros de
Porto Velho e a similaridade deles com a de outras localidades da Amazonia. Sabendo
da presenca dessas entidades e da importancia e constancia em que apareceram ao
logo da histéria nas culturas amazébnicas, outra davida aparece quando trato do
assunto: qual o lugar e o papel dos encantados na Umbanda e como estes seres sédo
usados para explicar diversas situacdes e 0s acontecimentos na vida dos religiosos e
dos que os procuram? Minha preocupacao neste ponto € perceber como e com quais
elementos essas teias de significados sao tecidas, partindo das reflexdes de Joao de
Jesus Paes Loureiro (2001) acerca da “cultura amazbnica” e me ancorando em
Clifford Geertz (2014) para analisar essa cultura.

De acordo com Jodo de Jesus Paes Loureiro (2001, p. 49), o sfumato nas
culturas amazébnicas possibilita a passagem para a dimensdo poética do que é
percebido e do que é vivido, fazendo com que florestas, rios, animais participem do
estado de devaneio da mente. A partir desse devaneio ocorre a interpenetracao entre
as realidades do mundo fisico e as do mundo surreal. E nesse estado de reflexdo que
0s encantados séo percebidos enquanto habitando o mundo, é nesse contexto que 0s
encantados saem de seus “mundos” para interagirem com as pessoas € interferirem
na “terra de pecadores?””.

Outra questdo que me chamou a atencédo foram as festas. Em trabalho de
campo que realizei para construir minha pesquisa monografica e durante todo o
mestrado, notei que os religiosos se empenhavam demais para realizar os festejos
aos encantados; algumas festas eram esperadas com grande expectativa por parte
daqueles incumbidos de realiza-las; ndo era raro encontrar umbandistas conversando
sobre festas que havia ido recentemente, festas de anos passados e festas marcantes
por qualquer outro motivo que tenham percebido como relevante. Esses eventos
exigiam custos consideraveis nas rendas das pessoas, mas iSSO nao parecia ser
motivo para desistrem do empreendimento. Este aspecto gerou varios
guestionamentos e grande inquietagdo em minhas reflexdes. A partir disso, outra
duavida surgiu: Qual o papel da festa aos encantados para os umbandistas de Porto

Velho? O que as festas significam para as pessoas que organizam esses eventos?

270s encantados se referem aos vivos como “pecadores” e dizem que esta é a “terra do pecador” para
se referir ao local em que as pessoas em que eles incorporam vivem.
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O pesquisador Sérgio Luiz de Souza (2007, p. 42-43), ao estudar os bailes
negros e outras manifestagdes afro-brasileiras em Ribeirdo Preto/SP, dialogando com
José Cantor Magnani, Clifford Geertz, Lefebvre e outros, abordou as festas e os

espacos criados por aquelas populacdes negras como:

[...] via de acesso a um olhar antropolégico que va além da visédo que
enfatiza a miséria, o dominio da sobrevivéncia e a escassez; em
direcdo a uma postura que se coloque na perspectiva de valorizacdo
de suas experiéncias [...]".

Nesse sentido a festa esta além de um dado sociocultural, para fins de
pesquisa, € uma janela por onde o antropologo pode colocar suas lentes, adaptadas
para o local e ambiente estudado, observar, ler, viver e interpretar o que esta
ocorrendo. A valorizacéo das festas observadas se da na perspectiva analitica de
quem estuda, e minha tentativa é de me distanciar do olhar eurocéntrico para uma
perspectiva que busca relativizar o observado?® a fim de interpreta-lo em seu préprio
contexto e com base em seus préprios conceitos.

Além disso, no que concerne ao Brasil, a festa é tida como sendo parte
constituinte do pais, da vida do brasileiro, embora estereotipado como o “pais das
festas” (AMARAL, 1998, p. 7). No entanto, as festas sdo eventos multilineares, nao
funcionam todas da mesma forma e nem evocam as mesmas imagens e significados
(Ibidem, p. 7). Rita de Céssia Amaral toma a festa para andlise a partir de uma

perspectiva dialética, pois para a autora:

A festa “a brasileira” ndo apenas néo nega exclusivamente os valores
sociais, podendo celebra-los, inclusive, como também néo os reitera,
apenas, como querem as principais teorias sobre elas. Sendo, antes,
a mediacdo entre ambas intencdes (e muitas outras), nega 0s
aspectos da sociedade em que ela se mostra deletéria a vida humana,
ao mesmo tempo em que reafirma muitos valores do povo brasileiro,
como projeto social ou como utopia (Ibidem, p. 9).

Esse conceito preliminar de festa foi o que melhor pareceu se adequar ao que
eu observava na pesquisa de campo, onde ocorriam festas que comemoravam uma

data terrena que simbolizava uma autoridade espiritual que apesar de estar acima de

28Que consiste transformar o familiar em estranho e o estranho em familiar (DAMATTA, 1993),
conforme consta na nota (12). Esse ponto sera discutido com mais profundidade no primeiro capitulo.
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todos os governantes e autoridades civis no campo religioso, entendia que havia
limites para sua acao e que as leis da sociedade deveriam ser respeitadas.

Na Umbanda, o respeito as leis da sociedade e a moral (BIRNMAN, 1983;
NEGRAO, 1994) nio repousam na esfera do “abaixar’ a cabeca. A pessoa pode
respeitar, reconhecer que perdeu e, mesmo assim, pode recorrer aos espiritos para,
assim, a partir de acbes espirituais, o ocorrido seja revertido e o jogo invertido. Ou
entdo, o sujeito, ao encontrar-se desempregado, além de fazer cursos e entregar
curriculos, pedira socorro a uma entidade para que o esfor¢o pessoal se alinhe com a
ajuda dos encantados. A festa dos encantados, como procurarei demonstrar, € um
exemplo em que tal insurgéncia contra algumas determinantes sociais e econdmicas
do momento podem ser contestadas em alianga com seres espirituais.

Contudo, muitos valores sociais da moral crista séo ressaltados nessas festas.
A insurgéncia contra a desigualdade ndo ocorre de forma totalmente revolucionaria
no que concerne ao status quo da atualidade. Ou seja, da mesma forma como
acontecem cortes, ha também continuidades (AMARAL, 2008). Assim como alguns
umbandistas entendem que ha bastante injustica na sociedade e lutam para terem
seu espaco e seus direitos resguardados, também ndo querem propor nenhum
modelo divergente do atual (BIRNMAN, 1983; NEGRAO, 1994).

O som dos atabaques, os enfeites do terreiro, 0s corpos que dancam suados e
compassados, procurando preencher a sincopa da masica com suas vidas, 0s pontos
gue criam energia enquanto sdo entoados e 0s encantados, que aos poucos comegam
a descer, estdo para além de contestar ou de se conformar com o sistema. Esses
elementos séo criados e criam o terreiro, sdo tecidos e tecem a cultura, (re)criam e
sdo (re)criados pelos espiritos. A festa aos encantados precisa ser compreendida
numa esfera conceitual alternativa, diferente da pensada por autores como Mircea

Eliade (2010, p. 76), que tratou a festa como:

O Tempo de origem de uma realidade, quer dizer, o Tempo fundado
pela primeira aparicdo desta realidade, tem um valor e uma funcéo
exemplares; é por essa razao que o homem se esforca por ritualiza-lo
periodicamente mediante rituais apropriados. Mas a “primeira
manifestacao” de uma realidade equivale a sua “criagcao” pelos seres
divinos ou semidivinos: reencontrar o Tempo de origem, implica,
portanto, a repeticao ritual do ato criador dos deuses. A reatualizacdo
peridédica dos atos criadores efetuados pelos seres divinos in illo
tempore constitui o calendario sagrado, o conjunto das festas.
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Acontece que na Umbanda, ao menos em meu campo de estudo, que se
restringe a Porto Velho, quando algum sujeito se incorpora com encantados, nao se
busca o contato com deuses ou semideuses, ja que esses seres nao sao considerados
como nenhuma destas duas categorias. Esses espiritos sdo colocados pelos fiéis em
escala de hierarquia inferior aos santos catolicos, aos orixas e a Deus. Além disso,
nao pretendem reatualizar os “atos criadores”, ja que os encantados nao criaram o
que ha na terra, eles sdo 0 que esta na natureza. Esses espiritos atuam por meio do
que ja foi criado por Deus. Por isso, sdo 0s mitos sobre a vida dos encantados que
sao revividos, relembrados e cerimoniados: tanto € que o aniversario do encantado é
comemorado na mesma data da primeira vez que ele incorporou em determinado
médium. Mas também sé&o as cria¢les, a partir da criatividade (WAGNER, 2010) dos
umbandistas, que séo postas em movimento durante as festas.

Conforme pontuou Muniz Sodré (1998, p. 22) a respeito da danca e da musica
das populagdes negras no Brasil:

A resposta dancada de um individuo a um estimulo musical ndo se
esgota numa relagdo técnica ou estética, uma vez que pode ser
também um meio de comunicacdo com o grupo, uma afirmacéo de
identidade social ou um ato de dramatizacao religiosa.

Por outro lado, as letras das musicas ndo sao destituidas de significados,
porém nao é preciso entender o que cada palavra significa; a danca ndo é homogénea
nem quando os passos executados e a coreografia sdo seguidos a risca, pois € no
descompasso que a variedade se expressa. Enquanto a festa ocorre, 0s sujeitos nédo
sdo obrigados a ficar em siléncio, pelo contrario, o tempo todo o som das vozes
preenche o espaco e ndo é raro haverem pessoas que nem estao prestando atencao
na roda de danca e nos encantados descendo, mas isso ndo é indicativo de
desrespeito nem de indiferenca. Alguns vdo porque possuem uma devocdo as
entidades, ja outros querem apenas que seus pedidos sejam atendidos para depois
nunca mais aparecerem. Em meu entendimento, apenas o fato de estar 14 significa
gue o individuo esta compartilhando da energia do local e também contribuindo para
a (re)criacao do lugar, uma vez que as intencdes podem ser variadas e todo o coletivo
participa da (re)criacdo da festa.

Devido a importancia dos festejos aos encantados para esses religiosos,

montei essa pesquisa procurando “corromper’ o sumario. Nao tem mais sumario, ha
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calendario; ao participar de uma festa umbandista n&o ha “introdugdo” como ato de
preludio da mesma, ha a “abertura da mesa”. Se eu tomo as crencgas referentes aos
seres encantados enquanto uma poética do imaginario amazénico (LOUREIRO, 2001,
p. 49-50), em que o sfumato representa o devaneio, fundindo elementos do real e
irreal, construindo uma poeticidade da cultura que influencia em toda uma
compreensao da dimensado vivida do sujeito, logo, porque nao aproximar esta
pesquisa com a poesia?

Contudo, a ideia de construir uma dissertacéo procurando formas diferentes de
Se expressar e para aproximar a escrita dos sujeitos com quem trabalhei em campo,
surgiu a partir de minhas escolhas teéricas.

Neste sentido, ha quatro fontes importantissimas nessa construcao teorico-
metodoldgica. Primeiramente, conhecer o livro de Jodo de Jesus Paes Loureiro (2001)
com o livro “Cultura Amazbnica: uma poética do imaginario”, fortaleceu meu
entendimento nessa direcao. Na obra, o autor escreveu de forma poética, casando a
ciéncia com poesia, com mitos, com vivéncia pessoal, de forma que ao ler a impressao
€ de que ndo é nem somente uma pesquisa cientifica nem poesia isolada, mas sim
um sfumato das duas, exatamente o que 0 autor interpretou como sendo uma das
caracteristicas das culturas amazoénicas. Além deste, o artigo do professor Estevao
Rafael Fernandes (2013) “Ensino de filosofia e cultura amazénica: uma apologia aos
saberes periféricos”, cuja reflexdo mostra que o fato da Amazénia estar na periferia
da producao cientifica, pode indicar uma possibilidade de atualizar criativamente a
forma de pensar, buscando formas de reflexdes originais e que inovem os modelos
hegemonicos. Este artigo me fez amadurecer o entendimento acerca de que o fato de
estar na Amazonia, pode trazer consigo a possibilidade de criar conhecimento
buscando inovagBes que fossem distintas das formas produzidas por quem o faz
estando em outras realidades socioculturais de produc¢ao do conhecimento, tanto com
complementacdes, quanto com producdo de novos saberes. Essa compreensao
ganhou forma e nitidez, alids, ganhou sfumato com os dialogos que teci em outros
dois trabalhos académicos. Um deles é referente ao Hip Hop, o autor construiu o
sumario como sendo uma fita, ou seja, cada capitulo era uma “faixa”. Minha cabeca
pululou ideias com a possibilidade de fazer algo assim na minha pesquisa: por que
ndo? A tese de doutorado de Jerbnimo da Silva e Silva “Cartografia de Afetos na
Encantaria: Narrativas de Mestres da Amazdnia Bragantina”, foi bastante inspiradora,

foi o impulso que faltava, pois a forma de escrita do autor, reproduzindo um devir, foi
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muito criativo e indicou possivel percursos a se tomar na construcdo de uma
dissertacgéao.

Contudo, a chave que faltava foi Hubert Fichte (1987), cujo esforco e ousadia
de expor o didlogo entre antropologia e poesia como uma busca para se aproximar
dos sujeitos, rompendo, desta forma, as limitagdes da cientificidade de sua época e
tentando criar novas formas de compreender as pessoas pesquisadas é fundamental
em meu estudo.

Esta pesquisa ndo € uma poesia, mas procurei nao distanciar esse trabalho da
poesia, da poética dos terreiros e da literatura. Por isso, ao refletir acerca da minha
vontade de estudar a festa dos encantados, e ao perceber a forca, importancia e
movimento que a mesma possui nos terreiros, troquei o0 “sumario” por um “calendario”
e ao longo da dissertacéo aparecera mais elementos dessa aproximacao?.

Busquei, ao maximo, me aproximar do contexto estudado a partir da pesquisa
etnografica. As fontes sédo constituidas de pesquisa de campo que realizo em terreiros
desde 2010 até 2014, onde levantei material que resultou no trabalho de concluséo
de curso da graduacdo em Histdria, cujo objetivo era analisar as representacdes de
curas que os encantados realizavam nos terreiros. ApOs issO, ao ingressar no
Programa de Mestrado em Histéria e Estudos Culturais, realizei pesquisa de campo
de 2014 a 2016. Nessas pesquisas fiz anotacdes de festas, conversas informais e
realizei entrevistas com o0s religiosos e com 0S mesmos incorporados com OS
encantados.

No “Primeiro Dia de Festa: a antropologia, a histéria e 0 pesquisador”, minha
intencdo sera apresentar alguns aportes tedricos que me auxiliaram na busca de uma
forma de compreender o “outro”. Definirei as bases desse estudo a partir da pesquisa
antropoldgica; o que entendo por antropologia; no que e como a histéria me ajuda
nesse processo de pesquisa. Farei, ainda, uma reflexdo sobre o método etnogréafico
adotado neste estudo; apresentarei e problematizarei as formas como o utilizei para
conseguir as informacgdes junto aos informantes para interpreta-las; e tratarei a
respeito de como aproveitei esse método em minha experiéncia enquanto etndgrafo.

Como parte concluinte deste “dia”, refletirei acerca do conceito de cultura que
utilizo, nas implicagcdes deste para a analise do material produzido a partir da pesquisa

de campo. Por se tratar de um estudo de uma religido, ndo poderia deixar de discuti-

29Essa discussdo se estendera no primeiro capitulo.
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la enquanto elemento cultural e objeto de estudo. Por fim, discutirei a questao da
intolerancia religiosa nos dias atuais e das implicacbes desse aspecto social, tanto
para os membros de cultos afro-brasileiros.

No “Segundo Dia de Festa: religides afro-brasileiras no Brasil e na Amazénia”,
trilharei um caminho que comegara num contexto nacional, em especifico no Rio de
Janeiro, em que as bases da Umbanda foram construidas e muitas disputas;
influentes em outras partes do Brasil; ocorreram. Apds isso, analisarei as
caracteristicas das religibes afro-amazbnicas e das crengas nos encantados
existentes nessas expressoes religiosas.

Apresentarei sob um panorama politico e cultural, o processo de introducao,
estabelecimento e transformacédo da Umbanda e do Candomblé na Amazbénia e em
Rondbénia para entender o contexto de transformacéo da religiosidade presente na
Amazoénia no periodo de 1960 a 1980. Ademais, discutirei a respeito das implicacdes
desse processo para o0 cenario atual da Umbanda em Porto Velho, uma vez que os
dois terreiros em que pesquisei sdo de umbandistas. E, por fim, abordarei a trajetoria
de M&e Hostia, chefe do Centro de Umbanda S&o Jodo Batista, na cidade de Porto
Velho e algumas transformacdes pelas quais sua forma de cultuar os encantados se
modificou.

No “Terceiro Dia de Festa: mesinhas, almas, incorporacdes e aguas criando
uma orguestra de vida”, acompanharei a trajetéria de Seu Antdnio e Dona Rosa, um
casal de sacerdotes que dirigem o Terreiro de Umbanda S&o José de Ribamar. A
trajetdria de vida de ambos influenciou significativamente a forma como compreendem
a Umbanda nos dias atuais e na crenca religiosas que praticam. Nesse “Dia de Festa”,
pretenderei ir fundo no rio da vida dos dois e descobrir certas praticas e compreensfes
ainda ndo descritas e analisadas na bibliografia destinada a pesquisa afro-amazénica
e afro-brasileira em Rondonia.

Ja no “Quarto Dia de Festa: saindo da janela e entrando no terreiro”, de fato,
sera o momento de sair de fora e estar dentro. A partir de duas etnografias que realizei
nos dois terreiros pesquisados, procurarei demonstrar a forma como alguns
umbandistas compreendem a realidade, valores e praticas relativas as suas crencas
a partir da festa. Desta maneira, entendo que a partir dessa analise sera possivel
visualizar algumas tessituras das culturas afro-amazbnicas que permeiam a vida
desses religiosos. Conhecimentos impregnados das culturas amazénicas. Pretendo

compreender o que sao as festas dos encantados e o porqué de realiza-las, uma vez
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que a organizacdo das mesmas requerer altos custos e muita entrega fisica-
emocional-financeira-sentimental.

No “Quinto Dia de Festa: a poética dos encantados que entrelaca cidades,
florestas e rios e encanta os viventes”, tenho como objetivo aprofundar a compreenséo
do que sao os encantados, a respeito de como se encantam, conhecer o lugar em que
habitam. Fundamentado no contato que tive com os religiosos, compreendo 0s
encantados enquanto: seres, representacdes, mitos compostos das dimensdes
animal-espirito-humano. Os reconheco a partir do viés presente na dinamica religiosa
fundada nesta multiplicidade de perspectivas e o fato de ndo serem nem um, nem
outro, mas sim os trés juntos, de modo que humano e animal ndo expressa
antagonismo. Ambos intricados nesse entrelacamento, junto com a condicao espiritual
que é indissociavel dos mesmos, constitui o que € um dos fatores para os encantados
serem um devir-poetizante.

Mas, este “dia” ndo termina ao fim de sua escrita. Da mesma forma que o
sfumato das culturas amaz6nicas produzem uma zona intermediéria na qual ndo se
distingue a realidade da irrealidade (LOUREIRO, 2001); assim como os encantados
sdo um devir-poetizante causado pelo sfumato no encontro de animais-espiritos-
humanos; este “Dia de Festa” possui um sfumato com o “Fechamento da mesa: a
despedida pode ser convite para encontros vindouros”, como igualmente ocorre em
uma festa de encantados. Ou seja, a presenca da festa na vida dos religiosos nao se
encerra quando a mesa é fechada. Dessa forma, quando eu fechar a mesa, espero
que com o fim desta dissertacdo ou desta “Festa”, os pensamentos e analises criadas
nao figuem presos nas consideracdes finais. Apos o fim de um toque, outros festejos
programados no calendario festivo seréo realizados. Da mesma forma se da com o
pesquisador e com o estudo académico. Uma pesquisa hunca encerra um tema, antes
abre perspectivas para outras, deixa pontas para serem esquadrinhadas por outros
estudiosos e instigam duvidas que ultrapassam o0s objetivos assumidos pelo
pesquisador.

A intencdo desta pesquisa é que, além de tudo que fora dito, o leitor possa ao
final, esbocar o mesmo espanto de Olavo Bilac descrito na epigrafe deste trabalho.
Conforme o antropodlogo Vagner Gongalves da Silva (1994, p. 11) salientou, “muitas
perguntas passam pela cabeca das pessoas quando o assunto séo as religides afro-
brasileiras: O que sdo? Como se originaram? O que pregam? Quais as diferencas

entre elas? Quem as pratica?”. Quando se desconfia que alguém é um pai-de-santo
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ou méae-de-santo, geralmente, a concepg¢ao do senso comum de “macumba” com 0s
esteredtipos e estigmas que a constituem abundam, mas ndo se sabe o0 que a pessoa
realmente faz. Minha intencdo é apresentar um “novo mundo”, “novas cidades” e
‘novas pessoas”, para que aqueles que nao conhecem, tenham um material para
comecgarem a romper com preconceitos e, quem sabe, dizer com espanto, assim como
Olavo Bilac ao perceber que havia tantas crencas religiosas no Rio de Janeiro que ele
nem sonhava existir: “Mal sabiamos nés que viviamos a acotovelar por essas ruas
tantos sacerdotes” (BILAC, 1996, p. 127).

Agora, sim, quem é de espirito*® entre na roda®!, quem é tambozeiro3? assume
seus devidos lugares, as cambonas® precisam ficar atentas e os que vieram para
prestigiar a festa, os convidados e aqueles que vieram apenas para conversar com 0s
espiritos e/ou agradecer os encantados, sintam-se a vontade para sentar. A casa €
de vocés.

30“Quem é de espirito” € comumente empregado, em Porto Velho, por pessoas ligadas a religides afro-
brasileiras para se referir aquelas que sdo “da religido” ou “quem é do santo”, ou seja, quem é da
Umbanda ou do Candomblé.

31A roda designa o circulo que se forma no terreiro quando os umbandistas estdo dangando e entoando
pontos para as entidades incorporarem na cabeca de cada um.

32E a pessoa que toca tambor na Umbanda, geralmente é a pessoa que nao incorpora espiritos, salvo
algumas excegdes, como sera abordado no “Terceiro Dia de Festa”

33Cambonas é a forma que se designa as mulheres, cambono para homem, que ndo incorporam com
espiritos, porém também nao tocam tambores. Estes ficam na assisténcia, ajudando os religiosos que
incorporaram com entidades a se arrumarem e cuidando para prevenir quaisquer imprevistos que
ocorram durante as festas e sessodes.
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1. PRIMEIRO DIA DE FESTA: A ANTROPOLOGIA, A HISTORIA, O
PESQUISADOR E A RELIGIAO

“Enquanto houver mundo, havera Religibes: a
humanidade ha de ser sempre este mesmo rebanho
sensual e covarde, governado ao mesmo tempo pelo
gosto da vida e pelo medo da morte, pelo amor do
pecado e pelo terror do castigo...” (Olavo Bilac, 1996,
p. 132-133).

“A fé € um dos nucleos mais fundamentais de nosso
ser senciente. A necessidade de acreditar em algo
maior que nds, esse reconhecimento quase inerente
do milagre da criacdo. Mas a fé é algo pessoal e
singular para cada um de nés, e, da mesma forma,
deve ser nossa aceitacdo da responsabilidade em
relacéo as agbes que fazemos guiados por essa fé.
Porque, no fim, por mais que sejamos individuos,
residimos em uma comunidade. Para que a
comunidade sobreviva, precisamos encontrar
formas de viver juntos, de estarmos bem uns com os
outros. Precisamos prezar aquilo que nos une e
aceitar, com uma boa dose de tolerancia, as coisas
que nos diferenciam” (Chris Claremont, 2014).

Boa noite! A todos que participaram da “abertura da mesa”, informo que em
instantes o som do tambor sera ouvido até por quem estiver na esquina. Quem chegou
agora, nao se preocupe, tome um cafezinho e sinta-se a vontade para ocupar o lugar
onde achar que ficara confortavel. Foi muito dificil realizar esta festa, serdo cinco dias
de muita alegria, de bastante piada, de risos e comida gostosa. Por isso, entendo que
nada foi em vao e que valeu a pena o esfor¢co. Hoje estou com muitos convidados e
cada um terd elementar participacdo aqui.

Uns me auxiliardo a discutir o meu lugar de fala nessa “festa”, me ajudando a
extrair o0 maximo possivel da antropologia a fim de que eu consiga compreender as
nocdes tecidas culturalmente por meus informantes a fim de que seja (re)criado um
conhecimento deveras significativo para acrescentar a academia e a sociedade,
aprendizado obtido com os sistemas de pensamento e acdo de sujeitos que
compreendem a realidade a partir de meios diversos aos do cartesianismo
(DAMATTA, 1987; FITCHE, 1987; LOUREIRO, 2001; SODRE, 1988 VIVEIROS DE
CASTRO, 2002). Para tanto, construi a pesquisa de campo a partir do método

etnografico, com base nas interagdes entre o “observar”, o “escutar” e “escrever”, a
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fim de que a experiéncia de campo se tornasse frutifera e produzisse dados passiveis
de estudo (CASDOSO DE OLIVEIRA, 2006; GEERTZ, 2014; WAGNER, 2010).

Mas, como falar de religido sem partir de um entendimento acerca desse
fenbmeno? Se o assunto € religido, se torna importante tecer algumas teias
interpretativas a fim de que as discussodes e analises sejam proficuas e ndo caiam em
reducionismos e entendimentos cartesianos e/ou etnocéntricos relativos a um
fendbmeno deveras importante, que a cada geracao torna-se atual e sempre presente
nas discussdes humanas. Para néo cair em deslizes, dialoguei com alguns
pesquisadores a fim de compreender a religido enquanto uma produtora de simbolos
e significados que dialogam com a cultura e com aspectos socioecondmicos
(GEERTZ, 2014; MAUES, 2015; ROSA, 2016). E complicado falar de religido afro-
brasileira e desconsiderar a questdo dos preconceitos, dos estereotipos, do racismo,
da excluséo, da violéncia e demais formas socioculturais que se levantam a partir de
acOes de grupos que nao conseguem enxergar “os outros” de forma complexa e
humana. Para tanto, dialogarei com autores a fim de compreender melhor as
motivacBes socio-politicas-culturais-econémicas geradoras destes fendémenos
(SILVA, 2015; SODRE, 1988; SOUZA, S., 2010).

Agora sim, rufa tambor!

1.1. Boas-vindas para a Antropologia!

Desde o término do meu Trabalho de Conclusdo de Curso, realizado na
Graduacao de Histéria e durante minha permanéncia no Programa de Mestrado em
Historia e Estudos Culturais, aproximei-me cada vez mais da Antropologia, ndo com
0 intuito de enquadrar minha pesquisa em uma classificacdo (como sendo um estudo
antropolégico ou de histéria). Procurei refletir acerca da Antropologia e a (re)pensar
no que essa area do conhecimento poderia me ajudar em uma pesquisa na qual o
grau de minha aproximacdo com a realidade estudada fosse o maior possivel,
tentando ndo “trair” as interpretacdes “nativas” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002) e, ao
mesmo tempo, interpretar o que eu iria ver, viver, sentir e ouvir. Conforme me
aprofundava, percebia que seria andando de maos dadas (e assim eu estava) com a
Antropologia, e me empenhando no trabalho etnografico que minhas duavidas
poderiam ser respondidas e meus objetivos poderiam, se ndo cumpridos, ao menos

produzir um significativo avancgo para a compreensdo deste ambito escolhido como
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campo de estudo de uma dada realidade social: os terreiros de Umbanda e as festas
aos encantados em Porto Velho.

Apesar de tanto “encanto” e um “quase caso amoroso” com a antropologia,
percebi que contestacbes, critica e vontade de fazer algo diferente seriam
fundamentais para minha empreitada. Em meados do século XX, Hubert Fichte (1987,
p. 29) ja percebera isso e escrevera que “As antinomias s6 podem ser expressas
poeticamente”, buscando, dessa forma, aproximar a antropologia da poesia. Por isso,
apesar da ciéncia ser extremamente importante no processo de producdo do
conhecimento, esta mesma nao bastava, era necessario algo mais, algo que
extrapolasse a linguagem cientifica (Ibidem, p. 31). Nao estou certo se consegui fazer
isso, no entanto, minha busca é a de se tiver que escolher, assim como Viveiros de
Castro (2002, p. 15-16) deixou subentendido o lado que ele trairia, escolho atraicoar
as convencoOes da ciéncia para me aproximar dos meus informantes e assim, construir
um entendimento a respeito das praticas e representacdes deles.

No desenrolar das leituras, durante as visitas a campo, no suceder de
conversas académicas e durante a escrita, o papel da antropologia e, também, os
entendimentos e significados a respeito da mesma, me incomodaram. Em um primeiro
momento, a sensacao de estranhamento e de dlvidas, em relacdo aos procedimentos
e compreensdes, eram abundantes. Posteriormente, ao entrar em contato com as
discussbes de Roberto DaMatta (1987, p. 147) referentes ao oficio do antropélogo,

pude compreender 0 que estava acontecendo, pois:

Todo antropdlogo realiza (ou tenta realizar) portanto, o seu préprio
‘repensar a antropologia’, postura que — como nos revelou Edmund

7

Leach — é uma tarefa absolutamente fundamental para o bom
desenvolvimento da disciplina.

Partindo das considerac6es de Edmund Leach, Roberto DaMatta entendeu que
a antropologia € a disciplina que mais tem colocado em cheque 0s pressupostos do
conhecimento antropologico. Uma vez que cada trabalho antropolégico é uma série
de descobertas e situacdes levam o pesquisador a precisar (re)adequar alguns
métodos e teorias, assim como ir além em outros momentos.

Nesse sentido, o questionamento de Hubert Fichte, citado anteriormente, foi
extremamente enriquecedor para que eu pudesse continuar com a critica desse

“oficio” e a (re)pensar a antropologia e o0 meu trabalho antropolégico, de modo que
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uma mudanca significativa, apés ler o referido autor, ocorreu neste trabalho e podera
ser notada no decorrer da escrita. No entanto, essa ciéncia ndo deve ser subestimada,
a Antropologia trouxe e vem congratulando o campo do conhecimento com muitas
producdes interessantes.

De acordo com o antropologo Roberto DaMatta (1987, p. 87) “Falar da ‘historia
da antropologia’ € especular sobre o modo pelo qual os homens perceberam suas
diferengas ao longo de um dado periodo de tempo”. N&o significa que essa
capacidade de perceber e manipular as diferencas de uma sociedade para a outra
seja exclusiva da “alta cultura ocidental”, e sim que, no decorrer do desenvolvimento
da Antropologia, na percepcéao da diferenca entre determinados povos, foi utilizado
“[...] uma espécie de escudo ideoldgico para justificar a ocupagao territorial ou a
aniquilacdo de um grupo pelo outro” (lbidem, p. 87). Nessa discussdo, Roberto

DaMatta (Ibidem, p. 89) afirmou que:

“[...] Frazer e Malinowski nao representam apenas dois estilos
pessoais de realizar a pesquisa antropolégica, mas expressam 0
dilema central da disciplina situada que esta entre os valores dados
pelo colonialismo Vvitoriano, cheio de certezas racistas e
superioridades politicas, econémicas e intelectuais; e o funcionalismo
gue acaba colocando os problemas do relativismo e de um
conhecimento  social detalhado, individualizado, dinamico,
monografico, que ndo permite esquemas gerais determinantes ou
sinteses grandiosas.

Isso significa que ndo se pode dissociar os estudos de Frazer e Malinowski
(nem dos outros desta ou de épocas mais recentes) de interesses politicos, tanto
guestBes pessoais quanto de um quadro mais geral, os interesses dos Estados que
eles faziam parte, dos financiadores das pesquisas e etc. Este entendimento
desmerece ou prova que € desnecessario debrucar-se e maravilhar-se sobre os
avangcos de qualquer pesquisa? De modo nenhum, antes traz um tom de
complexidade para as discussdes sobre essa area do conhecimento e acalora 0s
debates “mornos”; faz com que cuidados sejam tomados quando alguém diz (ou deixa
subentendido) apaixonadamente querer defender determinado grupo (sendo ou nao
0 seu grupo social); da mesma forma como coloca sob alerta os pesados ataques a
determinados grupos (sejam os pesquisados “nativos” ou ndo); permite que analises
em relacdo as motivagbes politicas sejam aprofundadas e as discussées ndo se

restrinjam a tabuas rasas.
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No decorrer do século XIX, trés notérios estudiosos trouxeram para o campo
da antropologia a reflexdo do conceito de cultura: Lewis Henry Morgan34 (1818-1881),
Edward Burnett Tylor®® (1832-1917) e James George Frazer3® (1854-1941). Levando-
se em consideracgdo que a tradicédo evolucionista®’ ndo foi homogénea, e sim bem rica
e diversa, estes trés sao considerados evolucionistas, apesar de ndo terem as
mesmas ideias (CASTRO, 2005, p. 7). No entanto, cada um de sua forma, procurou
classificar e entender sociedades diferentes das de suas origens. Neste momento,
quero dirigir a reflexdo para discutir a respeito do conceito de “cultura”, partindo da
definicdo de Edward Tylor.

Edward Tylor elaborou no livro Primitive Culture (1871), considerado como o
primeiro conceito de cultura do ponto de vista antropolégico (LARAIA, 2009, p. 30).
Tylor (2005, p. 60) escreveu que:

Cultura ou Civilizagdo, tomada em seu mais amplo sentido
etnogréfico, é aquele todo complexo que inclui conhecimento,
crenca, arte, moral, lei, costume e quaisquer outras capacidades
e héabitos adquiridos pelo homem na condi¢cdo de membro da
sociedade. A situacdo da cultura entre as varias sociedades da
humanidade, na medida em que possa ser investigada segundo
principios gerais, € um tema adequado para o estudo de leis do
pensamento e da agdo humana. De um lado, a uniformidade que téo
amplamente permeia a civilizacdo pode ser atribuida, em grande
medida, a a¢do uniforme de causas uniformes; de outro, seus Varios
graus podem ser vistos como estagio de desenvolvimento ou
evolucdo, cada um resultando da historia prévia e pronto para

34De acordo com o levantamento realizado por Castro (2005, p. 13), Lewis Morgan, com o livro Ancient
Socieety (A sociedade Antiga), além de tornar-se conhecido internacionalmente, foi o principal
expoente da antropologia nos Estados Unidos. Nesta obra, analisou os estagios do progresso da
sociedade humana. Suas analises concentraram-se nos aborigenes australianos, os indios iroqueses,
0s astecas, 0s gregos e 0s romanos, sendo que em suas analises o surgimento da propriedade na
percepgao das pessoas fora crucial para o surgimento da “civilizagdo” (CASTRO, 2005).

35Conforme assinala o antropdlogo César Augusto de Assis Silva, Edward Tylor (2015, p. 15)
“geralmente|...] é referido como o primeiro a definir o conceito de ‘cultura’ em uma perspectiva
antropolégica inglesa”, além, também, de ser um dos fundadores da Antropologia enquanto disciplina.
%6Segundo James Frazer (2005, p. 104), “[...] a antropologia, no sentido mais amplo da palavra, visa
descobrir as leis gerais que regularam a histéria humana no passado e que, se a natureza for realmente
uniforme, é de se esperar que a regulem no futuro”. Neste trecho & possivel observar o interesse do
autor em termos gerais, bem amplas, que pudessem oferecer uma espécie de “mapa” da histéria
humana no passado, como forma de se “regular” o futuro.

870 evolucionismo marcou diversas areas do conhecimento, inclusive influenciou na consolidacdo da
antropologia enquanto disciplina. Sobre o evolucionismo ligado as atividades econdmicas e cientificas,
Elizabeth Cristina de Andrade Lima (2015, p. 30) assinalou que a “Evolucéo lembra transformacao,
progresso, desenvolvimento de alguma coisa desde sua forma mais simples até sua forma mais
complexa. O termo ‘evolugao’ comegou a ganhar destaque ao ser relacionado as teorias da evolugéo
gue floresceram a partir dos meados do século XIX — entre as quais se destacam as de Herbert Spencer
e a de Charles Darwin. Coincidentemente um século de intenso desenvolvimento técnico, industrial,
econdmico, social e cientifico”.
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desempenhar seu préprio papel na modelagem da histéria do futuro.
A investigacdo desses dois grandes principios em varios
departamentos da etnografia, com atencao especial a civilizagao das
tribos inferiores como relacionada com a civilizacdo das nacfes
mais elevadas, esté dedicado este livro. (Grifo meu)

Assim como o antropologo Celso Castro (2005) ressaltou, Tylor néo
diferenciava “cultura” de “civilizagdo”, as duas concepg¢des possuiam 0 mesmo
significado para esse autor. Além disso, ele ndo falou de culturas (plural), mas sim de
cultura (singular), com a nocdo da existéncia de uma hierarquia entre estagios
civilizatorios-culturais sempre presente (lbidem, p. 17). Ou seja, para Tylor, havia um
estagio ideal e as “tribos inferiores” ndo havia alcancado esse patamar. Durante o
processo de evolugdo, as “tribos inferiores” tenderiam a acompanhar o ritmo da
civilizacdo considerada como avancada, a europeia. Com isso, ele indicava “estagios”
diferentes do mesmo processo evolutivo (SILVA, C., 2015, p.20)

Aqui, aintencdo ndo é a de desmerecer a construcao de Tylor, mas de entendé-
la no seu tempo e de reconhecer sua importancia para as discussoes e reformulagdes
subsequentes, uma vez que, em sua época, “[...] a Europa sofria o impacto da Origem
das espécies, de Charles Darwin [...]” da mesma forma “[...] a nascente antropologia
foi dominada pela estreita perspectiva do evolucionismo unilinear” (LARAIA, 2005, p.
33).

O conceito desenvolvido por Tylor também colaborou pelo menos de duas
formas para as discussdes posteriores. A primeira foi que, além de cunhar o conceito,
Tylor ndo o atrelou a transmissdo biol6gica ou genética. A segunda foi que, nas
palavras de Roque de Barros Laraia (Ibidem, p. 27), “[...] as centenas de definicbes
formuladas apdés Tylor serviram mais para estabelecer uma confusao do que ampliar
os limites do conceito”.

ApoOs a Primeira Guerra Mundial, os antropélogos de entdo comecaram a
criticar severamente o paradigma evolucionista, ocorrendo, dessa forma, a
transformacédo da antropologia para as “[...] correntes culturalista norte-americana e
difusionista e funcionalista na Inglaterra” (SILVA, C., 2015, p. 24). Essa mudanca
marcou profundamente a nogao construida acerca do conceito de “cultura”. Nesse
sentido, Franz Boas foi um expoente dessa ruptura, formulando um conceito de cultura

divergente do que a corrente evolucionista postulava. Sendo:
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Mais fiel ao pensamento romantico, para Boas “cultura” ndo é aquela
totalidade universal hierarquizada em estagios, mas sim uma unidade
particular relativa a uma sociedade ou um povo especifico. Ele critica
o0 método comparativo de Tylor, que teria falhado por ndo ser capaz
de compreender cada elemento etnografico dentro do contexto
particular de determinada cultura. E na esteira da antropologia de
Boas que os critérios de classificacdo das espécies etnogréficas em
uma perspectiva evolucionista passaram a ser Vvistos como
etnocéntricos (SILVA, C., 2015, p. 24).

Conforme pontuou o antrop6logo César de Assis Filho, Franz Boas construiu
um marco para o entendimento do conceito de cultura. Se Tylor o desvinculou da
transmisséo bioldgica ou genética, Franz Boas entendeu-o como ndo sendo algo
universal, distribuida em estagios, mas como sendo relativa a cada sociedade.
Também é possivel notar a necessidade que Franz Boas colocava para que 0s grupos
fossem entendidos a partir do contexto de suas culturas. Franz Boas (2005, p. 69-70)

escreveu que:

Uma caracteristica fundamental de todas as populagbes é que os
individuos diferem entre si, e um estudo mais detalhando mostra que
isso é valido tanto para os animais quanto para os homens. Nesses
casos, nao é portanto apropriado falar de trages hereditarios no tipo
racial como um todo, pois muitos deles também ocorrem em outros
tipos raciais. Tragos raciais hereditarios deveriam ser compartilhados
por toda uma populacdo, para que se pudesse real¢a-los em
contraposicdo a outras populacdes.

Na citacdo acima, Franz Boas desmonta a perspectiva de que cultura e raca
estariam interligadas, sendo hereditarias. O antropdlogo explica partindo do
“‘individuo” inserido em um contexto. O antrop6logo Roberto Cardoso de Oliveira
(2003) afirmou que Franz Boas buscava analisar eventos e processos socioculturais
e explica-los, sendo que o individuo é focalizado em meio a uma coletividade na qual
esta inserido. Neste mesmo trecho € expressa a tentativa de Franz Boas negar o valor
cientifico a afirmacao de que as diferencas raciais eram significativas entre os homens
(CASTRO, 2005).

Neste pequeno percurso sobre as primeiras formulacdes antropologicas do
conceito de cultura, aliado a evolugéo, a etnocentrismo, a um entendimento de uma
ciéncia que pretende descobrir leis gerais até 0 momento em que cultura comecga a
ser entendida com algo relativo ao contexto no qual os individuos estéo inseridos e

onde ndo ha mais “progresso da cultura”, buscando fugir do ponto de vista
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etnocéntrico. Diferentemente de Edward Tylor e de Franz Boas, Clifford Geertz
construiu uma definicdo do conceito de cultura que divergia dos demais e de outros
pesquisadores que o antecederam.

Tomo a linha de pensamento de Clifford Geertz, pois € o conceito de cultura
melhor adequado para minha pesquisa, como sendo 0 conceito que ao fazer a
pesquisa de campo se tornou base para o meu modo de refletir acerca do que
observava e de como investigar. Para Clifford Geertz (2014, p. 4), que por sua vez

fora influenciado por Max Weber, entendia que,

[...] o homem é um animal amarrado a teias de significados que ele
mesmo teceu, assumo a cultura como sendo essas teias e a sua
analise; portanto, ndo como uma ciéncia experimental em busca de
leis, mas como uma ciéncia interpretativa, a procura do significado.

Este conceito dinamiza e é dinamizado pelo quadro pelas relacdes sociais.
Questdes politica, verticalidades das relacfes; também questdes econdmicas como
possibilidade de manter a vida, empregabilidade; questbes culturais como valores
fundamentais, como normas de sociabilidade, crencas religiosas, sdo importantes na
constituicdo e dinamizacao dos quadros culturais.

A definicdo desse conceito acima deixa explicita a linha que busquei trilhar na
pesquisa, posto que, com base na concepcao formulada por Clifford Geertz, entendo
que a cultura é o conjunto de teias de significados tecidas pelo homem e a
preocupacao nesta pesquisa é ler® essa cultura para que se possa “compreender” 0s
“significados” elaborados in loco. Ao se referir sobre o trabalho do historiador
etnografico, Robert Darnton (1986, p. XIV), partindo de uma nocdo geertziana do
conceito de cultura, escreveu que “[...] o historiador etnografico estuda a maneira
como as pessoas comuns entendiam o mundo. Tenta descobrir sua cosmologia,
mostrar como organizavam a realidade em suas mentes e a expressavam em seu

comportamento”. Minha empreitada aqui sera de tentar compreender como

380 historiador Peter Burke (2009) alertou para o perigo da metafora que coloca o mundo como um livro
e da cultura como texto, sendo que na medida em que pode ser enriquecedor, também pode ser uma
armadilha. Ele entende que se o pesquisador tomar essas metaforas de forma literal, € perigoso cair
no logocentrismo, onde as palavras sdo a Unica fonte para o conhecimento. Porém, se a interpretacao
dessas metéaforas for ampla, é possivel despistar o logocentrismo e se tornar um instrumento preciso
na leitura de textos. Conforme Peter Burke afirmou (2009, p. 250) “[...] Geertz frequentemente alertava
seus colegas, que quando observamos ndo vemos simplesmente, mas também interpretamos”. Todo
0 meu olhar, como pretendo deixar explicito, acerca da Umbanda é permeado de interpretagfes, sejam
elas conscientes ou inconscientes.
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umbandistas percebem o mundo, as situacoes do seu dia-a-dia e a forma como atuam
nelas.

Durante a pesquisa notei da necessidade de procurar uma forma de entender
a cultura relacionada a um entendimento de “lugar”. Uma vez que os encantados e 0s
orixas, ao serem representados, evocavam frequentemente a questdo do espaco
ocupado, o lugar onde vivem e/ou “dominam”, de onde eles vém, assim como a
relacdo da religido com o espaco do terreiro € sui generis. Tal territério, ao ser
compreendido como ambiente onde os ritos sdo realizados, € encarado pelos
umbandistas depoentes, como contendo “energia”, “for¢ca”, “poder”’: ha entidades que
protegem o terreiro, como o exu®® que fica bem na porta cuidando de tudo o que entra
e € uma linha de defesa espiritual e material para os religiosos.

Além desse entendimento, notei que o terreiro ndo funcionava s6 nos
momentos em que alguma festa ou rito religioso era praticado. Em momentos de lazer,
de “passar o tempo”, de “conversar’, de “socializar’ ele também era frequentado,
principalmente pelos mais proximos: familiares, amigos, vizinhos. Nao € raro ir num
dos terreiros em que visitei e encontrar gente “apenas” (por apenas nao quero indicar
gue essa reunido ndo possui valor e/ou importancia) conversando neles. Nisso, faz
sentido a observacdo de Muniz Sodré (1988, p. 15) com relacdo ao modo como a
cultura no terreiro € construida e o papel importante que a dimensao territorial tem na

construcdo de identidades:

Pode-se falar, assim, na dimenséo territorial, ou na “légica do lugar”
de uma cultura — e como funcéo de base em sua estrutura dindmica
global. Nela, o territorio e suas articulagdes socio-culturais aparecem
como uma categoria com dinamica prépria e irredutivel as
representacdes que a convertem em puro receptaculo de formas e
significacdes. Essa dimensao incita a produgdo de um pensamento
gue busque discernir os movimentos de circulacdo e contato entre
grupos e em que 0 espago surja ndo como um dado autébnomo,
estritamente determinante, mas como um vetor com efeitos proprios,

39E uma categoria de espirito que incorpora na Umbanda. Ha dois tipos de exu, o Exu orix4 e 0s exus
casticos. Sao espiritos entendidos como mensageiros dos orixas, levam as peticdes humanas até os
espiritos. Sem exu ndo ha comunicacao das pessoas para com 0s espiritos, ndo ha nem mesmo a
incorporagdo. Antes das festas de Candomblé, uma oferenda ao Exu é retirada no comeco da festa,
para que a mesma nao seja prejudicada. Ja na Umbanda, na cidade de Porto Velho ndo é uma pratica
frequente fazer isso (embora eu ja tenha presenciado essa pratica em terreiro de Umbanda). Os exus
casticos s&o os que incorporam em terreiros de Umbanda. E dito que toda pessoa possui um exu, assim
como todo terreiro de Umbanda precisa ter um exu assentado na frente, para que este possa sustentar
o local e livrar os religiosos de energias ruins advindas de fora. No geral, a nogdo é basicamente similar
as de outras regides do Brasil (TRINDADE, 1985; ORTIZ, 1991; SODRE, 2000; SILVA, 2015)
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capaz de afetar as condi¢cdes para a eficacia de algumas acdes
humanas.

Partindo desse olhar de Muniz Sodré sobre o lugar de culto afro-brasileiro,
percebo que para se compreender o terreiro (lugar religioso de culturas afro-
brasileiras), assim como a citacdo acima sustenta, € importante ndo pensar nele
apenas enquanto um construto simbdlico, antes é necessario entendé-lo como um
lugar capaz de engendrar compreensdes que se sustentam e dao forma a cultura do
grupo. No decorrer da pesquisa, trabalharei essa nocdo de um espaco de cultura afro-
brasileira junto aos dados empiricos que coletei, relacionando-os as culturas
amazonicas.

Partilho da ideia de Jodo de Jesus Paes Loureiro que me possibilita pensar a
respeito de algumas caracteristicas das culturas amazénicas relevantes para esta
pesquisa. Desta forma, entendo que alguns aspectos dessas culturas se estendem
por toda regido (ndo da mesma forma nem com a mesma intensidade) e apesar de
essas culturas estarem em profunda transformacéo, ja que desde o fim da década de
60 ocorre uma “[...] quebra da ‘bela harmonia’ das relacées dos homens entre si e com
a natureza [...]” (LOUREIRO, 2001, p. 113-114) devido a “[...] desestruturacao rapida
e quase sempre violenta do mundo rural e ribeirinho em curso na Amazonia [...]".

Contudo, isso ndo significa que as culturas amazonicas estdo a porta do
desaparecimento, até porque, desde periodos coloniais que 0s povos dessa regiao
tém aprendido a se adaptar e a criar suas formas de lidar com a ocupacéao de terras e
a forte presenca da modernidade (SOUZA, M., 2002). A desestruturacdo sofrida
aponta para a transformacdo da regido, que passou a ter uma sociedade
predominantemente urbana. Mesmo assim, a cultura pode ser percebida enquanto
vivéncia e cultura no cotidiano na Amazonia, inclusive em Rondénia, que “[...] ja estaria
quase todo comprometido, diante da incidéncia do processo de devastacao das matas
e pelas madeireiras e da intensa migracdo de pessoas vindas do Sul do Brasil”
(LOUREIRO, 2001, p. 114).

No entanto, afirmo, que nos terreiros de Umbanda € possivel se deparar com
alguns aspectos das culturas amazobnicas, que “espérmaticamente” (LOUREIRO,
2001) se impregnam em todas as areas da vida da pessoa, diluindo as fronteiras do
real e irreal, constituindo-se em dialogo com as culturas afro-brasileiras, sendo

vivenciadas por religiosos e reatualizada de acordo com a vivéncia cotidiana destes
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agentes. Por meio da antropologia, busco interpretar, nas entrelinhas, os significados
dessas culturas inseridas na religido umbandista praticada em terreiros na cidade de
Porto Velho. Para tanto, se fez necessario pensar em um meétodo capaz de orientar o
percurso desta pesquisa.

Na proxima secao, o foco serd com o método e aos procedimentos tomados ao
se “produzir” as fontes para o estudo. Reflexdo que fora deveras significativa para esta
pesquisa, uma vez que possibilitou com que as informacdes fossem construidas junto

aos informantes.

1.2.  Olhar, ouvir e escrever, mas também o andar pela linha ténue entre
o desanimo e a motivacao: a pesquisa etnografica e a antropological

blues

Conforme Roy Wagner (2010, p. 49) assinalou, o trabalho de campo € um tipo
de “trabalho”, pois “[...] € uma experiéncia criativa, produtiva [...]”. E no campo que
entro em contato com as realizacGes das pessoas a serem pesquisadas (talvez seja
melhor encara-las como pessoas que me ajudardo a pesquisar®); que posso ouvi-las
e pergunta-las; assistir os rituais; entrevistar; fazer tudo aquilo que permitird com que
eu tenha contato com determinados aspectos presentes nas teias de cultura para
descrevé-lo e interpreta-lo. Nao é um trabalho simples, ndo € um lazer que possibilita
0 contato com o “exdtico”, é trabalhoso, horas sdo dedicadas a essa pesquisa, tanto
em campo quanto fora. Outrossim, jA que o pesquisador (no caso eu) € humano,
também enfrenta problemas pessoais, desanimo, fraqueza, inseguranca e 0S
momentos em que a pesquisa parece ndo se desenvolver a contento, existe a
possibilidade de que um profundo sentimento de frustracdo e tristeza ocupem
destaque na vida do antropdlogo.

Conforme Roberto DaMatta (1993, p. 146) explicitou, a pesquisa de campo
“Trata-se, basicamente, de um modo de buscar novos dados sem nenhuma
intermediacdo de outras consciéncias, sejam elas as dos cronistas, dos viajantes, dos

historiadores ou dos missionarios que andaram antes pela mesma na area ou regiao”.

40A0 desenvolver a escrita abordarei essa questao. Entendo que a fala destes informantes néo é
apenas fonte, mas é raciocinio valido para compreenséo da realidade em que vivem, pois eles sabem
o significado das histérias que contam, e por ética, nao quero me apropriar de suas interpretacdes e
assumir autoria das mesmas. Claro que a interpretacao deles é de “nativo” e ndo a de um “pesquisador”
gue busca critica-las e coloca-las em evidéncia para estuda-las.
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E a partir da pesquisa de campo que essa transformacéo das informacées obtidas
ocorre. Os dados escutados e observados séo transformados em verificaveis apés o
etnografo escrevé-los (ja os interpretando em sua observacado), tornando-os
documentos para que sejam fixados em formas pesquisaveis (GEERTZ, 2014).

Geralmente quando se fala em etnografia, a imagem do antropélogo deixando
sua casa e indo a uma aldeia distante € classica, e é isso que acontece com muitos
que pesquisam certas etnias indigenas, alguns quilombos, alguma comunidade
distante de seu espaco de vida, etc. No entanto, essa néo € a Unica forma de pesquisa
de campo existente. Quem estuda um grupo religioso em sua cidade, n&o precisa ficar
dias distante de sua casa, a mesma coisa ocorre com quem trabalha com antropologia
urbana. Assim foi comigo, pois saia de casa a tarde e retornava de madrugada, nos
dias de festas; ja em dias de sessao, no fim da tarde estava chegando ao terreiro e
voltava antes da meia-noite.

A respeito dessa dinamica, penso que sao importantes para essa reflexao as
elaboracdes do antropélogo Roberto Cardoso de Oliveira (2006), que selecionou trés
etapas do modo como as investigacfes etnograficas sdo constituidas, desde a
pesquisa de campo até a escrita. As etapas de se apreender os fendmenos sociais
estudados sao basicamente: o olhar, o ouvir e o0 escrever.

Ao chegar no terreiro, meu “olhar”, o que eu “observava” ndo ocorria de modo
tdo ingénuo como faco, por exemplo, em minha casa. Isso porque ja tinha uma série
de leituras sobre a pesquisa antropoldgica e de pesquisas sobre a Umbanda. No
terreiro, com o “olhar’ eu procurava captar qualquer aspecto relevante para a
pesquisa: um gesto, um movimento, uma postura. E importante perceber que nesse

momento,

[...] o objeto, sobre o qual dirigimos nosso olhar, ja foi previamente
alterado pelo préprio modo de visualiza-lo. Seja qual for esse objeto,
ele ndo escapa de ser apreendido pelo esquema conceitual da
disciplina formadora de nossa maneira de ver a realidade (CARDOSO
DE OLIVEIRA, 20086, p. 19).

No processo de “olhar”, toda a teoria aprendida ird borbulhar como agua
fervendo na panela, para que seja possivel criar uma linha de inteligibilidade para o
que esta sendo observado. No entanto, esse processo de “olhar” ndo funciona sozinho
ou separadamente do “ouvir”, pois ambos sentidos fazem parte do exercicio de

investigacdo, complementando-se (lbidem, p. 21).
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Durante a observagcdo de um ritual, os sentidos da visdo e audicdo estéao
ativados para apreender o que esta acontecendo. Mas o “ouvir’ ndo ocorre apenas ai,
ele é usado, também, durante as entrevistas. Se durante os rituais eu pude ver como
se dava a dramatizac&o, nas entrevistas e em conversas informais posteriores, pude
ter contato com o chamado “modelo nativo” (Ibidem, p. 22), que € a explicacdo de
cada acéo executada na festa e do que significa para quem a pratica. Clifford Geertz

(2014, p. 15) nao dissociou a interpretagao antropolégica do “ouvir”, pois,

“Se a interpretacao antropolégica esta construindo uma leitura do que
acontece, entdo divorcia-la do que acontece — do que, nessa ocasiao
ou naquele lugar, pessoas especificas dizem, o que elas fazem, o que
é feito a elas, a partir de todo o vasto negdcio do mundo — € divorcia-
la das suas aplicacdes e torna-la vazia”.

Por isso, a leitura do etnégrafo precisa levar em consideracao o dizer, momento
no qual € expresso o “modelo nativo”. A explicacdo nativa pode ser obtida tanto em
conversas informais quanto nas entrevistas. No entanto, a entrevista ndo € uma
ferramenta simples, pois “no ato de ouvir o ‘informante’, o etnélogo exerce um poder
extraordinario sobre 0 mesmo, ainda que pretenda posicionar-se como observador o
mais neutro possivel [...]” (CARDOSO DE OLIVEIRA, 2006, p. 23). Por ter constatado
isso ndo s6 em leitura, mas também na pratica, na vivéncia tida durante as pesquisas
e entrevistas, dei muita importancia para as conversas informais, pois comecei a
perceber que nesses tipos de dialogos, € possivel que o interlocutor se “esqueca”, em
dados momentos, da questdo de que um pesquisador esta tomando nota do que esta
sendo falado, ja que ndo tem gravador nem caderno presentes, e assim passa a
‘ensaiar’ menos o que é dito.

As conversas informais e as entrevistas foram realizadas de a partir de uma
forma em que as pessoas com quem conversava eram transformadas em
“‘interlocutoras” a fim de tentar reduzir a diferenca entre pesquisador/informante,
procurando fazer com que, assim como escrevera Roberto Cardoso de Oliveira
(Ibidem, p. 24), “[...] os horizontes seméanticos em confronto — o0 do pesquisador e o do
nativo — abram-se um ao outro, de maneira que transforme um tal confronto em um

verdadeiro ‘encontro etnografico™. Para isso, foi de grande valia o periodo de convivio,
a amizade criada, a confianga mutua, toda uma relacédo que da minha parte para com
eles fora sincera e acredito que posso confiar na reciproca dos informantes, mesmo

com limitagcGes, como os interesses, as disputas, 0s sentimentos e os nao-ditos que
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envolvem o contexto em que estas pessoas vivenciam suas praticas. Interacdo e
cumplicidade seriam as palavras adequadas.

De acordo com as reflexbes de Muniz Sodré acerca das culturas afro-
brasileiras, no terreiro a relacao entre as pessoas néo ocorre por meio de “conversao”,
mas de relacionamento. Se assim ocorre com 0s individuos (futuros umbandistas),
com o pesquisador ndo acontece de maneira diferente. Nao foi uma, nem duas, nem
trés entidades que disseram gostar de mim; que me achavam uma pessoa boa; que
eu era amigo; que eu era um filho; alguém para se confiar e por ai vai. Em dados
momentos me sentia tratado ndo como um pesquisador (o outro), mas como um deles,
pois Zé Pelintra** me dissera certa vez: “Por onde vocé for meu axé*? estara com
vocé*®”, ou como me proferiu Zé Rufino**: “Vocé é meu filho”; ou a Cabocla Braba®®:
“Meu neto Leonardo”; também Zé Raimundo*® ja afirmou: “Ele & neto da Vo*"”; a
Cabocla Braba também ja disse: “Ele € mais que um amigo”, ou entdo, como fez outra
entidade: “Vocé tem um Jo&ozinho na sua cabecga, é filho de Jodozinho*®”, ou quando
o sacerdote dizia “Vocé é de Oxala*°...”.

Entao, por vezes, meu status de pesquisador se confundia com a de um “filho”,
um “amigo da casa” ou a de um “devoto” de algum encantado. Mesmo sem eu nunca
dizer que era, pois nessa cultura, diferente da religiosidade protestante, ndo é preciso
dizer que “aceito” ou que “quero” pertencer a ela. A relacao e introducéo ao grupo se

da com a convivéncia, companheirismo e frequentacdao continua. No entanto, néo

41Zé Pelintra é uma entidade cultuada na Umbanda, este em especifico € o de um Pai-de-santo que
possui um terreiro na Zona Norte de Porto Velho. Essa entidade pode aparecer aos homens como
sendo encantada ou entdo como sendo um exu, essa questao sera abordada no “Quarto dia de Festa”.
42Em certos terreiros de Porto Velho, axé é entendido como uma energia. Cada entidade possui seu
axe, é por meio deste que elas realizam suas interferéncias na vida cotidiana das pessoas. No “Terceiro
dia de Festa” e no “Quarto dia de Festa”, essa questdo do axé na Umbanda sera tratada de forma mais
complexa.

43Z¢ Pilintra indicara que eu poderia contar com ele, tendo seu “axé” comigo, poderia conseguir energia
e ajuda onde quer que eu esteja.

44Z¢é Rufino é um espirito encantado de Antdnio Lobato Nascimento. No “Terceiro dia de Festa” sera
abordado e explicado mais sobre 0 mesmo.

45Cabocla Braba é uma encantada bem conhecida na cidade de Porto Velho, esta que falou comigo
incorpora em Julieta Héstia de Jesus Ribeiro. No “Terceiro dia de festa” sera abordado mais questdes
acerca dessa entidade.

467¢é Raimundo é outro encantado que incorpora em Julieta Hostia de Jesus Ribeiro. No “Terceiro dia
de Festa” ele sera abordado.

47A Cabocla Braba no Centro de Umbanda S&o Joado Batista € chamada de v6 pelos mais intimos.
48Joaozinho é um encantado. Nessa afirmacéao é possivel notar, de forma mais profunda, o modo como
alguns me identificam, observando em mim um “médium”, ou seja, como alguém que tem as mesmas
disposi¢cdes mediunicas que eles.

4%0Oxala € um orixa cuja caracteristica é ser calmo, sabio, paciente e cauteloso. Na Umbanda ele é
entendido como sendo Jesus Cristo.
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tomo de maneira irrefletida o0 modo como meu envolvimento se deu com eles, pois
sabiam que eu estava la para fazer um estudo, que eu possuo vinculo com a
Universidade e que ter um trabalho com o nome do terreiro e com suas experiéncias
de vida, daria a possibilidade de legitimidade para estes depoentes e suas praticas
religiosas perante a sociedade®°.

De acordo com Roy Wagner (2010), ndo € apenas o antropélogo que procura
compreender os “nativos”, estes também se interessam para entender o porqué que
uma pessoa estranha esta interessada em estudar a religido deles. No decorrer da
pesquisa, ndo fui o Unico a fazer perguntas e questionamentos. Ao longo das visitas
as casas de culto, meus informantes me questionavam acerca do meu estado civil, da
minha religido, sobre com quem eu morava, em qual cidade havia nascido. Também
se interessavam em perguntar o que me motivava a estar no terreiro pesquisando,
onde o material seria divulgado e me pediam para ndo colocar as fotos e videos
produzidos durante as festas no facebook. Isso demonstra que possuiam interesse
em saber o que me motivava a estar la e qual o destino que as informacdes que eram
coletadas no terreiro teriam.

Conforme constatado pelo antropdlogo Vagner Gongalves da Silva (2006, p.
89), ao estudar a relacdo dos antropologos com os terreiros nos quais fizeram
pesquisas, “Nas religides afro-brasileiras, o incentivo para que o antropologo se torne
um membro do grupo, atuando nos quadros organizacionais e religiosos dos terreiros,
tem sido frequente desde os primeiros trabalhos de campo nessa area”, ou seja, essa
€ uma situacao que nao é especifica nos terreiros de Porto Velho, haja visto que em
outros lugares essa circunstancia fora constatada. Ela € importante pois permeara
durante a pesquisa de campo e também mostra como que os “pesquisados”, sao tao

ativos e atuantes durante a realizacdo da pesquisa quanto o pesquisador®?,

50lsso percebi tanto em minha experiéncia no trabalho de campo quanto nas leituras académicas.
Diversas vezes fui apresentado para visitantes como sendo um professor que estava escrevendo sobre
a histdria do terreiro pesquisado. O antropélogo Vagner Gongalves da Silva (2006, p.106), ao estudar
o0 envolvimento do pesquisador com o terreiro escreveu que “Para os religiosos cujos terreiros ja foram
pesquisados, a iniciacdo do antropélogo € vista como uma estratégia de aliancas e reciprocidades a
principio benéficas para pesquisadores e pesquisados”. Como postura ética e metodolégica de
pesquisa, procurei ser sincero e respeitar aqueles que me acolheram, por isso, em momento algum
demonstrei, de forma consciente, vontade de ser um membro do terreiro, pois ndo senti esse desejo.
Entendo que essa minha postura fez com que o grupo sentisse mais seguranga comigo, pois eles
percebiam que eu ndo estava querendo usa-los de forma desrespeitosa e nem brincar com suas
crengas.

51A participacdo dos umbandistas ndo foi apenas com o interesse de que eu participasse com eles dos
ritos, mas também ao se importarem com o destino das informagdes coletadas. Além disso, houve
ocasifes em que alguns, de forma espontanea, me deram conselhos e instrugdes valiosissimas acerca
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Por ultimo, Roberto Cardoso de Oliveira (2006, p. 27) destacou que:

[...] sistema conceitual, de um lado, e, de outro, os dados — nunca
puros, pois, jA em uma primeira instancia, construidos pelo observador
desde o momento de sua descricdo, guardam entre si uma relagéo
dialética. Sao interinfluenciaveis. O momento do escrever, marcado
por uma interpretacdo de e no gabinete, faz que aqueles dados sofram
uma nova “refracdo”, uma vez que todo o processo de escrever, ou de
inscrever as observacdes no discurso da disciplina, estd contaminado
pelo contexto do being here — a saber, pelas conversas de corredor ou
de restaurante, pelos debates realizados em congressos, pela
atividade docente, pela pesquisa de biblioteca [...], pelo ambiente
académico.

Ao refletir sobre minha pesquisa, percebi que Roberto Cardoso de Oliveira
(2006) se mostrou como um referencial tedrico-metodolégico adequado, pois
compreendi que as conversas académicas, as releituras dos dados anotados, a leitura
das entrevistas transcritas ao lado dos referenciais teoricos, fazia parte do escrever.
Pois no momento da escrita, os dados obtidos no campo, ja alterados pela minha
percepcdo, sofriam diversas reelaboracbes acerca das dimensBes que eles
expressavam. Portanto, o momento de escrita do texto “final” consiste ndo no término

do trabalho etnografico, mas sim na continuacgédo dele, ja que:

[...] € no processo de redacdo de um texto que nNnosso pensamento
caminha, encontrando solucdes que dificilmente aparecerdo antes da
textualizacdo dos dados provenientes da observacido sistematica”
(Ibidem, p. 32).

No entanto, as conversas com o0s colegas do mestrado, 0s eventos
académicos, as leituras, reflexdes fora de campo, banharam e foram regados pelas
idas a campo, ja que os terreiros que estudei (e de onde estudei) estdo situados na
mesma cidade em que resido, ocorrendo que apos sair da universidade, em quarenta
minutos estava num terreiro e no outro dia estaria de novo na universidade.

Uma vez delineada minha postura metodolégica nesta pesquisa, € necessario
discutir a respeito dos embates que ocorrem entre religibes afro-brasileiras e o

conceito de religido que perpassa por esta pesquisa.

de algum conceito deles que eu havia escrito de forma equivocada ou alterando o significado que
possuia para 0S mesmos.
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1.3. Pramim, todas as religides tém um significado, né...

No contexto atual, discutir sobre religibes significa lidar com uma dinamica
social com grande acento em diferentes formas de violéncias fisicas e simbdlicas, o
que torna esta empreitada ainda mais complexa. Nessa dire¢ao, o estudo se da em
um momento sociopolitico e cultural marcado por a¢des de grupos fundamentalistas-
racistas-xenofébicos, que se apresentam como representando uma dada religido que
se diz a verdadeira; ou ainda, com diferentes registros de atuacbes de grupos
denominados por certos discursos como “evangeélicos”, com posturas
fundamentalistas®?, pautadas na perseguicédo e intolerancia religiosa, que aparecem
em noticiarios depredando imagens; ha igrejas evangélicas neopentecostais®® que
veiculam por programas de televisdo e por publicacdes de jornais e livros, ataques
contra espiritos cultuados em religides afro-brasileiras; terreiros sendo incendiados
por pessoas designadas como “crentes”; pastores que ficam famosos a partir de
polémicas na televisdo®* e na internet (principalmente twitter e facebook) com base
em acles e pensamentos intolerantes de cunho racista e outros aspectos que tornam
0 contexto preocupante e mais delicado.

Essas e outras situagées comecam a servir como generalizacéo para todos os

outros pastores e os fiéis (independendo da denominacéo): escandalos de pedofilia

52Conforme Amanda Sotero Pinheiro (2016, p. 5-6) escreveu, “O termo fundamentalismo foi criado,
incialmente, por parte de um grupo religioso protestante no inicio de século XX, nos Estados Unidos,
que tinham por objetivo estudar e encontrar meios para discutir e pensar estratégias doutrinarias de
combate as influéncias dos movimentos modernistas, visando, com isso, a preservacdo da esséncia
natural de suas ideologias”, ou seja, ndo era um modo de combater o diferente por meio de violéncias
simbdlicas e/ou fisicas. Porém, como a mesma autora entende, o fundamentalismo pode ser utilizado
por determinados grupos religiosos enviesados em determinada compreensédo da biblia e propagar a
intolerancia e o 6dio entre pessoas de religides diferentes (PINHEIRO, 2016, p. 10).

53Conforme o antrop6logo Vagner Gongalves da Silva (2005) dissertou, o0 movimento pentecostal foi
marcado por transformagdes que o levou a ser classificado de “neopentecostal’. Esse movimento,
segundo este autor, teve algumas transformacdes em relagdo ao pentecostalismo: “abandono do
ascetismo, valoracdo do pragmatismo, utilizacdo de gestdo empresarial na condugcdo de templos,
énfase na teologia da prosperidade, utilizacdo da midia para o trabalho de proselitismo em massa e de
propaganda religiosa (por isso sdo chamadas de ‘igrejas eletrénicas’) e centralidade da teologia da
batalha espiritual contra as outras denominac¢bes religiosas, sobretudo as afro-brasileiras e o
Espiritismo” (V. SILVA, V., 2005, p. 152).

%No entanto, ha sinais de que aos poucos ha medidas de resisténcia via meios juridicos por parte de
membros de religiGes afro-brasileiras, pois “[...], nos ultimos anos, alguns movimentos de defesa das
religides afro-brasileiras tém sido criados e, no ambito juridico, ag8es legais tém sido impetradas pelos
babalorixas e ialorixas contra pastores e/ou suas igrejas” (SILVA, V., 2007, p. 221), apés isso, é
possivel verificar que “Apesar das dificuldades, essas agdes juridicas comegcam a dar resultados
favoraveis aos adeptos das religibes afro-brasileiras. As igrejas evangélicas responsaveis pelos
programas, considerados ofensivos as religides afro-brasileiras, e as redes de televiséo que os exibem
estdo sendo notificadas” (SILVA, V., 2007, p. 22).
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envolvendo padres viram motivos de indignacdo por parte de alguns e piada
sarcastica contra a religido (e a hipocrisia religiosa) por parte de outros; isso segue ad
infinitum.

Apos tantas noticias e atuacdes nesse sentido, 0 ambito religioso pode perder
certa aura de legitimidade, pode parecer que “religido ndo € algo sério”; que néo
existem pessoas sinceras devotas de certos credos; e que, se estas existem, sdo
ignorantes ou estdo sendo ludibriadas. Em outra direcdo, porém no mesmo contexto,
diferentes grupos religiosos passam a ser vistos com certo romantismo, como 0s
unicos modelos de perfeicdo e autoridade legitima no campo religioso, enquanto 0s
locais de cultos de outros séo interpretados como espacos da alienagao, da ignorancia
e da irracionalidade absoluta. Nisso surge uma pergunta: como me posicionar em
relacdo a esse debate?

Quero seguir algumas consideracdes para definir melhor o que entendo por
religido. Antes, aviso que nao estou defendendo intolerancia religiosa de grupos
contra outros, nem quero dizer que ndo ha violéncia religiosa, pois basta ler o livro de
Edir Macedo (2012) “Orixas, caboclos e guias®” para constatar a ocorréncia deste
aspecto®, ou, de forma mais instantanea, assistir a algum programa em que ha
processos denominados pelos adeptos como “expulsdo de deménios”. Entendo que é
necessario superar os estere6tipos e estigmas para que se possa abordar o campo
da religido e das diferentes formas de religiosidade em sua riqueza e complexidade.
Para tanto, se faz necessario revisitar alguns estudiosos que se debrucaram nessa
tematica.

O antropdlogo Radcliffe-Brown (2013, p. 139), em didlogo com Robertson
Smith, Fustel de Coulanges e Durkheim, procurou criar algumas bases para o estudo
da religido de forma geral. Essa ideia €, de certa forma, muito corrente atualmente em
grupos de pessoas que nao acreditam na religido ou quando alguns grupos religiosos
se referem a outros, dizendo que as religibes séo “[...] esquemas de crengas errbneas

e praticas ilusorias”. A partir desse entendimento, o autor tragou um ponto de partida

55De acordo com Ricardo Mariano (2015, p.136), esse livro virou um best-seller, vendendo mais de 3
milhGes de exemplares.

560s proprios editores do livro “Orixas, caboclos e guias” enaltecem o autor afirmando que “Através dos
veiculos de comunicagéo e das igrejas que tém estabelecido pelos rincdes de nossa patria e no exterior,
o0 bispo Edir Macedo tem desencadeado uma verdadeira guerra santa contra todas as obras malignos”
(MACEDO, 2012, s/p, grifo meu). Esses espiritos “malignos” a quem os editores se referem séo todas
as entidades cultuadas por membros de religides afro-brasileiras.
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para se entender a religidao e destacar qual o aspecto que o pesquisador deveria se
concentrar no estudo da mesma.
Continuando com Radcliffe-Brown (Ibidem, p. 140), é possivel encontrar uma

proposta como teoria inicial do que é religido, sendo uma:

[...] parte importante e mesmo essencial do maquinismo social, como
0 sdo a moralidade e a lei, parte de um sistema complexo pelo qual os
seres humanos séo capazes de viver em conjunto huma disposicao
organizada das relagdes sociais.

O autor procurou fugir das armadilhas presentes nas discussdes sobre as
origens da religido mudando o foco para as funcfes sociais da religido, ou seja, “[...]
a contribuicdo que ela é capaz de dar para a formacéo e manutencdo de uma ordem
social” (Ibidem, p. 140). Segundo Radcliffe-Brown (Ibidem, p. 141), “[...] no empenho
de compreender uma religido devemaos primeiro concentrar atencao mais nos ritos que
nas crencas”. Esta postura deveria ser tomada porque “A fungao social dos ritos é
Obvia: ao dar expressdo solene e coletiva a eles os ritos reafirmam, renovam e
robustecem aqgueles sentimentos de que a solidariedade social depende” (Ibidem, p.
149). Ou seja, a religido, acompanhada de seus ritos, seria um fator importante para
se compreender uma ordem social.

Candido Procopio Ferreira de Camargo, que também adotava uma visao
funcionalista da religido, entendia que as religides internalizadas®’, poderiam ser um
meio pelo qual as pessoas poderiam colocar em destaque a sociedade e criticar as
normas e os valores sociais, podendo até mesmo rejeita-los (Pierucci; Prandi, 1987,
p. 31). Neste sentido, a religido pode assumir, digamos assim, um papel contestador

e ndo apenas sustentador da sociedade na qual esta inserida®®.

570 conceito de “religides internalizadas” foi trabalhado por Candido Procopio Ferreira de Camargo,
para o qual havia dois tipos de religidao: as “religides internalizadas” e as “religides tradicionais”. A
Umbanda e o kardecismo sdo exemplos do que o autor entendia como sendo “religido internalizada”,
cuja caracteristica se embasava no fato de ser “[...] escolhida pelo fiel que pensou nela encontrar
satisfacdo de necessidades de uma experiéncia e adeséo a verdade” (1971, p. 59), ou seja, nao fora
uma religido imposta a pessoa. Diferentemente desta, as ‘“religides tradicionais” teriam como
caracteristica estar “[...] em conformidade com a tradi¢do e cuja fonte de adesdo ndo se encontra
primordialmente na explicagdo de seus valores positivos”, mas sim devido a uma forma inconsciente e
espontanea que ela desempenha (funcionalmente) em uma sociedade “[...] relativamente estatica [...]"
(CAMARGO, 1961, p. 59-60). Nao analiso as religides com base em “religido internalizada” ou “religido
tradicional”, porém, a citagdo destes, nessa secéo, se faz importante por ser uma contribuigdo teorica
de Candio Procépio, em didlogo com Max Weber, para romper com esquemas fechados de concepcéo
da religido, mesmo sem sair do funcionalismo para compreender a mesma. Ver a proxima nota.

58Em critica aqueles que concebiam a religido como parte de uma consciéncia conservadora da ordem
social existente e para a ordem social existente e as vezes enquanto um fendmeno destinado a
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J& para Pierre Bourdieu (2013, p. 33-34), refletindo a partir das analises dos

soci6logos Emile Durkheim e Max Weber,

[...] a religido contribui para a imposicéo (dissimulada) dos principios
de estruturacdo da percepcdo e do pensamento do mundo e, em
particular, do mundo social, na medida em que impde um sistema de
préticas e de representacdes cuja estrutura objetivamente fundada em
um principio de divisao politica apresenta-se como a estrutura natural-
sobrenatural do cosmos.

Nela, os especialistas dos bens de salvagao criardo um produto para manter o
grupo coeso e garantir a existéncia de uma dada ordem, mas, também, podera surgir
no interior do grupo alguém que se levante e conteste, procurando desestabilizar ou
reconfigurar as hierarquias da religido. Com esta perspectiva, entendo que Pierre
Bourdieu (2013) foi perspicaz, pois trouxe em evidéncia a “luta” que existe num
contexto interno da religido, e também externo (com a sociedade, outros grupos), para
gue se pudesse entender esse campo especifico da gestdo dos bens religiosos. O
ensaio que o autor escreveu, intitulado de “Génese e estrutura do campo religioso”,
foi muito importante para que eu pudesse olhar a religido por outro prisma, perder
certa ingenuidade ao pensar na religido para entender os conflitos que eu percebia
durante a pesquisa de campo: por exemplo, a sustentacdo das praticas é constante,
o tempo todo o sacerdote precisa se legitimar e durante os ritos isso fica evidente.

No entanto, meu foco nesta pesquisa é outro, minha analise sobre a religido se
estrutura a partir do conceito do antropélogo Clifford Geertz. Para este ultimo, religiao

é:

Um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposi¢ces e motivacdes nos homens
através da formulag&o de conceitos de uma ordem de existéncia geral
e vestindo essas concepcdes com tal aura de fatualidade que as
disposicdes e motivacdes parecem singularmente realistas (GEERTZ,
2014, p. 67)

A partir do entendimento de Clifford Geertz, concebo que a religidao produz

simbolos, se tornando um sistema constituido por eles. Estes, por sua vez, sao “[...]

desaparecer (PIERUCCI; PRANDI, 1987, p. 31), Candido Procopio buscou, a partir de suas analises,
“[.-.] a religido internalizada fornece assim um ponto de vista, um patamar outro a partir do qual a
sociedade ou aspectos importantes dela podem ser reavaliados, criticados e mesmo rejeitados”
(Ibidem, p. 31).
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formulagbes tangiveis de nocOes, abstracbes da experiéncia fixada em formas
perceptiveis, incorporacdes concretas de ideias, atitudes, julgamentos, saudades ou
crengas” (lbidem, p. 68), abrangem tanto objetos concretos, como uma cruz ou
imagem, quanto a¢bes abstratas, uma recordagdo ou uma representagcéo de seres
espirituais. Os simbolos induzem o homem a praticar certas coisas, nao significa que
“obrigam-no” a praticar, sem que o mesmo possa escolher uma acao contréria.

O modo como o religioso olha para os simbolos e os encara, ndo tem 0 mesmo
valor que a obrigacéo pelo trabalho secular ou a representacdo que uma autoridade
secular possui, ele “[...] precisa vé-lo como simbolo de algumas verdades
transcendentais” (lbidem, p. 72), que estd além do humano, sendo de origens
sobrenaturais. Levando os fiéis a entenderem suas praticas como verdadeiras,
coerentes, as Unicas que fazem sentido ou entdo a melhor para eles. No decorrer da
pesquisa de campo, percebi muitos discursos fundados na ideia da néo existéncia de
‘uma” religido certa, e sim embasados na nocdo de que cada expressao religiosa

possui seu valor:

Pra mim, todas as religibes tém um significado, né... porque se, a
religido ndo tiver um significado, o que que vocé ta fazendo ali? A
Umbanda tem um significado, que a Umbanda nossa ela foi trazida
pelos preto-velho, né, que eram os africanos. Que a nossa Umbanda
é africana. Entéo, eu falo que ela tem fundamento pra mim e tem um
significado®.

Com uma resposta bem geertziana, Dona Rosa disse que todas as religides
possuem significado. Ao se referir a Umbanda, indica que sua crenca tem fundamento
e um passado histdrico, por ser de origem africana e ter vindo com os preto-velhos®°.
O entendimento acerca da vinda da Africa, da veracidade dessa religido, da existéncia
dos espiritos cultuados, faz com que ela encontre significado na Umbanda. Ao
perguntar se ja havia ficado doente e precisado da ajuda de algum espirito para se
curar, Dona Rosa respondeu: “Fiquei, precisei do Seu Sete Flechas na cabeca de uma

comadre minha. O Antdnio foi buscar ela [...]. E eu fiquei boa®'".

5%Valdomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016. (O pai de Dona Rosa a
registrou como “Valdomiro”, mas ela é conhecida como “Rosa”.

60No contexto estudado, os preto-velhos sdo espiritos de africanos escravizados que vieram para o
Brasil. Estes espiritos incorporam nas pessoas e fazem atendimento a quem quer que queira falar com
eles.

61Valdomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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Desta forma, se a religido nao estiver mergulhada em sentimento; ausente da
compreensao de que é capaz de cura ou determinados infortunios; ndo oferecer
certeza de corrigir certas injusticas sociais; deixando de dar clareza sobre o que de
“real” acontece no mundo; sem oferecer recompensas ou aquilo que a pessoa merece;
ndo incumbindo o crente de obrigacdes; deixando de lado a nogéo de que é capaz de
colocar o ser humano em contato com forgas, energias, transcendéncia, espiritos e/ou
divindades®?, nas palavras de Clifford Geertz (2014, p. 159), esta “[...] mal chega a ser
digna desse nome”.

Porém, ndo basta apenas tomar a religido enquanto produtora de simbolos, é
necessario compreender em que medida esses simbolos fazem sentido e no quanto
isso se manifesta nas praticas dos grupos. Toda essa producdo simbdlica que o
homem cria por meio da religido esta inter-relacionada com a cultura, ja que a religido
€ um sistema cultural. Ou seja, nela, as caracteristicas culturais do grupo dialogaréo
com as concepcgles religiosas e vice-versa. Seguindo a fala do antropélogo
amazoénico Raymundo Heraldo Maués emitida em uma entrevista (2015, 22-23), é

possivel afirmar que:

[...] estudamos religides ndo necessariamente para conhecer as
religides, ou para propaga-las, mas também porque é muito importante
estuda-las para conhecer nossa cultura e nossa sociedade, porque a
religido é um fendmeno muito importante em nosso cotidiano e em
nossa vida social. Ela constitui 0 que o importante sociélogo e
antropologo francés Marcel Mauss chamou de “fato social total”,
porque envolve multiplas esferas na sociedade humana: além do
religioso envolve também a ética, a economia, a politica, a
sociabilidade, a visdo de mundo e tantos outros aspectos relevantes
de nossa condigdo humana.

Por isso, religido ndo esta separada da cultura, nem de eventos sociopoliticos
e econdmicos, mas relaciona-se com estes, e estes com ela. No “Segundo dia de
Festa” ficara evidente como isso se manifesta no fenédmeno religioso, onde € possivel
destacar certas questdes como conflitos politicos ou questdes de género e estudar os

desdobramentos dessas tematicas por meio da religido.

62E importante lembrar que n&o se pode classificar como religiio apenas sistemas de crencas dotadas
de presencga de deuses, pois “[...] existem grandes religides nas quais a idéia de deuses e de espiritos
esta ausente, nas quais, quando muito, essa ideia desempenha apenas papel secundario e obscuro. E
0 caso do budismo” (DURKHEIM, 2008, p. 60).
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Minha abordagem acerca da religido, ndo parte do principio de que ha
maneira(s) certa(s) de proceder em determinado rito ou de cultuar certa divindade.
Por exemplo, os umbandistas com o0s quais entrei em contato, acreditam que a religido
possui algo de “verdadeiro” que € desde tempos imemoriais € ndo “muda” (alguns ritos
e maneiras de compreender certas entidades), no entanto, sabe-se, em alguns
contextos, que os ritos sofreram interferéncias ao longo da historia, que praticas e
representacdes se alteraram, até mesmo que o contato com outras religides (no caso
desse estudo o Candomblé) interferiram nas praticas de suas religidbes (neste caso
especifico, a Umbanda) no contexto regional.

No meio dos grupos ligados as religides afro-brasileiras, ao menos em Porto
Velho, os proprios membros demonstram ter clareza de que as praticas podem se
transformar com o tempo. Contudo, isso ndo significa que essas mudancas séo
observadas com bons olhos por todos. A partir da experiéncia de vida dos mais
antigos, os proprios religiosos sabem que a Umbanda na cidade mudou apds a
chegada do Candomblé e continua se transformando na medida que o tempo passa
(o que nao significa que eles aceitem e/ou estejam satisfeitos com essas mudancas).

Por isso, assim como esses religiosos que perspicazmente reconhecem e
estudiosos como Clifford Geertz (2004) e Roger Bastide (2006), essa é minha postura
guando me deparo com a religido: a religido muda, se transforma, sincretiza-se, sofre
alteracdes e ndo ha um jeito certo e/ou errado de se proceder perante a algo sagrado.
O “errado” e 0 “certo”, o que “pode” e ndo “pode” é construido por grupos e entendidos,
as vezes, como verdades imutaveis.

A “verdade” propagada pela religido pode até ser “imutavel”, do ponto de vista
do fiel, mas é possivel (e isso sempre ocorre) que essa seja alterada ao longo da
histdria e transformacdes ocorram. Por isso, até mesmo por questdes antropolégicas
citadas no comeco deste “dia”, ndo tomo as referéncias organizatérias do campo
religioso afro-brasileiro ou amazonico para descrever a situagdo que encontrei em
Porto Velho. Partirei ndo apenas das nomenclaturas usadas pelos participantes da
pesquisa, mas também, dos seus conceitos e no¢des. Em certas ocasides, é claro,
recorro a certos estudos académicos referentes a cosmologia dessa religido, da
cultura afro-brasileira e da cultura amazobnica, a fim de comparar, colocar em
evidéncia, apontar semelhancas e até mesmo de buscar adensar a discussao para

evidenciar certas questdes, mas nao para substituir as que encontrei in loco.
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1.4. Século XXl e o preconceito nosso de cada dia

Outra questéo importante, ao estudar as culturas e religides afro-brasileiras, &
a questdo dos ataques que esses grupos recebem de outras expressoées religiosas,
em especifico as evangélicas neopentecostais. E dificil falar em Umbanda sem tocar
nesse assunto, uma vez que, por mais que o foco da pesquisa ndo seja esse, 0S
efeitos dos ataques sdo percebidos nas entrevistas e nas conversas informais. De
acordo com Seérgio Luiz de Souza (2010, p. 70), em didlogo com Muniz Sodré a
respeito do racismo e das formas de invisibilidade social das popula¢des negras no
Brasil,

Ao longo dos séculos desenvolveu-se um imaginario repleto de
representacoes negativas sobre os africanos e seus descendentes (as
populacdes de pele escura), internalizados por séculos e atuados
como “juizos preconceituosos” contra aqueles durante o século XX.
Estes juizos de valor racistas serviram para julgar negativamente
aqueles que Sodré denomina escuros e suas praticas e formas de vida
nao coincidentes com o padrdo universalista eurocentrado.

Quando se fala em racismo e intolerancia as religiées afro-brasileiras, ndo se
pode esquecer o prisma sob o qual essas motivacdes foram formadas e embebidas
atualmente. N&o se trata apenas de ndo entender o outro, mas também de enxergar
0 umbandista como inferior e tendo praticas “atrasadas”, “demoniacas”, “sujas”. A
guestdo € o modo e as ideias formadas acerca do outro, colocando em grau de
inferioridade por ndo estar de acordo com o modelo de sociedade estabelecido como
ideal pelos grupos hegemaonicos e por representar formas alternativas de existéncia e
resisténcia aos processos racistas, eurocéntricos e excludentes.

Independente se os casos de confronto ocorrem em outros estados brasileiros
ou ndo, se ganharem ou ndo grande repercussdao na midia, eles chegam ao
conhecimento dos adeptos, seja pela televisdo, sites de noticias ou por outras
plataformas de comunicacdo eletrénica, como o Whatsapp®. O antrop6logo Vagner

Goncalves da Silva (2015) sintetizou as informacdes publicadas sobre casos de

63Uma ferramenta muito utiliza € o Whatsapp. Os religiosos umbandistas, candomblecistas e outras
religies criam grupos do seu terreiro, grupos de amigos de outros terreiros e participam de grupos de
outros terreiros. A comunicacéo e difusdo de manchetes é bem rapida por esse meio. Da mesma forma
que o compartiihamento de mensagens de cunho afro-religioso, de cancdes e de textos de motivacdo
sdo constantes diariamente.
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intolerancia religiosa e classificou-as em seis critérios, dentre os quais destaco cinco
para compreender o contexto no qual os terreiros estudados estéo inseridos.

A primeira forma de intolerancia engloba os ataques realizados nos cultos e
rituais na igreja ou em meios de comunicacdo (como a televisdo por meio de

programas como: “Fala que eu te escuto”, “Pare de sofrer”, “Show da fé”), que tem

como ponto de partida,

“[...] uma teologia assentada na idéia de que a causa de grande parte
dos males deste mundo pode ser atribuida a presenca do deménio,
gue geralmente € associado aos deuses de outras denominacdes
religiosa. [...]. O pantedo afro-brasileiro é especialmente alvo deste
ataque, sobretudo a linha ou categoria de Exu [...]. No interior das
igrejas neopentecostais sdo frequentes as sessdes de exorcismo [...]
dessas entidades, que sdo chamadas a incorporar para em seguida
serem desqualificadas e expulsas como forma de libertagcéo espiritual
do fiel” (SILVA, V., 2015, p. 10-11).

Nessas modalidades de programas, frequentemente sdo mostrados casos da
vida de pessoas, cuja culpa sobre as separacdes, brigas, doengas, morte, e quaisquer
outros infortanios, € creditada as religides afro-brasileiras. Nesses momentos, todo o
entendimento do que € negativo e do que deve ser extirpado encontra como
receptaculo as entidades das religibes de matriz afro-brasileira. Mas as imagens
estereotipadas a desrespeito dos outros e do que estes realizam, podem revelar
muitas contradicfes, anseios e como se enxergam, alias, como enxergam 0 que
deveria ser o modelo de “humano” perfeito ou ideal (BURKE, 2004).

Como segundo caso de ataques a religibes de matrizes africanas, ha as
invasdes por parte de membros de igrejas neopentecostais e/ou catdlicos, que,
motivados pelo caso anterior, invadem os terreiros. A intengéo, com tal ato, consiste
em destruir altares, acabar com as imagens e, tal atitude acaba resultando em até
mesmo em agressoes fisicas (SILVA, V., 2015).

Outra forma de intolerancia diz respeito aos casos que ocorrem durante as
atividades religiosas realizadas em lugares publicos (nas praias, matas, cachoeiras e

ruas), nesses momentos,

[...] os adeptos ficam mais expostos a ataques, que englobam desde
a simples distribuicdo aos presentes de panfletos com propaganda
contra esses cultos até a tentativa de interrup¢éo for¢cada dos rituais
(Ibidem, p. 14).
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Um caso semelhante ocorreu na cidade de Cacoal/RO, em julho de 2016, onde
um homem agrediu e ameacou um grupo de pessoas que deixavam oferendas nas
matas®4. Ele ameagou as pessoas, chutou a vasilha com pipoca, agrediu um garoto
que levava o objeto e acabou queimando a vegetacéo ao colocar fogo na oferenda®°.
Segundo a matéria jornalistica apresentou, a defesa apresentada pelo acusado
alegou que 0 mesmo se irritou por causa do grupo fazer “macumba” na frente de sua
casa. O acusado criticou o fato de que os rituais costumavam ocorrer a qualquer hora
do dia e na frente das criancas do bairro.

Como é possivel observar, o agressor se achou no direito de adotar uma reacao
violenta contra aqueles religiosos. A pratica do grupo religioso afro-brasileiro €, de
modo bem pejorativo, denominada “macumba”, pelo acusado. Tanto nesse caso em
que os fiéis estdo realizando atividades religiosas quanto o simples transitar com
alguns aderecos (contas®®, turbante®’, camisa) pode desencadear alguma reacdo
fisica ou simbdlica. Apesar das culturas afro-brasileiras terem grande influéncia na
formacdo cultural de diversos grupos no Brasil, inclusive com muitos expoentes no
meio musical, literario e artistico, nas situacbes do cotidiano, os simbolos
interpretados enquanto pertencentes as culturas de matriz africana ndo escapam do
estranhamento e da imagem estereotipada a partir de juizos de valor negativo de
origem ocidental-crista: os olhares® podem intimidar tanto quanto agressdes fisicas.

A quarta forma de ataque se da quando os “simbolos da heranca africana no
Brasil, mesmo que ndo sejam exatamente religiosos, mas de alguma forma aludam
as religibes afro-brasileiras, também sao estigmatizados e combatidos” (SILVA, V.
2015). Um exemplo desse caso ocorreu no Rio de Janeiro, onde, devido influéncia de

igrejas neopentecostais, a bateria mirim da “Toca o Bode — Usina de Gente”, sofreu

64Site:http://g1.globo.com/ro/cacoal-e-zona-da-mata/noticia/2016/07/homem-invade-culto-de-
umbandistas-chuta-oferenda-e-coloca-fogo-em-ro.html. Acessado as 19:16, de 19/07/2016.

65As oferendas sdo partes integrantes das religides afro-brasileiras. De acordo com Olga Gudolle
Cacciatore (1977, p. 194-195), as oferendas sao “[...] uma restituicdo de axé (poder de realizacéo) a
matéria basica que foram formados os seres do mundo fisico (“aiyé”), cada membro da comunidade
religiosa deve fazer reposi¢des (por meio de determinadas substancias que contém axé) especiais para
cada matéria basica (orixa gerador)”.

66Contas sao colares que os umbandistas utilizam. Esse adereco é consagrado as entidades e recebem
batismos. As cores das mesmas sao de acordo com a entidade a qual sdo consagradas.

670 turbante é formado por um pano utilizado por afro-religiosos para colocarem na cabeca. E um
adereco ritual, utilizado nas festas a caboclos e orixas.

68Nao estou partindo do principio de que todos possuem consciéncia das contradi¢cdes e das intengfes
gue estdo por tras de seus olhares. Ndo quero deixar subtendido de quem procede dessa forma é um
“ser humano sem coragao”, pois “O olhar frequentemente expressa atitudes sobre as quais o
espectador pode nao estar consciente, sejam elas de medos, ddios ou desejos projetados no outro”
(BURKE, 2004, p. 156).
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um esvaziamento, pois o0s pais evangélicos retiraram seus filhos, a justificativa foi que
0 samba estava vinculado ao “culto do deménio” (SILVA, V. 2015).

Outra forma desses ataques ocorrerem se da quando os simbolos das
herancas africanas séo incorporados as préaticas evangélicas com a dissociacdo de
sua relacdo com as religides afro-brasileiras, no sentido de torna-las, de acordo com
a logica racista, purificadas. Destes processos de reinterpretacdo surgem formas de
culturais, como: a capoeira de Cristo com letras sem referéncias aos orixas e 0s
santos do catolicismo; é criado, também, o “Acarajé do Senhor’ preparado por
mulheres evangélicas, onde ha total dissociagéo do alimento com a religido e também
com a vestimenta das mulheres que comercializam esse produto com saias brancas
e colares de contas (SILVA, V. 2015).

Nesse contexto, 0 que se percebe nesse processo de reinterpretacdes pautado
na légica racista € a aceitacdo dos objetos e préaticas desde que estejam esvaziados
dos significados entendidos a luz das culturas afro-brasileiras. Como acertadamente
Muniz Sodré (1988, p. 162) apontou, esses grupos “[...] ndo pode enxergar nenhuma
organicidade simbdlica no individuo negro nem em sua Origem. S6 consegue lhe
destinar na consciéncia o lugar da desordem organica [...]". O olhar fica permeado da
desconfianca, do medo, do receio de se assimilar com aquele que vive, sem saber,
entregue ao “demonio” e, por isso, € atrasado ou tem sua vida subjugada por estes
seres espirituais. E conforme Patricia Birnan ressaltou (1983, p. 61), os afro-religiosos
estdo em um “[...] enfrentamento cotidiano de um estigma. Sdo, com frequéncia, vistos
como pessoas suspeitas, despertam desconfianca e sofrem, volta e meia, acusagdes
das mais variadas’.

A quinta modalidade ocorre a partir de elei¢cdes de candidatos evangélicos e/ou
aliados a igrejas que promovem e defendem batalhas religiosas (SILVA, V. 2015).
Nesta circunstancia, “[...] politicos evangélicos vém articulando a¢des antagbnicas ao
desenvolvimento das religides afro-brasileiras” (lbidem. 17). Um exemplo desta
modalidade foi o ocorrido na cidade do Rio Grande do Sul, a partir de “[...] pressao
desses politicos e com 0 apoio das sociedades protetoras dos animais, o Cadigo
Estadual de Prote¢cdo aos Animais tem sido acionado na tentativa de coibir os
sacrificios rituais® do Candomblé” (Ibidem, p. 17). O que se vé neste caso € aquilo

690 sacrificio de animais no Candomblé é uma forma dos religiosos estarem em dia com 0s seus orixas.
De forma geral, a descricdo elaborada por Olga Gudolle Cacciatore (1977, p. 237) satisfaz para
entender incipientemente do que se trata o sacrificio de animais: “Matanga ritual de determinados
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que o pesquisador Sérgio Luiz de Souza (2010, p. 73) compreendeu acerca das
relacdes entre diversidade sécio-étnico-racial e poder na realidade brasileira, onde:

Impde-se uma memadria onde se nega valor as diferentes memodrias,
culturas e identidades, assim como aos grupos que a produzem. Neste
caminho, busca-se anular a alteridade que constitui a formagé&o social,
ao mesmo tempo em que se instaura uma ordem hierarquica na qual
0s grupos nao-hegeménicos e suas formas culturais passam a ser
vistos como repositério do atraso e da ignorancia, devendo, portanto,
de acordo com esta légica, os grupos ndo-hegeménicos submeterem-
se a conducdo das “forcas progressistas e vivas da nacao”, a “boa
sociedade”, representagdo dos grupos hegemodnicos e suas formas
socioculturais.

As praticas, as crencas, as culturas afro-brasileiras, sob essas circunstancias,
€ incompreensivel, sendo comparado até mesmo com um “corpo estranho” no meio
do modo de vida saudavel, cuja cultura agride a Deus, € prejudicial aos homens, é até
mesmo ameacador aos pobres animais e tudo o que respira e existe (SODRE, 1988).
Para quem pensa nesses termos e milita para estabelecé-los, passar com um trator
por cima do “outro” ndo seria absurdo.

Nessa direcdo, como € possivel perceber, membros de religies afro-brasileiras
sofrem ataques sejam dentro de casa (assistindo a programas ou recebendo
“‘panfletadas”); ou entdo quando estdo praticando algum ritual no terreiro ou em um
lugar publico proximo; inclusive em conexdo com o ambito politico institucional
legislativo, na criacao de leis que dificultam a execucéo dos rituais.

No cotidiano de membros de religibes afro-brasileiras, ndo € raro encontrar
vizinhos que ndo conversam e procuram ter contatos minimos com o dono do terreiro.
Inclusive, em um dos terreiros visitados, as festas religiosas costumam terminar mais
cedo, para ndo os incomodar. Dentre as conversas informais que tive com o0s

religiosos, uma méae-de-santo umbandista contou que certa vez:

[...] um membro de uma igreja evangélica vizinha ao seu terreiro, foi
convidéa-la para o culto no templo (segundo ela, a igreja, que fica a um
quarteirao do terreiro, sabia que la funcionava um “Centro”). A mae-
de-santo informou que agradeceu e recusou o convite. Contudo, o

animais, de duas ou de quatro patas, feita pelo Axogun ou pelo chefe do terreiro, para oferenda aos
orixas e a Exu, cariando o animal conforme a preferéncia dos santos. A finalidade é manter atuante,
nos fetiches (‘assentamentos’), a forga dinamica do orixa, uni-lo a seus filhos, propiciar sua protecéo
ou aplacar sua ira pela quebra de preceitos. Com essa informacao é possivel perceber o quanto afeta
na vivéncia religiosa de candomblecistas que se relacionam com suas entidades a partir de sacrificios
rituais.
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homem insistiu e ap6s algumas trocas de palavras com a mesma,

insultou-a, proferindo palavras preconceituosas referentes a sua
crenca e pratica religiosa. A mée-de-santo ficou com raiva e expulsou
o homem de sua calgcada até ele se retirar. Apos algumas horas, ainda
no mesmo dia, o pastor da igreja foi bater na porta da sacerdotisa e
queria saber porque ela havia “tratado mal” o homem que fora la mais
cedo. Ela fez reclamagBes que ndo ia na igreja de ninguém
convidando para ir ao terreiro, muito menos para falar mal da igreja,
entdo ndo queria que 0 mesmo ocorresse em sua casa. O pastor
insistiu em estender a conversa, até que ela o expulsou de sua casa
com uma enxada’™.

Essas reacdes violentas contra pessoas e simbolos de religides afro-brasileiras
me levam a pensar com Muniz Sodré (1988, p. 160), que ao refletir a respeito da
manifestacao racista que emerge na sociedade, afirmou que essa forma excludente
“N&o se consegue, na verdade, admitir um lugar pleno para o outro. E preciso negar
ao outro uma territorialidade [...]". Tanto no caso da matéria referente ao ocorrido na
cidade de Cacoal, passando pelos casos do Acarajé do Senhor e a capoeira de Cristo,
até chegar nesse relato da mae-de-santo, € possivel perceber a tentativa de negar ao
outro, cuja cultura (e religido) é de matriz africana, o direito de ter seu territorio e suas
crencgas: a proibicdo de usar o matagal do bairro para oferenda para sujeitos que
entendem que tal esfor¢o € necessario para dar continuidade a sua légica religiosa;
até mesmo, no caso citado acima em que foram incomodar a religiosa em sua propria
residéncia. De fato, essas operacfes constituem um processo de tentativa de
inviabilizar a existéncia do “outro”. Esse processo transcorre tanto por meio desses
blogueios diversos as suas praticas quanto pela estigmatizacdo de seus referenciais
indenitarios no caso desta pesquisa, principalmente referenciais religiosos.

Conforme Vagner Goncalves da Silva (2015) estudou, nas décadas de 1970 e
1980, houve um apogeu da tematica afro-brasileira na cultura nacional, como, por
exemplo, as adaptacbes de obras de Jorge Amado para a televisdo e cinema.
Também teve a presenca de grandes intérpretes de termas religiosos dos terreiros, a
exemplo de Clara Nunes e sacerdotes como Mae Menininha que tornaram-se
conhecidas no pais. Contudo, conforme o0 mesmo autor constatou, nesse mesmo
periodo as igrejas evangeélicas expandiram-se, principalmente as neopentecostais, e

junto com esse processo, adveio “[...] um crescente movimento de rejeicdo das

ONota de Caderno de Campo. Conversa com mée X, em Porto Velho, em junho de 2015.
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religides afro-brasileiras, com a retomada da demonizacao das entidades espirituais
destas religides, principalmente Exu e Pombagiras”’* (Ibidem, p. 198).

Durante meus trabalhos de campo, ao abordar religiosos umbandistas e
candomblecistas, estes criticaram algumas igrejas evangélicas pelo modo como
tratam as crencas afro-brasileiras. No entanto, a maioria ndo generaliza, eles
conhecem as denominacdes cuja incidéncia de desvalorizagdo e preconceito é maior
e quais igrejas as pessoas costumam ser mais respeitosas e ndo implicar, ao menos
nao explicitamente, com as praticas religiosas alheias.

Sao unanimes as criticas feitas a Igreja Universal do Reino de Deus; dentre as
denominacgbes cujos umbandistas e candomblecistas costumam ter boa imagem,
constam a Igreja Batista (a vertente tradicional) e a Presbiteriana. Esse € um indicativo
de que a intolerancia religiosa acaba chegando até eles e causa profundo desconforto
nos religiosos afro-brasileiros. Mas também mostra que ndo sdo todos os
evangélicos/protestantes que os umbandistas ndo gostam. O circulo de amizade
desses sujeitos nédo fica restrito apenas a pessoas do meio afro-religioso. Inclusive,

nao € absurdo pensar em umbandistas indo a igrejas evangélicas:

Sempre eu ia na dos crentes, né. Porque ele (Antonio) tocava violao,
a gente ia, eu ajudava a cantar. Sempre a gente ia no final de semana.
Quando nds morava no sitio a diversdo era essa, né. Que o pastor
passava la, se dava com a gente e convidava, a gente ia com ele. Mas
s6 mesmo visitar, ajudar, porque era pouca gente, né, e la& em casa
era muita gente’?,

Dona Rosa gostava do pastor, se dava bem e um ajudava ao outro. Assim, é
possivel perceber o transito interessante que marca as relacdes religiosas no Brasil
quando predomina a tolerancia e o respeito a alteridade, com esta religiosa, junto de
seu esposo e da sua familia, transitando entre a igreja, mas continuando como
sacerdotisa em seu terreiro. Contudo, a zona de aproximagdo com alguns
evangélicos, mesmo que de forma amistosa e aprazivel, ndo impedira que Seu
Antbnio percebesse alguns conflitos de pensamentos e crengas interferindo em sua

relacdo com pessoas de outras igrejas:

"INeste momento ndo estou tratando da construcéo da imagem do exu ligada a deménios cristdos, mas
sim partindo de um ponto recente da histéria em que houve uma intensificagcao do processo de rejeicao
de entidades como exu e pompa-giras que levam a “[...] um crescente processo de intolerancia religiosa
contra adeptos dos cultos afro-brasileiros” (SILVA, V., 2015, p. 204).

72\Valdomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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J4 acompanhei muito a igreja de crente, de violdo também,
acompanhando de violdo. Eu sou uma pessoa que ndo sou contra a
religido de ninguém, ndo detesto a religido de ninguém. Onde me
chamam, eu vou. Se vao falar o nome de Deus eu vou. Se é crente,
eles falam as coisas deles, que tao salvos, que tdo isso, tdo aquilo. E
fica naguela agonia pra mim aceitar a Deus. Eu escuto... eu, 0 que eu
tenho pra dizer é que, eu aceito desde quando eu nasci, porque eu
ndo sou do cdo. Toda vida eu aceitei Jesus... Mas que eu tenho essa
impressdao em mim que eu, eu tenho Jesus sim, eu sou filho de Jesus
e oro por ele, peco protecdo pra ele e Nossa Senhora e todos os
Santos. Eu penso assim, que do Cao eu hdo quero ser e nem entregue
por demonio”.

Nesta fala de Seu Antdnio a diferenca cultural/religiosa fica nitida. De um lado,
pessoas descritas como “crentes”, ndo o enxergam como salvo e apelam para que ele
se “converta”. Ele, por sua vez, entende que ja é convertido, que ja segue a Jesus. A
visdo estereotipada de que os umbandistas cultuam deménios entra em choque com
o0 entendimento de Seu Antonio, que nao realiza rituais que ele entende como
demoniacos ou outras classificacbes de cunho judaico-cristdo. Este sacerdote
entende cultuar espiritos submissos a Deus e aos Santos: 0os encantados.

Em entrevistas, nas conversas informais e, também, nas sessdes de cura que
observei, havia certa preocupacdo de algumas pessoas, principalmente os
sacerdotes, com relacdo a “imagem que eles transpareciam da religiao” para os de
fora. Falar de exu é muito complicado, pois se trata de uma entidade controversa, ha
uma pequena quantidade de umbandistas em Porto Velho que preferem manter
distancia ou a minima relacéo possivel com essa entidade.

Os que néo possuem nenhuma restricdo com 0s exus, procuram tomar cuidado
a respeito do que falam sobre ele, pois algumas a¢des desses espiritos ndo sao bem
vistas nem mesmo por todos que sdo da religido, quando influenciados pela logica
maniqueista e dicotbmica ocidental-cristd ou entdo espirita kardecista. Essas ac¢des,
cujos proprios membros ndo aprovam, sao aquelas estigmatizadas pelas igrejas e nos
programas religiosos: matar pessoas, acabar com casamento, amarrar uma pessoa;
etc. Porém, mesmo com tanta resignacao, essa entidade € importante para o sistema
de pensamento dos umbandistas e a figura do exu ndo deixa de ficar enriquecida por

sua ambiguidade intrinseca, conforme Edjakson Viana afirmou em uma entrevista:

73Antonio Lobato das Neves. Porto Velho, 11 de janeiro de 2016.
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O meu exu é o Tranca Porteira da Encruzilhada, que também abre o
caminho pra gente e defende a nés também aqui. Mesmo nessa hora
gue a gente t4 conversando aqui estamos sendo defendidos por ele,
por algum motivo, pode vir alguma coisa ruim e ele ta aqui pra
defender’.

De acordo com minhas interpretacdes, um pouco desse cuidado ao se falar de
exu ocorre devido ao fato de haver grande hostilidade, conforme fora abordado acima,
aos simbolos presentes nas religides afro-brasileiras. No entanto, como é possivel
verificar na fala, mesmo assim o exu subsiste enquanto elemento ambiguo na
Umbanda, sendo capaz, também, de defender e, por isso, é extremamente necessario
para a existéncia do terreiro: todos os terreiros que fui em Porto Velho, tinham um exu

assentado na porta:

Conheci um sacerdote cujo exu assentado em seu terreiro fora mal
assentado. O pai-de-santo fizera o trabalho errado e a partir dai,
segundo aquele sacerdote, seu lugar religioso deixara de ter forca, as
pessoas pararam de frequentar o lugar. O mesmo me disse que
precisava encontrar outra pessoa, de confianca, para desfazer o que
fora feito ou entdo mudar de casa. De acordo com Pai X, o
assentamento errado do exu, poderia ter custado até mesmo sua vida,
fora uma tremenda irresponsabilidade de quem o fez™.

A periculosidade de um assentamento de exu mal feito ndo se d& devido ao
fato dessa entidade ser demoniaca, mas sim porque é o espirito responséavel por
proteger a casa, o terreiro e o religioso, ndo esta da forma como deveria. Contudo, os
discursos sédo frequentemente ligando essas entidades ao plano maligno do diabo, do
mal, na perspectiva do estigma ocidental cristdo, numa esfera em que a dualidade
entre Deus e o Diabo, Mal e Bem é bem rigida e ndo dé espaco para imbricagdes. O
mesmo se d4 com a pombagira (exu feminino), conforme Nilza Menezes (2009, p.
100), ao estudar a questao de género imbricada na representacdo dessas entidades
(exus femininos), constatou que: “Pelas suas fun¢des relacionadas a sexualidade é
remetida ao mal, o que é a causa dos preconceitos relacionados a sua figura”. I1sso se

da, porque, segundo Vagner Gongalves da Silva (2013, p. 1088):

Exu sintetiza, assim a “encruzilhada ética e moral” da Europa ocidental
gue, na Idade Média, via seus préprios demonios espalhados pelos
guatro cantos do mundo e, no século XIX, teve de transitar entre a

74Edjakson Jorge Tendrio Viana, Porto Velho, 30 de novembro de 2013.
75Caderno de campo. Marco de 2015.
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racionalidade e o pensamento mégico-religioso, o expansionismo e o
comunitarismo, a modernidade e a tradicdo, absolutizando definicbes
relativas do bem e do mal, da ciéncia e da fé.

Fora os exus, 0s encantados séo entidades cuja aceitacdo é unanime entre 0s
umbandistas. Em conversas e observacdes que teci durante a realizacao do trabalho
de campo, ndo ouvi nenhum religioso falando mal dos encantados. Ha sim, a
desaprovacdo de alguns espiritos encantados, mas sédo entidades pontuais e néo,
como no caso do exu, referente a categoria do espirito. Porém, até mesmo ao se falar
das ac¢des dos encantados que pudessem ferir algumas “éticas” religiosas exteriores,
notei cautela ao tratarem a respeito destes.

Para guem nao é dareligido, a imagem depreciativa que exu recebe(u) de quem
€ “de fora”, acaba “passando”, “contaminando”, a forma como os mesmos percebem
0S encantados, pois, a situacéo de interpretacdo das culturas afro-brasileiras ocorre
de forma a ndo conseguir enxergar a identidade, as diferencas, as nuances, toda a
complexidade da fé do outro (SODRE, 1988). Em decorréncia disso, percebi que
algumas punicdes infringidas pelos encantados, trabalhos’® visando atrapalhar
pessoas realizados por eles, quase sempre ndo eram comentados. Numa das
conversas que tive com religiosos sobre os encantados, o que mais se falava era na
questdo de que eles sdo bons curadores (e que realmente sdo, como sera abordado
no “Quarto dia de Festa”).

Portanto, o preconceito que causa a intolerancia religiosa precisa ser citado e
comentado. No decorrer da pesquisa o impacto disso foi parte constituinte do modo
como minha experiéncia no trabalho de campo foi se construindo e € esse o contexto
em que esses religiosos vivem. Enquanto uma pessoa com aversao as praticas afro-
brasileiras, prega no pulpito de templos palavras contra essas religides, pode pegar
um o6nibus ou ir de bicicleta com seu terno para a igreja (ou qualquer vestimenta
adequada a situacao), percebi em minhas observacdes de campo que os umbandistas

ndo costumavam pegar esse transporte com seu traje de baiar’’, levando-o sempre

760s trabalhos sdo acGes dos encantados, por meio da esfera religiosa, a pedido dos clientes. Pode-se
pedir trabalhos para que alguém seja curado de alguma doenca. Ha trabalhos que sé@o para ajudar o
desempregado a encontrar um emprego. Mas também pode-se fazer trabalho para matar um inimigo.
77Significa “dangar” no terreiro com a finalidade, dos médiuns de incorporacéo, que os espiritos desgam
no corpo da pessoa.
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guardado em bolsas ou sacolas’®. Diante de tanto, Jules Michelet (2003, p. 29)

lamentaria tomado de indignacao, caso tivesse Vvivo:

Ndo somos sO nds, infelizmente! E toda a natureza que se torna
demoniaca. E o diabo numa flor e mais ainda na sombria floresta! A
luz que se julgava t&o pura esta cheia dos filhos da noite. O céu cheio
de inferno! Que blasfémia! A estrela divina da manha, cuja cintilagéo
sublime por mais de uma vez iluminou Sdcrates, Arquimedes ou
Platdo, em que se transformou? Num diabo, o grande diabo Lucifer. A
noite, é o diabo Vénus, que me induz em tentacdo na sua branda e
doce claridade.

Ndo me surpreende que tal sociedade se torne terrivel e furiosa.
Indignada por se sentir tdo fraca contra os demonios, persegue-os por
todo lado, nos templos, nos altares do antigo culto em primeiro lugar,
depois nos martires pagaos.

8E importante ponderar esse héabito de ndo ir vestido com a roupa para ndo generalizar essa
interpretacdo. Durante a pesquisa, conheci pessoas que preferem ndo pegar transporte coletivo com a
vestimenta porque a mesma pode amassar no carro ou até mesmo sujar durante 0 percurso, por isso,
conversei com pessoas que optavam por ndo usar o traje de baiar devido a essa questao. Ha outros,
gue por possuirem transporte proprio ou pagarem taxi, ja vao trajados. Geralmente quem utiliza moto-
taxi, se for utilizar um vestido muito longo, deixa para se arrumar no terreiro. De qualquer modo, tal
situagdo em nada anula o valor que o estranhamento dessa vestimenta causa em terceiro e/ou 0s juizos
de valores e juizos morais que sédo tecidos acerca daqueles.
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2. SEGUNDO DIA DE FESTA: RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS NO BRASIL E
NA AMAZONIA

“Segundo o meu conceito, quem quiser escrever um
livro fard bem em pensar de varios modos a respeito
do tema sobre o qual quer escrever. Também nédo
fara mal se, tanto quanto possivel, tomar
conhecimento do que ja foi escrito sobre o0 mesmo
tema” (Soren A. Kierkegaard, 2015, p.9)

Os preto-velho eles séo africanos. Porque a nossa
Umbanda veio da Africa por causa dos preto-velho.
Os preto-velho foram os que desceram primeiro, 0s
Angola, né. Foram os que desceram primeiro, ai
trouxeram a Umbanda pra ca. Eles sdo as almas
benditas, os preto-velho... escravos. (Dona Rosa, 14
de janeiro de 2016)

Ao ler os grandes diarios, imagina a gente que esta
num pais essencialmente catélico, onde alguns
matematicos sao positivistas. Entretanto, a cidade
pulula de religibes. Basta parar em qualquer
esquina, interrogar. A diversidade dos cultos
espantar-vos-a. (Jodo do Rio, 1976, p. 1)

Ola, sejam bem-vindos. “Ontem” foi um bom “Primeiro Dia de Festa” e espero
que “hoje” nao fique atras. Neste “dia de festa”, ndo é minha intencéo verificar como
a Umbanda surgiu no Brasil, nem tampouco encerrar as discussfes cujas tematicas
se referem a essa religido na Amazoénia e das diversas (re)interpretacdes umbandistas
realizadas na regido. Também, devido ao tempo e aos objetivos da pesquisa, nao
dissequei todos os estudos referentes a essa tematica. O percurso aqui serd o de
revisitar algumas pesquisas que foram importantes para minha compreensdo do
campo umbandista no Brasil, na Amazbnia, em Porto Velho, noutros contextos
nacionais e até internacionais; da pajelanca na Amazonia, no contexto umbandista e
do tambor-de-mina; do Tambor de Mina na Amazbnia e em Porto Velho; dos
encantados nesses sistemas religiosos.

Colocarei em paralelo o que se escreveu da Umbanda no Sudeste com que
fora escrito sobre essa religido na Amazoénia. A intencdo esta para além de perceber
os conflitos e como essa religido se formara politicamente. Quero refletir a respeito
das diferencas e semelhancas entre as expressdes religiosas de matriz afro-brasileira,

mais especificamente a Umbanda no Sudeste e do Norte do Brasil, e depois dirigir o
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foco para Porto Velho. Neste ponto meu questionamento €é: Quais sdo as
particularidades que distinguem a Umbanda praticada no Norte do pais,
especificamente em Porto Velho, das praticas umbandistas do Sudeste do Brasil?
Antes de iniciar a abordagem da constituicdo da Umbanda, e depois tratar de
outras religides de matriz africana, se faz necessario delimitar o que entendo por
religido afro-brasileira e afro-amazonica.
A antropdloga Mundicarmo Ferretti (2008, p. 181), ao estudar a relacdo do

Tambor de Mina maranhense com outras praticas afro-brasileiras, afirmou que:

O termo religido afro-brasileira designa uma pluralidade de
manifestacdes religiosas organizadas geralmente bem antes da
abolicéo, por africanos e seus descendentes, em que séo cultuados e
se entra em transe com entidades espirituais dos jeje, nagb e bantos
— voduns, orixas ou inquices. O transe com essas entidades ocorre
normalmente em rituais realizados com tambores nos terreiros (casas
de culto).

Essas religides séo resultantes do processo de transformacéo das religides dos
negros escravizados trazidos para o Brasil. Uma das caracteristicas desses cultos
esta no ato de entrar em transe ou incorporar com espiritos. Ao criticar interpretacdes
gue concebiam o sincretismo dos negros escravizados e de seus descendentes no
Brasil, Muniz Sodré (2010, p. 330) levantou outra leitura quanto a transformacéao pela

qual essas religides passaram:

[...] nas comunidades liturgicas, quando 0s negros associavam alguns
de seus orixdas com os santos da religido catdlica, ndo estavam
necessariamente sincretizando, e sim respeitando (como faziam com
outros deuses africanos) e seduzindo as diferengas gragas a analogia
de simbolos e fungdes. A aproximacdo dos contrarios (negros e
brancos) ocorria sem a dissolugdo das diferengas numa unidade
sincrética qualquer “lugar de santo é na igreja; lugar de orixa é no
terreiro”, dizia-se.

Portanto, as reinterpretacdes cosmologicas e/ou litirgicas que ocorreram entre
as religides africanas e o catolicismo, e se processam entre as afro-brasileiras e
demais religides’ atualmente, ndo sdo indicativos de incapacidade de manter os

modelos religiosos nem de que essas religides perderam o sentido. Até porque, nesta

79Como Espiritismo, Ocultismo, Nova Era, Budismo, Esoterismo, etc.
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pesquisa utilizo a concepcdo na qual a cultura® é um conjunto de teias construidas
pelas pessoas, esta sempre em transformacdo. Outrossim, conforme Muniz Sodré
pontuou, a aproximacao dos elementos culturais africanos com 0s portugueses nao
advinha com a anulacdo das diferencas, mas sim respeitando-as e vivendo-as no
sistema religioso que se transformava a partir de entéo.

Dentre as religibes consideradas afro-brasileiras, para citar algumas, estéo:
Tambor de Mina®!, Xang6®?, Candomblé, Batuque?3, Umbanda, Terec68*, Macumba®,
Cabula®. Em todas estas o transe é um elemento constitutivo da experiéncia dos
sujeitos com o sagrado ou com os espiritos. Segundo Marta Valéria de Lima (2013, p.
244):

Os novos pesquisadores veem ressaltando aspectos da pejalanca
indigena nas religibes afro-brasileiras mais “tradicionais”. Os novos
estudos apontam na direcdo de uma interculturalidade afro-
amazonica, que foi estabelecida na regido desde as primeiras décadas
do século XX. Tal constatacdo tem levado alguns pesquisadores a
utilizarem a categoria “religides afro-amazénicas” e nao mais “religides
afro-brasileiras” quando se referem as fusdes das tradig¢des rituais que
compdem os rituais de Tambor de Mina ou de Pajelanca indigena (os
Batuques, por exemplo).

Embora religides como Terecd e Tambor de Mina possam ser designadas pelo
termo “afro-brasileiro”, a distingdo enquanto “afro-amazénicos” serve como uma forma

analitica para diferenciar aspectos culturais presentes nesses cultos que sé&o

80Relembrar do “Primeiro Dia de Festa” acerca do visto na se¢édo “1.1”, a respeito do conceito de cultura.
Quanto ao entendimento acerca da religidao com a cultura, verificar na se¢ao “1.3".

81Uma religido disseminada pela Amazénia a partir do Maranhao, local em que surgiu. Conforme
Mundicarmo Ferretti (2008, p. 183), “A maioria dos terreiros terreiros maranhenses, no entanto,a pesar
de cultuar voduns e orixas (entidades espirituais do pantedo jeje e nagd), como aquelas, é comandada
por entidades caboclas [...] e preserva tradigbes que, segundo fontes orais, vem dos ‘cambinda’, dos
bijagd, dos felupe, dos fanti-ashanti e de outoros povos africanos que teriam entrado no Maranh&o
como escravos”.

82Nesse caso, Xangd é um “termo genérico, usado [...] para designar os cultos de origem ioruba no
Recife (PE), Alagoas, Sergipe e Paraiba” (CACCIATORE, 1977, p. 264).

83Pode significar dois tipos de culto. De acordo com Edison Carneiro (1964, p. 137), o batuque seria
uma variante, influenciada por migrantes maranhenses, do tambor de mina da Casa de Nag6 e da casa
das Minas de S&o Luis. O outro seria uma religido desenvolvida no Rio Grande do Sul durante o século
XIX, semelhante ao Candomblé, possuindo incorporacdo de orixas e caboclos (GASPAR, 2002)

84E um sistema religioso presente no Maranhao e “[...] bastante associado a praticas terapéuticas [...]"
(FERRETTI, M., 2011, p. 8).

85De acordo com Roger Bastide (1971, p. 402), na macumba n&o se incorporava com orixas e sim com
espiritos de indios e se usava os santos catolicos para consulta, além disso “Téda casa de macumbeiro
possui um pequeno oratério, e é junto déste que se xelebram os ritos magicos, entrecortados de rezas,
padre-nossos e ave-marias”.

86“Culto afro-brasileiro de provavel origem cabinda-angola-mugulmi [...]. Os cabulistas faziam seus
cultos ou ‘trabalhos’ ou ‘mesa’ (sessao) nas matas (CACCIATORE, 1977, p. 75).
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particulares da Amazonia, como, por exemplo, a presenca dos encantados ou entao
as praticas de cura influenciadas pela pajelanca. Yoshiaki Furuya (1994, p. 34) utilizou

essa designacao para estudar a umbandizacdo da Amazonia:

[...] precedendo a propagacdo em larga escala da Umbanda na
Amazodnia, um tipo de Umbanda que pode ter surgido diferente
daquela da regido sul foi formada dentro da tradicdo religiosa afro-
amazébnica”.

Nesta afirmacao o autor chamou a atencéo para o fato de que a Umbanda que
chegou do Sul, ndo apenas causara transformacdes no cenario afro-religioso da
amazonico, como também sofrera alteracdes, transformando-se, dessa forma,
ocorrendo um processo de amazonizacao da Umbanda. Portanto, empregarei o termo
“afro-amazénico” durante as analises dos terreiros estudados.

Nas préximas subsecdes, tratarei de forma especifica acerca da Umbanda no
Sudeste do pais, principalmente no Rio de Janeiro; das praticas religiosas afro-
amazonicas; e das religides afro-amazoénicas e afro-brasileiras em Porto Velho. O
Obijetivo é contextualizar e aprofundar o conhecimento referente a essa religido, uma
vez que tanto o Centro de Umbanda S&o Joao Batista, quanto o Centro de Umbanda
Séo José de Ribamar sdo espacos de culto de Umbanda.

Participe, também...

2.1. A Umbanda no Sudeste: aliancas, conflitos e disputas

A respeito da “origem” da Umbanda, Diana Brown (1985, p. 9) escreveu que

“[...] ocorreu no Rio de Janeiro em meados da década de 1920, por
iniciativa de um grupo de kardecistas de classe média que comegaram
a incorporar tradigbes afro-brasileiras em suas praticas religiosas”.

No entanto, a autora também afirmou que nao podia estar “[...] totalmente certa
de que Zélio foi o fundador da Umbanda, ou mesmo que a Umbanda tenha tido um
unico fundador” (Ibidem, p. 10). Essa narrativa € corrente na literatura sobre o tema,
a ponto de ter-se tornado uma espécie de “mito de origem” que ja foi narrado, como

observou Bruno Faria Rhode (2009, p. 79), em diversos livros umbandistas, sites,
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apostilas religiosas, artigos, livros, teses académicas e até por discursos de
federacoes.

Nesse sentido concordo com Bruno Faria Rhode (2009, 78-79) de que a
apropriacdo desse discurso ndo é apenas um simples relato, pode ser “[...] uma
estratégia que serve bastante aos interesses e necessidades de estudiosos e adeptos,
os quais formularam diversas versdes sobre a fundacdo, o aparecimento, o
surgimento [...] da religido”, interesses, estes, que sao politicos, para a legitimacéo de
determinadas narrativas que dao aval para determinadas praticas em detrimento de
outras.

Outra observacédo interessante foi a que o antropdlogo Emerson Giumbelli
(2002) fez ao estudar a figura de Zélio de Moraes, mais conhecido como fundador da
Umbanda. Este pesquisador percebeu que Zélio de Moraes comecou a ganhar
destaque no cenario da histéria da Umbanda a partir do final da década de 1960, tanto
nas versdes umbandistas quanto nas académicas. Parto do principio defendido por
Emerson Giumbelli (Ibidem), que tomou como inspiracdo a tese de Renato Ortiz, de
gue esse processo de constituicdo da Umbanda ocorreu rizomaticamente, ou seja,
sem dire¢do Unica e com a auséncia de um controle centralizado.

Contudo, essa constatacdo nao destitui a importancia de revisitar esse
processo, no qual a figura de Zélio de Moraes € relacionada, para entender o processo
de constituicdo dessa religido (Ibidem)

O estudo de Diana Brown (1985) é importante, pois trata sobre as disputas e
buscas para legitimacdo de uma forma especifica de culto, que atualmente continuam
a existir no meio umbandista a partir das tensdes entre grupos que procuram legitimar
certos modos de proceder — claro que essas disputas nao sao exclusivas do “universo”
umbandista e nem se restringem apenas verticalmente, de federacBes contra
terreiros, mas também horizontalmente, de terreiros contra terreiros. Por isso, apesar
de retornar a esse “mito de origem”, meu foco ndo é na veracidade dele enquanto fator
explicador de uma origem da Umbanda, mas sim no modo como ele € demonstrativo
de processos de disputas dentro dessa religido.

De acordo com Diana Brown (1985, p. 11), ao analisar de quais classes sociais

os ditos “fundadores” da Umbanda advinham, percebeu que,

Zélio e seus companheiros provinham predominantemente dos
setores médios. Trabalhavam no comércio, na burocracia



64

governamental, eram oficiais de unidades militares; o grupo incluia
também alguns profissionais liberais, jornalistas, professores e
advogados, e ainda alguns operarios especializados. Todos esses
individuos eram homens e quase todos eram brancos.

Dessas pessoas provenientes de setores médios da sociedade carioca, alguns
eram kardecistas®’ insatisfeitos e que fizeram visitas a “macumbas” localizadas nas
favelas do Rio de Janeiro e Niterdi. Desse modo, comegaram a trabalhar com espiritos
africanos e indigenas, que estavam presentes na “macumba”, no entanto, certas
praticas da “macumba” ndo eram bem quistas por essas pessoas (lbidem, p. 11).

Diana Borwn (Ibidem, p. 11) afirmou que eles:

“Consideravam repugnantes os rituais africanos que envolviam
sacrificios de animais, a presenca de espiritos diabdlicos (exus), ao
lado do proprio ambiente que muitas vezes incluia bebedeiras,
comportamento grosseiro e a exploragao econémica dos clientes”.

Este era 0 modo como o grupo do “mito fundador” interpretava essas praticas
de outros grupos ligados a tradigbes africanas, de forma depreciativa. Nas Atas do
Primeiro Congresso do Espiritismo de Umbanda, realizado em 1941, e na literatura

gue eles produziram, dois temas aparecem em destaque:

[...] a preocupagéo com a criagdo de uma Umbanda desafricanizada,
cujas origens foram localizadas nas antigas tradi¢cdes religiosas do
Extremo Oriente e do Oriente Proximo, e cujas conexdes com a Africa
foram minimizadas ao maximo —, e o esforco para “branquear’ ou
“purificar” a Umbanda, dissociando-a da Africa “primitiva e “barbara”
(Ibidem, p. 11).

Esse processo faz com que, nas palavras de Renato Ortiz (1999), ocorra um
“‘embranquecimento” das praticas religiosas da Umbanda. De acordo com este

pesquisador, esse movimento fez com que:

As sessOes se realizam sem o emprego de instrumentos musicais
proprios do Candomblé, e se passam diante de uma mesa onde se
encontram bonecas, facas, caixas de cigarro, garrafas de pinga e
grandes quantidades de fitas coloridas (ORTIZ, 1999, p. 39).

87A respeito das praticas espiritas da época, Emerson Giumbelli (2002, p. 203) salientou que “[...]
existiam entre os grupos que se identificavam como ‘espiritas’, inclusive os que assumiam pretensdes
de normatizacao e representatividade, uma série de caracteristicas que os tornavam essencialmente
heteréclitos — possibilitando o surgimento de variantes como a que se institucionalizara sob a

designacgao de ‘Umbanda”.
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Vem corroborar com isso o apontamento de Patricia Birman (1985, p. 87), de
que a federacdo criada por Zélio de Moraes tinha como objetivo “limpar” o culto
umbandista dos “[...] elementos negativos trazidos pela heranga africana [...]". Fato
gue se deu a partir da perspectiva que essas pessoas se enxergavam, pois, eles se
viam como um seguimento® do Espiritismo kardecista, ou seja, “umbandista’ era uma

”m

qualificagdo do substantivo ‘espirita™ (Ibidem, p. 87). Havia, também, nos discursos
deles, forte énfase moral nas questdes relacionadas a “caridade” e “[...] nas formas de
resgatar as classes subalternas das formas exploradoras e nocivas da feiticaria
(Quimbanda)” (BROWN, 1985, p. 12). Para Renato Ortiz (1999, p. 146), a

quimbanda®® era considerada:

[...] @ macumba vista através do olho moralizador dos umbandistas e
integrada numa teoria mais geral da evolucdo. Ela representa o
esforco de um pensamento que quer ordenar o mundo segundo
critérios morais, sociais e religiosos.

Observo aqui a mobilizacdo de valores morais e uma visdo historicista de
progresso e civilizagdo para a constituicdo de uma légica racista, pautada por excluir
e/ou eliminar os elementos de religiosidades africanas e afro-brasileiras na
consolidacéo social da Umbanda. Com esta percep¢do, sustentava-se de maneira
substancial, a compreensao de normas como, por exemplo, a classificacdo de certas
praticas como quimbanda seria a classificacdo das mesmas dentro de uma escala
evolutiva, na qual a mais baixa incorporaria espiritos considerados mais “atrasados” e
a mais alta trataria com espiritos mais “evoluidos”. Tal processo evidencia o quanto
aguelas pessoas optaram por uma visdao particular da religido que, embora se
assemelhasse a de outros, estavam distinguindo-as, por causa de elementos
indesejaveis, como, por exemplo, os despachos em cemitérios; e, também, por estes

serem provenientes de camadas mais empobrecidas da populacdo e que socialmente

88No Brasil o Espiritismo ndo era um todo coeso, conforme assinalado em nota anterior, por isso 0s
umbandistas que se consideravam uma vertente do Espiritismo ndo eram os Unicos a nhdo obedecerem
uma doutrina coesa de alguma federacdo. Conforme Pedro Paulo Amorin (2012,) constatou, entre esse
grupo havia os kardecistas e os roustainguistas que desde 1880 tinha divergéncias que resultaram em
entraves para a “uniao” do Espiritismo.

8%Vale salientar que Renato Ortiz trata de andlises que fez a partir de publicacdes de umbandistas,
geralmente ligados as federages, por isso, sua analise nao recai, estritamente, de etnografias nesses
espagos e sim de representacdes que certos umbandistas faziam sobre a Umbanda.
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eram tidas como indesejaveis®. Ndo da para deixar de notar o racismo pelo qual as
camadas mais baixas constituidas por praticantes de um culto estereotipado pelas
narrativas hegeménicas como “atrasado”, sofriam (SODRE, 1988; SOUZA, S., 2007,
2010).

De acordo com Diana Brown (1985, p. 18), o fim da ditadura de Vargas marcou
também um periodo em que a Umbanda comecou a ser difundida pelo Brasil. Naquele
momento ja ndo havia perseguicdo como outrora. Segundo Diana Brown (Ibidem, p.
19), as federagbes comecaram a ser usadas ndo apenas para proteger o terreiro,
firmando aliancas politicas, mas também com o intuito de langar pessoas do meio
umbandista para tentar carreira politica, o que também significa certa protecdo e
defesa para o grupo.

As federacdes atuavam, durante esse periodo, com o intuito apenas de
providenciar registro (até 1964 na policia, apés este periodo, esta acdo passou a ser
realizada no cartério), fornecimento de assisténcia por motivos legais e de advogados
para assessoramento burocratico caso houvesse algum problema ou infracdo por
parte de agentes externos atentando contra liberdade da pratica religiosa (Ibidem, p.
21-22). Sobre isso, € interessante o que Diana Brown (lbidem, p. 22) percebeu em
seu estudo sobre as federacdes, a autora afirmou que:

Embora tendessem a aceitar como membro qualquer centro que se
definisse como praticante de Umbanda, posteriormente procuravam
impor seus préprios padrdes de pratica ritual sobre esses centros.
Algumas federac¢des chegavam mesmo a organizar visitas periodicas,
de surpresa para checar o tipo de cerimbnia que |4 se realizava. [...].
As federacbes de Umbanda competiam ativamente no recrutamento
de filiados [...].

Neste trecho € possivel observar que além da “liberdade” de culto que era
defendida pelas federacbes e, com isso, o0 combate as perseguicdes, elas também
tinham objetivos politicos de, além de lancar pessoas para a politica, eleger préticas

religiosas a serem seguidas pelos outros centros umbandistas. Essas disputas néo se

%De acordo com Renato Ortiz (1999, p. 86), 0 pensamento umbandista fez uma reinterpretacédo das
diferencgas do universo sagrado proposto por Allan Kardec, que seria composto por “Espiritos puros —
anjos, arcanjos e serafins; Espiritos de segunda ordem — tém ainda que passar por certas provas;
Espiritos imperfeitos — caracterizados pela arrogancia, orgulho e egoismo”. Dessa separagao triplice,
fora formulado uma dicotémica, na qual havia “a) Missionarios do bem; b) Missionarios do mal (Ibidem,
p. 87), resultado em uma separacdo da Umbanda e da Quimbanda.
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davam apenas por parte da federacdo contra os terreiros membros, mas também

entre federacgdes, conforme Diana Brown (Ibidem, p. 24-25) afirmou:

Nessa época, nos meados dos anos 1950, os lideres negros e afro-
brasileiros da Umbanda [...]. [...] pareciam estar mais preocupados
com os interesses mais estreitos em defender a identidade africana da
Umbanda do que com questdes mais amplas do racismo ha sociedade
brasileira; expressavam suas criticas e trocavam insultos muito mais
através da linguagem das diferencas de classe social e de religido do
gue em termos de raga. Tudo indicava que duas formas de Umbanda
estavam em desenvolvimento: uma, no interior do setor médio,
influenciada pelo kardecismo e pelo desejo de criar uma imagem
socialmente respeitavel, ndo-africana; e a outra, que representava as
formas de praticas afro-brasileiras. As duas eram mutuamente hostis,
sendo os conflitos ao nivel do ritual aprofundados pelas diferencas
raciais e de classe a eles subjacentes.

Neste ponto, € possivel visualizar que ndo havia apenas um seguimento
defendendo certo modelo de Umbanda “pura” ou afastada de ritos africanos, com um
pensamento branco-ocidental, e sim que também existia outro seguimento, cuja
composicdo dos participantes era antagonica em termos étnico-raciais e de classe
(cujos lideres eram provenientes de camadas baixas da sociedade, com numero
significante de negros) com os lideres da Umbanda dita pura (Ibidem, p. 23-24). Tal
destaque é extremamente importante, pois considera que na década de 1950 havia
outro segmento marcando posicao nas disputas, defendendo crencas e praticas mais
proximas de uma “heranga africana”. A partir das disputas, é possivel perceber a
diversidade de concepcdes religiosas ganhando nitidez.

Nesse sentido, Patricia Birman (1985, p. 90) entendeu que as federacdes se
preocupavam, em defender os umbandistas contra a repressao, lutando por mudanca
no cédigo penal. Mas, para isso, elas definiam quais crengas e elementos rituais

poderiam ser considerados religido das que eram magia ou curandeirismo. Com isso:

As recorrentes tentativas das federagbes de serem reconhecidas
como instancias hierarquicamente superiores aos terreiros teve como
consequéncia, estas chamarem a si a tarefa de separar o joio do trigo,
definindo o que é religido e 0 que ndo passa de praticas sociais
ilegitimas e ilegais. (Ibidem, p. 91)

Todos aqueles que ndo possuiam praticas tal como aquelas codificadas pelas
federacbes, os que faziam praticas consideradas depreciativas, aqueles né&o

associados e que nao eram bem-vistos pelos lideres das federacdes, poderiam ser
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denunciados pelas préprias federagdes, isso porque “[...] a jungdo das fronteiras
religiosas com as fronteiras legais passa a ser um objetivo claramente almejado pelas
federagdes” (Ibidem, p. 92).

Mas nem sO de disputas e tentativas de deslegitimar o outro viviam as
federacbes umbandistas. Em 1956 os lideres que representavam esses dois
diferentes modelos de Umbanda haviam se reunido com objetivo de criar uma
coalizdo. Dessa forma, fora criada o “Colegiado Espirita do Cruzeiro do Sul”,
agrupando cinco das mais ativas federacdes do Rio de Janeiro. Nesse plano, a Unido
Espirita da Umbanda do Brasil (UEUB), fundada por Zélio de Moraes e outros
umbandistas, tinha papel fundamental nessa unido de federagbes, mas também
Tancredo da Silva Pinto (defensor da Umbanda de orientacdo africana e muito
influente nos setores em que atuava), lider da Federacdo Espirita Umbandista, fora
nomeado como um dos presidentes (BROWN, 1985, p. 25).

Para Diana Brown (Ibidem, p. 25), a parte ligada ao setor médio da sociedade
tinha interesse de eleger politicos para aumentar, dessa forma, as vantagens politicas.
De 1950 a 1954, trés lideres de centros umbandistas, filiados a Unido Espirita da
Umbanda do Brasil, concorreram nas eleicdes municipais para o cargo de vereador,
no entanto nenhum deles atingiu a quantidade necesséria de votos para serem eleitos.
Visando maior for¢a nessas questdes, eles perceberam que os terreiros afro-religiosos
“[...]Jofereciam uma fonte potencial desses adeptos e, por isso, os lideres do setor
médio resolveram aliciar esses terreiros e submeter suas proprias preocupacdes
doutrindrias e rituais aos seus interesses eleitorais®'” (Ibidem, p. 25).

Dessa forma, em 1960 os umbandistas elegeram varios politicos em diversos
estados do Brasil, sendo que Atila Nunes, jornalista que em 1958 fora eleito como
vereador, tornou-se em 1960 o primeiro umbandista a ser eleito como deputado
estatual pelo Rio de Janeiro. Ja o Rio Grande do Sul conseguira eleger 20 vereadores
e trés prefeitos umbandistas (Ibidem, p. 26). Em 1961 ocorreu o Segundo Congresso
Umbandista, realizado no Maracandzinho com a presenca de milhares de
umbandistas, além de representantes de dez estados e muitos detentores de cargos

publicos de nivel municipal e estadual.

%1Devido ao fato de terem atividades politicas menos conhecidas, Diana Brown (1985, p. 25-26) nao
conseguiu encontrar motivos que poderiam ter levado os umbandistas afro-brasileiros a terem
participado dessa unido.
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O clima era de defender um modelo de Umbanda adequado aos objetivos
eleitorais para as eleicdes municipais e estaduais. Nesta direcdo, o slogan “A
Umbanda é a religido nacional do Brasil” fora apresentado por um deputado” (Ibidem,
p. 27). Diana Brown afirmou que “Essas aliangas levaram a formacao de uma religiao
claramente pluriclassista, e reuniram dois setores sociais distintos que praticavam
formas de Umbanda extremamente contrastantes [...]", sendo defendida, isto posto, a
umbanda como uma religido heterodoxa (Ibidem, p. 28), pluriétnica e ndo mais nos
termos de outrora, como uma religido com praticas delimitadas e distanciada de
praticas tidas como pejorativas.

Nesse periodo os temas nacionalistas ja estavam presentes nos discursos dos
umbandistas e dos politicos que buscavam apoio eleitoral nos membros dessa

religido. De acordo com Diana Brown (lbidem, p. 30):

Artigos publicados no jornal de Umbanda e em O Semanario, e em
muitas outras colunas e publicagbes de Umbanda, referiam-se a

Umbanda como “uma religido brasileira”, “Umbanda, Religido Nacional
do Brasil”’, “Umbanda, ideal religioso para o Brasil”

Esses religiosos e politicos procuravam unir os que praticavam a Umbanda de
diversas formas, religiosos de diferentes posicdes sociais, com distintas identidades
étnico-raciais e com interesses politicos variados. Agora, a intencdo era unir uma
religido nacional, permeada pelo discurso da miscigenacdo, com a presenca dos
diferentes “contribuintes” sociais e étnicos para a constru¢do do Brasil, ndo era mais
uma “Umbanda pura” que procurava se distanciar de grupos com posicoes
econdmicas inferiores e de grupos étnico-raciais marginalizados.

Os conflitos entre sacerdotes afro-brasileiros e as federacbes é algo que
acabou evidenciando as tensdes ocasionadas pelas diferengas de cada grupo (SILVA,
A., 1976; SEIBLITZ, 1985; LIMA, M., 2013). Em Porto Velho, um dos motivos de
relacdo de alguns se da pelo fato do distanciamento entre os dirigentes da federacao
e os terreiros a ela filiado, ou seja, aguelas ndo conseguem se aproximar de todas as
casas de culto de modo assistencial, que é o que tenho percebido em Porto Velho.
Abaixo estd minha anotacdo de uma conversa onde alguns informantes
compartilharam sua indignagdo com o descaso com que eram tratados, pensavam
que deveriam ter mais assisténcia daqueles que pediram seus votos para a eleigdo

da presidéncia da organizacéo:
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Hoje os informantes disseram que ndo concordavam em buscar por
conta propria um contador e um advogado para deixar seu Centro com
CNPJ, pois tal empreendimento seria invidvel por causa do preco.
Reclamaram que R$700,00 reais era muito caro. Junto a isso, se
indignaram devido ao fato de que a Federacdo ndo d& atencao para
0s terreiros menores, que so6 ligam e prestigiam os pais-de-santo mais
conhecidos. Comentaram que ninguém da Federacdo apareceu em
festa do terreiro deles, por isso nem pedem mais para anunciar suas
datas festivas nas reunides®.

No caso deste terreiro, 0s membros estavam procurando um modo de possuir
um estatuto para o legalizar o lugar de culto. Entretanto, a Federagéo de Porto Velho
havia pedido que todas as casas de cultos afro-brasileiros entregassem o estatuto.
Esses religiosos conseguiram criar um estatuto para o terreiro, porém, a Federacéo
demorou muito para legalizar o terreiro de culto deles, por isso foram atras de um
advogado particular para resolver essa situagao. Em visita anterior, eles disseram que
iriam tentar levantar a quantia exigida para regularizar a situacdo. Porém, quando
retornei ao local, ao perguntar sobre esse assunto, me informaram que n&o havia
conseguido a quantia e estavam bastante desanimados com esse fato. Lamentaram
ao reconhecerem que o jeito era esperar a demora da Federacdo. Esse caso ndo é
anico, ja encontrei outras pessoas reclamando da Federagcdo e mostrando
descontentamento com o estado atual da mesma.

Maria Helena Vilas Boas Concone e Lisias Nogueira Negrao (1985, p. 75), ao
estudarem a Umbanda em S&o Paulo, escreveram que existem no minimo dois tipos
de Umbanda, “...] a formal e institucionalizada, propugnada pelas grandes
federacgdes, e a ‘real’ e espontanea, vivida nos terreiros e pequenas federagdes”. Isto
€, ha diferencas entre o “ideal” proposto e pedido pelas federacdes e entre as praticas
gue ocorrem comumente na vivéncia diaria dos religiosos nos terreiros.

Nao é minha intencéo criticar as federagdes e/ou os umbandistas devido as
disputas nem pelos modos como construiram, ao longo da histéria, as fronteiras de

sua religido e a relacdo dela para com a sociedade, até porque, entendo que,

[...] toda e qualquer religido, enquanto ideologia especifica, luta, o
tempo todo, no sentido de marcar e defender sua posi¢cdo no seio da
sociedade em que emerge, ndo importando que seja o sistema de
crencas mais aproximado as ideologias que constituem as expressées

92Nota de Caderno de Campo. Visita a terreiro de Umbanda, em Porto Velho, em outubro de 2015.
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dos grupos mais poderosos, ou que seja um sistema de crenca dito de
camadas subalternas (SEIBLITZ, 1985, p. 130).

Ou seja, esse modo pelo qual esses grupos foram se constituindo foi a forma
gue encontraram para transitarem por meio da esfera legal nacional e se legitimar
socialmente em detrimento de outros grupos. Logo, torna-se significativo entender
essas tensdes enquanto capacidade politica dessas populacbes e como parte
integrante da cosmologia umbandista. E importante ressaltar que durante minha
pesquisa de campo, ouvi diversas falas a respeito de como € a Umbanda, do ponto
de vista de determinadas pessoas, e, a partir disso, 0os “erros” que muitos umbandistas
cometem dentro dessa religido, que na palavra de muitos “faz afastar as pessoas da
religiao”.

Tendo essas divergéncias quanto as praticas umbandistas, entendo que a
constatacao de Patricia Birman (1985, p. 25-26) para essa questao é deveras valiosa
para entender que:

No plano da organizacdo social, a religido umbandista pode ser
considerada um agregado de pequenas unidades que nao formam um
conjunto unitario. Ndo ha, como na Igreja Catolica, um centro bem
estabelecido que hierarquiza e vincula todos os agentes religiosos.
Aqui, ao contrario, o que domina é a dispersdo. Cada pai-de-santo é
senhor no seu terreiro, ndo havendo nenhuma autoridade superior por
ele reconhecida. Ha, portanto, uma multiplicidade de terreiros
autdbnomos, embora estejam unidos na mesma crenca, havendo
também um esfor¢co permanente por parte dos lideres umbandistas no
sentido de promover uma unidade tanto doutrinaria quanto na
organizacao.

A questdo da unidade da Umbanda é um problema recorrente para religiosos
ligados & movimentos politicos e federac¢des. No dia-a-dia, na vivéncia comunal dos
pais-de-santo em seus terreiros, essa ndo € uma preocupacdo constante. O fato
dessa religido ndo apresentar um corpo doutrinario Unico, ndo significa que néo é
religido ou que sdo desorganizados, mas sim que a légica organizacional desses
grupos se processa de forma distinta. Em minha pesquisa de campo néo encontrei 0s
pais-de-santo preocupados com essa questdo da diferenca que h& entre os terreiros
de Porto Velho. A preocupacgao desses religiosos, com os quais tive contato, era de
pensar em como realizar as proximas festas dos encantados em seus terreiros.

Tendo em mente essa variedade de praticas que se reconhecem, apesar das

diferencas, enquanto umbandistas, na proxima subsecao tratarei de outras questdes
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abordadas por alguns estudiosos sobre as crencgas afro-amazoénicas e afro-brasileiras
para posterior abordagem a respeito do estabelecimento dessas expressdes

religiosas em Porto Velho.

2.2. Em florestas, praias e rios h& encantados: breves apontamentos
acerca da pajelanca em Belém e Maranhao

No Maranh&o surgiram algumas praticas religiosas afro-brasileiras, dentre elas
a pajelanca: “[...] bem antes da aboli¢do, os negros do Maranhao dedicavam-se a
praticas denominada ‘pajelanga’, que eram associadas, pela classe dominante, a
feiticaria e severamente punidas” (FERRETTI, M., 2001, p. 35). Em um de seus
artigos, Mundicarmo Ferretti (2014) alertou para uma questdo importante referente a
“‘pajelanca” que é praticada em muitos terreiros do Maranh&o: a pajelanca de negro
(no Maranhao) ndo € a mesma que a pajelanca cabocla estudada por Eduardo Galvao
(Baixo Amazonas) e por Raymundo Heraldo Maués (Vigia/PA). Segundo Mundicarmo
Ferretti (Ibidem, p. 61):

Os termos pajé e pajelanca sdo amplamente utilizados para designar
rituais e especialistas religiosos e terapéuticos ligados a cultura
indigena, ou a cultura cabocla, geralmente rural, encontrados
principalmente no Norte do Brasil.

J& com relacdo a termos como pajé e pajelanca, no Maranhao o significado
toma outro curso, pois se refere a rituais e especialistas religiosos que se dedicam a
cuidar de cura de feiticos por meio de espiritos que incorporam no pajé: “[...] como Rei
Sebastido, princesas, caboclos e outras, algumas vezes encantadas em animais
(passaros, peixes, répteis e mamiferos)” (M, FERRETTI, 2014, p. 61) sendo que,
essas praticas estdo estritamente ligadas a terreiros de Tambor de Mina.

Na cidade de Gurupd, em Belém do Pard, durante a primeira metade do século
XX, o tratamento de doencgas era realizado por “rezadores” e “benzedores” eram
pessoas especializadas no tratamento de doencas em Ita. No entanto, estes ndo eram
0s Unicos capazes de curar. Os pajés ou curadores eram pessoas melhor capacitadas
para curar, utilizavam métodos que ndo eram manipulados pelos rezadores, ndo eram

sacerdotes em terreiros e atendiam em suas residéncias os enfermos (GALVAO,
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1976). Dentre os infortinios que apenas 0s pajés poderiam dar conta, € possivel citar:
panema braba, assombrado de bicho, febres e feiticaria (GALVAO, 1976).

Os encantados que eram invocados em sessdes de cura, ndo eram 0s Unicos
existentes, havia entidades que ndo apareciam nessas ocasides. Um deles é o Boto.
Havia dois tipos de botos: o grande e avermelhado era o mais perigoso; o segundo
era o Boto pequeno e preto, chamado de Tucuxi, este era 0 bom. Eles acreditavam
gue quando o Boto perigoso fizesse alguma maldade (atacando canoas ou pessoas
que nadam no rio) o Boto Tucuxi poderia proteger e salvar essas pessoas (GALVAO,
1976). Os Botos sao capazes de provocar doenca (malinesa do boto) ou entdo
expulsar os peixes diante do pescador. Ademais, eles sentiam atracdo por mulheres
menstruadas, estas deveriam, nestes periodos, evitar viagens na canoa ou ficar perto
dos rios ou igarapés® (GALVAO, 1976).

A cura a partir das acbes do pajé fora bastante requisitada no Maranhdo em
meados do século XIX, j& que a medicina cientifica ndo era muito difundida nem era
tdo desenvolvida. Os pajés conheciam e criavam remédios caseiros e curavam
doencas que a populacdo acreditava serem provenientes de feiticos (FERRETTI, M.,
2011; 2014). Contudo, com a transformacdo da medicina na regido, a melhor
organizacdo dos profissionais de salde e acbes baseadas em um modelo de
sociedade etnocéntrica e racista (SODRE, 1988; SOUZA, S., 2010) por parte desses
profissionais e sujeitos da elite politica, a pajelanca passou a ser combatida®, fato
gue ndo impediu que a populacdo deixasse de procura-la (FERRETTI, M., 2011).

“Mas, no final do século XIX, os pajés possuiam um perfil comparavel ao de
pais e maes de terreiros de mina abertos por afro-descendentes [...] onde se cultua e
entra em transe principalmente com entidades nao africanas” (FERRETTI, M., 2014,

93Isso nao significa que as mulheres ndo andavam de canoa, Eduardo Galvéao (1976, p. 68) descreveu
um modo utilizado por eles para escaparem do boto quando uma mulher entra numa canoa “[...] o
canoeiro precavém-se dos botos esfregando alho e pimenta na popa e fundo da canoa de modo a
impedir-lhes a aproximacdo, porém de qualquer maneira aproximam-se da embarcacao; algumas
estocadas com o facdo no fundo da embarcagéo tém o mesmo efeito que se atingissem o boto”.
94Sobre esse assunto, Gabriela dos Reis Sampaio (2013, p. 418-419) escreveu que: “O reaparecimento
da lei de represséao a feiticaria e a institucionalizacdo do combate a prética ilegal de medicina, antes
restrito s6 aos regulamentos da Higiene Puablica, foram um reconhecimento da forca dessas préticas e
da inabilidade das autoridades em lidar com elas. Culminaram também com a maior for¢ca de grupos
de médicos, que conquistaram maior poder de atuagao junto das autoridades republicanas”. Ou seja,
esse foi um dos meios pelos quais a medicina cientifica conseguiu ganhar espaco e minar o
entendimento da eficacia das curas realizadas por aqueles que ndo possuiam diploma. Para mais
interesse de se aprofundar acerca dessa questéo, sugiro a leitura do livro “Artes e oficios de curar no
Brasil” de Sidney Chalhoub (org.) e também a minha monografia intitulada de “Cura com encantados
no Centro de Umbanda S&o Jodo Batista: uma investigacdo etno-histérica”, em que fago uma sintese
acerca do processo de legitimag¢édo da medicina cientifica no Brasil.
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p. 64-65). Ja a partir de 1930, a pajelanca comecou a ser realizada cada vez mais por
pessoas ligadas a terreiros. De acordo com pesquisas de Mundicarmo Ferretti (2011),
tal transformacédo ocorreu devido aos curadores fugirem da perseguicdo policial aos
pajés.

A antropo6loga Mundicarmo Ferretti observou que a pajelanca nos terreiros de
Séo Luis, a pratica da pajelanca é conhecida como “cura”, sendo que esses rituais
sdo denominados “brinquedos de cura” ou “pena e maraca”, isso se deve por essas
praticas serem “[...] mais envolvida com atividades terapéuticas do que o Tambor de
Mina [...]" (FERRETTI, M., 2014, p. 67). Ou seja, neste trecho a autora informou que
apesar de ser realizada no terreiro de Tambor de Mina, a pajelanca ndo € uma pratica

gue esta tado envolvida com outros rituais dele:

Os terreiros de Sao Luis que tém linha de cura, mas se definem como
Mina, costumam também separar as atividades das duas linhas e, as
vezes até, realizar seus rituais em dias e locais diferentes. Nesses
terreiros, quando se realiza uma cura, os tambores da Mina costumam
ser substituidos por outros (por tambores de crioula, adufe etc.),
introduz-se outros instrumentos musicais, como o0 pandeiro, e as
pessoas da “assisténcia” sao solicitadas a participar do ritual batendo
palma ou matraca, o que confere a ele uma atmosfera muito diferente
da encontrada em toques de Mina (FERRETTI, M., 2008b, p. 194-
195).

Portanto, as praticas de cura que ocorrem em alguns terreiros de S&o Luis do
Maranhdo sao bem sincréticas, misturam-se com as demais religibes de matrizes
africanas presentes na regido. Nota-se aqui uma distincdo da pajelanca no baixo
amazonas, no qual os pajés nao eram ligados a terreiros, e, com isso, atendiam os
doentes em suas casas. Os encantados aparecem como seres que incorporaram e
atuam nessas curas. Entretanto, essas transformacdes ndo se ddo apenas com

praticas locais, uma vez que:

[...] no Maranh&o, de formas hibridas de religido afro-brasileira em
terreiros que se tornaram mais conhecidos como de “curador” ou “da
mata”, aquelas tradi¢des religiosas maranhenses foram também
sincretizadas com a macumba do Rio de Janeiro e, mais
recentemente, com a Umbanda, a quimbanda e o Candomblé
(FERRETTI, M., 2008b, p. 195).

A Umbanda é uma religido que, conforme ja discutido, é capaz de realizar

trocas e didalogos com outras expressfes religiosas. Esse mesmo processo de
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transformacao das religides locais do Maranhdo que ocorreu perante a chegada da
Umbanda e do Candomblé, ndo é restrito aquele Estado. Como serd trabalhado

adiante, o mesmo se verifica na Amazonia e, em especifico, em Rondonia.

2.3. Naépocaem que os encantados invadiram a Amaz6nia ou sera que

foram humanos que invadiram a Amazonia, terra da encantaria?

O Sociodlogo Pascoale Di Paolo (1979) estudou a Umbanda na Amazénia com
énfase na cidade de Belém-PA. A intencdo deste pesquisador foi tentar apreender e
elaborar respostas para explicar o motivo do altissimo crescimento da umbanda em
Belém e no Brasil, e 0 modo como esse processo ocorreu, partindo de um pressuposto
funcional da religido, na qual ela teria como funcéo integrar o homem na sociedade.

Ja Yoshiaki Furuya (1994), se dedicou a compreender as transformacdes pelas
quais os cultos afro-amazonicos vinham sofrendo devido a questdes econdmicas e
migratorias. Antes de chegar a esta compreensao, este pesquisador constatou que, a

partir de meados do século XVIII e o século XIX, poder-se-ia chamar de

[...] “primeiro horizonte das religides populares da Amazbnia” as
tradicdes religiosas populares que tém como fator principal a crenca
nos santos e a pajelanca formadas naquela época. (1994, p. 24)

Nesse caso, a analise de Furuya ndo engloba os povos indigenas da regiao.
Seguindo no prisma da citacdo acima, esse “horizonte” modificou-se quando a partir
da exploracdo da borracha® formou-se o que o autor denominou de “cultos afro-
amazodnicos”. Comecaram a se desenvolver expressdes religiosas provenientes do
Maranh&o, como o Tambor de Mina e o Tambor da Mata®. Tanto as crencas locais
foram transformadas como as estrangeiras que chegaram na regido (lbidem, p. 27).

De acordo com Yoshiaki Furuya (Ibidem, p. 25-26) “[...] o ‘horizonte religioso
afro-amazonico’, denominado aqui de ‘cultos afro-amazbnicos’, se formou com a

difusdo da tradicdo dos cultos afro-brasileiros do Estado do Maranhao [...]". Esse

9Vide na proxima sec¢édo a relagdo do Ciclo da Borracha com a insergéo da religido de matriz africana
em Porto Velho.

9%“Terecd € a denominagdo dada a religido afro-brasileira tradicional de Codé [...]. Além de muito
difundido em outras cidades do interior e na capital maranhense, o Terecd é também encontrado em
outros Estados, integrado ao Tambor de Mina ou & Umbanda. E também conhecido por “Encantaria de
Barba Soéra” (ou Barbara Soeira), por Tambor da Mata, ou simplesmente Mata [...]” (FERRETTI, M.,
2007, p.1).
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mesmo autor citou que a formagédo do grupo mais antigo de culto afro-brasileiro que
ele conseguiu perceber, por meio de suas pesquisas, ocorreu por volta de 1900, a
partir da migracdo de uma mulher oriunda do interior do Maranh&o e que fora iniciada
na Casa de Nag6, em Sao Luis (Ibidem, p. 26).

No entanto, a datacdo acima se refere ao Tambor de Mina advindo do
Maranh&o e ndo, ao contrario do que muitos pesquisadores pensavam, da introducéo
da religido afro-brasileira na cidade®’. No século XVII e XVIII ja havia presenca de
cultos e préticas religiosas de matriz-africana praticada no Para, inclusive, terreiros
fundados por africanos (CAMPELO; LUCA, 2007). Contudo, a importancia dos cultos
oriundos do Maranhdo para a religiosidade de Belém foi grande. De acordo com
Yoshiaki Furuya (1994, p. 27), um terreiro muito conhecido em S&o Luis, Terreiro da
Turquia, fundado em 1889, teve papel importante no desenvolvimento das religibes

afro-amazoOnicas em Belém:

[...] um grupo de espiritos chamados “turcos”, encabecados pelo “Rei
da Turquia”, se espalhou por toda parte da Amazodnia. Esse terreiro
herdou a tradi¢éo regional centrada em Caxias e Codo, no leste do
Maranh&o. [...] sendo o principal grupo de espiritos de “Tambor da
Mata” dessa area, o “Povo de Légua” se espalhou por toda a regiéo e
é frequente a alusdo a Codd nos canticos rituais dirigidos a estes
espiritos”.

Yoshiaki Furuya (lbidem, p. 27) assinalou que “o horizonte religioso”,
denominados pelo autor como “afro-amazdnicos”, se formou devido a migracao
ocorrida durante o Ciclo da Borracha. No entanto, ressaltou que esse processo de
transformacdo nao foi unilateral, pois as religides “populares” da Amazobnia, a
pajelanca € um exemplo, influenciaram nessas concepcdes e praticas afro-religiosas
gue chegaram a regido, havendo assim “[...] uma mistura de espiritos possessores
muitissimo variados” (Ibidem, p. 27); além, também, da combinac&o de outras formas
terapéuticas, ritos, etc. Neste ponto € necessaria uma observacdo. A pajelanca na
Amazobnia é uma pratica de cura relacionada as influéncias indigenas. No entanto, a

pajelanca também é muito difundida no Maranh&o, contudo, nesse lugar esta técnica

9’Marilu Marcia Campelo e Taissa Tavernard de Luca (2007), abordaram acerca dessa questédo
trabalhando as duas formas de africanidades presentes no Para e as disputas em torno disso. Durante
muito tempo o0s pesquisadores trataram a presenca da religiosidade afro-brasileira atrelada ao
Maranhdo. J& na pesquisa das autoras, trazem dados de Anaiza Vergolino acerca da presenca de
outros terreiros em periodo anterior a presenca dos mineiros advindos do Maranhao e das disputas
entre terreiros de Candomblé para com os demais.
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de tratamento de doencas seria oriunda a partir de praticas africanas (re)criadas na
América (Ferretti, M., 2008, p. 192), conforme dito na secdo anterior.

No entanto, o panorama das religides afro-amazodnicas se transformou entre as
décadas de 1970 e 1980, com a migracdo de grupos humanos provenientes do
Sudeste e do Sul para a Amazonia. Esse processo de migracao fora incentivado pela
tentativa de integracéo da Amazénia ao Brasil, com a finalidade de “desenvolvimento”,
dirigida pelo regime militar, em 1964-1985 que culminou intensificando ainda mais a
urbanizacao das cidades ja urbanizadas (FURUYA, 1994, p. 29).

As religides afro-amazodnicas também receberam esse impacto e, exatamente
esse fator, Yoshiaki Furuya (1994) analisou, destacando o processo de umbandizagao
das religibes afro-amazodnicas. Dentre as caracteristicas desse processo, houve a
organizacdo de grupos em federacdes denominadas como entidades umbandistas
legitimando-se com a “Umbanda” e a influéncia desta na sociedade, ganhando apoio
de meios de comunicagao, a nogéo de religido definida como “Umbanda” foi difundida
e se infiltrou de modo tal, que tanto os umbandistas quanto aqueles ndo-seguidores
passaram a se referir as religides de afro-amazénicas pelo termo “Umbanda” (Ibidem,
p. 14).

Durante o processo de umbandizacdo na Amazonia, houve a organizacao de
grupos em federagbes que levavam a “Umbanda” no nome e a influéncia desta na
sociedade, ganhando apoio de meios de comunicagdo, o termo “Umbanda” foi
difundido e se infiltrou de modo que tanto os umbandistas quanto aqueles néo-
seguidores passaram a se referir as religibes de afro-amazénicas pelo termo
“‘Umbanda” (Ibidem, p. 14).

Para mais, termos oriundos da Umbanda do Sudeste e do Sul, comecaram a
ser frequentemente utilizados pelos adeptos nortistas; também os canticos originarios
no Sudeste se tornaram mais frequentes; bem como o acesso a publicacdes de livros
de doutrinas umbandistas e livros de canticos escritos por pessoas do Sudeste e do
Sul; houve a sistematizacéo do saber, embasada em meios escritos, avesso as formas
cognitivas de outrora, baseadas na tradicdo oral (Ibidem, p. 15). Furuya (1994)
entendia que por mais que a difusédo desses livros ndo levasse a uma uniformizacao
direta e imediata dos cultos, acabava criando uma gama de “receptores positivos”
aquelas informacoes.

Sendo assim, Furuya definiu dois tipos de umbandiazagao: a “umbandizagao

ativa” seria aquela em que o grupo se reconhecia enquanto umbandistas; e a
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‘umbandizacdo passiva’, aquela em que as pessoas ndo se definiam como
umbandistas, mas que as influéncias da umbandizacao estéo presentes (Ibidem, p.
17). Nesse contexto, tanto a umbandizacédo, como a urbanizacao e a industrializacao
mostraram-se inter-relacionadas, embora uma nao seja resultante direta da outra
(Ibidem, 45).

De mais a mais, houve outro fenbmeno, a chamada “sindrome de feitura”, que
possuia relagcdo direta com o movimento de “re-africanizagdo” que ocorrera no
Sudeste, acontecendo que “[...] no momento em que a ‘Umbandizacdo’ na Amazénia
comecou a avancgar rapida e extensivamente, na regido sul, ao contrario, comegou a
brotar uma ‘Candombleizagdo da Umbanda™® (Ibidem, p. 37). Deste processo, Porto
Velho néo ficou a parte, assim, na capital rondoniense, em meio as religides afro-

brasileiras locais surgiram:

Categorias de estratificacbes, dos feitos e dos néo feitos, dos
borizados, dos raspados, etc. A posicdo sempre almejada é a de
raspado. Todos desejam a feitura de santo, que legitima a sua pureza
e afirma o individuo dentro de uma identidade africanizada e portanto
desligada das sincretizagfes, o que por sua vez elimina a pecha de
macumbeiros. (TEIXEIRA, 1994, 69).

Ao chegar a Porto Velho, os adeptos do Candomblé trouxeram consigo
categorizagdes, como: “com feitura”, “sem feitura”, “com raiz”, “sem raiz” (LIMA, M.,
2013, p. 36), além de “raspado”, como marca de conhecimento, distingdo e de religiao
pura. Nesse processo, aqueles que ndo se enquadravam no arquétipo de puro,
passaram a ser designados pejorativamente com o termo “macumbeiro”, como marca
definidora de “[...] pureza doutrinaria [...]” (TEIXEIRA, 1994, p. 69). Conforme Marta
Valéria pesquisou, os adeptos da Umbanda e do Tambor de Mina que ndo se
enquadravam nessa légica da “feitura”, afirmaram que sofriam “[...] discriminagdes e
que, sob esse argumento, suas praticas religiosas eram rotuladas de fracas, sem
valor, marmotagem [...] (LIMA, M., 2003, p. 233).

Uma vez discutido esse panorama amazonico e com esta abordagem inicial em
que procurei demonstrar elementos deste panorama presentes no desenvolvimento
das religiosidades afro-amazénicas em Porto Velho, na proxima se¢édo abordarei com

maior énfase sobre as interrelagdes que constituem a Umbanda nesta cidade. Porém,

%8Nas ocasifes em que Furuya se refere a Sul em sua pesquisa, 0 Sudeste também esta englobado.
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recuarei para periodo anterior a chegada da mesma, visando reconstruir o cenério
religioso no qual Porto Velho possuia durante o momento da chegada da Umbanda
na cidade. A finalidade desse percurso sera de entender alguns processos de
transformacao das religiosidades afro-brasileiras em Porto Velho com a chegada da
Umbanda e a transformacédo da mesma mediante o contato com o Candomblé. Tal

empreendimento ajudara a contextualizar os terreiros estudados nesta pesquisa.

2.4. Fetiches da cidade: Tambor de Mina e Umbanda em Porto Velho

Em 1907, iniciou-se a Ultima tentativa de construcdo da Estrada de Ferro
Madeira Mamoré. Em torno do patio da ferrovia, Porto Velho foi surgindo, uma cidade
criada pelos norte-americanos. No entanto, contiguamente a esta, surgiu uma
povoacao diferente daquela “moderna”, destoante da ferrovia, “[...] mais assemelhada
aquelas povoacgbes amazonicas tipicas do primeiro ciclo da borracha [...]" (FONSECA,
1998, p. 5). Tanto as pessoas que chegavam a cidade atraidas por oportunidades de
emprego quanto trabalhadores despedidos, pequenos comerciantes e prostitutas
comecaram a se estabelecer nas imediacdes do patio ferroviario®.

A partir de entdo, pessoas de diferentes nacionalidades chegaram na cidade e
com o tempo (FONSECA, 2007), a partir da migragéo, um contingente de populagao
negra e de religides afro-brasileiras foi se estabelecendo na cidade. Juliana Moratto,
Marco Antbnio Domingues Teixeira e Dante Ribeiro da Fonseca (2009, p. 14),
mapearam o que fora chamado de “seguimento de populagdes afrodescendentes em
Rondbdnia”.

O Primeiro Segmento fora constituido por negros que povoaram o Vale do
Guaporé devido a escraviddo negra que usava a forca de trabalho a servigco da
mineracao de ouro e da construcdo de defesa militar da fronteira no periodo colonial
(Ibidem, p. 14), estes chegaram a partir do século XVIII na regido. O Segundo
Segmento fora constituido por populagdes caribenhas (aqui chamadas de
barbadianos), que foram trazidas para a constru¢cdo da Estrada de Ferro Madeira
Mamoré (1873/1912) (Ibidem, p 16-17).

9Muitos dos que formaram essa “outra parte da cidade”, foram migrantes da Vila de Santo Anténio,
gue ficava ap6s 7 km da Ferrovia, sentido Porto Velho/Guajara-Mirim. A diaspora dos habitantes dessa
vila foi tdo grande que com o tempo despovoou o lugar (FONSECA, 2007)
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O terceiro segmento fora difuso e variado, composto por afrodescendentes
oriundos de diferentes partes do Brasil. Dentre os periodos em que chegaram na
regido, é possivel destacar: A Exploracdo da Borracha (1870/1945); as migracdes
visando a exploracdo de mineracdes de cassiterita, pedras preciosas e ouro
(1950/1990); e as migracOes de colonizacao agropastoris (1960/1990) (Ibidem, p. 18-
19). Uma das caracteristicas desse terceiro segmento é que néo foi formado por uma
identidade étnica comum, diferente dos anteriores, e também por se encontrar “[...]
nas periferias de Porto Velho e em areas de lavoura [...]", encontrando-se, também,
vulneravel a “[...] marginalizac&o social, exploragdo sob os mais diversos aspectos e
acgdes de carater racista” (Ibidem, p. 19)

Esse terceiro segmento é considerado responsavel pela introducdo das
religides afro-brasileiras em Rondbnia, que de acordo com Marta Valéria de Lima
(2001), 1917 foi provavelmente o ano em que o Recreio de Yemanija fora criado pelas
mesmas pessoas que fundaram a Irmandade de Santa Béarbara, no entanto a
fundacao registrada em ata sé ocorreu em 1925. De acordo com Marta Valéria de
Lima (2001, p. 64) nesses primeiros anos de Porto Velho havia uma diversidade de
religides e crengas, como os “[...] catdlicos, protestantes, anglicanos, pentecostais da
Assembleia de Deus e da Igreja Batista, espiritas kardecistas, macumbeiros,
feiticeiros e a filosofia magonica”.

Nesse inicio, o terreiro foi um lugar deveras importante para a socializacao
principalmente daqueles marginalizados pela sociedade, ja que as condicdes de vida
ndo eram boas; havia alto indice de pobreza, ndo havia servico médico que atendesse
a todos (LIMA, M., 2001). Em 1927 havia um hospital pertencente a Estrada de Ferro
Madeira Mamoré, entretanto ndo eram todos que tinham acesso (Ibidem, p. 51-51).
Visando melhorar essa situacdo, em 1917 fora criada a Sociedade Beneficente de
Porto Velho (Irméas Caritas) que prestava assisténcia médica, mas ainda se mostrava
insuficiente.

O Recreio de Yemanja, dirigido por Esperanca Rita da Silva e Irineu dos Santos,
também prestava assisténcia a problemas relacionados a saulde, ja que uma
caracteristica bem marcante nas religides afro-amazoénicas era cura de enfermidades
e a manipulacdo de raizes e ervas para criagdo de remédios caseiros. Esses
dirigentes eram procurados por pessoas com enfermidades, problemas emocionais,
dilemas espirituais e problemas psiquicos e eram tidos como competentes “[...] na arte

de curar com ervas, oragdes e aconselhamento” (LIMA, M., 2013, p. 188). As curas



81

eram realizadas mediante ensinamentos que os dirigentes diziam receber dos
espiritos; outra caracteristica é que o transe nao era necessario para que a arte de
curar se manifestasse.

Conforme os estudos sobre as religiosidades afro-brasileira em Porto Velho, o
Tambor de Mina foi a primeira religido desse género a chegar na regiéo, por volta de
1912, trazida por migrantes maranhenses. Gostaria de destacar a importancia desse
lugar religioso, conhecido como Barracdo de Santa Barbara, cuja importancia
extrapolava o ambito religioso. A historiadora Nilza Menezes estudou o bairro
Mocambo e o modo como os moradores desse espaco viviam. Dentre alguns
ambientes de lazer e outras atividades do bairro, ela notou que o Barracdo de Santa
Barbara teve importancia significativa. Sobre o Barracdo e sua relacdo com o

Mocambo, Nilza Menezes (1998, p. 37) escreveu que:

Com o passar do tempo, as pessoas foram se aproximando por
curiosidade (ou necessidade), aumentado os frequentadores [...],
processo que culminou em um momento no qual as festividades do
Terreiro eram quase oficiais na cidade, toda a comunidade participava
dos festejos. Nessas ocasides, além dos cultos, havia durante toda a
noite os chamados “batuques” e eram oferecidos quitutes do
Maranhdo, nas barracas cuidadas pelas filhas de santo de Mae
Esperanca.

Preservar as festas religiosas e manter a culinaria advinda do Maranhao aliada
com a crescente importancia que o terreiro adquiriu na cidade, € indicio de como esse
grupo presente em um bairro pobre e composto, em sua maioria, por negros®,
conseguiu dialogar ao mesmo tempo com pessoas a margem da sociedade, como 0s
pobres e as prostitutas'®!, e sujeitos pertencentes a segmentos economicamente e
socialmente mais prestigiadas'®?, como politicos e figuras publicas. O sucesso do
didlogo com diferentes setores da sociedade foi uma forma pela qual o Recreio de

Yemanja conseguiu se legitimar e a forma pela qual outros terreiros também

100A Historiadora Marta Valéria de Lima (2001), chamou atencdo para o fato de que os registros
histéricos sobre Porto Velho associam a negros como sendo os barbadianos”, no entanto, havia a
presenca de outros grupos de negros na cidade, como, por exemplo, os migrantes maranhenses.
01Desde ante a fundacdo do Recreio de Yemanja, Seu Irineu e Esperanca Rita recebiam em suas
residéncias pessoas que chegavam em Porto Velho em busca de trabalho, mesmo se fossem doentes
ou desempregados (LIMA, M., 2001, p. 123). Quando a Irmandade Beneficente de Santa Barbara,
fundada em 1914, ja havia pessoas agregadas a Esperanca Rita, Raimundo, seu esposo, e a Irineu,
isso a levou a pretender criar uma associacdo beneficente, visando aumentar a receita de recursos
para continuar as praticas que eles ja realizavam junto a populagéo pobre do lugar (Ibidem, p. 123).
102A Historiadora Nilza Menezes (1998, p. 38) destacou pessoas como Aluisio Ferreira consultava
constantemente Esperanca Rita, visando seus conselhos.
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conseguiram se manter e ainda o fazem nos dias atuais. Ao mesmo tempo Dona
Esperanca Rita estendeu sua influéncia e autoridade até mesmo na criagdo e
delimitacdo da area do Cemitério dos Inocentes em Porto Velho, plantando
mangueiras na area que definia as extensdes do lugar (NOGUEIRA, 2015).

De acordo com a historiadora Marta Valéria de Lima (2013, p. 165), os

encantados cultuados no Recreio de Yemanja eram:

[...] voduns jejes (dentre eles: Nana Burucu, Oy4, Badé, Averequete,
Shapand, lbeji, Légua Boji-Bua, e outros), dos orixas nagbs (a
exemplo de lemanja, lansa, Xangd, e outros), e também dos
encantados (Seu Bahial®®, Principe Ricardino, Dom Luis Rei de
Franca'®, Dom Jo&o, Princesa Erundina, Princesa Toya, Dona
Mariana'®, Princesa Dina, Dom Estrela do Mar, Principe da Garca
Morena e varios outros; além da Cobra Grande'®®, Boitina®’, Dona
Sereial®, Boto Tucuxil® e outros) e dos caboclos indigenas, africanos
e afro-brasileiros (Caboclo Brabo'*?, Cabocla Braba'!!, Guerreirinho,
Jatapequara, Japiacl, Caboclo Rompe Mato'*?, Dona Juremal'?,
Caboclo Sete Flechas'* e uma grande quantidade de outras
entidades).

E interessante destacar a grande presenca de encantados ligados a Familia do
Lencol, com reis, principes e princesas; a Familia da Turquia, com seres como a Dona

Mariana e a Herundina; espiritos da Amazénia, como a Cobra Grande, Boilna, Boto

103E pertencente & familia dos encantados da Baia (PRANDI; SOUZA, 2004).

104Don Luis Rei da Franca é um encantado da familia do Lengol (PRANDI; SOUZA, 2004). Nunca o vi
incorporado nos terreiros que visitei.

105Dpna Mariana provavelmente é a mesma Cabocla Mariana. E uma encantada bem conhecida em
Porto Velho e bastante adorada. J4 a vi incorporada de duas formas distintas em duas pessoas
diferentes: na primeira ela desce como uma moc¢a meiga, adoravel, bem quieta e amavel; na segunda
pessoa ela desce desbocada, falando pelos cotovelos, bem sensual e falando bastante palavrdes.
106A Cobra Grande é bastante conhecida por umbandistas e mineiros na cidade de Porto Velho.
Segundo algumas crengas, ela habita no Rio Madeira e constantemente visita 0 Rio Amazonas.

107A Boilna é outra cobra encantada. Nunca a vi incorporada em terreiros de Porto Velho, mas ela é
bem conhecida.

108prgvavelmente da familia das sereias, conforme o nome indica. Nunca a vi incorporada em terreiros
de Porto Velho. Contudo, em pesquisas de campo, me relataram que quando as sereias descem, ficam
no chao com os pés juntos e precisam que joguem agua nela para ficar hidratada, pois € um ser do rio.
1050 Boto Tucuxi é da familia dos Botos (PRANDI; SOUZA, 2004). Em Porto Velho nunca o vi
incorporado em ninguém, porém, Seu Antonio sempre cita frequentemente esse encantado.
110Caboclo Brabo é um encantado, considerado de idade. Incorporava na falecida Estrela, irma de Mae
Hostia.

H1Cabocla Braba é uma encantada bem conhecida na cidade de Porto Velho, esta que falou comigo
incorpora em Julieta Héstia de Jesus Ribeiro. No “Terceiro dia de festa” sera abordado mais questdes
acerca dessa entidade.

112Rompe-Mato, incorpora em Dona Rosa. Esse encantado é considerado um indio muito poderoso.
113 uma encantada do Reino da Jurema, ja a vi algumas vezes em terreiros.

114Na cabeca de Mae Hostia, ele é um encantado sério, ndo é de fazer piadas, sabio, ponderado e s6
fala o necesséario. Alguns consideram que ele é o mesmo que incorpora em locais de cirurgia religiosa,
como sendo um médico alemao, Dr. Fritz.
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Tucuxi. A partir de estudos antropoldgicos é possivel notar a forte presenca de
entidades ligadas a mina do Maranhdo que se disseminou pela Amazbnia e se
misturou aos espiritos de Cobras, Botos, Jacarés, elementos bem caracteristicos da
pajelanca e encantaria amazénical®.

Além do Recreio de Yemanja, havia também o Terreiro de Sdo Benedito1f,
provavelmente criado por um barbadiano chamado Benedito e posteriormente
assumido por Chica Macaxeira, perdurando até 1979. Apos o falecimento de Chica
Macaxeira, Luiz Lopes, seu esposo, tentou manter o terreiro funcionando até 1987.
Devido a idade avangada e a falta de éxito em conseguir manter o local aberto, acabou
vendendo o terreno (LIMA, L., 2011).

Dos espiritos que eram cultuados no Terreiro de Sdo Benedido, Luciano Leal
relacionou os seguintes: “Caboclo Sultdo das Matas, Seu Risca'l’, Seu Mineiro,
Quebra Barreira!'®, Moco da Juremal!®, Princesa Olindina'?°, Aracari, Algemiro
Grande, Caboquinha da Maioba'?!, Zé da Bandeira'??, Guerrerinho e eré Indinho”.
Além destas, havia as que Chica Macaxeira recebia: Caboquinho da Maiada, Cabocla
Braba'?3, Caboclo Roxo'?*, Caboclo Floriano'?®, Caboclo Pena Verde!?®, Seu

Ricardinho, Joaquim da Costa Jurema'?’, Princesa Eloisa e Seu Rompe-Mato!?®”

1150s socidlogos Reginaldo Prandi e Patricia Ricardo de Souza (2004), fizeram um levantamento das
familias de encantados presentes em S&o Paulo a partir de um terreiro dirigido por Francelino de
Shapanan, iniciado no Para e depois no Maranhao, que levou o tambor de mina para a capital paulista.
A antropéloga Mundicarmo Ferretti (1992, 2008) tem uma extensdo de pesquisas abordando acerca
dos encantados no Maranh&o, onde cita alguns desses encantados citados e os relaciona ao tambor
de mina presente no Maranhao.

116Também conhecido como Terreiro de Samburucu (LIMA, M., 2013; LIMA, L., 2012).

117Caboclo Risa ou Seu Risca, é considerado um encantado da linha de Nagd. Também incorpora em
Seu Antdnio e em Mée Edite.

118Sey Quebra Barreira incorpora no Seu Anténio, também é descrito como um encantado. E uma
entidade muito brava.

19Em minha pesquisa de campo, me descreveram o Mogo da Jurema como sendo um encantado, da
familia da Jurema.

120Atualmente, em Porto Velho, Princesa Olindina ou Olindina é considerada uma encantada. Esta
entidade incorporava em uma filha-de-santo de Mae Hostia.

121pgssivelmente € o0 mesmo Caboquinho citado por Reginaldo Prandi e Patricia de Souza (2004),
também é um encantado;

122Encantado pertencente a Familia da Bandeira (PRANDI; SOUZA, 2004).

123No tambor de mina em Sao Paulo, é chamada de Mariana. Mas no Maranhao, recebe a denominacgéo
Cabocla Braba, enquanto que no Para pode ser reconhecida como Téia Jarina (PRANDI; SOUZA).
2004). Contudo, nos dias atuais, em Porto Velho, Cabocla Mariana e Cabocla Braba nédo séo tidas
como sendo a mesma entidade. Incorpora em Mae Hostia e em uma nora de Dona Rosa.

124Caboclo Roxo € um encantado da mata (PRANDI; SOUZA, 2004).

125S5e for Seu Floriano que também incorpora no Seu Antdnio, também é um encantado.

126Encantado pertencente a Familia da Mata (PRANDI; SOUZA, 2004).

127pelo (ltimo nome, indica que é um encantado da linha da Jurema. A Jurema € uma cidade sagrada
onde vivem diversos encantados.

128Rompe-Mato, incorpora em Dona Rosa. Esse encantado é considerado um indio muito poderoso.
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(2011, p. 45-46). Como é possivel observar, ndo ha mencédo a nenhum exu, apenas a
espiritos de encantados.

Até a década de 1960, existiam trés terreiros em Porto Velho: o Recreio de
Yemanja, dirigido por Esperanca Rita e Irineu dos Santos, o Sdo Benedito, dirigido por
Chica Macaxeira e o Sao Sebastido, chefiado por Celso Guimaraes. Este ultimo era o
anico terreiro de Umbanda da cidade. A partir dai comecou a haver uma
“‘umbandizacao” (LIMA, M., 2013) de praticas do Tambor de Mina, da mesma forma
gue a Umbanda também assimilava e reutilizava os elementos mineiros da religido
(CARDOSO, 2014) e isso € notado até os dias atuais, conforme serd visto na proxima
secdo com os exemplos nos terreiros estudados.

Ao analisar a os projetos de colonizacdo do Governo Federal, o historiador
Antdnio Claudio Rabelo (2004, p. 164), infere que as politicas de desenvolvimento na

Amazobnia:

[...] na década de 50 observamos politicas adotadas com o intuito de
povoar a regido, como as colbnias agricolas, citadas anteriormente.
Durante os anos 60 o fluxo migratdrio se intensificou para a regido. A
descoberta de cassiterita e o inicio de sua extragdo do minério por
garimpeiros gerou um incremento populacional na regiao.

Foi justamente nesse periodo em que a Umbanda surgiu e se estabeleceu onde

hoje é o Estado de Rondonia:

Aconteceu no contexto de exploracdo das minas de estanho
(cassiterita) da regido, a qual atraiu um grande nimero de migrantes
amazonicos que buscavam melhorar a sua qualidade de vida em curto
espaco de tempo. Concomitantemente, o Governo Federal implantava
0s primeiros projetos de colonizagdo agricola na regido. Foi
justamente no periodo de execuc¢do dos Projetos de Colonizacdo
Dirigida (PADs) e dos Projetos Integrados de Colonizacdo (PICs) que
a Umbanda se enraizou e expandiu (LIMA, M., 2013, p. 308).

Conforme certos estudos apontam e consideram, o Terreiro de S&do Sebastido
fora o primeiro terreiro de Umbanda a ser criado na cidade de Porto Velho (BRITTO,
2014; LIMA, M., 2013, LIMA, L., 2011). O Terreiro de Sao Sebastido, era um lugar
bem pequeno e os responsaveis por ele eram bem criativos, fato que contribuiu para

0 sucesso desse terreiro:
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Os que sabemos € que os seus dirigentes foram amantes das artes e
gue o saldo de dancas contou com algumas telas de Afonso Ligdrio,
um artista plastico da regido [...]. Nas suas telas e afrescos ele pintava
santos, caboclos, orixas e outros seres encantados que frequentavam
0 imaginério amazonico e os terreiros durante os transes dos iniciados
(LIMA, M., 2013, p. 306).

De acordo com Marta Valéria de Lima (Ibidem), os quadros com imagens de
orixas foram inseridos no espaco religioso a partir do final da década de 1970, periodo
em que o culto e festas a orixas ja eram bem difundidos na regido por causa do
Candomblé. A mesma historiadora indicou que esse terreiro mantinha praticas
sincréticas, isso se devia ao fato de terem frequentado terreiros em Manaus/AM e
Belém/PA e também os terreiros de Tambor de Mina da cidade de Porto Velho.

No tocante ao contato dos membros do Terreiro de Sdo Sebastido com outros
espacos de culto afro-amazb6nicos em Porto Velho, Julieta Hostia de Jesus Ribeiro,
mae-de-santo do Centro de Umbanda S&o Jodo Batista e filha-de-santo de Celso
Guimaraes, cujo terreiro frequentava, informou que pai Celso Guimarées néo apenas
visitava o Terreiro de S&o Benedito e o Barracdo de Santa Barbara, como também
levava seus filhos-de-santo:

Muito, os filhos-de-santo tudinho. [...]. la pra la. Naquele tempo era
“toque”, né. “Ah, vai ter toque, traga seus filhos pra ca. [...]. Nao falava
festa. E nem tinha convite. Dizia “olha, vai ter um toque, leva seus
filhos 14”. Ai todo mundo ia, tudo alegre'?°,

De acordo com a sacerdotisa, 0s terreiros se ajudavam, em tempo de toque, as
pessoas de um iam para o outro e vice-versa. E interessante notar o nivel de interacéo
e cooperacdo que um prestava para com os demais membros da religido. Outro
detalhe interessante € a nomenclatura do evento, pois nao se falava “festa” como
acontece nos dias atuais, e sim toquel3?. Em dias de toque, os filhos-de-santo
poderiam ir com o pai-de-santo ou entdo sozinhos a outro terreiro, no entanto,

precisavam informa-lo:

S&o Benedito, levantacdo do mastro de S&o Benedito. Tiravam depois,
mas eu nao lembro quantos dias passavam. la, nos ia tudinho. Porque

129]Julieta Hoéstia de Jesus Ribeiro. Porto Velho, 25 de setembro de 2016.
130No “Terceiro Dia de Festa” essa questdo acerca da nomenclatura sera discutida melhor.
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se nos saisse escondido do pai-de-santo, ele ia saber que nés fomos
escondidos. “Por que nao esperou ele ir, nés ir, tudo junto?"3L,

A fala indica que as visitas a outros terreiros nado era uma ocorréncia
despretensiosa. O pai-de-santo exercia certo controle rigoroso dos seus filhos-de-
santo, devendo, estes Ultimos, prestarem informacgfes aquele sobre suas andancas
em outros terreiros. Caso ndo fosse avisado, o filho-de-santo poderia até ir a pedra de
Nana. A referida pedra é um assentamento de um orixd homénimo, que fica no terreiro
e onde o0s sujeitos, quando fazem algo de errado ou uma série de acdes contrarias a
autoridade do sacerdote e/ou das entidades, se ajoelham e batem sucessivamente
com as maos na pedra, até machuca-las. Essas praticas persistem até os dias atuais.
Quando algum encantado deseja penitenciar seu filho, ao incorporar, se dirige até a
pedra de Nana e executa a acao punitiva.

A punicao dada a quem frequentava um dos outros dois terreiros presentes na
cidade de Porto Velho, parecia mais uma tentativa de manter o grupo sob controle do
pai-de-santo do que por causa de uma aversao aos outros terreiros. Mae Hostia
gostava de ir ao Terreiro de Samburucu e os religiosos do Terreiro de Sdo Sebastiao
frequentavam aquele lugar. Tanto Celso Guimaraes, quanto Hilton da Veiga, que o
ajudava a no terreiro, foram préximos dos dois terreiros de Tambor de Mina que

existiam na cidade, pois:

[...] no principio da adolescéncia Celso Guimardaes costumava ir
dancar no Terreiro de Santa Béarbara. Ja Hilton da Veiga Monteiro
afirmou que ao chegar a Rondbnia foi recebido no Terreiro de
Samburucu pela entidade Jarina incorporada na sacerdotisa Chica
Macaxeira/Ceci Lopes Bitencourt, e que ele teve a honra de ser levado
para o quarto onde era cultuada a prestigiada entidade da mina-
encantaria conhecida pelo nome de Se Jurema. Ele também
mencionou que Celso Guimardes de Lima, assim como ele préprio,
dancou nesse terreiro por certo tempo (dois ou trés anos). Apesar
disso, ha que se levar em conta que o sincretismo dos ritos do Terreiro
de Sao Sebastido pode ser atribuido a uma tendéncia cultural presente
nos cultos do interior do Maranhado (Codé, Cururupu, Santo Santénio)
e que se espalhou por toda a regido amazbnica com os fluxos
migratérios maranhenses [...] (LIMA, M., 2013, p. 307).

O que se observa é que nesse momento, tanto a Umbanda quanto o Tambor

de Mina dialogavam e havia grande presenca de praticas do Tambor de Mina na

131Julieta Hoéstia de Jesus Ribeiro. Porto Velho, 25 de setembro de 2016.
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Umbanda. Inclusive, no nome que os terreiros possuiam, hdo havia nenhuma mencgao
ao tipo de culto afro-amazdnico ou afro-brasileiro que se realizava. Apenas se cita o
nome do terreiro acompanhando do nome do santo, sem mengéao a Tambor de Mina
ou Umbanda: Recreio de Yemanja/Barracdo de Santa Barbara, Terreiro de Séo
Benedito e Terreiro de Sao Sebastido. Diferentemente do que se vera com a chegada
de novos terreiros.

Conforme a historiadora Marta Valéria de Lima destacou (2013), o fato da
estrutura ritual do Terreiro de Sdo Sebastido ser parecida com a do Tambor de Mina
(ladainhas, processoes, levantamento do mastro com a bandeira do santo estampado)
junto com elementos trazidos da Umbanda sulista (a presenca de exu), foi significativo
para sua aceitacdo social perante os membros do Tambor de Mina. O Centro de
Umbanda Séo Jodo Batista € um dos poucos que visitei e que conservam o ritual de
levantamento do mastro com a bandeira do santo!®?. Além deste, presenciei essa
pratica no Centro de Umbanda Santa Luzia e no Barracdo de Santa Barbara. Essa
tradicdo € significativa, pois ao mesmo tempo que indica que alguns terreiros ainda
continuam com essa pratica, também sinaliza que muitos outros ja nao executam.

Pai Celso Guimardes incorporava as seguintes entidades: Sete Flechas',
como seu pai de cabeca, Caboclo Roxo'** e Princesa Isaira, além destes encantados,
recebia, também, o exu Sete da Lira'3®. Além destas, de acordo com a relacdo de
entidades que eram cultuadas nesse terreiro elabora por Hiago de Paiva Cardoso

(2014, p. 73): Dona Mariana®®®, Menino da Lera, Pena Verde'®’, Tupi Aya'®®, Caboclo

132No quarto dia de festa retomarei com a questéo do ritual de levantamento do mastro.

133Na cabeca de Mée Hostia, ele € um encantado sério, ndo é de fazer piadas, sabio, ponderado e sé
fala 0 necessério. Alguns consideram que ele € o mesmo que incorpora em locais de cirurgia religiosa,
como sendo um médico aleméao, Dr. Fritz.

134 ym encantado que mora no Rio Amazonas.

135Julieta Héstia de Jesus Ribeiro. Porto Velho, 25 de setembro de 2016.

136Dona Mariana provavelmente é a mesma Cabocla Mariana. E uma encantada bem conhecida em
Porto Velho e bastante adorada. J4 a vi incorporada de duas formas distintas em duas pessoas
diferentes: na primeira ela desce como uma moga meiga, adoravel, bem quieta e amavel; na segunda
pessoa ela desce desbocada, falando pelos cotovelos, bem sensual e falando bastante palavrdes.
137Pena Verde é entendido como sendo um indio que se encantou, é bem idoso e sério.

138Tupi Aya ou Tupi Aid, em Porto Velho é tido como um indio encantado. Incorpora em um filho-de-
santo de Mae Hostia e incorporava no falecido Pai Hilton. E um caboclo sério, reservado, bem lento no
agir e ao se mover, mas bastante observador e esperto.
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Risca'®, Zé da Bandeira'®?, Estrela do Mar, Cabocla Braba'#!, Jarina, Herondina#2.
Diferentemente das entidades recebidas por Mae Esperanca Rita e Chica Macaxeira,
ele recebia exu, o que j& mostra uma transformacgéo nas categorias de entidades que
comecaram a descer, influéncia da Umbanda praticada no Sudeste (FURUYA, 1994).

O Terreiro de S&o Sebastido continuou sendo o Unico com préticas de
Umbanda na cidade, fato que perdurou até meados de 1970 (LIMA, M., 2013). Neste
momento, outros religiosos que ja cultivavam a Umbanda, requisitaram a certificacao
no cartorio como Centro de Umbanda (Ibidem). Contudo, isso néo significa que esses
lugares tinham o mesmo porte de tamanho que o Terreiro de S&o Sebastido, pois
muitos poderiam ser grandes ou pequenas searas'*® (Ibidem).

Ja entre as décadas de 1970 e 1980, os festejos realizados pelo Terreiro de
Sdo Sebastido encontraram certa notoriedade perante a sociedade local, sendo

divulgados pela imprensa local (Ibidem, p. 308). Esse terreiro:

[...] foi 0 elo de transi¢cdo do Tambor de Mina para a Umbanda e desta
para o Candomblé ao unir as préticas religiosas do modelo mais
tradicional as do mais moderno. E foi também um espaco de culto que
revolucionou as préticas religiosas da cidade de Porto Velho e, por
extensdo de Ronddnia, inovando o modo de efetuar os ritos publicos
[...] e de incorporar ao pantedo sagrado entidades que eram
desconhecidas da comunidade religiosa de Rondbnia, como Seu Sete
da Lira, por exemplo (Ibidem, p. 309).

Além do Terreiro de Sao Sebastido e outros que ja havia na cidade, durante a
década de 1970, outro terreiro de Umbanda foi criado na cidade. Rita Braga Gois
implantou uma Umbanda Kardecista em Rondonia (LIMA, M., 2013). Em 1970, fundou
o Centro Espirita Lirios do Campo, onde era conhecida como Dona Rita ou Mae Rita
da Caridade (Ibidem). Em suma, as atividades religiosas de Dona Rita se davam da

seguinte forma:

139Caboclo Risa ou Seu Risca, é considerado um encantado da linha de Nag6. Também incorpora em
Seu Antdnio e em Mée Edite.

140Encantado pertencente a Familia da Bandeira (PRANDI; SOUZA, 2004).

14INo tambor de mina em Sao Paulo, é chamada de Mariana. Mas no Maranhao, recebe a denominacgéo
Cabocla Braba, enquanto que no Para pode ser reconhecida como Toéia Jarina (PRANDI; SOUZA).
2004). Contudo, nos dias atuais, em Porto Velho, Cabocla Mariana e Cabocla Braba ndo séo tidas
como sendo a mesma entidade. Incorpora em Mae Hostia e em uma nora de Dona Rosa.
142Herondina ou Herundina, é uma encantada pertencente a familia dos Turcos (PRANDI; SOUZA,
2004). Em Porto Velho a conheci na cabeca de um pai-de-santo. E uma senhora bem vaidosa, meiga,
gosta de usar vestidos longos e pesados.

143No “Terceiro Dia de Festa” sera discutido melhor essa questdo da seara em Porto Velho, que era um
lugar pequeno, no qual o médium poderia ter poucos filhos-de-santo ou nenhum e o trabalho era
principalmente para atender pessoas, pois isso ajudava também na complementacéo da renda.



89

Rita Braga Gois trabalhava na linha do astral com Allan Kardec. No
exercicio desta prética espiritual ela incorporava com Dr. Fritz e em
transe efetuava consultas médicas e realizava operacdes cirirgicas.
Incorporava também com o espirito do Pe. Cicero, do Juazeiro (CE),
gue trazia mensagens espirituais e efetuava doutrinagéo de espiritos
sofredores. Durante as sessdes de cura ela também incorporava com
a entidade da mina-encantaria Cabocla Braba, com a qual realizava
atividades de cura diferentes das que eram realizadas por Dr. Fritz e
pelo Pe. Cicero (Ibidem, p. 345).

Como é possivel observar, na descricdo € expressa a forte influéncia do
Espiritismo e presenca de espiritos desencarnados!44, que ndo estavam presentes até
a década de 1950, periodo em que o Tambor de Mina predominava na cidade. Embora
trabalhasse com a Cabocla Braba, que € uma encantada, Dona Rita tinha praticas que
nao eram comuns no Tambor de Mina, como, por exemplo, cirurgia astral. Este fato
indica que além da interacdo que se estabeleceu entre Tambor de Mina e Umbanda,
também havia sincretizac6es com o kardecismo.

A seguir reproduzo um quadro produzido pela historiadora Marta Valéria de
Lima para tentar sintetizar a chegada de alguns lideres religiosos e o modelo de culto

trazido e desenvolvido por cada um em Rondonia:

Quadro 1: Terreiros em Porto Velho até da década de 1910 até a década

de 1980.
Sacerdotes apresentados | Local de | Modelo religioso | Década
como fundadores de | procedéncia implantado
terreiros e introdutores de | do sacerdote
religides afro-brasileiras
em Rondoénia
Esperanca Rita da Silva Maranhéao Tambor de Mina 1910
Irineu dos Santos Maranhéo Tambor de Mina 1910
Cecy Lopes Bittencourt Piaui Tambor de Mina 1950
Paulo Américo da Silva Sao Paulo Candomblé Angola | 1960
Celso Guimarées de Lima Amazonas Umbanda 1960
Elza de Oya Rio de Janeiro | Candomblé Keto 1960/1970
Wilson Rodrigues Rio de Janeiro Candomblé Jeje 1970
Roberto de Athayde Paraiba Candomblé Nagb 1980

Fonte: Tese de Marta Valéria, 2013, p. 114.

1440s espiritos desencarnados sédo os de pessoas que morreram, ou seja, deixaram de estar em carne
por causa da morte.
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Como se pode notar neste quadro, em 1960 houve a vinda de um pai-de-santo
que criou um terreiro de Umbanda e na década de 1970 h& a presenca do Candomblé
na cidade. Ainda tomando como base os estudos de Marta Valéria de Lima (lbidem,
p. 119), da década de 1950 até a década de 1990, as migra¢des impulsionadas pela
extragdo da cassiterita, ouro, pedras preciosas e pela colonizagdo agropastoril,
trouxeram pessoas praticantes de outras religibes afro-brasileiras de outros estados.
Estas, uma vez estabelecidas na cidade, davam prosseguimentos as suas crencas.
Um exemplo disso € a informacéo levantada por Marta Valéria, de que na década de
1970, o numero de terreiros em Porto Velho saltou de quatro para vinte e oito.

A partir de meados da década de 1970, comecaram a chegar outras religides
afro-brasileiras na cidade. Uma dessas religides € o Candomblé, que alterou o modo
como as religiosidades afro-amazonicas-brasileiras eram praticadas na cidade
(Ibidem, p. 229-236). Uma das perguntas que comecou a fazer parte do cenario
religioso de Porto Velho, introduzida por candomblecistas residentes e também por
pais-de-santo que passaram na regiao, foi “Quem é tua raiz?” (Ibidem, p. 228). Esse
guestionamento, a0 mesmo tempo que procurava perguntar a respeito da procedéncia
do interlocutor, faziam com que o enunciador apresentasse as bases de sua

legitimacgdo. De acordo com a Historiadora Marta Valéria de Lima (2013, p. 231):

Quando “os de fora” nado identificavam os sujeitos das agbes nas
respostas, esses simplesmente deixavam de levar em conta o saber
dagueles com os quais falavam, pois para eles tais religiosos eram
destituidos de importancia, ja que as suas pertencas religiosas néo
estavam referendas pelo modelo reconhecido como socialmente
vélido na hierarquia das religibes afro-brasileiras.

E essa pergunta como forma de identificar o proceder do interlocutor a partir da
referéncia do candomblecista ja colocava em contraste dois modelos religiosos, o
Candomblé, cujo sistema de iniciacdo era diferente do que havia em Porto Velho e
considerado sofisticado para os candomblecistas, em relacdo ao Tambor de Mina e a
Umbanda, que ndo possuiam ritual de “feitura”, j& que “[...] ndo era uma pratica
presente nos rituais afro-brasileiros da Amazonia, pois nessa regiao tradicionalmente
o ‘dom’ teve prevaléncia sobre a ‘feitura’ como simbolo de prestigio” (Ibidem, p. 234).

A “feitura”, pelo qual “[...] o individuo se torna pessoa dentro do sistema religioso do
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Candomblé, eram desconhecidos em Ronddnia antes dos anos 1970, pois ali ndo
havia Candomblé” (Ibidem, p. 229).

Os religiosos candomblecistas que chegaram em Porto Velho, encontraram
uma cidade na qual os mineiros e umbandistas ja tinham sua clientela estabelecida,
por iSso precisaram assegurar o espaco de seu préprio grupo religioso e a forma de
controlar a clientela local, para isso, rivalizaram “[...] com aqueles que ja estavam
estabelecidos e entrar no jogo de disputas de poder” (Ibidem, p. 13).

A partir destas transformacdes, muitos religiosos buscaram legitimidade
religiosa com pais-de-santo do Candomblé (BRITTO, 2014), e dentre estes estdo
muitos umbandistas. Os ritos da Umbanda e Tambor de Mina concebidos como
simples e verdadeiros, para os praticantes, eram representados de forma diferente
para os candomblecistas e eram classificados como inferiores aos ritos do
Candomblé.

De acordo com Marta Valéria de Lima (2013, p. 236), nas ultimas duas décadas
esse cenario mudou e a distincdo de crencas e praticas religiosas pautadas na “feitura”

diminuiu em prol de outro discurso:

O momento de valorizagdo dos rituais de feitura como simbolo de
distincdo social foi superado no decorrer das Ultimas duas décadas,
desde entdo ele perdeu a sua eficacia como simbolo de status. O
Debate sobre o tema dos ritos de iniciacéo foi aprofundado, mudando
a discusséo, a qual foi girando em torno da ideologia da pureza ritual
e liturgica e de defesa das tradi¢Ges africanas. Tal fendmeno coincidiu
com a maior popularizagdo do Candomblé e o consequente aumento
da concorréncia no mercado religioso de bens simbdlicos, apos o ritual
de feitura deixar de ser uma novidade.

Essas disputas religiosas se intensificaram nas décadas de 1980, 1990 e
continuam até nos dias atuais, embora ndo da mesma forma. As disputas ocorrem
dos dois lados, em minha pesquisa de campo conversei com candomblecistas que
nao enxergavam com bons olhos o modo que alguns pais-de-santo da Umbanda
procediam nos cultos, as vezes chamando essas expressdes de “atrasadas” ou ndo
reconhecendo os transes com caboclos e exus. Como muitos terreiros de Candomblé
realizam festas para caboclos, conheci candomblecistas que nem gostavam de
aparecer nessas festas, mesmo quando realizadas em terreiros dos quais séo

membros. Abaixo segue uma conversa que tive com duas pessoas:
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Ao conversar com Diana'® e com Clark acerca da Umbanda, Diana
disse que nao acha ruim, mas prefere néo ir em festas de caboclos.
Argumentou que nao acredita em muitas incorporacdes, pois acha que
na maioria das vezes as pessoas estdo fingindo estar incorporadas.
Além disso, afirmou que os orixas sao maiores que os caboclos, 0s
caboclos servem aos orixas, se ela tem um orixa, porqué iria ficar
recorrendo a caboclos? Ja Clark, vai constantemente em festejos de
caboclos e gosta, porém, concorda com Diana acerca da
“superioridade” do orixa para ajudar a pessoa a resolver algum
problemal.

N&o obstante, ha candomblecistas que frequentam festas em terreiros de
Umbanda, e muitos destes conversam normalmente com as entidades, se consultam
e pedem conselhos com as mesmas. Ja presenciei alguns levarem clientes para
terreiros de Umbanda em que ndo sdo membros. Mas, conforme se observa na
conversa acima, embora os dois reconhecam a existéncia de caboclos, mantém certa
desconfianca quanto a legitimidade das incorporacdes, optando por recorrerem aos
orixas e, no caso de Diana, se privando de frequentar festas e sessbes de caboclos
nos terreiros. Contudo, essa postura ndo € adotada apenas por candomblecistas. Ao
participar de uma festa de Umbanda, conversei com o esposo da mée-de-santo, que

afirmou n&o gostar de ir em outros terreiros, pois:

[...] pois em cada lugar é de um jeito e as vezes ele ndo conhece, entao
se sente deslocado, fica com receio de fazer, sem querer, alguma
coisa contra as praticas do local. Também criticou o fato de que
guando andava em outros terreiros e se dirigia para conversar com
algum caboclo, as vezes parecia que a pessoa estava fingindo a
incorporacdo. Indaguei sobe os motivos que ele acha que leva a
pessoa a fingir a incorporacdo. Ele disse que as vezes isso ocorre
intencionalmente, mas outras vezes € o médium que nao quer ficar
incorporado por completo e por ser experiente, forca para né&o perder
a total consciéncia durante a incorporacdo. Entdo, a entidade esta
nele, mas a pessoa continua tendo alguma no¢do acerca do que
aconteceu®®’.

Este homem acredita na religido, confia nos espiritos que incorporam na
Umbanda, da suporte a sua esposa e nas vezes que estive com ele, sempre se

mostrou reverente para com as entidades. Contudo, mantém certa distancia de ir em

145Troquei 0 nome verdadeiro por nomes ficticios, para preservar a identidade dos mesmos.

146Nota de Caderno de Campo. Festa de Candomblé e Festa de Caboclo, em Porto Velho, em janeiro
de 2015.

147’Nota de Caderno de Campo. Sesséo da linha da esquerda em terreiro de Umbanda, em Porto Velho,
em marco de 2015.
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outros terreiros por causa da incorporacéo fingida ou da incorporagéao consciente dos
médiuns. Apesar da desconfianca e da critica, ele ndo nega por completo a
causalidade da incorporacéao.

Portanto, € comum haver nos terreiros certa suspeita com relacéo a veracidade
da incorporacao de alguns meédiuns. Outra questdo que aparece nessas duas falas
anteriores € a questdo da “marmotagem”. Para Marta Valéria de Lima (2013, p. 36),

esses temas fazem parte dos:

Jogos de poder e de contrapoder inerentes as relagfes sociais e
politicas proprias ao universo estudado. No caso do estudo que
realizamos, elas sdo sintetizadas através das categorias “com feitura”,
‘sem feitura”, “com raiz, “sem raiz’, “com dom” e “sem dom”. E
algumas vezes elas aparecem na fala dos informantes sob o0 nome
“‘marmotagem”.

Na construcdo da identidade por parte de adeptos das religides afro-brasileiras,
esta historiadora entende que as fronteiras sédo delineadas e as distingdes comegcam
a aparecer sob a forma de categorias. Estas categorias (como a “marmotagem”, por
exemplo) acabam desqualificando o outro a partir de uma pratica que ndo se adota no
terreiro de quem enuncia. De acordo com Marta Valéria de Lima (ibidem, p. 36), estes
jogos do poder e contrapoder sdo recorrentes no contexto que estudou, ou seja, 0
campo afro-religiosos em Porto Velho.

Nas falas € possivel observar que as duas pessoas mantém certa cautela com
relacdo aos caboclos, mas entendem que eles sdo “casticos” de seus orixas; ja na
segunda, o local em que ha incorporagcdes controladas e fingidas é no terreiro dos
“outros”, que por cima de tudo ainda € diferente no que concerne as praticas religiosas
adotadas em seu terreiro, e, por isso, sdo lugares que € bom evitar.

As interacdes entre os religiosos se transformaram, mas também as relacbes
dos religiosos para com 0s espiritos que incorporam também. De acordo com o
depoimento da mae-de-santo do Centro de Umbanda Sao Jodo Batista, Julieta Héstia

de Jesus Ribeiro:

Naquele tempo eles nédo ignorava e a fé era mais ainda. A fé na
espiritualidade. Agora, o pessoal parece que acabou a fé. O cara esta
recebendo o caboclo ali, parece que nao acredita. O préprio que ndo
esta recebendo. O caboclo diz “O, cuidado com esse cara ai, eu vou
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dar nele”. (a resposta do “cara”) “Que da nada, eu vou mesmo”, né.
Duvida do guia, do préprio guia dele, imagina do meu'*.

Nesta fala o cenario de “desconfianca” com relacdo a autenticidade da
incorporacgao continua. Esta sacerdotisa critica o fato de que as pessoas duvidam até
mesmo das proprias entidades que recebem, de suas proprias incorporaces e
experiéncias com o sagrado, quanto mais de um caboclo incorporado em outra
pessoa. Nem mesmo com a ameaca que um espirito faz para o proprio médium ele
se vé constrangido. Os encantados se comunicam com seus cavalos por diversas
maneiras: sonhos, visbes, incorporados em outra pessoa ou no proprio cavalo,
mediante recado que deixa para as pessoas.

Atualmente, no cenério religioso, o Tambor de Mina se encontra bem diferente
do que era outrora, conforme descrito acima. Hiago de Paiva Cardoso (2014, p. 57)

observou que:

Além do desaparecimento de entidades identificadas com o Tambor
de Mina houve outra mudanga na estrutura espiritual do terreiro: o
aparecimento de entidades que nao pertencem ao rol dos espiritos
chamados encantados. Além destes, algumas festas deixaram de ser
realizadas, como, por exemplo, o culto a preto-velhos*® que deixou de
ocorrer apos o falecimento de Esperanca Rita, por ndo haver mais
ninguém gue incorporasse esse tipo de entidade no terreiro (Ibidem,
p. 57).

Conforme discutido por Hiago de Paiva Cardoso, o terreiro passou pelas
transformacdes causadas pela umbandizacéo e pelos embates com o Candomblé e
ndo ficou imune a esse processo, ocasionado transformacdes em suas praticas
religiosas. No que tange as festas, o Terreiro de Santa Barbara teve o quantitativo de
festejos reduzido, ocorrendo apenas o “[...] ciclo ritual dedicado a Santa Barbara e a
uns poucos Toques de Obrigacdo realizados de modo aleatério durante o ano”
(Ibidem, p. 61).

Ha duas pesquisas recentes tratando a questao atual da Umbanda em Porto
Velho. Em um dos estudos, realizei uma investigacdo antropologica sobre as

representacdes de cura realizada por encantados em um terreiro de Porto Velho

148Julieta Hostia de Jesus Ribeiro. Porto Velho, 25 de setembro de 2016.
14%Hiago de Paiva Cardoso (2013, p. 57) escreveu que a festa ocorria no dia 13 de maio e Esperanca
Rita incorporava com o Seu Baia, que era sincretizado com o preto-velho.
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(Britto, 2014). Enquanto que Hiago de Paiva Cardoso (2014) estudou as praticas de
dois terreiros de Umbanda na mesma cidade.

Francisco Chagas de Franca, Seu Franca, fora iniciado na religido por seu pai,
que era do terreiro de Esperanca Rita, portanto, nos preceitos do Tambor de Mina
(CARDOSO, 2014, p. 78). Atualmente possui um terreiro, o qual se chama Centro
Espirita de Umbanda S&o José de Ribamar. J& no nome € possivel constatar a
presenca da denominacdo “espirita”, denotando que provavelmente ja ndo se
restringe a trabalhar apenas com o Tambor de Mina.

As entidades que incorporam em Seu Chagas, sdo: “Anténio Légua Bogi
Bua'®®, Joaquim Légua Bogi Bua'®t, Moco das Pedras, Seu Jurema'®?, Exil Morcego
e 7 Caveiras” (Ibidem, p. 80). Ja dos espiritos que incorporam em seus filhos-de-santo,
é possivel destacar: “Dona Mariana, Tereza Légua, Rompe Mato, Tango do Para®®?,
Zé Pilintra, Seu Flecheiro'*, Boto Tucuxi, Seu 7 Flechas” (Ibidem, p. 80). Como se
pode observar, com excecado dos exus, as outras sdo encantadas.

Uma observacdo é pertinente: o Zé Pilintra pode se apresentar enquanto
encantado ou enquanto exu nos terreiros de Porto Velho pelos quais passei e também
em outras partes do Brasil (ASSUNCAOQ, 2010; NEGRAO, 1996; SILVA, V., 2013).

Ja no segundo terreiro, 0 pai-de-santo é Edson da Silva, conhecido como
Edson do Ubirajara. Este sacerdote chefia o Terreiro de Umbanda Nossa Senhora da
Penha. De acordo com este pai-de-santo, seu terreiro foi estruturado sem o “controle”
de outros sacerdotes, inteiramente por pedido de suas entidades, como o0 encantado
Ubirajara (Ibidem, p. 88). De acordo com Hiago Cardoso (Ibidem, p. 88), no Tambor
de Mina, igualmente ocorreu com esse terreiro, as casas de culto sdo abertas por
causa da escolha e pedido das entidades a pessoa.

No que tange aos espiritos que incorporam nesse terreiro, estdo: Ubirajara,
Dona Mariana, Seu Risca, a Cabocla de Pena e Exu Tiriri (Ibidem, p. 90). Como é
possivel visualizar, ha a presenca de exu neste terreiro, no entanto, de acordo com o

Pai Edson do Ubirajara, ha “[...] uma resisténcia do sacerdote a estes cultos ao afirmar

1500 sobrenome indica ser da Familia dos Léguas, que é uma linha composta por encantados que
habitam no Codé do Maranhdo (PRANDI; SOUZA, 2004). Porém, neste terreiro, conforme Hiago
Cardoso (2013) indicou, esses dois Léguas sao representados como preto-velhos.

151] er a nota anterior.

1520 sobrenome indica que faz parte da Cidade da Jurema, um lugar habitado por encantados.
153Tango do Paréa é considerado um encantado.

154 considerado um indio encantado.
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que ndo os realiza com frequéncia, havendo no maximo trés toques durante todo o
ano dedicado para estas entidades” (Ibidem, p. 90).

Ora, em trabalho anterior, também notei a presenca de assentamento de exu
no Centro de Umbanda S&o Joédo Batista e constatei a existéncia dessa entidade na
representacéo religiosa do terreiro. Porém, num periodo de quatro anos de trabalho
de campo realizado neste terreiro, ndo presenciei festejos para exus (embora se
realize esse tipo de festa nesse terreiro, porém ndo em muita constancia). Ja no que
tange a entidades que observei descendo nos médiuns que se tornaram membros do
terreiro de 2011 até 2016, descem: Zé Raimundo Légua®®®, Cabocla Braba, Caboclo
da Bandeiral®®, Sete Flechas, india Braba!®?, Olindina, Tupi Ai&, Jurema Branca, Pena
Verde®®®, Jandira'®®, Jurema, Boiadeiro da Jurema'®®, Correio da Jurema'®!, Cigana
Sete Saias da Praia, Cigana Sete Véus, Exu Sete Encruzilhadas, Exu Jurico. Como é
possivel perceber, com excecdo dos exus e ciganas, todos sdo encantados.

Esses terreiros junto com as entidades que incorporam em pessoas neles,
evidenciam que as transformacdes pelas quais a Umbanda passou ao longo do século
XX e a forma como esta nos dias atuais, atingiram também as representacfes que se
tem das entidades. Os exus comecaram a se fazer presentes na lista de espiritos que
incorporam nos religiosos.

Mae Héstia fora filha-de-santo de Pai Celso Guimaraes, cresceu em Porto
Velho em um contexto em que a Umbanda e o Tambor de Mina eram as religides afro-
amazoénicas com mais expressividade na cidade. Esta sacerdotisa nasceu em 16 de
julho de 1954, fora fila de Jodo Ribeiro, oriundo do Para e Nizia Viana Ribeiro, uma
pernambucana.

Jodo Ribeiro era maquinista da Estrada de Ferro Madeira Mamoré e morou com

a familia no Alto do Bode. Até aproximadamente os dez anos de idade viveu nessa

1557¢ Raimundo ou José Raimundo, é da familia dos Légua Boji Bua. Esse encantado incorpora em
Mae Hostia e em Dona Rosa. E uma entidade bem animada, gosta de fazer piadas, de brincar, mas
sabe igualmente ser bravo e severo quando precisa.

156Caboclo da Bandeira é da Familia da Bandeira. Esse encantado incorpora em Mae Hostia. Ele é
bastante rigido, quando desce todos os filhos-de-santo sabem que irdo levar broncas.

157A india Braba é filha de Cabocla Braba com Caboclo Brabo. E uma jovem encantada, é bem animada
e calma, sendo representada como uma india.

1580 Caboclo Pena Verde incorpora em uma filha-de-santo de Mae Hostia. Ele € bem sério e sabio.
159Jandira € uma encantada representada como india.

1600 Boiadeiro da Jurema é um encantado que vive na Jurema. Incorpora em uma filha-de-santo de
Mae Hdstia.

161Correio da Jurema também vive na Jurema. Incorpora em um filho-de-santo de Mae Hostia.



97

regido. Apoés isso, se mudou para o Triangulo, onde viveu com a familia até por volta
de 1969, época em que Julieta Hostia de Jesus Ribeiro tinha uns 15 anos de idade.
A respeito da primeira incorporacdo que teve, a sacerdotisa informou que:

Eu tinha uns doze anos. Eu ndo conhecia esse lado espiritual, né.
Porque a mamae ia trabalhar, deixava o dinheiro do feijao, do arroz,
do charque, né. E naquilo ali invocou. Incorporei, como crianca. E eu
bebia o dinheiro todinho, de vinho, cinzano'®?, cortezano'®3. Ai quando
ela chegava, me via bébada, no canto, assim. Uma crianca, né. Ai ela
metia a peia. Ai toda vez que ela deixava o dinheiro, eu fazia isso. Ndo
tinha controle. Até me levar pro terreiro Sdo Sebastido®.

As primeiras incorporacdes tidas por Mae Hdéstia foram cercadas de duvidas
por sua mée, que relutou em reconhecer que era uma entidade que se apoderava de
sua filha e fazia com que ela bebesse: A pequena Julieta Héstia ndo sabia, muito
menos Dona Nizia, mas quem estava fazendo a crianca beber era o Caboclo da
Bandeira. Sua mae frequentava o “circulo esotérico” e ndo acreditava na existéncia
de espiritos que incorporavam nas pessoas. Além disso, ndo gostava de terreiro, tanto
gue além da jovem Julieta Hostia levar surra, sua irma mais velha, Maria de Lurdes
também apanhava, pois “[...] ela andava escondida. Toda vez que ela chegava alta
hora da noite, do terreiro, maméae batia nela pra ela acabar com isso°”. A violéncia
evidencia a forma depreciativa com a qual o terreiro era visto por dona Nizia, que nao
gueria nem que suas filhas mais velhas, como Maria de Lurdes, o frequentasse.

No entanto, como a pequena Julieta Héstia continuava bebendo sob influéncia
de encantado e, sabendo que sua filha mais velha frequentava um terreiro, Dona Nizia
acabou levando a crianga para que isso parasse de acontecer. O lugar ao qual ela se
dirigiu foi o Terreiro de Sdo Sebastido, chefiado por Celso Guimardes. Foi neste
terreiro que a pequena Julieta Héstia cresceu e aprendeu o que sabe a respeito da
sua crenca religiosa. De acordo com a mesma, para as festas no terreiro iam “As
vezes a mamae, minhas irmas, a mais velha, outra irma da irmandade. N6s s6 andava
em grupot®%”. Agora, ndo apenas Maria de Lurdes ia para o terreiro, a mée e as irmas

a acompanhava.

162Cinzano é uma marca de vinho.

163Cortezano também é uma marca de vinho.

164 Julieta Hostia de Jesus Ribeiro. 25 de setembro de 2016.
165Julieta Hostia de Jesus Ribeiro. 25 de setembro de 2016.
166 Julieta Hostia de Jesus Ribeiro. 25 de setembro de 2016.
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As atividades no terreiro eram divididas e o Pai Celso delegava funcbes e
servigos. Mae Hostia disse que era comum filhos-de-santo irem fazer o almogo dele e
ajudar a cuidar do terreiro, ele dizia “ ‘O, amanha vocé vem, vai pro mato, buscar mato,
enfeitar o barracdo com palhal®” “. E se alguém decidisse n&o ir no dia por motivo de

preguica ou falta de vontade “ ‘O Caboclo arriava e ia'®® ”, podendo ocorrer do
médium, estando incorporado, passar por dentro de cOrregos, lamacais e andar por
meio de matos, sob influéncia dos encantados e chegar todo sujo no terreiro. Tal modo
de fazer € indicativo que o transe ndo se dava apenas em situacdes de curas e/ou
festejos religiosos, mas também com a funcéo de educar (fazer que ndo quer ir, se
dirigir, mesmo que contra a vontade prépria, para determinada atividade) e também
de trabalhar em colaboracao para com o grupo (o préprio encantado colocava a “mao
na massa” e ajudava a limpar e a construir). Situacédo essa, bem diferente do que se
costuma presenciar nos dias atuais, pelo menos nos terreiros 0s quais visitei, onde
nunca presenciei situacao de alguém chegar, contra sua propria vontade, incorporado
com alguma entidade.

Os filhos-de-santo ndo apenas ajudavam a manter o terreiro como participaram

da construgdo do mesmo, pois:

Ai todo més dava aquele pouco. Inclusive deixava até na rua Brasilia
para a gente trazer o material pra cé, no carrinho de mao; na caixa de
caixote; na lata de tinta, areia. Colocava na cabega e trazia para
construir. Quem construiu foi nés mesmo. A irmandade?®®,

No que se refere aos festejos que ocorriam no Terreiro de Sdo Sebastido, Mae
Héstia informou que: “Era em geral. Se era a festa do Santo o caboclo vinha geral.
N&o é como agora, “hoje é festa do Seu Fulano”, “no outro més é festa do outro”, ndo
era assim, ndo’%". O que parece que na época em gue ela frequentou o Terreiro de
Sao Sebastido, ndo havia festejos para entidades especificas, mas sim toques
coletivos para todos os encantados. Muito diferente do que ocorre atualmente nos

terreiros de Umbanda da cidade, onde ha muitas festas cuja intengdo € comemorar o

167 Julieta Hostia de Jesus Ribeiro. 25 de setembro de 2016.
168 Julieta Hostia de Jesus Ribeiro. 25 de setembro de 2016.
169 Julieta Hostia de Jesus Ribeiro. 25 de setembro de 2016.
170Julieta Hostia de Jesus Ribeiro. 25 de setembro de 2016.
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aniversario de determinado espirito, pois naquele tempo “Nao fazia aniversario para
caboclo!’?”,

Em meados da década de 1976, quando tinha cerca de 22 anos, Mae Hoéstia
criou sua primeira seara, no Bairro Pedrinhas. Este lugar em que atendia os clientes
nao tinha nenhum nome, era apenas denominado como banca ou mesinha. Ela se
mudou em conjunto com sua mae e residiram neste local. Com isso, Mae Hadstia abriu
uma pequena banca. Na frente de sua casa, a sacerdotisa abriu uma pequena banca,
com paredes e chdo de madeira, colocou uma mesinha, algumas imagens, um tambor
pequeno e passou a atender pessoas por conta propria. Nesse lugar, ela passou a
atender clientes nos dias de quarta-feira, a partir das 19:00 e ficava até as 22:00, para
gue ndo houvesse problema de alguém reclamar e a policia aparecer. Ela
permaneceu nessa residéncia e com essa seara, por volta de 5 anos.

Nessa época, diferentemente dos dias atuais, as entidades se ornamentavam
de forma semelhante, ndo havia pessoas com roupas com cores distintas ou modelos

diferentes:

[O chapéu que as entidades usavam era] Mais de palha, tudo igual. A
roupa era mais estampada. Quando tinha um toque para vestir branco,
era sO branco. Tem um toque para vestir estampado, € s6 o
estampado. N&o tinha roupa colorida, né. E agora ja tem, nés ja
vestimos roupa colorida: azul com vermelho!"2,

O que contrasta demais com 0 que presenciei em visitas a terreiros de
Umbanda em Porto Velho, no qual é comum ver encantados com chapéus diferentes
ou entdo cocar, dependendo da entidade; alguns boiadeiros se paramentam com
chicote; ja visualizei encantados que séo espiritos de indios com arco e flecha;
bolsinhas com estampa de onc¢a ou de outro animal; cordées com 0ssos de jacaré ou
outro animal; cada um vestindo determinada cor que se relaciona com a familia da
entidade.

Passados 5 anos, no inicio da década de 1980, Mae Hdstia se mudou para o
Bairro Areal da Floresta, na Rua das Flores, junto com sua mée. Ela também montou
uma seara no local, era “Muito pequenininha, ndo cabia nem cinco pessoas'’®”. Dona

Nizia, por sua vez, que morava na frente da casa de sua filha, montou um pequeno

171Julieta Hoéstia de Jesus Ribeiro. 25 de setembro de 2016.
172Julieta Hoéstia de Jesus Ribeiro. 25 de setembro de 2016.
173Julieta Hoéstia de Jesus Ribeiro. 25 de setembro de 2016.
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Barracdo, na frente de sua casa, o0 terreiro levava o nome do encantado que

incorporava nela, o Caboclo Sete Flechas

Depois de ela fazer tudo isso que ela fez, que ela me levou para o
terreiro, quando pequena, o caboclo do pai Celso falou “Tu vai pagar,
tu td& pagando para suas filhas tudinho incorporar, mas tu vai
incorporar”, um dia mamae incorporou, ai depois ela ndo queria, ndo
gueria, ndo queria, ai ela abriu um terreiro pra ela'’.

Dona Nizia passou a receber Sete Flechas, Boto Tucuxi e Olindina, todos
encantados, mas nao incorporava com exus. E em seu Barracdo, no qual trabalhava
com esses espiritos, era algo bem para a familia, pois suas filhas todas incorporavam
entidades: Marli, Marlene, Maria Estrela, Maria de Lurdes e Julieta Hostia. Entéo,
todas as filhas iam ao barracdo, ndo apareciam muitas pessoas de fora. Tal
empreendimento indica uma caracteristica dos religiosos criarem para si terreiros ao
invés de permanecerem sob o rigido controle de seus pais-de-santo. Conforme Marta
Valeria (2013) constatou, em 1980 ha a construgéo de diversas casas de culto afro-
brasileiras em Porto Velho que contrastam com os trés terreiros existentes na década
de 1960, sem contar nas inUmeras mesinhas de curas que havia na cidade.

Na década de 1980, Mae Héstia comecou a ficar doente e nada do que
procurava fazia solucionar seus problemas de saude. Apds se consultar com alguns
sacerdotes candomblecistas, percebeu que o orixa estava cobrando feitura, ou seja,
gue ela passasse pelos rituais de iniciagcdo ao Candomblé.

Por volta de 1994, sua mae comprou um terreno no bairro JK e se mudou junto
com suas filhas, porém, Julieta Hostia, embora tenha ido morar na Rua da Fortuna,
continuou no mesmo bairro que é onde reside atualmente. De principio, construiu um
pequeno quarto, em frente a sua casa, para colocar sua seara e atender seus clientes.
Ja nessa seara, fora a primeira vez que realizou, por conta propria, uma festa para Zé
Raimundo, um encantado que incorpora nela. No inicio da década de 2000, seu finado
tio, que era uma pessoa muito devota aos encantados, principalmente aos que
desciam em Mae Hdstia, prometeu construir um terreiro para ela atender as pessoas
e realizar suas festas para as entidades de sua cabeca. E nesse lugar que fica situado

0 Centro de Umbanda Sao Joao Batista, situado nos fundos da casa de Mae Hostia.

174Julieta Hoéstia de Jesus Ribeiro. 25 de setembro de 2016.
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Nestes trés terreiros os sacerdotes se identificam como sendo umbandistas,
porém, ha forte presenca de encantados junto com alguns exus. No entanto, 0s exus
nao ocupam o mesmo lugar de destaque que os encantados, embora cada um tenha
sua funcéo reconhecida no terreiro.

Nos proximos “Dois Dias de Festa”, abordarei sobre o Terreiro de Umbanda
Sao José de Ribamar. Realizarei um breve levantamento da trajetoria dos sacerdotes
fundares do terreiro, para que se possa entender algumas peculiaridades existentes
atualmente no local. Entdo, ndo perca o horario amanhd, te aguardo para mais um dia

de festejo.



102

3. TERCEIRO DIA DE FESTA: MESINHA, ALMAS, INCORPORACOES E AGUAS
CRIANDO UMA ORQUESTRA DE VIDA

Mas é inutil mentir a pai Jubiaba. Ele sabe tudo, que
ele é pai-de-santo e tem forga junto a Oxala...” (Jorge
Amado, 2008, p. 178)

N&o ha nesta cidade as grandes rogas onde 0s
assentamentos possam espalhar-se também pelo
mato ou se possam seduzir bichos com céanticos
propiciatorios no pé das arvores de fundamento. Mas
da-se aqui o desafio de resumir o cosmo huma sala,
tornando mais plenos de forca os objetos, abrindo
ainda mais a cabeca para os jogos iluminados da
intuicdo (Muniz Sodré, 2000, p. 39)

Ola, como vai? Estou contente em ver que vocés voltaram para o “Terceiro” dia
seguido. Hoje a “festa” sera diferente das anteriores. Desta vez, pedi auxilio dos
sacerdotes Antonio Lobato das Neves e Valdomiro de Oliveira Sales (Dona Rosa) e
do encantado Zé Rufino para que todos, nesta festa, fagam um tour nos recénditos de
suas histérias. Minha intencao € que este “Dia de Festa” seja um passeio bem intimo
ao passado desses dois religiosos a fim de que os que estdo “presentes” possam
entender melhor o contexto religioso-cultural-econdmico em que nasceram e também
para que percebam alguns tracos da cultura amazénica nas teias de significados
tecidas por ambos.

Os tambozeiros acabaram de dizer que estdo a prontos e o filho-de-santo que

eu estava esperando ja chegou. Entéo, que rufem os tambores...

3.1. Mesinhade curano interior de Rondodnia

Em Porto Velho, no Bairro Marcos Freire, esté situado o Terreiro de Umbanda
Sdo José de Ribamar, que € administrado por dois sacerdotes, Antonio Lobato
Nascimento (Seu Antbénio) e Valdomiro de Oliveira Paes (Dona Rosa), sua esposa. O
terreiro fica na frente da casa deles. A religido praticada no local € a Umbanda,
conforme Seu Antbnio e Dona Rosa gostam de salientar.

Seu Antbnio nasceu em Jaru, no dia primeiro de janeiro de 1951, mas em 1961
foi morar proximo ao Rio Preto, em Candeias do Jamari, numa area, que segundo o

mesmo afirmou, era chamada de “Karitiana”, depois seu pai levou a familia para morar
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num sitio chamado S&o Marcos, local que hoje esta debaixo d’agua, devido a
construcdo da Usina Hidrelétrica de Samuel.

Seus pais, Antonio Lobato Nascimento e Maria Amélia Lobato das Neves, eram
catdlicos. No entanto, sua mée, além de catdlica, também possuia mediunidade que
nao fora desenvolvida, ou seja, ela tinha a capacidade de se comunicar com espiritos
e até incorpora-los. Antes de matrimoniar com Anténio Lobato, Maria Amélia casou
com um seringueiro e o ajudava, sendo seringueira também. No entanto, o casamento
acabou e foi morar com a tia até conhecer Antbnio Lobato. Este também era
seringueiro.

Antes de chegarmos aos dias atuais, é necessario recuarmos um pouco no
tempo e tentar reconstruir, por meio dos relatos de Seu Antdnio, o contato que Dona
Maria teve com os encantados.

Dona Maria nasceu onde hoje esta localizada a cidade de Ji-Paran&. Seu pai
trabalhou no posto da linha telegréfica instalado pela Comissdo Rondon. Seu primeiro
marido era seringueiro e ela o ajudava. Como o primeiro casamento terminou, casou
com o segundo marido, que também era seringueiro. A religido dela era catélica, mas
também tinha uma entidade em sua cabeca: o Seu Jatapequara. No entanto, este
encantado nunca a incorporou, apenas a irradiaval’®. Dona Maria era uma rezadeira
e parteira da regiédo, fizera o parto dos dez filhos de Dona Rosa e Seu Antonio.

De acordo com Seu Antbénio, sua mée vivia, quando crianca, onde hoje esta
situada a cidade de Ji-Parana. Ela morava com o pai dela (seu avd) que era guarda-
fio do correio e morava com a familia em um bairro chamado “Urupa”. Nessa regiéao
havia um rapaz que trabalhava com “Umbanda”, era chamado de “Marcelino Preto”.
Esse homem recebia algumas entidades, das quais eram todas encantados: o Seu
Floriano, o Mestre Jarl e o Mestre Carlos!’8. E importante ressaltar a auséncia de
outras entidades, como exus e erés, isso mostra uma religido concentrada
estritamente na figura dos encantados.

A regido onde atualmente se encontra a cidade de Ji-Parand, fora habitada por
diversos indigenas e a partir de 1877, passou a ser explorada por seringueiros, devido

ao auge da exploracao da borracha:

175Quando o espirito irradia, a pessoa nao é incorporada por completo.

176De acordo com Reginaldo Prandi e Patricia Ricardo Souza (2004, p. 224-225), o encantado Dom
Carlos é filho de Dom Luis, sendo um nobre, um principe. De acordo com esses pesquisadores, essa
entidade é o mesmo que se apresenta no catimbd com o nome de Mestre Carlos, nesses casos ele
aparece como um curador € ndo como um nobre.
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[...] os bravos nordestinos chegaram a regiao dos Urupds por volta de
1877. A selva indspita os rechagava com a for¢ca de seus enxames de
moscas, mosquitos, piuns, borrachudos, carapanas, feras, moléstias
e a presenca sempre hostil de indios ferozes que também n&o
aceitavam os invasores (SILVA, A., 1984, p. 16)

Como se pode observar, os indios séo vistos como hostis e tudo o que ha na
regido, que “impede” e “dificulta” a ocupacao, faz com que o lugar seja considerado
“hostil” (GONDIN, 1994). Para além disso, o informe indica a presenca de imigrantes
nordestinos na regido. Ainda no fim do século XIX, Vitor Hugo (1995, p. 72-73)
escreveu acerca da presenca de missao religiosa trabalhando com os indigenas do

local:

Em 1880 ja missionava aquela regido de indios e comerciantes
brasileiros e bolivianos, Frei llluminato Coppi, vindo de Abadia de S.
Salvatore, na Toscana (Itlia). Frustrada sua viagem a Italia, em busca
de ao menos um padre e de ajudas econémicas junto ao Vaticcano
pela interveniéncia do Representante do Brasil junto & Santa Sé, Frei
llluminato permaneceu no Alto Machado somente até 1883. Deixou
encarregado da parte espiritual o Vigario de Manicoré e a
administracdo em méos do morador Amancio Farias da Cruz.

Na regido ja havia a presenca da Igreja catolica, com missdo junto aos
indigenas e também aos demais habitantes. Neste relato se observa a presenca nao
s6 de brasileiros, mas também de bolivianos na localidade. Além da religido trazida
pelos nordestinos, havia um trabalho espiritual oferecido pela Igreja. Em registro da
Comisséo Rondon, é possivel observar a seguinte informacao referente ao local ja no

século XX:

[...] margem direita do alto Gy-Parand, até atingir o barracéo do Urupa,
propriedade de uma sociedade de seringueiros, estabelecido pouco
abaixo da foz do rio de idéntica denominacdo (RONDON, 1916, p.
160).

by

Neste trecho do relatorio da comissdao Rondon, ha mencédo a presenca
estabelecida dos seringueiros na regidao. O Posto Presidente Penna da linha
telegréafica fora construido no local do Barracdo Urupa, em 1914, dentro de hoje é a
cidade de Ji-Parana (Ibidem, p. 160). Esta regido era conhecida como Urupa, porém,
apos a construcdo do posto a regido passou a ser chamada de Presidente Afonso
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Pena (SILVA, A., 1984). Fora a partir desse contexto que a mae de Seu Antdnio
nasceu e conheceu as préticas religiosas desenvolvidas por Marcelino Preto (acima)
e Dona Joaninha (a seguir).

Seu Antdnio afirmou que havia uma mulher que morava perto da casa de sua
mae nessa época, a Dona Joaninha, que “recebia” algumas entidades, dentre as quais
é possivel citar Mestre Isidoro e Manoel Maior. E interessante perceber que assim
como o primeiro, as entidades que esta senhora recebia eram encantados. Dona
Maria Amélia frequentava esses lugares em que havia pessoas que incorporavam
com encantados.

Desde os quatorze (14 anos), quando jA morava no Sitio S&o Marcos, préximo
a atual cidade de Candeias do Jamari/RO, Seu Antdnio frequentava a

“espiritualidade!’””, e disse que:

[...] 1& tinha uma mulher que trabalhava também, ela recebia
Tupinambd, Mestre Parua [...] era seara, nao tinha terreiro, era sé uma
mesa de cura [...]. Era mesinha branca. Ai depois teve uma comadre
minha que tinha, que € madrinha dum filho meu, que tinha Seu Sete
Flechas!’®, também morou de frente pra minha casa. Ai tinha minha
tia que trabalhava com Seu Jundia também."®

s

Nesta fala € possivel perceber que os espacos de cultos ndo eram
considerados terreiros, mas sim lugares pequenos que continha apenas uma mesinha
branca. Estes recintos ndo contavam com tambores, a muasica era ritmada pelas
palmas e por maracas. Além disso, todas as entidades que desciam no local e que
foram lembradas séo encantados: Seu Sete flechas, Seu Jundia, Tupinambéa e Mestre
Parua.

A primeira mulher descrita se chamava Norma, esta residia morava na frente
do sitio em que Seu Jodo morava, era casada e méae de trés filhos. O marido dela era
cabo da policia e no sitio plantavam arroz, milho e mandioca para consumo préprio e
vendiam o excedente. Eram pessoas de baixa renda, assim como a maioria daqueles
gue vivia nas imediacdes daquelas terras. A mesinha de Norma ficava no sitio dela,

€ém Sua casa.

177por espiritualidade, Seu Antonio designa a religido umbandista, a religido que trabalha com espiritos.
178Na cabeca de Mae Hostia, ele € um encantado sério, ndo é de fazer piadas, sabio, ponderado e s6
fala o necesséario. Alguns consideram que ele é o mesmo que incorpora em locais de cirurgia religiosa,
como sendo um médico alemé&o, Dr. Fritz

179Anténio Lobato das Neves. Porto Velho, 11 de janeiro de 2016.
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A segunda mulher citada era uma comadre de Seu Antonio, se chamava
Francisca. Ela era ja era senhora idosa e morava no sitio de um cunhado que também
ficava proximo ao sitio de Seu Anténio. O esposo dessa senhora cortava seringueira
e ela o0 ajudava na roca do seringal.

O lugar que ela tinha para culto era chamado de mesinha branca, havia uma
mesa com pano branco, em cima dessa havia uma imagem de Nossa Senhora de
Aparecida, um copo com 4gua e umas velas acesas para os guias e para Oxala. O
COpo com agua era usado para vidéncia: quando uma pessoa chegava até ela e queria
saber de algo, ela via pelo copo, ou, entdo, para ver espiritos. Dona Rosa contou que
uma vez o cunhado seringueiro de Francisca havia sumido, essa ultima se dirigiu ao
copo de vidéncia e o avistou aleijado na beira de um rio, sé ap6s essa localizagédo por
meio do copo foi que o resgate fora possivel.

Em ralagdo a composicdo da mesa desses religiosos que Seu Antonio
descreveu, Eduardo Galvao (1976, p. 89) afirmou que em Gurupd/AM, a mesa dos

pajés era composta da seguinte forma:

Depois do jantar iniciou 0s preparativos. Forrou um caixote com uma
toalha branca e ai ajeitou um castical com a vela acesa e um copo
cheio de cachaca. Enrolou, em seguida, cinco ou seis cigarros de
tauari, que depositou ao lado da cachaca. Estava pronta a mesa.

Ja Raymundo Heraldo Maués (1995, p. 269-270), ao descrever uma sessao de

cura na cidade de Vigia/PA, salientou que:

Ao voltar fechou todas as janelas e portas, mandando entdo seu
servente acender uma vela diante do santuéario e depois ajuda-lo e
colocar as cintas brancas sobre o corpo. Dirigiu-se, a seguir, ao
santuario, diante do qual rezou cinco pais-nossos e cinco ave-marias,
para depois pedir protecéo divina.

Embora Eduardo Galvdo ndo cite imagens de santo na mesa, descreveu um
ritual de cura realizado pelo pajé, benzedura e mencgbes a Jesus Cristo durante a
pajelanca. Raymundo Heraldo Maués citou rezas e presencga de altar com santos
catélicos. Outra questao € o copo com agua. Na descricdo do primeiro, 0 copo nao &
preenchido com agua e sim com cachaca. Aparentemente esse copo com cachaga

possuia a mesma utilizacdo que o copo com agua:
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Apos soprar a fumagca dentro do copo, novamente servido de cachaga,
chamou os presentes para que olhassem o fundo e perguntou se ndo
distinguiam as formas dos companheiros, “assim como um vulto” — Era
Rosa, “chefe das mocas”. Ninguém discordou, respondendo pela
afirmativa (GALVAO, 1976, p. 104).

No copo com 4gua, chamado de copo da vidéncia, o curador utilizava para ver
algo relacionado com o campo espiritual, tanto espiritos quanto acées que resultaram

em enfermidades nas pessoas:

A vidéncia o cara bota um copo de agua. Ai tem o incenso, faz com o
cigarro e sopra dentro da 4gua. Ai a pessoa vé tudinho os caboclo que
nem um retrato. Olhando o copo, no fundo do copo. O incenso € uma
defumacéo que € cheirosa, antigamente os caboclos fumavam muito.
Os Mestres de Cura fumam muito incenso no cigarro deles [...].

Como se pode observar na descricdo de Eduardo Galvdo sobre um ritual de
pajelanca, havia semelhancas desses rituais de pajelanga com, segundo descrito por
meus informantes, os que ocorriam nas mesinhas no interior de Ronddnia. O processo
€ 0 mesmo, a Unica diferenca se da com relacdo ao elemento do copo com cachaca,
gue no interior de Ronddnia era com o copo com agua.

A Ultima mulher descrita era uma tia de Seu Antdnio, irma de sua mae. A
senhora se chamava Antonia Pereira Ramos e, no tempo de juventude dele, tinha por
volta dos quarenta anos de idade. Segundo informacbes, ela trabalhava na
espiritualidade desde os dezoito anos de idade e sua casa ficava cerca de um
quildmetro de distancia do sitio de Seu Antdnio. O espaco que ela tinha era chamado
de “Mesa Branca” e era situado em sua casa. No espacgo religioso ela tinha uma
mesinha com toalha branca, uma imagem de S&o José e o copo d’agua, que era
chamado de copo de vidéncia.

A primeira entidade a descer*® nessa senhora foi o espirito de sua falecida
mae®®!, Lina do Livramento. O espirito de sua mée era o que mais incorporava. Este
nao era encantado nem exu. Segundo as designacdes deles, era uma alma. Esta
entidade era a que mais descia nessa senhora. Apds a mesa ser aberta, Lina do

Livramento era sempre a primeira entidade a descer, ao som das palmas e maraca

180“Descer” é a forma que se denomina quando um espirito toma o corpo da pessoa, usando, dessa
forma, o corpo da mesma. No contexto estudado, “descer”, “incorporar’, “entrar em transe” sao
sindnimos.

181 ina do Livramento era mée de Antdnia Pereira Ramos (tia de Antdnio) e de Maria Amélia Lobato
das Neves (mée de Antonio).
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ela cantava: “Eu venho cantando a minha gléria, eu venho com Deus e Nossa
Senhora”.

Dona Lina do Livramento foi devota do catolicismo durante toda sua vida. Apds
falecer continuou, pois, ao descer como alma bendita rezava o “Pai Nosso”, “Ave
Maria” e o tergo. Ela também ensinava remédios e como prepara-los, receitava-os
para os enfermos e também rezava nas pessoas que precisavam. Diferentemente do
gue ocorria comumente (em que os encantados eram 0s primeiros a descer), nesse
caso o espirito da mée de Antbnia Pereira Ramos era a primeira a incorporar. Pelo
gue pude perceber durante conversas informais, havia forte sentimento de todos para
com esse espirito, tanto que na udltima vez em que Seu Anténio viu Dona Lina
incorporada em sua tia, ela pediu para ndo ser esquecida, pois queria que sempre
chamassem seu nome dentro de casa. Devido a isso, ele colocou o nome de uma de
suas filhas de Lina. Quando Dona Lina saia do corpo de Antonia, desciam as outras
entidades, como Mestre Carlos, Jundia, Mestre Jaru e o Rei Surumi.

Dona Antonia Pereira Ramos apresenta um modelo de mesa de cura diferente
das que foram descritas até agora e daquela praticada por Seu Antonio. Enquanto a
incorporacdo por mortos nos outros ocorria apenas a meia-noite, Dona Lina do
Livramento era excecao. Esta alma bendita era o espirito que abria a linha de trabalho
daquela senhora.

Essas pessoas néo realizavam festas de encantados nem de santos na mesa
de cura'®?. Eles nem mesmo conheciam os festejos que eram realizados em Porto
Velho durante aquela época. Os rituais e descidas dos encantados ocorriam nas
sessfes de atendimento as pessoas. O que se assemelha muito com as religides
descritas por Eduardo Galvao (1976) e Raymundo Heraldo Maués (1995) no interior
do Amazonas, em que o culto aos encantados consistia em sessfes para resolucao
de problemas cotidianos e diferia dos festejos que eram realizados no Tambor de Mina
em Porto Velho (LIMA, M., 2014; LIMA, L., 2011). Durante os momentos das sessoes,
0s encantados desciam, conversavam, bebiam, fumavam e cantavam seus pontos.
Além disso, no dia de Sdo Cosme e Damido distribuiam doces para as criancgas.

Seu Antbnio aparecia regularmente nas trés mesas brancas descritas acima. A

respeito da reunido, o horario de inicio ocorria a partir das 19:00 e ele:

182Mesa de Cura e Mesa Branca possui o mesmo significado para eles.



109

[...] ia sO apreciar mesmo. Sé ia apreciar os caboclos [...], eu deixava
de ir numa festa pra ir pra uma seara pra assistir os caboclos, eles
cantarem. Ai achava aquilo bonito ai eu passava a noite 14, assistindo
eles cantando e baiando. Mas eu mesmo néo fazia nada, eu ia s6
assistir.183

O interesse dele era estritamente de passatempo, apesar de achar bonito, ndo
se interessava em assumir nenhum tipo de responsabilidade com as mesas de cura
em que passava. No caso da primeira da mesinha de Norma, os dias em que havia
trabalho eram na terca-feira e na sexta-feira. O horario de inicio era as 19:00, que
comegava com a “abertura da mesa” para em seguida os encantados descerem e

iniciarem os atendimentos. Seu Antonio fez uma descricdo de como eram:

Descia os caboclos de noite, quando dava 23:30 os caboclos subiam
e desciam as almas, as almas benditas [...]. Ai quando passava de
meia-noite, essas almas subiam e descia caboclo de novo até
amanhecer.®*

Os encantados, ao que tudo indica, eram as principais entidades na mesa de
cura. Além deles, havia as almas benditas que ndo sdo nem exus nem pretos-velhos,
eram almas de mortos, pessoas as vezes conhecidas de alguém no espaco, outras

vezes algum espirito de morto que descia no local. As almas desciam e

[...] umas pediam vela, elas pediam reza, ter¢co, umas pediam missa.
Quando eu tava num terreiro, como eu tenho parente morto, descia
mae, descia pai, descia tia, primo. [...]. Eu falava com os parente, com
agueles parentes, se tavam em bom lugar diziam, se tavam em mal
lugar diziam também. O que ele tava precisando ele pedia. E quando
nao tinha parente eles desciam. Muitos desciam rindo, conversavam,
cantavam, rezavam. Tinha outros que descia chorando.8®

Essas almas interagiam com as pessoas, principalmente quando eram de
familiares de alguém presente no local. Além disso, mesmo as almas desconhecidas
dialogavam com os que la estavam, poderiam pedir alguma intercessao, solicitar

determinada ajuda. As almas benditas nada comiam, nem bebiam e também né&o

B3Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 11 de janeiro de 2016.
B4Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 11 de janeiro de 2016.
B5Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 11 de janeiro de 2016.
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dancavam. Algumas, de acordo com Seu Anténio, n&o ficavam nem “dez segundos”

incorporados, ja deixavam a “matéria”86 instantes apés descerem.

As vezes vinha alma chorando ou agitada, mas ndo chegavam
guebrando nada nem entortando os dedos, ai um cambono ia
perguntar o que ele estava precisando®®’.

Seu Antdnio e Dona Rosa disseram que quando as almas de pessoas mortas
gue precisavam de uma vela ou de uma ajuda apareciam, a manifestagdo nao era
muito estrondosa. O aparecimento desses seres parece bem contido, diferente do que
se vé em algumas manifestagces de exus considerados sem luz (na perspectiva
desses umbandistas) nos dias atuais. As almas benditas que interagiam com o0s
presentes ndo ficavam muito tempo no local. Permaneciam até a passagem da meia-
noite, quando os encantados voltavam de novo e davam prosseguimento as sessdes
até o amanhecer.

Essas sessdes eram compostas por uma ou duas pessoas que recebiam o0s
espiritos e um ajudante que poderia ser chamado de cambono ou de mesario.
Enquanto as pessoas que incorporavam entidades atendiam as pessoas, o cambono
ficava encarregado de escrever 0 que 0 guia viesse pedir ou entdo uma receita,
ajudava a fazer um banho para o cliente, auxiliavam servindo as bebidas dos
encantados. Era como se fosse um secretario das entidades. Além desses,
compareciam familiares, amigos e pessoas procurando auxilio dos espiritos.

Durante as sess0es, 0s encantados, diferentemente das almas, dangavam ao
som das palmas, maracds e vozes que entoavam o0s pontos. No decorrer do
atendimento, os presentes poderiam tomar café e as vezes jantavam, mas ndo era
comum haver comida. Quem recebia 0s espiritos nas sessoes fazia dieta. S6 comiam
até o meio-dia, apos esse horério ficavam em jejum até o fim dos trabalhos. Até hoje
eles mantém esse costume. Dizem que se comer pouco antes de incorporar, 0O
médium pode vomitar e é capaz até de morrer.

Outras entidades que apareciam nessas sessOes eram 0s erés, entendidos

como espiritos de criangas, e alguns eram encantados. Muitos desses seres eram

186“Matéria” se refere ao corpo da pessoa, como por exemplo um encantado disse durante uma festa
“Essa matéria ndo aguenta passar horas comigo em sua créa”. Ele se referia ao corpo da pessoa em
que estava incorporado.

187’Nota de Caderno de Campo. Conversa com o encantado Zé Rufino, em Porto Velho, em agosto de
2016.
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tidos como criancas encantadas. Porém, eles ndo possuiam dia fixo para aparecer
nas sessoes, apareciam de forma ocasional. Na mesa branca, ficavam no maximo
duas pessoas incorporadas. Naquele tempo, era comum descerem Varios mestres em
uma Unica sessao. Uma Unica pessoa chegava a incorporar de cinco a seis mestres.

Os banhos eram muito comuns, assim como nos dias atuais. Naquele tempo,
diferentemente dos dias atuais em que se compra 0os banhos prontos, os mestres de
cura juntamente com 0s cambonos entravam na mata para pegar as ervas. A
defumacéao era outro elemento importante no ritual, assim como o banho, era na mata
gue estavam os ingredientes para a realizacao deste: galhos de breu-amesca, a cera
do sapo Canuaru'®®, alecrim, alfazema, incenso. Eles colocavam esses ingredientes
na cumbuca no meio da casa, colocavam uma brasa de fogo, atravessavam um cabo
de madeira para segurar e defumar a casa. A defumacéo poderia, também, ser feita
por meio do proprio cigarro do mestre, nesse caso era enrolado na folha, tabaco,
alfazema e incenso.

Dentre os métodos utilizados para o tratamento de doencas, uma delas era a
succao de objetos e/ou seres causadores de doencas. A pessoa chegava com uma
ferida que nao cicatrizava e o mestre colocava alcool na ferida e chupava a mesma.
Nisso ja estava posicionada ao lado dele uma bacia de esmalte com &lcool dentro. O
mestre puxava o objeto ou ser causador da enfermidade e o jogava na bacia. As vezes
saia tapuru*®, ponta de 0sso, agulha ou alfinete. Esses acabavam entrando devido a
algum trabalho que alguém fez contra a pessoa atingida. A sucgdo de seres ou
objetos, a0 menos nos terreiros que visitei, ndo € comum hoje em dia em Porto
Velho'?0. Essa pratica se assemelha a que ocorre na pajelanca na Amazodnia, em que
0 pajé incorporado por um encantado suga o objeto ou ser causador de alguma

enfermidade:

Um comerciante foi mordido no pé por um morcego. A ferida arruinou
a ponto de inchar a perna. O homem recorreu a toda espécie de

188De acordo com explicac6es dos informantes, o sapo Canuaru solta uma baba que quando seca forma
uma pedra branca. Essa baba petrificada fica no oco do pau. Quando eles colocam fogo, essa baba
solta um perfume. A fumaca que resulta dai, assim como da defumacao, é boa para tirar feitico, acabar
com moleza no corpo e ajudar a melhorar a vida quando tudo estd dando errado.

189Tapurus sdo vermes, conhecidos como “bicheiras”.

0Durantes as sessdes de cura que participei, ndo presenciei esse método de tratamento de doencas
a partir da succdo. Nas vezes em que perguntei para sacerdotes, a resposta que obtive foi que no
passado se fazia, mas a escolha de se fazer sucgdo ou ndo, segundo meus informantes, é das
entidades. Minha afirmacéo néo pretende dizer que ndo ha pratica de succao realizadas por encantados
em Porto Velho.
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remédios que lhe indicavam mas nenhum deles pds termo ao mal. As
benzedoras que chamou nada conseguiram. Resolveu recorrer a
Enéas. Prometeu-lhe Cr$ 300,00, pagamento excepcional, caso
ficasse curado. Uma noite Enéas aprontou-se para cura-lo. Preparou
a mesa, defumou, bebeu muita cachaca e finalmente chupou a ferida.
Pediu que lhe dessem uma garrafa da qual cuspiu qualquer coisa
parecida com um besouro. Tornou a chupar e desta vez cuspiu uma
centopeia (GALVAO, 1977, p. 101-102).

[...] o pajé utilizou a cachaca como parte de uma técnica curativa bem
conhecida nos rituais xamanisticos. Tratava-se de uma mulher que
sentia fortes dores na garanta e o pajé pediu aguardente para passar
no pescog¢o da paciente e lavar sua prépria boca; em seguida,
encostando os labios no pescoc¢o da mulher, chupou a doenca varias
vezes, cuspindo numa cuia (também contendo cachaca). Mais tarde,
foi encontrado um pequeno besouro dentro dessa cuia, que o pajé
mostrou & assisténcia, para comprovar que a doencga ja havia sido
retirada da garganta da mulher (MAUES, 1995, p. 282)

Curar paciente a partir da técnica de succdo do agente causador da
enfermidade é algo presente na pajelanca que compunha e ainda faz parte da
religiosidade amazoénica. Isso significa que ao menos no interior de Rondobnia, em
comunidades rurais, havia também técnicas bastante relacionados a pajelanca para
tratar de enfermos. A existéncia dessas praticas, aliadas as concepcfes dos
encantados e a procura desses tipos de tratamentos, indicam a forte presenca da
encantaria amazonica no interior de Rondénia. Um modo peculiar que se desenvolveu
nessa regido, mas que possui similaridades com as pajelancas em demais partes da
Amazonia.

Por volta de 1960 até inicio da década de 1980, enquanto Seu Antdnio ainda
morava no Sitio Sao Marcos, tanto para este quanto para os religiosos que
trabalhavam na mesa de cura das imediacfes de seu sitio, o encantado era também
chamado de curador ou mestre. Ja caboclo, ndo era uma denominacédo usada entre
as pessoas que frequentavam esses locais. Neste primeiro momento, por volta da
década de 1960, até meados da década de 1970, Seu Antdnio ndo havia escutado
falar em exu, nem presenciado nenhum tipo de rito para essa entidade nas searas e
entre as pessoas que moravam nos sitios proximos a Candeias do Jamari, cuja area
fora alagada, devida a construcao da Usina Hidrelétrica de Samuel.

Os mestres, curadores ou encantados eram 0s espiritos que trabalhavam

comumente nas redondezas de onde Seu Antdnio residia;
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Eu j& era pai de familia [...] j& tava aqui na 47, quando eu ouvi falar
nesse negdcio de pombagira [...] mas ho meu tempo néo existia... era
sb mestre de cura, era 0s encantado. Antigamente ndo existia esse
negocio. Tinha mesa dos astros, que se chamava circulo esotérico,
pessoal que mexia com alma, as alma bendita, espirito de doutor,
espirito de padre, era o circulo esotérico. Tinha muita gente que
trabalhava com essa linha. Ai tinha os preto-velho. Dos preto-velho
tinha os mestres, os mestres tudo era encante. “Tem um curador”, ja
sabia que ele sé mexia com mestre, sé era encante. Nao mexia [...]
esse negoécio de boiadeiro, boiadeiro ndo existia. Exu ndo existia e
pombagira ndo existia. Era sé os mestre.'%!

Como é possivel observar no relato de Seu Antdnio, além dos encantados, as
pessoas recebiam também entidades do que era chamado de “circulo esotérico”, que
eram as almas que desciam durante as festas; algumas destas poderiam fazer algum
trabalho de cura, caso fosse o espirito de um doutor ou de um padre; ja as outras,
caso fosse espirito de algum parente morto, se comunicaria com a familia ou entédo
diria o local em que estava no além vida, podendo até pedir intercessao aos vivos, por
meio de reza, vela e missa; outras almas de mortos que ninguém conhecia poderiam
fazer a mesma coisa ou entdo nem ficavam muito tempo no local, apenas desciam e
logo iam embora.

Foi cercado por esse contexto religioso que Seu Antdnio recebeu, pela primeira
vez, um espirito em sua cabeca. Na época, as pessoas que eram tidas como
“‘médium”, recebiam encantados e trabalhavam atendendo as pessoas para solucao
de diversos problemas, desde problemas pessoais, como problemas amorosos,
financeiros e até problemas de saude; havia, também, as almas benditas que eram
espiritos de mortos, abrangiam desde parentes e conhecidos falecidos até mesmo
pessoas falecidas que esses sujeitos ndo conheceram em vida, como padres e
médicos; além destes, se conhecia e incorporava espiritos de criancgas, 0s erés, e 0s
preto-velhos, mas estas duas ultimas categorias ndo eram tdo constantes quanto 0s

encantados.

3.2.  Primeiraincorporagéo de Dona Rosa

Diferentemente de Seu Antbnio, Dona Rosa nasceu em Porto Velho, em 25 de

janeiro de 1956, foi mais uma filha dentre seus treze (13) irmaos, todos filhos de Jorge

B1Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 16 de janeiro de 2016.
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Almeida Paes e Albertina de Oliveira Paes. Seu pai era carioca, ja sua mde mato-
grossense, ambos se conheceram em Porto Velho.

Seu Jorge Almeida trabalhava como eletricista (fazendo servigo particular) e
foguista (colocava lenha na caldeira do trem) na Estrada de Ferro Madeira Mamore,
ja Dona Albertina era supervisora na escola Anténio Ferreira. A religido de ambos era
o catolicismo. Sua familia residia numa casa que ficava na rua Getulio Vargas, entre
as ruas Nacdes Unidas e Paulo Leal. Dona Rosa, dada essa influéncia, fez a primeira
comunhdo e a crisma na Paréquia Nossa Senhora das Gracas.

No entanto, apesar de catodlica, sua mae conhecia os terreiros de mina da
cidade (o0 que n&o era nenhuma contradicdo para 0s mineiros) e algumas pessoas que
frequentavam esses espacos. Dona Albertina crescera num contexto em que Teodoro,
seu pai (e avb de Dona Rosa), frequentava esses espacos de cultos afro-brasileiros,
pois era tambozeiro do Barracdo de Santa Barbara. Seu Teodoro era originario de
Codo, no Maranhéo, e desde quando era de |4, participava de terreiro.

Sua mée frequentava o Barracdo de Santa Barbara, dirigido pela Esperanca
Rita e no Santa Barbara e Santo Antdnio de Lisboa, dirigido por Maria Estrela.
Conforme Hiago de Paiva Cardoso (2014, p. 47), constatou, o Retiro de Santa Barbara
e Santo Antonio de Lisboa fora dirigido e fundado (1976) por Maria Pereira Pinto,
originaria do Recreio de Yemanja (Barracdo de Santa Barbara) e era considerado
extensdo do Recreio de Yemanja.

No entanto, ela ndo recebia nenhuma entidade. Ela visitava por causa da
amizade que tinha com as pessoas que frequentavam os terreiros. Dona Rosa tinha

oito anos de idade quando recebeu pela primeira vez o Caboclo Rompe-Mato:

[...] eu ja tinha oito anos de idade, porque eu cai com Seu Rompe-
Mato dentro do colégio John Kennedy com oito anos. Ai fui 14 pra
estrada da Coca-Cola pra casa do seu finado Lopes. Nem conhecia
ele. Meu pai e minha mée levou, porque o doutor Renato disse pra ele
gue me tirasse do hospital, porque meu causo nao era pra médico,
meu causo era pra centro espirita. Ai foi que eu vim conhecer. Mas
minha mée ja conhecia, meu pai, tudo ja conhecia essa religido.*?

Quando caiu por influéncia de espirito, seus pais a levaram para o Hospital, no
entanto ndo havia uma causa “explicavel’ para a situacdo por meio da medicina.

Nisso, eles comecaram a levar ela no Seu Lopes, para entender o que estaria

192yaldomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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causando o infortanio na crianca. Segundo Dona Rosa, Seu Lopes era um pai-de-
santo da Umbanda. Apds o problema ser resolvido, ela ndo passou a frequentar
regularmente o local (ela ndo frequentou o local, pois era longe). Ela, mesmo apoés a
primeira incorporagdo, ndo costumava ir muito em terreiro, frequentava os festejos no
Barracao de Santa Barbara, na época em que Albertino dirigia o local. Dona Rosa
também visitava regularmente a Igreja Nossa Senhora das Gracas.

A ultima fala demonstra a vivéncia riquissima de Dona Rosa, poia ha a busca
por saberes diversos a fim de solucionar um problema: a familia de Dona Rosa
transitou em Igreja Catdlica, hospital e terreiro de Tambor de Mina. Do mesmo modo,
o fato do médico local, ao perceber as limitagbes do servico que oferecia, indicou um
tratamento que além de n&o obedecer aos convencionalismos cientificos da época,
fugia das possibilidades de suas acdes no caso. Enquanto que no Rio de Janeiro, no
século XIX, durante um periodo de legitimagcdo da medicina dita cientifica, havia “A
constante reclamacdo dos médicos quanto a auséncia de uma policia médica que
reprimisse as praticas de cura sem habilitagao” (PIMENTA, 2003, p. 323), em Porto
Velho, em meados do século XX, verifico que havia certa aceitacdo, ao menos nesse
caso, quanto a demais formas de tratamento de problemas de saude.

O fato de Dona Rosa ndo ir muito em terreiro se dava porque seu pai nao

gostava dessa religido:

Apanhei e sofri pela Umbanda. E meu pai ndo acreditava... um dia ele
disse assim “No dia em que eu tiver meio endiabrado” até hoje eu me
lembro dessa palavra que meu pai disse “eu vou acabar esse barracao
de macumba é no fogo”. Quando foi outro dia, ele chegou do trabalho,
deitou na rede, uma rede branca... ele ndo fumava, na rede subiu fogo
[...]. Ai ele ficou “da onde vem esse fogo? Da onde vem esse fogo?”,
e todo mundo quieto, né. Calado. Ai minha mée disse assim “Eu sei
da onde vem esse fogo. Tu lembra o que tu fez com a tua filha
incorporada?”, foi comigo, né. “Tu lembra, Jorge? E eu disse pra tu
nao fazer, tu bateu no caboclo, ndo bateu nela, que ela n&o ficou com
marca nenhuma”. Ele ficou calado, néo disse nada!®?

Seu Jorge Almeida havia batido em Dona Rosa quando esta se encontrava
incorporada com um caboclo. No entanto, por ndo acreditar, pensava que estivesse
batendo em sua propria filha. Também é notavel a aversao que o pai de Dona Rosa

tinha ao lugar, referindo-se a “macumba” e ameagando, mesmo que figuradamente,

193valdomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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em lancgar “fogo” no terreiro. Apos o incidente, ele mudou de reacdo quanto ao que se
referia terreiro, apesar de ndo frequentar passou a ajudar Dona Rosa a comprar coisas
gue colaborassem na realizacdo de festas. Contudo, ela ndo chegou a frequentar
muitos festejos, ja que esse tempo em que seu pai mudou de postura acerca de sua
ida a uma casa de culto de matriz africana, foi justamente pouco tempo antes dela se
mudar de Porto Velho.

Assim como a afirmacdo passada indica que o pai de Dona Rosa possuia
imensa aversao ao terreiro, também expressa o quao a cultura é dinamica e
construida tal qual uma teia (GEERTZ, 2014), pois assim como alguém é capaz de
ser inteiramente contrario a determinada pratica cultural e lugar por onde frequentam
sujeitos com o0s quais ndo se relaciona, uma experiéncia, como a do fogo, ao ser
interpretada como sendo por motivos religiosos e causado por entidades “agredidas
simbolicamente” pela pessoa, pode fazer sua visédo e compreensao dos fatos sociais
e dos fatos simbalicos sejam transformados.

Uma das irmas de Dona Rosa se casou e foi morar num sitio que ficava préximo
das terras onde Seu Antbnio morava, apos isso, o pai dela também conseguiu um sitio
nas redondezas. Quando era época de férias, a familia de Dona Rosa ia para o sitio
e trabalhavam nas terras. A partir dai eles comecaram a se conhecer. Quando os pais
de Antbénio vinham para Porto Velho, ficavam hospedados na casa dos pais de Dona
Rosa.

Quando completou dezoito anos, Dona Rosa ja havia terminado as séries
escolares'® e decidiu se casar com Antdnio, os dois, escondidos do pai de Dona

Rosa, casaram e foram morar na regido de Candeias do Jamatri.

3.3. Mesinhade cura

Quando Seu Anténio incorporou com Zé Floriano Cavalheiro, filho de Dom José
Floriano'®®, tinha cerca de vinte e um (21) anos de idade. Sobre esse momento ele
nao sabe como foi, pois, apagou e sO recobrou a consciéncia apdés o encantado ir

embora. No entanto, sua historia na religido ndo comecou no dia do primeiro transe

194Dona Rosa disse que estudou até a Admissao, segundo ela era a Ultima série escolar da época.
195De acordo com Reginaldo Prandi e Patricia Ricardo de Souza (2004, p. 223), Dom José Floriano é
um nobre cultuado no tambor de mina que corresponde a Bogo Xadantd e pai de T6i Zezinho de
Maramada. José Floriano Cavalheiro, o encantado no qual Seu Anténio incorporou, é um filho desse
Vodun, de acordo com a explicagdo que me deram em campo.
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religioso, ela teve inicio muito antes, em num periodo anterior de seu nascimento,

quando ainda estava na barriga de sua mée. De acordo com Seu Zé Rufino,

Quando ele nasceu, o nome dele ndo era pra ser Antbnio, era para ser
Clemente. [...] A mae dele ndo sabia nem se tava gestante [...]. O
padrinho dela olhou “A senhora esta gestante, minha comadre, e é um
homem. Esse moleque vai ser meu afilhado. E o nome dele eu ja vou
por, o nome dele é Clemente!®®,

Apos isso, os meses foram passando e a barriga dela foi crescendo. Quando
chegou aos nove meses, perto de ter a crianca, comecou a sentir muita dor, foi assim
por cinco ultimos dias de gestagao até o nascimento. A parteira que facilitou o trabalho
de parto foi uma senhora chamada Raimundinha, madrinha de Maria Amélia. Quando

ela pegou o bebé disse:

Quando ele nasceu, ai a velha chamou o pai dele e disse “6 compadre,
0 nome dessa crianga ndo se muda. Eu vou botar o nome dele, o nome
dele é Antdnio. Ele nasceu algemado, ele trouxe uma sina de criminoso.
Ele nasceu todo algemado e o nome dele é pra ser Anténio. Ndo me
mude o nome dele. E outra coisa, ele € curador de nascencga e o curador
de mesa de cura dele é o Mestre Isodoro™®’.

ApoOs o parto com problema, ele cresceu normal, sem nada aparentemente
estranho acontecer, foi assim até ele chegar aos cinco anos de idade. Apds isso,

ocorreu algo inusitado, Seu Zé Rufino disse que:

[...] com cinco anos ele foi sombreado pela mamée Oxum. Foi
sombreado, quase ele vai. Passou seis meses, passou noite e dia,
ficou sé o coro e 0s 0ssos. Ai ficou seis meses o pai dele, e a mae
dele, um dormia e o outro ficava; ai quando o outro ia dormir, 0 outro
ficava. Isso foi durante seis meses. Ele noite e dia acordado,
assombreado. [...]. Ai ndo podia ir pra beira de agua enquanto néo
completasse sete anos!®.

Se ele chegasse perto de rio, poderia desaparecer atraido por Oxum ou algum
encantado. Essa situac&do ocorreu com ele até os sete anos de idade. Neste ponto se
observa a presenca da cultura amazonica tal como Jodo de Jesus Paes Loureiro

(2001) a compreendeu, sendo uma forma de enxergar a existéncia a partir de uma

19%Valdomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
197valdomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
198Valdomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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zona de contato do real com o irreal, em que a natureza ndo € apenas um quadro
decorativo, mas sim um lugar habitado por seres com vontades proprias que nao
apenas coexistem com os seres humanos, mas também coabitam com estes mesmos.
Tal compreensao sobre o que constitui a experiéncia religiosa dessas pessoas se
assemelha ao que ocorrera a alguns pajés na Amazonia. Os que sdo de nascenca,
durante um periodo da vida sdo acometidos por alguma doenca que nao melhor a ndo
ser por vias religiosas (GALVAO, 1976; MAUES, 1995, LIMA, Z., 1993).

Depois disso, a outra manifestacéo de entidade cercando Seu Antbnio ocorreu

apos ja estar casado com Dona Rosa. Quando ele ja tinha vinte e um anos de idade:

Ela tava varrendo, ai ele vinha, quando foi ele caiu |4, ela correu
pensando que tinha dado um ataque, ele levantou e ja foi cantando
gue é o pai de cabeca dele. Ai ficou trabalhando, ficou trabalhando,
ficou trabalhando. De |a pra ca nunca mais parou.'®

Ap0s a primeira descida de Seu Floriano, o encantado descrito na fala acima,
Seu Antdnio com o auxilio de Dona Rosa, sua esposa, se dedicou a trabalhar com os
encantados, assim como |he fora dito que seria desde que nasceu, que ele seria um
curador. Seu Anténio denominava o lugar que possuia para seus ritos como 0s outros
que ele conhecia, como Mesa de Cura ou Mesa Branca. No recinto, que se situava
em sua residéncia, havia uma mesa com pano branco. Em cima da mesa havia o copo
com &gua (chamado copo de vidéncia) e havia também imagens de santos: Nossa
Senhora Aparecida, Nossa Senhora da Conceicdo, Nossa Senhora de Nazaré, Nossa
Senhora do Perpétuo Socorro e Sédo Geraldo.

Esse lugar ndo possuia nome, assim também eram as outras mesas brancas
descritas anteriormente. Esta peculiaridade de ndo apresentar nome, assim como as
mesas de cura que havia nas imediacfes de onde moravam ¢é significativo. Mais uma
caracteristica de relagcdo com o lugar de trabalho que se assemelha as formas de
proceder dos pajés da Amazonia (GALVAO, 1976; MAUES, 1995, LIMA, Z., 1993).
Talvez por ndo ocorrer disputa entre clientes e todos que trabalhavam na redondeza
se conhecerem, além da auséncia de instituicdo como federacéo, pudesse contribuir
para a falta de necessidade de nominar o lugar. Fato que em Porto Velho, nesse

mesmo periodo, entre as décadas de 1970-1980, ndo procedia da mesma forma.

19Valdomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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Igualmente aos demais religiosos da redondeza, Seu Antbnio nao realizava
festejos. Em sua mesinha havia sessao de atendimento aos clientes, que comecavam
de noite e frequentemente duravam até de madrugada. Ao conversar com Seu Antdnio
e Dona Rosa, me foi informado que as vezes ele estava dormindo e ela o acordava,
dizendo que havia chegado carro de Porto Velho ou pessoas procurando por seus
servicos. Seu Antdnio recebia diversas entidades, mas diferente dos outros, néo
incorporava com as almas benditas. O que também indica que havia peculiaridades
nas préticas religiosas dos moradores que cultuavam a encantaria na regiao.

Seu Antdnio ndo cobrava preco (e continua sem cobrar) para 0s servigos que

tanto ele quanto seus espiritos faziam para as pessoas. Ele disse que:

Tinha muita gente que ajudava, nesse tempo que eu morava no sitio,
muita gente ajudava em rancho, outros ajudavam em remédio, outros
me davam o dinheiro mesmo. Naquele tempo, na vez em que fiz um
servico para uma mulher ela me deu uma espingarda novinha, uma 36
novinha na caixa. Ai sempre uns agradecem, outros ndo. Sempre a
luta é essa, que trabalha com essas coisas € assim, uns reconhecem
outros nao?®,

Os que pagavam, nem sempre o faziam com dinheiro, pois devido a questao
dos escassos recursos financeiros das pessoas que moravam a sua volta e de outros
gue moravam longe e buscavam seus servi¢os, os clientes as vezes trocavam por
algo que pudesse equivaler ao esforco disponibilizado para executar o servico
prestado ou conforme sua gratiddo para com Seu Antonio e seus encantados. E
importante lembrar que ele gastava tempo e materiais para realizar esses servicos,
embora alguns ele plantasse, as ervas, outros ele precisaria comprar, como vasilhas
e velas.

Também €& interessante notar que tanto naquela época quanto na
contemporaneidade, a existéncia de um perfil de sujeitos que procuravam oS
trabalhos, mas que ndo se importavam em demonstrar gratiddo. A importancia esta
apenas em conseguir o almejado, se aproximando dos encantados e do espaco da
mesinha apenas como um meio temporario que se extingue apds conseguir seus
objetivos. Neste indicio se observa que as sessdes de mesinhas nao eram
constituidas apenas de pessoas que tinham veemente devocao pelas entidades, e

sim interesse estritamente nos beneficios que pudessem adquirir em tais rituais. Essa

200valdomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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informacé&o indica que as mesinhas constituiam uma zona complexa de encontro de
pessoas com diferentes interesses, perspectivas e culturas.

Nesta época, por volta da década de 1970 e 1980, Seu Antdnio trabalhava em
lavoura e cortava seringa. Dona Rosa, neste periodo o ajudava trabalhando na lavoura
e no pasto. Eles tinham um sitio e trabalhavam em suas terras e nas de outras
pessoas. Em suas terras eles plantavam milho, arroz, feijao de fradinho e verduras,
eles consumiam uma parte, enquanto vendiam o excedente para comerciantes do
Mercadinho do Um de Porto Velho. Seu Anténio ndo criava animais, apenas comecgou
a criar porcos em 2001, quando ja morava no sitio em Candeias do Jamari.

Em termos gerais, o perfil da maior parte das pessoas que frequentavam a
mesinha do Seu Antbnio eram seringueiros que moravam proximos ao seu sitio e
mulheres que produziam farinha e vinham vender em Porto Velho. As pessoas que
frequentavam a mesinha branca de Seu Antbnio, eram da classe trabalhador, com
poucos recursos financeiros. Alguns eram proprietarios de sitios em terras que foram
dadas pelo Incra. Os que la apareciam buscavam cura para alguma dor ou
enfermidade (saude); aparecia gente atras de emprego ou de dinheiro; outros tinham
intencdo de arrumar um companheiro amoroso, muitas vezes recorrendo a
amarracdo?®?; havia aqueles que apareciam atrds de um banho?°? para melhorar a
vida ou com objetivo de tirar uma macumba ou uma “coisa malfeita”?°3, Dentre esses
trabalhos de macumba, muitos chegavam com demanda de morte e os encantados
de Seu Antdnio agiam em busca de desfazé-los.

Uma pequena fala de Dona Rosa é bem icbnica a respeito das pessoas que se
dirigiam até sua mesa de cura: “Sempre existiu macumba. lam pessoas para brigar,
para mangar, tinha gente que nem ia 14, dizia que era frescura, que era cachacgada”.
Além do ja descrito, nem todo mundo que aparecia la acredita ou respeitava, havia

gente que desrespeita as praticas/crencas deles e que inclusive chegavam durante as

20INesse contexto, recorrer a amarracdo significa quando alguém procura um espirito para que ele
“amarre“ emocionalmente uma pessoa aquela que fez o pedido. Ainda hoje esse termo possui esse
significado nos terreiros em Porto Velho. “Amarrar” também pode significar que alguém procurou a
entidade para que o alvo da “amarragao” ndo consiga sucesso profissional ou amoroso, ou seja, apenas
para prejudicar alguém. Logo, dependendo da ocasido em que é empregada, pode significar coisas
distintas.

202Esses banhos sdo muito comuns nos terreiros em Porto Velho, assim como no Brasil em geral. Sdo
preparados com folhas e ingredientes especificos. Cada banho tem uma fungdo em especifico. Pode-
se tomar um banho para que “os caminhos se abram” e a pessoa tenha mais facilidade em conseguir
dinheiro ou emprego; pode-se tomar um banho para limpar o corpo ap6s ir num cemitério, para tirar os
espiritos e energias negativas do corpo; também serve para tirar “macumbas” das pessoas.

203“Coisa malfeita” € uma outra forma de se referir a “macumba”.
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sessOes para atrapalhar. Outros, por mais que nao fossem com o objetivo de xingar,
s6 estavam interessados em beber. E possivel perceber que nas searas ocorriam
demandas tanto no campo espiritual quanto no campo sociocultural. Era um lugar de
reunido de familiares, amigos, clientes novos, portanto a religido era também uma
grande produtora de interagdes de sociabilidade entre os conhecidos da regido, tal
como sao os cultos e demais manifestacdes culturais afro-brasileiras em outras
regiGes do pais (SOUZA, 2005; SODRE, 1988) e criando o tom da dindmica entre os
mesmos, mas também apareciam pessoas que nao acreditavam e atacavam esses
religiosos, portanto, era zona de constante conflitos entre diferentes concepgdes
culturais.

Até o fim da década de 1980, Seu Antbnio recebia, no geral, as seguintes
entidades: Seu Floriano, Seu Samambaia, Seu Manoel Maior, Mestre Parua, Mestre
Jaru, Cavaleiro llso, Rei do Surubim, Pajé, Tango do Para, o Seu Pedra Rolou, Don
Estrela do Mar. Esses sé&o apenas os que desciam frequentemente, pois no decorrer
dos atendimentos costumavam descer varios encantados dos quais ele nem conhecia.
Ele tomava conhecimento dos espiritos que incorporavam quando as pessoas

comentavam apds a sessao:

Os curador nédo recebia s6 uma entidade nem duas. Se ele abrir um
terreiro ai descia muitas entidades. Nao descia s6 uma ndo. Descia
uma ficava livre, ia embora e vinha outro, ia embora e vinha outra. Ele
trabalhava a noite todinha. As vezes numa noite vinha mais de cinco
ou seis entidades.?%

Quando os caboclos desciam, consumiam alua de milho ou de macaxeira que

era preparado por Dona Rosa e pessoas proximas:

Eles pediam, faziam muita cura, ajudava o pessoal. Ai fumava muito,
o cigarro deles, na cabeca dela, era com incenso, era um cigarro
cheiroso. Nao tinha negécio de cachaca, o neg6cio da bebida deles
erafraca, ndo era cachaca. Eu mesmo fazia aquele alua de macaxeira,
gue é a chica. O povo chama alua de milho. Fazia, levava pra eles la.
E gue a bebida dos caboclos que eu conhecia, era alud de milho, alua
de macaxeira®®®.

204Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 16 de janeiro de 2016
205yaldomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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Eram os proprios religiosos que produziam as bebidas dos encantados?°¢, em
gue ndo encontrei presente em terreiros pelos quais passei, a pratica de produzir as
bebidas de alua para os encantados consumirem. No entanto, em conversas
informais, soube que havia encantados que bebiam cachaca. A bebida esta inserida
na pratica da pajelanca, as vezes até como participante no processo de cura
(GALVAO, 1976; MAUES, 1995, LIMA, Z., 1993). Em Porto Velho a bebida também

era constante na religido:

Considerando que um grande namero de entidades costuma serem
incorporadas pelos médiuns dos terreiros de Rondénia “baixam em
terra” embriagadas, quando ocorria de o médium participar dos
servicos religiosos apoés ingerir bebidas alcodlicas, ou ser reconhecido
publicamente como bebedor contumaz, havia davidas na assisténcia
quanto a veracidade do seu dom espiritual para “incorporar”.
Especialmente quando as entidades por ele recebidas faziam parte de
alguma linhagem de espiritos que “ja chegam bébados no saldo”, ou
gue ja chegam solicitando bebidas alcodlicas a assisténcia, como
acontece com as entidades da prestigiosa linhagem Légua Bogi-Bua,
gue é muito famosa e muito presente nos terreiros de Rondénia (LIMA,

M., 2013, p. 414).

De acordo com a historiadora Marta Valéria de Lima (2013), quando a
Federacéo de cultos afro se instalou em Porto Velho, comecou a cecear costumes
antigos que havia no Tambor de Mina e na Umbanda. Dentre eles, o da bebida. Dona
Rosa informou que dar bebida para quem néo estava incorporado naquela época era
complicado, pois, segundo a mesma, o ser humano é fraco para bebida, ndo € igual o
encantado. Por isso, facilmente alguém ficava bébado e causava confusao.

Ainda sobre o momento de atendimento da mesinha de cura:

Os demais presentes, que estivessem para pedir alguma coisa ou
serem curados, ficavam conversando e tomando café, até serem
atendidos. As vezes era servida a janta, porém, ndo era tdo comum
isso acontecer. Naquele tempo, antes das sessdes s se comia meio
dia, para que as sessfes fossem comecgadas de noite. Eles s6 iriam
comer de novo apos o término da sess&o?”’.

208Djferentemente do que ocorre nos dias atuais em que, com excecgado de alguns casos, em todas as
festas em que participei as bebidas sdo compradas em distribuidoras, mercados, bares. No entanto,
em uma das visitas que fiz a Dona Rosa e Seu Anténio em 2016, eles me informaram que tinha chicha
sendo preparada para um festejo que teria no terreiro deles.

207’Nota de Caderno de Campo. Conversa com o encantado Zé Rufino, em Porto Velho, em agosto de
2016.
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Até nos dias atuais eles mantém essa forma de proceder com relagdo ao
alimento. Isso ocorre porque os encantados ndo descem quando o médium esta com
estdbmago cheio ou quando ingeriu bebida alcoolica.

Os preto-velhos, como dito anteriormente, ndo eram tao consultados quanto os
encantados. No entanto, os preto-velhos costumavam descer as segundas-feiras, pois
era o dia deles. Quando desciam, essas entidades trabalhavam, curavam pessoas e
bebiam café amargo e bem quente. Atualmente, os preto-velhos s6 descem quando

hé festa em sua homenagem e permanecem pouco tempo no terreiro.

3.4. Sessbdes amazdnicas: a Umbanda vinda do Acre

Por volta do fim de 1970, Dona Rosa comecou a ficar ruim e descobriram que
0 que causara tal enfermidade fora feitico que havia feito contra ela. Seu Anténio e
seus encantados ndo conseguiram desfazer esse tipo de trabalho, nem as outras
pessoas que moravam perto deles. Ap0s comentar 0 caso de sua esposa para um
conhecido, Seu Antdnio fora informado de que em préximo a Itapua do Oeste, “do
outro lado do Rio Jamari”, havia um homem que trabalhava com espiritos e talvez este
poderia ajuda-los.

Entédo, Seu Anténio e Dona Rosa foram até o local informado, era um sitio
pertencente a Luiz Muniz, este era o homem que eles procuravam. Ao chegar |a, esse
pai-de-santo cuidou de Dona Rosa, tratou dela e desfez o feitico que fora jogado. Luiz
Muniz, ao perceber que Seu Antbnio recebia encantados e trabalhava com essas
entidades, disse que ele deveria desenvolver sua mediunidade. Seu Anténio pensou
sobre e decidiu ouvir os conselhos de Luiz Muniz. Este ultimo era oriundo do Acre e
morava num sitio em Itapud do Oeste junto com sua esposa e uma filha.

Como a propriedade néo ficava perto do sitio S&o Marcos, Seu Antbnio se
mudou para la junto com Dona Rosa e seus filhos. Eles ficaram morando por cerca de
um ano e meio no local, 14 Seu Antdnio desenvolvia sua mediunidade, mas também
continuava trabalhando como seringueiro e ajudando no sitio.

Ao falar de como era o lugar em que Luiz Muniz possuia para atender pessoas
e incorporar com seus encantados, Dona Rosa?®® disse: “La também era s6 na palma,

nao tinha tambor. N&o tinha santuario, la. Era simples, simples”. Havia a presenca de

208yaldomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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uma mesa, sem nenhuma imagem de santo. Na mesa havia um pano branco e um
copo com agua. Luiz Muniz também néo fazia festa. Em contraste com as mesinhas
de cura que foram descritas até aqui, a deste sacerdote ndo apresentava imagem de
santo.

Luiz Muniz trabalhava durante todos os dias da semana atendendo clientes em
seu espacgo de culto. A maioria dos que o procurava, trabalhavam na mineracéo na
regido que atualmente se chama Itapud do Oeste. Como ele habitava do outro lado
do rio, havia um rapaz que ficava na canoa atravessando os clientes de Luiz Muniz
para que chegassem até a mesinha dele. Mas havia vezes em que clientes o
buscavam para tratar de algum enfermo que ndo morasse por perto.

O lugar em que ele atendia as pessoas foi descrito como: “A seara dele era
aberta. Era na areia, né. Era s6 coberta, tipo chapéu de palha de babacu?®®”. O chdo
da seara era composto por areia da praia do rio. Ao perguntar o motivo de ser areia
retirada do rio, Zé Rufino respondeu-me “E porque ele trabalhava com encante”. A
areia, por vir da natureza, contribuia para a aumentar a forca dos encantados que
desciam no lugar?10,

Seu Antonio e Dona Rosa caracterizaram a religido de Luiz Muniz como sendo
Umbanda. Ele recebia encantados como Ac¢o Preto, Seu Pedra Rolou, Boto Tucuxi e
Joao da Mata e também recebia o preto-velho Jodo da Mina. Ja exu e eré, Seu Antbnio
e Dona Rosa dizem que nunca o viram receber.

Dentre as praticas de cura que Luiz Muniz realizava, havia a cirurgia, utilizando

objetos cortantes, que ele executava quando estava incorporado:

Ele com Tucuxi, € o boto, fazia muita cirurgia. Ele cortava, vocé via o
golpe mas vocé néo sentia. Ele cortava assim, a cirurgia do corte n&o
golpeia? Ele cortava, vocé sentia aquele ardozinho, mas néo via nada
mais. Ali tinha a mesma dieta do médico, a mesma coisinha, pra vocé
nao comer coisa remosa, do mesmo jeito do médico. Vocé ficava
cumprindo a dieta, quando dava um dia ele (o boto) vinha na cabeca
dele, ai ia |4 e olhava?''.

209Antonio Lobato das Neves/Valdomiro de Oliveira Sales. Porto Velho, 08 de novembro de 2016.

210A pajé Zeneida Lima (1993, p. 28) oferecera explicacdo semelhante ao falar do porque as pajelancas
deveriam ser realizadas a beira de um rio: “A cerimbnia deveria realizar-se a céu aberto e a beira
d’agua. Por for¢a das circunstancias, quando realizada em recinto fechado, devera considerar algumas
coisas simbdlicas como o chao esparzido de areia, 0 ambiente natural, a terra”.

211valdomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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Numa de suas falas, Dona Rosa citou um caso que ocorreu envolvendo o

encantado de Luiz Muniz e um rapaz:

S6 que o caboclo dele, 0 A¢o Preto era vingativo, ele era malvado. Ele
um dia disse pra mim, ainda hoje me lembro, o cara foi 14, se desfez
dele, ele disse “Esse nao vai vim mais aqui, vocé vai ver’, ai esse cara
se perdeu na mata, nas margens do rio, quando acharam ele com mais
de més, ja quase morto, sem roupa, sem nada. Ai eu fui e disse pra
ele “Compadre Luis aquele homem assim, assim”. (Luiz disse)‘Mas
comadre eu ndo posso fazer nada, ele mexeu com quem nao conhece”
(A fala do Luiz). Ai eu disse “Oh, compadre, o homem vai vim aqui”,
“Se vim eu cuido dele” (resposta do Luiz). E foi dito e feito, quando foi
trés dias a mée do rapaz chegou com ele la. Segurando ele, que néo
se aguentava em pé. Ai eu me lembro que ele pegou um pito da
primeira pena, um frango da primeira pena, levou no pilédo, socou, ai
pegou, botou com pena e tudo na panela. Quando a agua quis ferver,
ele tirou, coou e deu aquela agua pro rapaz beber. Ai o rapaz bebeu,
com meia hora ele perguntou assim: “E ai camarada, o que vocé vai
me contar?” ele era todo gaiato o compadre Luiz, “To melhor, em vista
do que cheguei, eu to melhor”. Ai ele foi la, pegou outro copo e deu
pra ele, ai ele bebeu. Ai ele bebeu. Quando foi de noite ele disse assim
“vocé quer comer alguma coisa?”, “E, se aparecer agora eu t6 com
fome, que eu nao senti afome”. Ai ele foi e mandou a mulher dele “Faz
uma canja a e traz para esse rapaz’. Ela fez a canja e deu pra ele, ele
comeu. Quando foi de manha e fui 14, olhei né. Olhei pra ele “esse
homem ja morreu”, ai ele “A senhora estda com medo de eu estar
morto, €7”, “Eu digo ndo...” ele “esta sim”, “porque vocé chegou feio
aqui, meu amigo”, ai ele disse “é, eu tava feio mesmo, nem eu tava
achando que eu ia viver, mas eu agradeco a Deus, no céu, e a esse
homem”. Ai depois eu fui la pra beira do rio, a mae dele também foi,
eu falei “Oh, ele disse umas palavras ai doida, nessa casinha onde ele
ta ai, essas palavras foi que derrotou ele”, ela disse “Eu ja avisei pra
esse povo, se ndo acredita que fique calado”.?*?

Assim como ocorria nas redondezas do sitio de Seu Antdnio e Dona Rosa, é
possivel observar a penetracdo de pessoas que apareciam por |4 sem compromisso
para com a religido, chegando a ofender pessoas e espiritos. Mostra que apesar de
muitos procurarem algo, podendo se tornar até devotos, outros apareciam sem
demonstrar nenhum respeito. Apesar de estar num sitio e ndo ser passagem

obrigatdria no caminho de ninguém, o lugar de culto era alvo de ataques.

Durante a conversa sobre Seu Luiz Muniz, Dona Rosa disse que o0 A¢o
Preto fazia mal as pessoas que falavam mal dele. Citou que certa vez,
chegaram trés “moleques” e disseram “eu nao vou olhar essa putaria
la dentro, vou olhar o barco mesmo. Entéo eles sairam e foram para o

212yaldomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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mato. Dois deles conseguiram sair apenas depois de muito tempo,
estes estava sem roupa. O outro nunca mais apareceu?,

Este dialogo ressalta pelo menos duas questdes. A primeira € que havia certa
animosidade com pessoas que ndo acreditavam nessas praticas e isso parecia ser
constante. A segunda questdo € que os religiosos (e/ou espiritos) nédo ficavam de
bracos cruzados. O encantado Aco Preto, incorporado em Luiz Muniz, revidava as
agressoes, ao menos no plano simbdlico?'4. O sumico do rapaz fora interpretado com
bases na concepcéo religiosa do grupo e de forma bem especifica: foi uma resposta
da entidade ofendida. Tal situacdo ndo era nova. No final da secdo anterior fora
apresentado que apareciam pessoas para contestar, combater e prejudicar a
realizacdo das atividades religiosas. Mas nesse caso acima se percebe que 0s
umbandistas possuiam formas proprias de lidar com os ataques, seja por meio do
castigo de uma entidade ou de um trabalho feito para prejudicar algum inimigo. Se o
tratamento de doencas é uma forma peculiar deles viverem no meio em que
habitavam, os “castigos”, ao meu ver, também o séo, pois ditam os contatos desses
grupos com demais individuos que ndo possuem a mesma representacdo do mundo:
0S agressores, nas duas narrativas, foram penalizados, sendo que no primeiro caso 0
rapaz teve que se submeter ao tratamento de um encantado (entidade que fora
zombada) para ficar bom.

Outro aspecto a ser observado nas Ultimas falas apresentadas é que,
dependendo do problema de saude, o enfermo ficava no local até se tratar
parcialmente ou completamente. De acordo com o tipo de doenca ou infortinio, a
consulta ndo consistia apenas em ir até o encantado receber a reza, tomar o remédio
e sair. Havia todo um cuidado assistido, acompanhamento e observacéao por parte dos
responsaveis. E, se necesséario, havia estrutura para abrigar pacientes que
precisassem dormir ou pousar no terreiro.

Mais uma questdo pode ser levantada, o encantado de Luiz Muniz nédo tinha
restricbes quanto a se vingar, ele fez o homem sofrer até ele retornar e se sujeitar a

um tratamento, sem ficar constrangido por o0 que outras pessoas pudessem pensar.

2I3Nota de Caderno de Campo. Conversa com Dona Rosa e Seu Antdnio, em Porto Velho, em junho
de 2016.

24Em Porto Velho, hd uma lenda em que Méae Esperanca Rita provocou o sumigo de um tenente
chamado Fernando. O mesmo invadiu o terreiro com dez soldados na tentativa de colocar fogo no loca.
O mesmo sumiu apoés entrar no matagal e nunca mais apareceu. Ha quem diga que foram os
encantados (NOGUEIRA; PIMENTEL, 2010).
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Dona Rosa também contou uma situacdo em que trés meninos disseram “Eu ndo vou
olhar essa putaria la dentro, vou olhar do barco mesmo”. Apos isso, eles sairam e
apenas dois voltaram e estavam sem roupa. Dona Rosa afirmou que quem fez aquilo
fora o Aco Preto.

Foi com o tempo que passou com Luiz Muniz que Seu Antonio e Dona Rosa
conheceram a existéncia de entidade com o nome de exu. De acordo com Seu

Antbnio:

O compadre Luiz recebia exu, exu Chupa Vida. Mas era a coisa mais
dificil aquele exu descer na crba dele. Morei quase dois anos com eles,
se eu vi duas vezes na cabeca dele, foi muito. Nunca vi compadre Luiz
cortando sangue pra exu, ndo. Uma vez ele (o0 exu) desceu seis horas
da tarde, pediu cachaca. Ai a mulher do aparelho dele deu copo de
café cheio de cachaga. Ai ele pediu sangue. Ai ninguém quis dar
sangue. Ele pediu uma agulha pra mulher do aparelho, a mulher deu
agulha, dessa de croché. Ele enfiou a agulha todinha no dedo,
espremeu, espremeu, completou o resto da cachaga com sangue. Ele
pegou a agulha, jogou na boca do aparelho, mastigou aquela agulha,
parecia que tava quebrando assim, um caroco de milho. Comegou a
estalar aquela agulha?®®.

A descricdo dessa acdo do Exu Chupa Vida de Luiz Muniz é completamente
destoante da mesinha branca na qual Seu Antdnio e Dona Rosa praticavam. Contudo,
talvez por ndo ter sido uma pratica constante de Luiz Muniz, o contato com esse saber
nao foi o suficiente para que apds essa estadia, eles comecassem a trabalhar com
exu. De acordo com a descri¢do, Luiz Muniz praticava uma Umbanda amazonizada
(FURUYA, 1994). Seu Zé Rufino contou que:

Ele assobiava e vocé vé que respondiam atras desse muro. Ai ele ia
pra |4, vocé escutava, ele conversava horas e horas com eles. E vocé
discernia a voz dele e a voz do caboclo. Tanto fazia ele ta incorporado
como nao, eles passavam o0 que tinha que fazer, e vocé escutava a
voz do caboclo. Era a voz dele e a voz do caboclo?®.

Se vocé fosse pras matas com ele, se vocé nao tivesse coragem, vocé
corria. Porque vocé ia nas mata, o cara assobiava, 0 cara gritava, 0
cara batia sacopemba. Se ia no rio, era a mesma coisa. O cara jogava
pedra. Se ele tivesse trabalhando aqui sé em servico, vocé escutava
bater uma pedra numa parede dessa?'’.

215Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 16 de janeiro de 2016
216Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 16 de janeiro de 2016
217Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 16 de janeiro de 2016
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Junto as incorporacfes de exu, que ndo eram constantes, Luiz Muniz cultuava
os encantados. Esses “caras” eram o0s encantados. Os encantados jogavam pedras,
falavam que dava para escutar a voz deles. Esse relacionamento com as entidades
se assemelham as relagdes que 0s pajés possuem com os caruanas. Conforme Jo&o

de Jesus Paes Loureiro (2001, p. 90-91) destacou:

Na literatura legada a Amazodnia, eles aparecem nos textos escritos
por naturalistas, explorados em geral, nos relatérios de viagem ou nos
relatorios de fiscalizacdo e administracdo, por meio de expressodes
como: impenetralidade da regido, temores do desconhecido no mato
adentro, brenhas, terras-do-sem-fim, inferno verde, paraiso em
criacdo, densidade verde da floresta, labirintica orografia. Sem as
conotacdes que a consideram regido indspita, exotica e fora da
civilizagdo, o homem da regido se relaciona com essa realidade
natural que Ihe é aparente de uma forma distinta daqueles. O homem
segue governado pelos sentidos, atento a tudo, sensivel aos odores,
as luzes, aos sons; as estrelas, as margens, as nuvens, aos ventos;
as cores, aos brilhos, a epiderme dos rios; ao tempo e ao mistério das
coisas.

Nesse contexto 0 rapaz que zombou e desapareceu para sempre na floresta
devido a acdo de desrespeitar aqueles que moram nas matas e nos rios. A regido néo
€ um “inferno verde” nem local para temores, caso vocé conheca o local e saiba se
relacionar com o meio. Por meios desses depoimentos é possivel constatar a
presenca do sfumato, que cria uma zona impregnada que confunde o real e o
imaginario e é a partir dessa forma de apreender a realidade que as acdes serédo
pautadas. Os cheiros, as luzes, o mover dos rios, tudo é matéria-prima para
interpretacdes. O encantado habita nesses lugares. Seja para se comunicar, brincar
ou se vingar, a atencédo e deteccdo do som pode fazer com que a pessoa identifique
0s seres que habitam na natureza.

Aliando essa interpretacdo a de Ligia Monrone Averbuck (1985, p. 112):

A Amazobnia verdadeira, a da floresta, do rio e dos animais, mistura-se
a imaginaria, tecida pela tradigdo do indigena, herdada e enriquecida
pelo caboclo que ai vive. A floresta imaginaria € composta de simbolos
oniricos, de mil participagbes miticas em que homem e natureza
coexistem em comunh&o com os deuses.

No caso dessa pesquisa, € possivel perceber gue homem e natureza coexistem
e comunhdo com a realidade das encantarias. As vozes que saiam da natureza era a

dos encantados. Alguns sons eram provocados por estes seres querendo se
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comunicar. Quando Luiz Muniz se aproximava do rio para conversar com O0S
encantados, ndo era apenas esse senhor que distinguia a voz dos “morares do fundo
do rio”, mas as pessoas que estavam no entorno possuiam a mesma interpretagao
dos significados. Estavam todos compartilhando a mesma teia de significados
(GEERTZ, 2014) que envolvia rio, floresta, cidades, seres encantados, humanos e
toda poética presente no imaginario daquelas pessoas.

Seu Antbnio considera o Luiz Muniz como sendo seu primeiro pai-de-santo, um
homem que ensinou coisas que ele ndo conhecia e deu banhos e rituais que
auxiliaram para que ele desenvolvesse enquanto médium. Apds alguns problemas
pessoais, Seu Antonio vendeu tudo o que tinha, pegou sua esposa e seus filhos e
voltaram para o sitio Sdo Marcos.

Sobre esse pai-de-santo umbandista, € possivel perceber, que ele fazia uso de
praticas religiosas sulistas, como a incorporacdo com exus e ritual no qual essas
entidades provocavam dor e até sangue do médium. Contudo, € possivel identificar
gue essa Umbanda, assim como a de Pai Celso Guimaraes, compartilhava de muitos
elementos culturais amazoénicos. Dentre eles os encantados e interagcdo com esses
seres que se assemelham com o proceder de pajés e sacerdotes do tambor-de-mina.
Em didlogo com Yoshiaki Furuya (1994) e Marta Valéria de Lima (2013), entendo que
a Umbanda praticada por esse sacerdote era “amazonizada”.

Outra questao interessante € a procedéncia desse sacerdote. Luiz Muniz era
oriundo do Acre, ou seja, assim como Celso Guimaraes e Hilton da Veiga Monteiro,
ambos provenientes do Amazonas. Esses casos indicam o quéo fora contribuindo
para a formacéo da religiosidade afro-amazonica, inclusive a Umbanda amazonizada,
o fato das migracdes internas da regido. Vale ressaltar que o Recreio de Yemanja

contou com grande presenca de amazonenses e paraenses também (LIMA, M., 2013).

3.5. Sobem as aguas da represa, baixam os caboclos em Porto Velho

Até este momento, com excecdo das ocorréncias da juventude de Maria
Amélia, mae de Seu Antonio, de quando Dona Rosa morava em Porto Velho e do
periodo em que eles foram morar proximo no sitio de Luiz Muniz, as vivéncias
religiosas descritas ocorreram quando eles moravam no sitio Sdo Marcos. No sitio
S&o Marcos seu Antbnio viveu até por volta dos trinta e cinco anos de idade, ou seja,
até 1986.
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Foram forcados a deixar o local devido a construcéo e ativagdo da Usina
Hidrelétrica de Samuel. Seu Antbnio diz que “[...] invadiu os sitios, aqueles sitio baixo,
gue eram baixo hoje em dia ta tudo debaixo d’agua, hoje em dia s6 tem alguma serra,
algum sitio mais alto que esta em cima”. Ele reclama que além de terem que deixar
seus lares e irem para outra regido, as pessoas receberam uma “mixaria” que nem de
longe compensou o transtorno?*é,

A Usina Hidrelétrica de Samuel: “Inundou uma é&rea de 61.000 hectares e
expulsou 600 familias de seringueiros e ribeirinhos. A eles foram feitas inimeras
promessas, mas a maioria ndo foi cumprida” (PERDIGAO; BASSEGIO, 1992, p.
2002). Seu Antonio e Dona Rosa reclamam muito dessa desapropriagcédo, eles
informaram que o sitio em que foram morar nao tinha terra boa para plantar como o
anterior.

Devido a inundacéo do local, eles foram morar num sitio que ficava pouco antes
do Distrito de Triunfo, no Km 64, na linha 647. A terra fora batizada de Sitio Santo
Antdnio. L4 ele morava com sua esposa, seus filhos, sua mae e seu irmao. Neste
lugar eles residiram por aproximadamente vinte anos.

Por volta do inicio da década de 1990 é que Seu Ant6nio e seus filhos tomaram
conhecimento da existéncia de festa para encantados e de tambores enquanto
instrumentos de percussao durante os festejos para estas entidades. Nesse tempo
também culmina o momento que eles conheceram a Mae Edite e as interacdes com
pessoas de Porto Velho aumentou.

Seu Antdnio disse que: “Ai quando eu vim pro segundo, foi quando eu conheci
a Mae Edite, ai o Seu Risca cismou de eu abrir um terreiro, foi guando abri um terreiro
l& onde eu morava?'®”. O Risca é um encantado que desce na Mae Edite e em Seu
Anténio e conforme é expresso na fala, o fato do encantado da mae-de-santo “cismar”
parece ter sido algo que nao foi tdo natural, nem algo que havia sido pretendido pelo

pai-de-santo anteriormente, ja que ele ndo conhecia esse modelo de terreiro.

218Conforme Francinete Perdigdo e Luiz Bassegio (1992, p. 205) constataram, para os atingidos por
transtornos advindos da construgdo da usina, foi pago “Uma indenizacgéo irriséria em dinheiro e em
duas parcelas. A maioria dos atingidos eram seringueiros que residiam no local hd mais de 50 anos e
tinham uma situag@o econdémica equilibrada, pois contavam com uma vasta area de extrativismo de
latex”.

219Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 16 de janeiro de 2016.
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Primeiramente a seara??° que ele criou tinha o nome de Xapana Rei de Nago,
colocado pelo Caboclo Risca. E aqui comegam as transformacdes da religido de Seu
Anténio e Dona Rosa, primeiro com a criagdo de um nome, ja que até entdo a mesinha
gerida por ambos néo havia tido. No entanto, o nome do lugar foi alterado, Seu Anténio
relatou que devido ao fato dele ser filho de Ogum de Beira-mar com Yemanja, o nome
da seara deveria se chamar de “S&o José de Ribamar”. E justamente nesse periodo,
no inicio da década de 1990, que Seu Anténio e seus filhos tomaram conhecimento
de tambores em terreiro. Aos poucos os dois filhos homens dele foram aprendendo a
tocar, tanto por curiosidade quanto por necessidade. E interessante notar que 0s
lugares de culto citados acima n&o tinham nome, eram chamadas apenas como
mesinha de cura ou mesa branca.

Além dessa transformacdo, eles comecaram a organizar festas para o0s
encantados. De principio, no novo lugar, apenas Seu Floriano recebia festejo. Além
dele, o Seu Risca, na cabeca de Seu Antonio, teve duas comemoragdes festivas na
nova seara: “L& eu fazia festa de aniversario de caboclo. Ndo era s6 do meu como
muita gente fez festa la [...]. Tinha vez que ia de Candeias até dois 6nibus lotado de
gente. L& era a noite todinha??%”.

Seu Antbnio ndo apenas comecou a realizar festejos para os encantados, mas
também principiou as interacdes de seu terreiro tanto com varios religiosos residentes
no municipio de Porto Velho. Os umbandistas da capital passaram a ir em festejos e
a realizar alguns toques |4, da mesma forma que Seu Antbnio e Dona Rosa

comecaram a frequentar terreiros em Porto Velho:

Eu tive na Fatima, mais de dois anos. Primeiro na Edite, né, ai na
Fatima, que a Fatima era s, a gente ajudava ela la no 4 de Janeiro.
Ai depois que fundaram o do Antdnio |4 no sitio, ai a Marli ia pra 14, a
Fatima ia, a madrinha Edite ia. A gente vinha aqui quando era negécio
de festa, né, deles, que eu vinha pra cozinhar pra eles??2,

Dona Féatima e Dona Marli sdo mées-de-santo de Umbanda em Porto Velho. A
partir dessa interagdo, comecgou a haver um transito de pessoas ligadas & Umbanda

na seara de Seu Antbnio e Dona Rosa. Ja estes ultimos, comecaram a visitar outros

220Na perspectiva desse contexto, a seara € um lugar com as mesmas funcdes que o terreiro, porém
possui dimensdes reduzidas.

221Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 16 de janeiro de 2016.

222\/aldomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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terreiros da cidade e foram se inserindo no contexto religioso de Porto Velho, de forma
a ajudar na realizacao das festas em outros terreiros, como, por exemplo, cozinhar.

Nesse momento, eles afirmaram que jA ndo denominavam o lugar de culto
deles como mesa de cura, a palavra seara ou terreiro comecou a ser utilizada para a
designacéo do lugar de culto. Ja Seu Zé Rufino, que atualmente € a entidade que
mais incorpora em Seu Antbnio, sO veio ganhar festa em seu nome apos este ultimo
se mudar para Porto Velho. Somente Zé Rufino e Seu Floriano ganham festejos de
aniversario na cabeca de seu Antdnio, o segundo apenas festas anuais.

Neste periodo em que morou no Sitio Sdo Jodo, apds ter feito “obrigacédo” com
a Méae Edite e ter construido a nova seara, ele deixou, aos poucos, de receber as
entidades citadas na secdo anterior e passou a receber um novo encantado. O Boto
Zé Rufino comecou a incorporar frequentemente em Seu Antonio.

Seu Zé Rufino ndo foi a Unica entidade que Seu Antbnio comecgou a receber
neste sitio. Ao entrar em contato mais intenso com exu e pombagira, tanto ele quanto
Dona Rosa conheceram essas entidades mais de perto. Morando no Sitio Santo
Antonio, Seu Antdnio recebeu algumas vezes o Exu Tranca Rua e a pombagira do
Cruzeiro. Dona Rosa descreveu como fora sua primeira incorporacdo com exu: “Eu
tava do lado de fora, a Edite tava la do lado de fora cantando pra ele, ai eu me lembro
que eu cheguei 14, ai ndo lembro de mais nada®?®”.

Esta foi a primeira vez que Seu Antdnio incorporara com Exu Tata Caveira.
Além deste, fora informada que tinha uma pombagira, a Cigana do Egito. Tanto Seu
Antbnio quanto Dona Rosa, séo categdéricos em dizer que nao gostam de mexer com
exu nem pombagira: “Ndo gosto de mexer com exu também n&o2?*". Ao falar de exu
gue pula em fogo e come caco de vidro, perguntei o porqué de eles fazerem esse tipo

de ato, Seu Antdnio respondeu:

E prova deles... O exu que faz isso. Quando o caboclo faz isso ele
perde sete anos de luz. N&ao é todo caboclo que faz isso néo. Pra ele
fazer isso ele tem que cruzar. O Seu Risca uma vez mesmo, na minha
cabeca la no sitio, ele dancou dentro do fogo de alcool. Foi a Unica vez
gue eu vi a Rosa falando... esse meu genro que tava ai viu, essa minha
filha que tava ai viu também. Ele dancou dentro do fogo de alcool. Foi
por causa de uma mulher que tinha la... Ele desceu sete horas da
noite, naquele tempo era cachaca, ndo era nem cerveja, era cachaca.
Ai sentou no chdo... comecgou a beber cachaca, comecou a beber,

223Valdomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
224Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 16 de janeiro de 2016
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guando foi duas horas da manha, essa mulher inventou que tava de
pombagira. Ficou bébada e inventou que tava de pombagira. Ela e
outra... ai virou, e virou e mexeu ai comecou a tirar a roupa, ficou
despida, nua despida. Ai comec¢ou dancando no meio saldo nua e
despida, pra cima e pra baixo, pelada. Ai queria tirar aroupa da outra...
a outra nao consentiu. Ai seu Risca falou pra elas, disse “Oh, eu ndo
sou caboclo de fazer teste com ninguém. Mas se continuar isso eu vou
fazer um teste com vocé, ver se é pombagira mesmo. Ai a outra disse
“E, 0 que voceé vai fazer?”. Ai diz que ele falou “Se tivesse alcool aqui,
eu ia fazer um teste com vocé, ver se vocé é pombagira. Ainda vou
fazer um teste com vocé, se vocé € pombagira mesmo”. Ai diz que ela
pensava que ndo tinha alcool 14 “E, se tiver alcool pode trazer que eu
danco é agora, dentro do fogo”... Ai minha mae tinha um litro de alcool
Ia e minha menina falou pra seu Risca “Seu Risca, a vovo tem litro de
alcool la em casa. Eu vou buscar”. Quando a menina chegou com o
alcool, a “pombagira” da outra mulher viu e subiu (pra mim ela tava era
bébada) e a que tava nua continuo dancando. Ai ficou s6 a que tava
nua, ai Seu Risca “espirra ai esse alcool todo no meio saldo”. Ai o
genro dele riscou o fosforo e jogou. Ai ela pulou dentro do alcool, na
hora que ela pulou dentro do alcool, sé foi bater |a e pular fora. Quando
pulou fora tava s6 o fogo, a menina pegou um lengol e apagou o fogo.
Ai diz que ele disse “Boom, a sua pombagira ndo aguentou o fogo,
agora eu que vou dangar”. Ele pulou dentro do fogo e dancou até o
fogo apagar. Ela curou mas ainda ficou marcas no pé. Dangou até o
fogo apagar e eu ndo senti nadinha??.

Ele associa esse tipo de ato com a perca de sete anos de luz para a entidade
que pratica esse tipo de acdo. E possivel observar que apos esse contato mais intenso
com as praticas religiosas de Porto Velho, um rito como este, tdo severo, comegou a

7

acontecer. Neste caso, o Caboclo Risca € um encantado. O que se vé é um
encantado, que outrora se dedicava a curar e a auxiliar as pessoas, executando esse
tipo de ritual de provacdo. Ao perguntar o que era exu, para Dona Rosa, a mesma

respondeu-me:

Ah, exu é, tudo é. Eu ndo gosto nem de explicar negdcio de exu. O
exu é transformado em porco, em..., exu é essas coisas, exu so é coisa
ruim. Exu é caveira, é cemitério. A senhora cultua exu? Néo. Eu zelo
eles 14 e eu ca. L4 onde? L4 na casinha deles. Eu boto vela, boto
bebida, pra eles 14, Mas ele la e eu ca. N6és somos amigos
inseparaveis. Nao é que eu tenha raiva, é que eu ndo sou chegada em
negocio de exu. Eu nunca fui chegada... Eu nunca fui amante a
negocio de exu. Ndo acho interessante, porque exu faz muito mal®?®.

225Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 16 de janeiro de 2016
226\Jaldomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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Tanto Seu Ant6nio quanto Dona Rosa entraram em contato com essas praticas,
ja que Mae Edite, mae-de-santo de Seu Antdnio, havia estimulado que os dois
conhecessem exu, devido a importancia dos mesmos para manter a religiao. No
entanto, apesar de reconhecerem a existéncia dos exus e saberem que € preciso
manter as obrigacfes do exu em dia para que o terreiro fique protegido, ambos
mantém distancia de festejos de exu. Nao vdo em outros terreiros em dia de festa para
exu e nao realizam nenhuma comemoragéao para 0s seus.

Como € possivel observar na fala de Dona Rosa, no terreiro atual dos dois, eles
possuem a casinha de exu na parte de frente do terreiro e “zela” por eles. Contudo,
nao gosta e entende que eles fazem mal. A concepgao religiosa da Umbanda
praticada em Porto Velho, com rituais de exu, conforme Yoshiaki Furuya (1994)
ressaltara, que a Umbanda sulista que havia trazido para a Amazénia, transformou a
nocao espiritual deles. No entanto, devido a grande diferengca existente nessas
praticas para as quais eles conheceram e cultivaram durante a juventude, houve certa
resisténcia as transformacdes. Desse modo, eles reinterpretaram a partir de suas teias
de significados a presenca de exu no campo espiritual. Agora eles sabem e
reconhecem que exu existe, porém, “cada um no seu canto”.

ApOs entrar em contato com os exus, fazer o trabalho com Mée Edite e receber
exu em sua cabeca, tomou maior conhecimento referente a esse espirito e da
importancia que ele tem para o sustento do terreiro (coisa que antigamente nao era
necessario). Entdo, a partir dai, comecou a reservar um lugar para a presenca dessas
entidades, porém fazia apenas o que é estritamente necessario, assim como continua
procedendo nos dias atuais.

Além disso, neste segundo sitio ndo havia pessoas que trabalhassem com
espiritos proximos deles, assim como havia no Sitio Sdo Marcos. Seu Antdnio, Dona
Rosa e seus filhos eram os Unicos que trabalhavam com Umbanda na regido. Os
outros religiosos que trabalhavam com espiritos e que apareciam no terreiro deles
eram residentes na cidade de Porto Velho. Com as festas que Seu Anténio e Dona
Rosa comecaram a realizar, frequentemente apareciam umbandistas no Terreiro de
Umbanda S&o José de Ribamar.

Ha cinco anos atras, Seu Antonio e Dona Rosa venderam o sitio e vieram morar
na cidade de Porto Velho. Seu Antdnio construiu a casa e na frente, escorada na
parede, construiu um lugar destinado a ser uma pequena seara, que hoje € o Terreiro

de Umbanda Sao José de Ribamar.
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Neste terreiro, frequentam principalmente os familiares, como Neguinha??’, seu
esposo e marido. Os filhos de Dona Rosa e Seu Antdnio, mas muitos nao vao
constantemente. Alguns amigos da religido aparecem nas festas. Seu Antonio e Dona
Rosa ndo costumam visitar outros terreiros, vao no maximo em trés terreiros de
religiosos conhecidos. Eles fazem isso porque dizem que as préticas religiosas que
eles aprenderam é diferente da que observam hoje nos outros lugares, portanto,
procuram evitar desentendimentos desnecessarios.

As festas realizadas no terreiro sdo apenas para 0os encantados. Eles nao

realizam comemoracdes para exu:

Eu boto vela, boto bebida, pra eles 14, Mas ele la e eu ca. N6s somos
amigos inseparaveis. Nao é que eu tenha raiva, € que eu ndo sou
chegada em negécio de exu. Eu nunca fui chegada... Eu nunca fui
amante a negdcio de exu??,

Isso, colabora para que as praticas dela se diferenciem em muito das demais
formas de cultos presentes em outros terreiros. Por mais que tenha se transformado,
as nogoes religiosas de Dona Rosa e Seu Antonio, mantém uma estrutura daquela
que eles aprenderam na época em que moravam no sitio. No entanto, em suma, a
festa religiosa que ha nesse terreiro ndo difere substancialmente das que ha em outros
da cidade. No préoximo “Dia de Festa”, vocé podera conhecer um pouco sobre como

ocorrem as festas dos encantados la.

22’Maria das Gracas. Ela é carinhosamente chamada de neguinha por todos do terreiro.
228\/aldomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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4. QUARTO DIA DE FESTA: SAINDO DA JANELA E ENTRANDO NO TERREIRO

Os pés descalcos das mulheres batiam no chéo de
barro, dancando. Requebravam o corpo ritualmente,
mas esse requebro era sensual e dengoso como
corpo quente de negra, como musica dengosa de
negro. O suor corria e todos estavam tomados
musica e pela dan¢a. O Gordo tremia e ndo via mais
nada sendo figuras confusas de mulheres e santos,
deuses caprichosos da floresta distante. O homem
branco batia com os sapatos no chéo e disse para o
estudante:

—Eu caio j4 na danca... (Jorge Amado, 2008,
p. 100)

Durante 0 momento em que 0s tambores pararam,
para a comida ser servida, passaram alguns filhos-
de-santo distribuindo bolo e refrigerante. Peguei um
refrigerante e um bolo. Enquanto eu ainda estava
comendo o bolo, outra moga passou e me ofereceu
outro pedacgo de bolo, aceitei. Em um momento em
gue eu estava observando uns caboclos
conversando e reparava nas roupas que usavam, eu
estava com as maos para baixo, segurando o bolo.
De repente, chegou uma encantada na minha frente
e disse bem alto e com voz firme “Esta babujando?”.
Ela estava séria e eu fiquei sem reacao, senti medo,
achava gque ela estava perguntando se eu estava
desfazendo da festa deles. Ai ela ficou me fitando
por alguns segundos e falou com meu amigo que
estava ao meu lado “Ele ndo sabe o que é babujar!”,
ela comegou arir e ele também. Ai comecei a rir meio
gue sem graca, sem entender. Entdo a cabocla me
explicou que “babujar” é “comer”, logo ela estava
perguntando se eu estava comendo. Fiquei aliviado
e comecei a rir do meu medo. (Leonardo Lucas
Britto, 2010)

Conforme o titulo desta secao descreve, o convite nesse dia é de que o leitor
entre junto comigo no terreiro, presencie e participe de duas festas de caboclos. A
primeira acontece no Terreiro de Umbanda S&o José de Ribamar, no terreiro chefiado
por Seu Antdnio e Dona Rosa. No segundo toque, ocorre o aniversario de 35 anos da
Cabocla Braba incorporada em Méae Hdostia, no Centro de Umbanda Séo Jodo Batista.
Mas, aviso que nao fui sozinho para esses lugares. Se os médiuns incorporaram, cada
qual, suas entidades, eu também né&o fiquei sem entrar em ‘“franse”. Assim como ja
deu para perceber desde a abertura da mesa, estive o tempo todo acompanhado por

minhas entidades intelectuais. Estas me ajudaram, igualmente o encantado faz com



137

seu cavalo, dando-me rumos e possibilidades para diferentes problemas
interpretativos que emanavam a cada visita ao terreiro.

Dentre tantos autores, dois foram demasiadamente impactantes para na minha
analise da festa: Muniz Sodré (1988) chamou atencao para que a construcao cultural
afro-brasileira fosse percebida deixando de lado a perspectiva eurocentrada,
rompendo com o cartesianismo e sem se deixar sufocar pelas determinantes da
arquitetura ocidental; Eduardo Viveiros de Castro (2002) teve um papel importante ao
manusear o perspectivismo amerindio a fim de entender como os indigenas da
Amazonia se percebiam no mundo, compreendiam os animais e a forma como estar
entendiam a forma como 0s animais enxergavam o0s seres humanos. O esforgo
desses autores para captar, compreender e expor a complexidade de formas
diferentes de ver-viver-atuar-compreender-interagir no meio em que determinados
grupos vivem, me estimularam a diminuir minha presuncdo de conhecimento para
escutar, dar valor e entender a forma como meus interlocutores viviam, pensavam,
agiam. Entendo que a partir da festa dos encantados é possivel ter maior nocao
acerca do modo de viver e de questbes relacionadas a forma que os aspectos
invisiveis do dia-a-dia tomam forma no momento da comemoracao festiva.

Entre, sinta-se a vontade, ndo precisa tirar os sapatos, e quando a comida for
servida, pode repetir se quiser... Ah! S6 uma coisa, se tiver com camisa preta, peco
que retire, pois, esta cor atrai espiritos maus e coisas ruins para o terreiro. Por isso
que em sessdes e festas de encantados é pedido que ndo se va de preto. Isso pode
prejudicar a vocé ou o andamento da festa. Entao, se tiver com camisa preta, € s6

avisar que pedirei para alguém providenciar uma outra camiseta para voce...

4.1. Festa Quinzenal no Terreiro de Umbanda S&o José de Ribamar

No dia 23 de janeiro de 2015 foi realizada um “toque para caboclo”, no Terreiro
de Umbanda S&o José de Ribamar. Faz parte da programacéao deles de a cada quinze
dias, organizar uma festa em homenagem aos caboclos. Segue uma etnografia da
festa que assisti.

Chego?? por volta das 18:00 no Centro de Umbanda S&o José de Ribamar e o

céu reflete fracamente a luz do sol que se p6e. Ao entrar, me deparo com Dona Rosa

22Nesta descrigdo, adoto o presente etnografico enquanto uma “[...] estratégia discursiva de
observacéo do sujeito e do objeto” (NAGAMI, 2014, p. 2). Essa estratégia vem sendo tomada na
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e Seu Antdbnio que estdo preparados para comecar a festa. Entro na casa,
cumprimento aos dois e sento para conversar. Ha alguns netinhos deles andando e
brincando do lado de fora do saldo de danca. O altar e os assentamentos dos caboclos
estdo, cada qual, com velas acesas. A vela é colocada para “iluminar os caminhos”.
Acender uma vela para um santo ou encantado, &€ chamar a entidade e dar energia
para esses espiritos trabalharem em prol do sujeito.

Por volta das 18:40, Dona Rosa chamou todos para a novena?3°, havia quatro
pessoas no quarto em que fica o altar: Dona Rosa, Seu Anténio, a nora deles e eu.
Fiquei diante de um altar cheio de santos: Santo Antonio, Maria Aparecida, S&o
Lazaro, Sao Pedro, etc. Aimagem de Jesus estava no centro das demais, acima desta
havia uma pomba que simboliza o Espirito Santo. Ao lado do altar ha um pequeno
assentamento dos preto-velhos; encostado no altar dos preto-velhos, ha um monte
formado por pedras, com o orixa Xangd em cima; no lado direito tem um tanque com
agua, simbolizando o riacho de Yemanja e com varios encantados no seu entorno; e
cercando todo o espaco ha uma série de imagens de encantados esculpidas por Seu
Antdnio, das quais ele mesmo viu tanto em sonho quanto em suas andancas pelo
sitio?3!; bem atras, de frente para o altar, had um pequeno assentamento de Cosme e
Damié&o.

Minha experiéncia de campo no terreiro foi acompanhada pela reflexdo de
Muniz Sodré (1988, p. 75):

O espaco sagrado negro-brasileiro é algo que refaz constantemente
0s esquemas ocidentais de percepcdo do espaco, 0S esquemas
habituais de ver e ouvir. Ele fende, assim, o sentido fixo que a ordem
industrialista pretende atribuir aos lugares e, aproveitando-se das
fissuras, dos intersticios, infiltra-se. H4 um jogo sutil de espacos-
lugares na movimentacgéo do terreiro.

E neste lugar, onde todos falam diversos temas uns com 0S oOutros; uns
incorporam, outros tocam e ha aqueles que assistem. Todos participam, até mesmo

as criancas que correm pelo recinto. E um ambiente que n&o possui o mesmo tamanho

antropologia desde Bronislaw Malinowski (1978). Minha intencdo ndo é de que esse “presente” da
pesquisa perdure ad infinitum, mas sim enquanto forma para trazer o leitor para a festa.

230A novena é areza que é feita antes das festas de encantados. Nesse caso, a hovena ocorreu apenas
antes da festa. Porém, quando € em comemoracéo ao dia de algum santo, a novena € realizada por
uma semana, até o dia do festejo. A novena ocorre também no tambor de mina e parece ser forte
influéncia do tambor de mina na Umbanda local (LIMA, M., 2013; LIMA, L., 2011; CARDOSO, 2014).
23INa proxima secdo abordarei a questdo dos encantados e as visGes que Seu Antdnio teve dos
mesmos.
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do que os olhos cartesianos enxergariam, neste momento, ha mais coisas aqui do que
visbes ndo instruidas para o espiritual podem constatar. Enquanto a novena €
realizada, alguns encantados ja estdo no local, esperando o toque comecar para
incorporarem. Enquanto isso, outros encantados estédo na encantaria, aguardando
serem chamados. Os santos estdo no céu, escutando a novena para proteger o
espaco e os orixas estdo comandando as linhas?3? dos encantados.

Essa nocdo de terreiro se conforta na definicAo de Muniz Sodré, conforme
espero que fique mais evidente no decorrer desta secao. Conforme € possivel ver nas
imagens 1 e 2, ndo € apenas 0 COSMOS, 0 CEU e 0S 0rixas que sao representados e
fixados nesse terreiro. Apesar de ndo viverem mais na zona rural, da floresta ndo estar
a um abrir de porta, o local em que os encantados habitam foram trazidos para o
terreiro. Ha4 desenhos que Seu Antdnio fez e pintou, representando os encantados e
as encantarias onde vivem. Na imagem 1, Jesus é tirado do altar com os santos e
colocado onde se encaixa segundo a concepc¢do de Seu Antdnio, no céu que esti

acima da terra onde os encantados vivem:

Na Amazobnia seus mitos, suas inven¢gdes no ambito da visualidade,
sua producdo artistica sdo verdades de crenca coletiva, sédo objetos
estéticos legitimados socialmente, cujos significados reforcam a
poetizacdo da cultural da qual sdo originados. A propria cultura
amazébnica os legitima e os institui enquanto fantasias aceitas como
verdades. Assim, nesse mundo, os homens, por meio da cultura,
passam a usufruir a confianca de estar em seu mundo, expressando
uma linguagem poética que vem diretamente da alma, que faz a alma
se extravasar como uma fonte incessante, que permite a essa alma
nativa se descobrir em um mundo que é seu e no qual funda a
compreensdo da vida e da natureza nas quais ela esta inserida
(LOUREIRO, 2001, p. 94).

Por isso que as imagens, algumas das quais Seu Antbnio criou, igualmente as
pinturas e lugares separados para santos e orixads, formam um cosmo, no qual
qualguer olho pode enxergar o real e o irreal; o concreto e o simbélico. Onde tudo que
€ imaginario passa para o visivel e interage com o meio e com todos que estédo
presentes. Neste ponto, entendo que o terreiro, enquanto concep¢do de matriz

africana definida por Muniz Sodré, e a cultura amazénica, enquanto percebida por

282Cada encantado desce por uma linha. Ao todo, sdo contadas sete linhas que variam de nomenclatura
de terreiro para terreiro. Na préxima sec¢do abordarei esse tema.
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Jodo de Jesus Paes Loureiro, encontram uma confluéncia no Centro de Umbanda
Sao José de Ribamar. Mas para que tudo isso ocorra, € imprescindivel rezar, antes...

A novena comega com a oragao do “Pai Nosso”, sucedida por “Ave Maria”.
Essa sequéncia foi realizada quatro vezes, com uma oracéo sucedendo a outra. Dona
Rosa era quem puxava as oragdes e 0os demais recitavam a segunda parte delas, que

esta em negrito:

Pai nosso que estais no céu, santificado seja o Vosso nome, venha
nés o Vosso Reino, seja feita a Vossa vontade, assim nha terra como
no céu. O pao nosso de cada dia nos dai hoje. Perdoai as nossas
ofensas, assim como nés perdoamos a quem nos tem ofendido.
E ndo nos deixeis cair em tentacdo, mas livrai-nos do mal.
Amém?23,

Ave Maria cheia de graca, o0 Senhor € convosco. Bendita sois vos entre
as mulheres e bendito é o fruto do vosso ventre, Jesus.

Santa Maria, mae de Deus, rogai por n0s pecadores agora e na
hora de nossa morte, amém?23.

Essa sequéncia € sucedida por uma reza entoada apenas por Dona Rosa:

Salve Rainha, Mae de misericérdia. Vida, dogura e esperanga nossa,
Salve. A VOs bradamos, os degredados filhos de Eva. A VOs
suspiramos, gemendo e chorando neste Vale de Lagrimas. Eia, pois,
advogada nossa. Esses Vossos olhos misericordiosos a nds volvei. E
depois desse desterro, mostrai-nos Jesus, bendito fruto do Vosso
ventre. O Clemente, O Piedosa, O doce sempre Virgem Maria. Rogai
por nés, Santa Mae de Deus, para que sejamos dignos das promessas
de Cristo. Amém.

Apos esta reza, Dona Rosa inicia outra:

Abencoe esta casa, abencoe esse povo. Que ilumine todos 0s passos,
todas as caminhadas desse povo que rodeia essa casa. Que abengoe
a todas as criangas, aquelas que estdo no leito de hospital, aquelas
gue estdo na beira de rua, aquelas que ndo tem nem pai nem mae.
Aqueles velhinhos que estdo precisando de um prato de comida, de
um prato de pao, lembrai de cada um. Meu Pai, eu peco, Senhor, que
proteja, abencoe, que dé a paz e a felicidade a todos.

233A parte normal € a dita pela dirigente, a Dona Rosa. Em negrito € o trecho rezado pelos demais.
234A parte normal é a dita pela dirigente, a Dona Rosa. Em negrito é o trecho rezado pelos demais.
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Depois dessas rezas, Seu Antonio faz uma oracéo, pedindo protecao e bengao.
Ao fim desta, Dona Rosa comeca a entoar uma cancao para Sao Sebastiao:

Nasceste em um berco, do vil paganismo
A fé de uma santa, recebeu do batismo.

Oh Martir de Cristo, meu Santo varao.
Livrai-nos da peste Sao Sebastido. (Refrao)

Soldado fiel, guerreiro e valente
Foste transpassado por Onipotente.

Oh Métrtir de Cristo, meu Santo varao.
Livrai-nos da peste Sao Sebastido. (Refrao)

Em seguida prossegue com outra ladainha:

N&o ter uma dor para no coracgao lancar. Ensinado por meus olhos, ai
gue maior sdo 0s meus pesar. Senhor Deus, pequei, Senhor,
misericordia. Senhor Deus, te pe¢o pelo amor de Vossa Mae
Santissima Misericordia. O Maria Mae de Graca, Mae da Misericordia,
livrai-me dos gemidos, que a recebemos, na hora da morte. Amém.

A reza é a protecao da festa, € o momento em que se pede para livrar o terreiro
dos espiritos ruins, dos espiritos negativos. Neste momento o terreiro esta sendo
fortificado. Jesus fortalece os encantados para combater os espiritos zombeteiros23.
A reza perante as imagens, os pedidos aos santos, as ladainhas, sdo destinadas a
pedir protecdo para Jesus e 0s demais santos, para que 0s enfermos sejam
consolados, assim como todo e qualquer necessitado, além também de pedir protecéo
para o terreiro e as pessoas que fazem parte do grupo. Os encantados dizem muito
acerca da importancia de rezar antes de comecar, ja que a Umbanda é a mesma coisa
que o catolicismo, segundo entendimento deles. Nao é bom comecar a festa sem a
novena.

ApoOs o término da novena, Seu Antdnio puxa um ponto de Oxdssi. Na metade

dele, Dona Rosa comeca a tocar o0 maracé junto:

Ox0ssi ha mata é guerreiro

2350s espiritos zombeteiros sdo almas de mortos que ficam vagando pela terra e onde chegam podem
atrapalhar qualquer coisa e podem se fazer passar por encantados, mesmo nao sendo. Ou seja, esses
espiritos possuem a capacidade de mentir. Por isso, a reza é importante, pois espiritos zombeteiros
podem atrapalhar a festa. Na proxima secao discutirei melhor a cerca desses espiritos.
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Oxédssi na mata é cacador

Ox06ssi na mata € guerreiro

Oxdssi na mata é cacador

Ox6ssi controlai as linhas

Vem trazer caboclo das matas de Omolokd
Oxossi controlai as linhas

Vem trazer caboclo das matas de Omoloké.

Enquanto nas oragdes e rezas anteriores o foco era a bengéo e misericordia de
Deus, e a bencéo dos santos, neste momento é possivel perceber que a cancdo se
volta para que o caminho de chegada dos encantados seja preparado pelos orixas.
Em especifico, Oxdssi, que é o orixa que habita nas matas e controla os encantados
das florestas; geralmente os encantados dessa linha sédo indios, seringueiros, 0s que
foram encantados em cobras, em oncas, em passaros, em animais de caca. Esses
encantados chegarao as “matas de Omolokd” ou seja, o terreiro, o saldo de danca
onde essas entidades irdo cantar, dancar e se relacionar com os seres humanos em
uma de suas diversas formas de realizarem essa interagéo.

Apés isso, 0 seguinte ponto é entoado enquanto é acompanhado pelo som do
tambor, tocado pelo tambozeiro Tinoco, filho de Seu Antdnio e Dona Rosa. Enquanto
iss0, a gente se dirige ao saldo principal e Dona Rosa, Seu Anténio e a nora deles ja

comegam a dancar.

Ox06ssi € a Luz que nos alumeia.
Ox0ssi é a nossa estrela guia.
Salve o Rei de Oxossi

Salve o caboclo real

Salve a Linha de Umbanda
Cidade do Jurema.

Neste ponto se esta salvando as linhas da mata, convidando o povo que habita
na floresta para participarem da festa. Quem é o povo da floresta? Sao os encantados.
A Jurema, citada nesse ponto, concepcdo deles é uma imensa cidade encantada,
onde habita uma imensa familia de encantados da Jurema. Ox0ssi € o orixa das
matas, das florestas e da caga. Muitos dos encantados que s&o indios, sédo da linha

de Oxossi, na Umbanda.
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FIGURA 1: cantando pontos de abertura®®

Foto: Leonardo Lucas Britto, 2015.

O tambor é tocado junto com 0 acompanhamento do maracd, ritmado por Dona

Rosa.

Ele é Rei, é Rei Sebastido.
Ele é Rei, é Rei Sebastido.
Ele é Rei, é Rei Sebastido.
Ele é Rei, é Rei Sebastido.
Se 0 nosso Rei descer aqui
Vai ao fundo o Maranhéao.

Este ponto significa que Rei Sebastido, que esta no Maranhdo, vem para o
terreiro de Porto Velho, ao ser invocado. Ele leva forga ao terreiro, ja que o Maranhao
€ um local de grande irradiacdo de energia para a Umbanda e para a Linha do Ox0ssi.
A forca que o Maranh&o tem é devido a proximidade que possui com Amazonas, tanto
0 rio quanto o Estado, ja que é neste espaco em que estd toda a forca dos

236Em pé esta Seu Antdnio; tocando tambor esta Tinoco e sua filha. Reparar que I4 fora tem um senhor
e outras pessoas que ndo estdo dentro do terreiro. No desenho da parede é possivel observar Jesus
em um monte e uma encantada em terra firme. Na préxima secdo essas imagem sera discutida.
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encantados?®’. Sincretizado com S&o Sebastido. Rei Sebastido e Sdo Sebastido sédo
0 mesmo ser, na visdo desses religiosos?®. Para esses sujeitos, a encantaria e a
Amazbnia estdo estritamente ligadas. Na Amazbnia € onde esta a forca dos
encantados. A for¢a que h& nesse espaco se da devido a preservacdo que ainda ha,
por causa da multiplicidade de vidas que habitam nessa imensa floresta, por causa
das encantarias que existem nas matas e rios dessa regiao.

A disposicdo no saldo nao cria um circulo, pois ha trés pessoas bailando.
Porém, em outras festas em que havia mais dancantes, formava-se um circulo no
meio. Seu Antbnio dancava com pequenos passos na frente do tambor; atras dele
estavam Dona Rosa e sua nora, bailando e cantando.

Eu abro a nossa gira

Com Deus e Nossa Senhora

Eu abro nossa gira

O sarava quem esta aqui dentro;
O sarava quem esta |4 fora.

Eu abro a nossa gira

Com Deus e Nossa Senhora
Arué quem esta aqui dentro

E sarava pemba de Angola.

Este ponto também é de salvagdo. “Sarava” é uma saudagao, segundo a
compreensao dos umbandistas deste terreiro. HA a chamada para abertura da gira
com Deus e Nossa Senhora, como ja salientado anteriormente, para que tudo ocorra
bem durante a festa. A gira é a roda de danca, cuja presenca dos médiuns, todos com
energia, formam um campo de forca, impedindo que entidades indesejadas adentrem.
Em uma festa neste terreiro, apds o espirito?*® sair do corpo de uma moga, ela tornou

a chorar. O encantado Risca, na cabeca de Mae Edite, disse que era porque nao

237Este ponto € uma variante de uma versao apresentada por Sergio Ferretti (2013) “Rei, rei, Dom
Sebastido, quem desencantar Lencgdis bota abaixo o Maranhao”, de acordo com esse antropélogo: “[...]
é o refrdo de uma conhecida toada repetida nos céanticos dos terreiros em homenagem a Dom
Sebastido, prevendo uma catastrofe com o desaparecimento do reino deste mundo que seria
transformado no reino do outro mundo [...]" (FERRETTI, S., 2013, p. 264). Como se pode observar, a
interpretacao que se da neste terreiro para esse ponto difere do caso estudado por Sérgio Ferretti e
presente no Maranhao.

2380 culto a Rei Sebastido esta presente no tambor de mina, na cura e na pajelanca no Maranhao. De
acordo com Sérgio Ferretti (2013, p. 270), ele é homenageado no dia de Sao Sebastido e costuma
descer nos terreiros “[...] em junho, durante as festas do bumba-meu-boi, em agosto, época do
aniverséario da batalha de Algacer-Quibir, ou em janeiro, na festa de S&o Sebastido”. Nesses locais o
Rei Sebastiao ndo € o Sédo Sebastido. Talvez devido a analogia da época de festejo de Rei Sebastido
com S&o Sebastido, neste terreiro os dois foram sincretizados.

23%Esse espirito é a encantada dela. Fazia um tempo que a moga ndo estava com suas obrigactes para

com a entidade em dia.
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estavam fazendo a roda. Segundo esse encantado, quando se faz a roda, as
incorporacdes ocorrem de forma tranquila e ainda se evita a presenca de entidade
que ndo fora convidada. Nos mais experientes, dificilmente qualquer espirito
indesejado incorporara na pessoa. Isso pode ocorrer quando a pessoa ainda esta
iniciando na religido, ja que durante esse periodo de iniciacdo a sua cr6a?*° fica mais
facil de ser tomada.

Os pontos cantados no inicio, ja no saldo de danca, sdo destinados a abrir a
gira?*!, Como se pode observar, ha a presenca dos santos nos pontos, mostrando que
a mencgdo aos mesmos nao se d4 apenas no momento da reza. Além disso, quando
0s encantados conversam ou atendem alguém em dia de festa, os santos aparecem
nas falas dos mesmos. Isso mostra que a presenca dos santos catélicos ndo é
estanque. Os santos ndo aparecem apenas no momento da reza para abrir a festa.
Eles permeiam todo o momento de realizagdo da mesma, do comec¢o ao fim.

Seu Antbnio, ja nos primeiros pontos, baila como se tivesse sendo rodeado?#?
por algum espirito. Ele aparenta estar desequilibrado, passando a méo diversas vezes
na cabega, sem aparentar muita firmeza ao pisar no chdo. O tambozeiro toca com sua
filhinha sentada ao seu lado, uma crianca de 4 anos de idade. Enquanto isso, ha

algumas pessoas |4 fora e outros ainda ndo chegaram.

O trovejou relampeou

E raio com risca e trovéo.

O trovejou relampeou

E raio com risca e trovéo.

O capim verde e verde cana

240Crpa e cabeca significam a mesma coisa. E a parte da consciéncia que o espirito, ao incorporar,
toma e é a partir dai que ele tera controle sobre o corpo.

241Nos terreiros em Porto Velho, se chama de gira a roda de danca destinada a receber os encantados
por meio de incorporacdo que se forma no saldo. Isso se d4 em festa. Mas também j& ouvi sendo
chamado de gira sessfes de cura de encantados, que € diferente de festa, porém, nestas havia uma
roda de dancga, ndo era apenas cura. De acordo com Olga Cacciatore (1977, p. 134) “etimologicamente
o termo port. deveria ser com ‘j’, mas o ‘g’ foi consagrado pelo uso. F. — quimbundo: ‘njila’ — giro”. Ou
seja, significa giro, que se relaciona com o circulo que é formado pelo posicionamento dos médiuns no
saldo. O significado que esse termo, gira, possui em Porto Velho ndo difere do que a autora elencou
em seu dicionario.

242Rodeado, sombreado ou irradiado, essas palavras sdo usadas quando se quer dizer que: 1) uma
entidade, seja ela qual for, esta rodeando o0 médium porém ainda nao o incorporou, isso pode ocorrer
por causa do médium ndo estar preparado para receber o espirito ou entdo porque a entidade esta
guase para incorpora-lo, nesse segundo caso se encaixa o que esta ocorrendo com Seu Antdnio neste
momento; 2) Isso pode significar também que o espirito ndo esta totalmente incorporado no médium,
podendo, assim, este ter leve consciéncia e/ou lembranca do que o espirito esta falando e fazendo, ja
Vi isso acontecer bastante com crianca ou entdo com pessoas que ndo estdo habituadas a incorporatr,
mas nada impede que ocorra com alguém experiente; 3) pode ser também quando o espirito,
conscientemente, decide rodear a pessoa e até fazer e/ou falar algo como sendo o cavalo.
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E raio com risca e trovdo
O Capim verde e verde cana
E raio com risca e trovao.

O ponto acima é do Caboclo Risca, um encantado que pertence a linha de
nago, ou seja, € africano. Cada encantado vive em uma cidade encantada. O Caboclo

Risca mora no encontro do raio com a pedra, por isso “E raio com risca e trovao”.

Ele escreveu o seu nome na areia
Sentiu saudade do Seu Nagbd

Os passarinhos de alegre cantador
Caboclo Risca esta em terra

Foi seu pai quem mandou.

Seu Anténio dancava até que deu uns passos para tras e se desequilibrou. No
processo de incorporacdo com Zé Rufino, Seu Antbnio gira em circulos com seus
bracos abrindo e fechando, com passadas curtas segue o ritmo do tambor. Ele fica
assim por alguns segundos até que Zé Rufino assume o cavalo de vez. Zé Rufino
danca até o ponto terminar e assim que os tambores param, entre a sucessao de
pontos, ele urra “Uuuuu, Guuuu”, se curvando e, virado para os tambores, da trés
palmas dirigidas ao chdo antes de se dirigir para o comodo do terreiro em que fica o
altar. Apos isso, vai até o cdmodo em que esté o altar, para colocar seus acessorios:
chapéu e espada?*. Por fim, salda o altar antes de retornar ao saldo de danca.

O chapéu e a espada, sdo acessorios de identificacdo do encantado, ja que
cada um tem um chapéu diferente e com cores diferentes e ha aqueles que ndao usam
chapéu: como os indios. No entanto, ndo servem apenas para isso. A espada é
utilizada pelos encantados para curar, para benzer, para assessorar uma pessoa
possessa por um espirito negativo. A espada do encantado pode limpar a pessoa de
energias ruins ao ser manuseada pelo encantado. Por isso, hdo pode ficar sendo pega
por qualquer um.

O ato de Zé Rufino saudar o tambor, a saida e o altar ao chegar tem um
significado para eles. Ao salvar o tambor, estd pedindo forca, pois os tambores da

casa possuem energia. Os tambores ndo podem apenas estar afinados, € necessario

2437 espada do encantado é o pano que ele usa cruzado no corpo.
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gue ninguém ruim ou com espiritos negativos?** toquem nos mesmos, caso contrario
podera fazer a festa desandar. Ao saudar a porta, significa que se esta
cumprimentando o pessoal da rua, ou seja, 0s exus e as pombagiras. Sdo chamados
assim por viverem na rua, por causa das oferendas aos mesmos ser feita na rua e
também por causa da profissdo de muitos deles, em vida, ter sido na rua?#°. Séo estes
a primeira linha de defesa de tudo que é ruim que vem de fora. Se alguém fizer uma
macumba contra o terreiro, 0s exus, se 0s religiosos estiverem com as obrigacbes em
dia, serdo os primeiros a defender o terreiro.

No ato de saudar o altar se pede forca e protecdo a Oxalé e a todos os santos.
Os encantados precisam saudar todos esses lugares, inclusive Yemanja, Xango,
Ogum e Nani, pois é um dever que eles possuem. E também uma forma de se
diferenciarem dos exus e saber se € um encantado que esté incorporado ou outro
espirito?4.

Com seu chapéu verde claro, com seu ponto riscado desenhado na frente, em
amarelo, e sua espada?*’ azul atravessado do seu ombro a sua cintura e segurando

um cigarro, Zé Rufino puxa um ponto:

Subi a Serra, as pedreiras de Xango

Subi a Serra, as pedreiras de Xangd

Trabalho nas sete linhas

O sarava meu pai Xang6

Trabalho nas sete linhas

O sarava, meu pai Xango.

Desci a serra fui morar nas cachoeiras

Desci a serra fui morar nas cachoeiras

Salve a linda cachoeira, sarava mamae Oxum.
Salve a linda cachoeira, sarava mamae Oxum

Este ponto é do Caboclo Zé Rufino. Todo encantado, ao incorporar, precisa
cantar seu ponto. Esta € uma maneira dele se apresentar, dizer quem €. Neste ponto
é descrito o lugar em que Zé Rufino vive. As pedreiras de Xangb significam as pedras

das cachoeiras que se completam com as aguas de “mamae Oxum”. A cachoeira é

244Espiritos negativos podem ser de pessoas mortas que alimentaram ddio ou de demdnios. A maldade
gue a pessoa cultiva também faz com que a mesma fique com uma carga negativa. Na proxima secao
farei a distingdo acerca dos espiritos na concepc¢éo das pessoas deste terreiro.

245Alguns exus e pombagiras, foram criminosos ou prostitutas, embora nem todos, pois ha exus que
sdo médicos.

246Na préxima secdo sera abordada a diferenca do encantado para exu e demais espiritos que existem.
247Espada é 0 nome que se da ao pano que o encantado usa ap6s incorporar.
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formada tanto por aguas, dominio de Oxum, quanto por pedreira, que € o dominio de
Xang0. Zé Rufino foi encantado em uma cachoeira no Rio Jamari?*8,

O tambor segue quente, da mesma forma que o terreiro esta abafado e os
corpos dos dancantes seguem se movimentando. Nao ha passos coreografados e
cada ponto requer que o tambor siga um ritmo diferente, levando quem danca a mudar
0S passos. Ao conversar com o tambozeiro, disse-me que em outros terreiros de Porto
Velho se usa outros ritmos de toque para o mesmo ponto. Durante outra festa
apareceu um encantado nesse terreiro e ao tambozeiro tocar um ponto, a entidade
disse para acelerar, pois ndo estava no mesmo ritmo. ISso mostra o quao que as
diferencas de terreiro para terreiro ndo se mostram apenas na questao doutrinaria ou

simbolica, mas até na forma musical.

IMAGEM 2: Chegou Zé Rufino

FONTE: Leonardo Lucas Britto, 2015.

Da mesma forma que Seu Antdnio, Zé Rufino canta e danca virado de frente
para os tambores. Dona Rosa e sua nora estdo posicionadas atras, formando um

triangulo. Mas isso ocorre porque 0 espaco € pequeno e por so haver trés pessoas na

248Na proxima secdo abordarei acerca da histéria do encantado Zé Rufino.
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gira, pois apoés a reforma em que o saldo quase dobrou de tamanho e nas festas em
que foram bastante pessoas, se formou roda de médium. Quando se forma a roda,
diz-se que se forma uma corrente de energia. Isso é muito importante para que
principalmente os iniciantes e aquelas pessoas com dificuldade de incorporacao
consigam incorporar com seus guias.

Em festa em que o0 Seu Risca esta incorporado na Méae Edite, ele fica o tempo
todo mandando as pessoas formarem a corrente e canta encostando em quem ainda
NAo incorporou e joga sua espada na cabeca das pessoas para que isso chame 0s
encantados. Seu Campineiro, na cabeca de Dona Rosa, sempre danca encostando
na Neguinha, para chamar logo Maria Babassueira. Os proprios encantados brincam
entre si e com 0s presentes.

Em outra festa ocorreu de uma das filhas de Dona Rosa cumprimentar Seu
Campineiro e ele abracar a mogca com uma das méaos na cabeca dela e ela ja rodar
incorporada com uma encantada. Quando a entidade faz esse tipo de gesto, é outra
forma dele chamar a entidade, porém de forma imediata, diferente do modo anterior.

A filhinha do tambozeiro sai as vezes do saldo, para em seguida voltar: olha
para Zé Rufino e vé sua avé dancando, depois sai de novo. Depois de alguns pontos,
Dona Rosa incorpora e seu caboclo urra bem alto “l6ooi, 1600i”, enquanto isso ele
danca girando, tira a presilha que prende o cabelo da mée-de-santo e se retira do
saldo de danca andando de costa. Apds adentrar no outro cdmodo, vira de frente para
o altar e comeca a girar, no ritmo do tambor, urrando “I600i, 1600i” na frente do altar.
Apés para de girar, fica defronte para os santos, balancando para a direita e para a
esquerda, ainda no ritmo da musica, e continua a urrar “l16ooi, 1600i”, enquanto faz
isso, Rompe-Mato sauda os santos. Apds saudar, a neta de Dona Rosa entrega o ato
e a espada verde do encantado.

Antes de incorporar com Rompe-Mato, Dona Rosa estava com uma camiseta
rosa claro e um saido branco com flores azuis. Apds a incorporacdo, mesmo sendo
caboclo homem, ela continua com a saia, acrescida dos adere¢cos do caboclo: um
ato?*® de cabeca verde, uma espada verde e um pano atravessado de seus ombros
até sua cintura, verde. Na maioria dos terreiros de Umbanda, quando o encantado
masculino incorpora numa mulher, a entidade veste uma calca. Dos terreiros de

Umbanda que eu frequentei, este € o Gnico que vi tal proceder com relagédo a roupa.

249Ato € 0 nome do pano que é enrolado na cabeca do encantado.
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Essa caracteristica de mulher vestir saia independente do sexo da entidade e de
homem nao vestir vestido quando incorpora uma entidade feminina, é algo que
observei em festas que assisti no Barracdo de Santa Barbara, cuja religido € o Tambor
de Mina.

Quando caboclo Rompe-Mato retorna no saldo de danca, o tambozeiro deu
uma pausa enquanto Zé Rufino estava sentado ao lado da passagem para o comodo
em que fica o altar, em seu banquinho, tomando cerveja e conversando. Caboclo
Rompe-Mato retorna de costas ao saldo, apos entrar, se posiciona a frente de Zé
Rufino, urra “16, i6”. Zé Rufino, por sua vez, levanta-se e urrando “Uuu’, segura na
mao direita de Rompe-Mato e ambos batem ombro na saudag¢ao. Na ordem: ombro

direito depois ombro esquerdo.

IMAGEM 3: Rompe-Mato e Zé Rufino dancando.

1

|
A

FONTE: Leonardo Lucas Britto, 2015.

Enquanto isso, a filhinha do tambozeiro volta para o saldo e seu pai a coloca

sentada no banco em que ele esta sentado. Ela o vé tocando tambor e tenta tocar um
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dos tambores que estéa a sua frente, ajudando seu pai da forma que consegue. Nisso,

Seu Rompe-Mato, que havia incorporado em Dona Rosa, segue cantando:

Cacador, na beira do caminho.

Ai ndo me mate essa Coral, na estrada.
Se ela abandonou sua choupana, cacador
Foi no romper da madrugada, cacador.
Ela nao tem lar, Ela ndo tem moradia

A Jiboia Ihe tomou a folha que trazia.

A Cobra Coral a qual o ponto se refere, € um encantado. Frequentemente as
pessoas cruzam com encantados em forma de animal sem se dar conta. N&o foram
poucas as vezes que Zé Rufino me disse que vé direto pessoas ha beira do Rio
Madeira, enquanto ele estd em forma de Boto. Ele diz que as pessoas nem sabem
que estao sendo observadas por ele. Até mesmo eu, apds voltar de uma viagem que
fiz a Humaita, ele viu, quando eu passeava de barco. Segundo Zé Rufino, ele era um
dos botos que apareceram no rio no momento em que eu estava apreciando a
paisagem.

Enquanto Rompe-Mato canta, Zé Rufino alterna entre acompanha-lo a
dancar/cantar e sentar em seu banquinho para beber uma “espumosa”. Apés uma
pausa, Rompe-Mato me cumprimenta, urrando “I600i”, pegando em minha méo direita

e batendo ombro, igualmente fizera com Zé Rufino, e retorna a cantar:

Na minha Aldeia,

Tem os meus caboclos.

Na minha gruta tem Cachoeirinha.
No meu saiote tem Pena Dourada.
Meu capacete brilha na alvorada.

Durante outra pausa dos tambores, Rompe-Mato vé alguns netinhos de Dona
Rosa entrando e saindo do saldo, se dirige até uma menininha que esta com a
mamadeira, a pega no colo e a levanta com as duas maos, olha para a crianca e diz,
com uma voz mais grave e rouca, “Boa noite, vocé me entende? Um beijo”. Entéo ele
a coloca a crianca no chéo, Zé Rufino esta na frente do altar, sem seu chapéu e seu

ato. Urra “Udu”, e sai da cabega de Seu Anténio para que ele possa ir ao banheiro®,

25%0Quando a bexiga do médium esta cheia, o encantado se retira para que o cavalo possa esvazia-la.
Em alguns terreiros, quando espirito homem esta incorporado em homem e espirito feminino esta
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Quando retorna ao quarto em que esta o altar, Seu Anténio meio que se curva com
os bracos abertos e Zé Rufino urra “Uuu”. O encantado esta de volta.
Apoés cantar alguns pontos, dancar, conversar um pouco, Seu Rompe-Mato

entoa um ponto de despedida:

Eu vou embora

Vou na cidade da Jurema, eu vou
Ai €, Rompe-Mato, eu vou embora.
Vou na cidade da Jurema, eu vou.
Ai eu vou, na mata virgem, meu Pai.
Eu t6, com Deus e Nossa Senhora.

E comum que os encantados cantem pontos de despedia quando v&o embora,
mas nao € obrigatdrio entoa-los. Ao se despedir, ele pede forca para Deus e Nossa
Senhora, da mesma forma que o ser humano faz. Neste ponto esta descrito o local
para onde se esta indo, enquanto encantado, para uma mata, mas ndo qualquer, é
um ambiente que € “virgem”, ndo foi explorado por homem nenhum, ninguém
desmatou nem poluiu, € nesse lugar que esse encantado habita, seu encante, onde
se situa a Cidade da Jurema, lar de varios outros encantados?5!. Na concepcao destes
religiosos, os encantados ndo ficam vagando na terra, como fazem espiritos
desencarnados perdidos. Os encantados podem passar pela terra e por lugares na
forma de espirito, e fazem isso constantemente, mas eles habitam na encantaria.

Enguanto Rompe-Mato entoa, aos poucos vai deixando o corpo de Dona Rosa.
Ele tira o pano verde de cabeca e o entrega, junto com sua espada verde, para a hora
de Dona Rosa e segue dancando em circulos. Enquanto Dona Rosa, aos poucos,
retorna a si, seu corpo treme, se desequilibra, embalado pelo ritmo do tambor. Nisso,
sua filha biolégica a ajuda para que nao caia e retome a sim. No processo de
desincorporacéo, ela continua dangando no ritmo do tambor, apesar de desequilibrada
e com movimentos mais bruscos e sem um “rumo” aparente, o ritmo ndo some de seu
corpo. Apés Rompe-Mato sair, Seu Campineiro desce logo em seguida na cabeca de
Dona Rosa e comeca a animar ainda mais a festa, cantando alto e dangcando de forma

que todo o espaco do terreiro seja preenchido por seus passos.

incorporado em mulher, a entidade ndo costuma sair para esvaziar a bexiga. A prépria entidade se
dirige ao banheiro.
251Ver na segdo anterior a mencao a Jurema enquanto cidade.



153

IMAGEM 4: Seu Campineiro em terra

FONTE: Leonardo Lucas Britto, 2015.

Neste ponto, eles alternaram o nome das entidades conforme as estrofes eram
iniciadas. Este € um ponto de “chamada”, em que por meio da invocacdo dos nomes
dos encantados se chama com mais intensidade as entidades. Para o encantado
descer ndo € necessario que no momento seu ponto esteja sendo entoado. Contudo,
qguando o ponto esta sendo cantado, a for¢a que a invocacao exerce sobre ele é maior.
Algumas pessoas incorporam facilmente em suas entidades, outras ndo. As causas
para que alguns tenham dificuldade em incorporar pode ser desde uma nao
constancia do filho nas obrigagfes que deve a sua entidade até mesmo o fato do

encantado estar em um processo de se afastar da pessoa.

Ele vem rolando, Seu Jatapecanga

Ai ele vem rolando.

Ele vem rolando até a boca do tambor
Oi chama quem me chamou

Oi chama quem me chamou

Oi chama quem me chamou

Oi chama quem me chamou.
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Ela vem rolando, Cabocla Braba

Ai ela vem rolando.

Ela vem rolando até a boca do tambor
Oi chama quem me chamou

Oi chama quem me chamou

Oi chama quem me chamou

Oi chama quem me chamou.

ApGs esse ponto, Neguinha acaba de chegar. Enquanto isso, ao perceber a

entrada dela, Seu Campineiro entoa o ponto que ela sempre canta:

Vou chamar Verequete, Vou chamar
Vou chamar Verequete, Vou chamar
Vou chamar Verequete, Vou chamar
Vou chamar Verequete, Vou chamar
Al ai ai ai, Averé.
Quando o ponto de Averequete comecgou a ser entoado, Neguinha entrou no
saldo e ficou dancando enquanto era executado. Em seguida, Seu Campineiro variou
0 ponto com o nome de Maria Babassueira, que € a encantada que incorpora na

Neguinha.

Vou chamar Verequete, Maria
Vou chamar Verequete, Maria
Vou chamar Verequete, Maria
Vou chamar Verequete, Maria
Al ai ai ai, Maria.

As letras dos pontos ndo séo fechadas, nem prontas e acabadas. E possivel
variar, improvisar de acordo com o momento e o exemplo do que aconteceu com este
ponto é bem elucidativo quanto a isso. Além disso, tanto a improvisacdo quanto as
constantes repeticdes que esses versos sao repetidos fazem parte dos tracos basicos
da musicalidade africana:

z

Repetir € provocar a manifestagdo da forca realizante. [...]. A
improvisacdo é precisamente a ativacdo da margem mitica — que
permite o confronto de um instante real, imediato, particular [...] com a
temporalidade instituida pela vida social e produtiva (SODRE, 1988, p.
131).

No ritmo da masica, da repeticdo, da improvisacdo, dos risos, dos olhares, do

suor que comeca a escorrer tanto em quem esta dancando/tocando quanto naqueles
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que apenas assistem, ja que o pequeno comodo estd duplamente aquecido: o Sol que
passou a tarde toda jorrando raios no lugar e as pessoas presentes com o calor
humano. Assim, a partir do que esta acontecendo na festa junto com os apontamentos
de Muniz Sodré (lbidem), entendo que a repeticdo cria um estado atual de
manifestacdo de forca realizante, ou seja, chama as entidades, convida-as para se
fazerem presentes, evoca a energia dos encantados e coloca em estado de ativacéo
a criatividade de cada um, no qual a partir do instante de realizacdo devaneante da
realidade, se cria uma quebra em relagdo ao cotidiano no qual esses religiosos nao
podem expressar suas criatividades a todo momento nem em qualquer lugar; onde 0s
termos da producdo do mercado ndo é coercitivo para guiar cada corpo no rumo ao
que dara lucro.

Outra observacao € que essa letra € uma variante do que é cantado no Tambor
de Mina em Porto Velho?>? (LIMA, M., 2011). Averequete é um vodum?233 cultuado no
Tambor de Mina e como se pode ver, a exemplo este terreiro, ha presenca de musicas
do Tambor de Mina na Umbanda em Porto Velho?>*. Este ponto reforca a tese de que
neste terreiro se pratica uma Umbanda amazonizada.

Por volta das 21:00 horas, quem quisesse comer estava servida a janta. Era
galinha caipira com vatap4, o prato. Mas s6 come quem nao esta incorporado ou quem
sabe que podera incorporar ao longo da festa, pois para receber os encantados é
preciso estar com o estbmago vazio. Em todas as festas eles fazem uma janta, para
0s convidados comerem e para 0s médiuns se servirem ao término. Os mesmos dizem
gue os encantados sdo pesados demais para serem recebidos de estbmago cheio.
Se alimentar antes da incorporacdo pode resultar em mal-estar, vdmito, dor de
cabeca, falta de ar excessivo.

Quando o Clemi, pai-de-santo de Dona Rosa, chega no terreiro, cumprimenta
as entidades que estavam em terra e ja se dirige para a mesa onde estd o maraca

para ajudar a cantar e a fazer som:

252/ historiadora Marta Valéria de Lima (2001, p. 319) registrou uma variante dessa letra que é tocada
no Barracao de Santa Barbara em Porto Velho “Vou chamar Verequete/ Averé/ Chama Vererquete/
Averé/ Ai, ai, ai, Averé/ Ai, ai, ai, Averé”.

253De acordo com Sergio Ferretti (2009, p. 314), vodum é “Uma divindade, em jeje, que corresponde a
orixa em nag®. [...]. Sao considerados intercessores entre Evovodum, o Deus Superior, e 0os homens.
Incorporam-se durante o transe nas vodunsis ou filhas-de-santo”.

2%4Além desta minha constatagéo, ha as pesquisas de Marta Valéria de Lima (2013), Luciano Leal de
Lima (2011), Hiago de Paiva Cardoso (2013) e Leonardo Lucas Britto (2013) que também apontam
algumas relacdes estreitas que ha entre o tambor de mina e a Umbanda na cidade.
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Olhei pra cima vi o céu azul

Olhei pra terra e vi jardim de flor

Meu pai me chama, pra que meu pai me quer
Meu pai € rei, da Linha de Xangd

Olhei pra cima vi o0 céu azul

Olhei pra terra e vi jardim de flor

Meu pai me chama, pra que meu pai me quer
Meu pai € rei, da Linha de Xang®.

Tambor, tambor

O vai buscar quem mora longe, tambor
O vai buscar quem mora longe, tambor
O vai buscar, mas sem demora, tambor.

No primeiro ponto mostra a relacao que ha entre a natureza e 0os encantados.
“Céu”, “terra”, “jardim de flor”. O segundo ponto é de “chamada” para o caboclo, nele
€ expressa a importancia que o tambor tem para o ritual. Pois € o som do tambor,
mediante a palma da mao que o0 encosta no couro, juntamente com as vozes, que
chama o encantado. Em algumas festas, quando alguns encantados estdo demorando
a descer e é entoado um ponto de “chama” bem animado, os mesmos pesam a mao
no tambor e aceleram o ritmo, a fim de que as entidades desgam. No fim deste Ultimo

ponto, € acrescentado uma varia¢ao improvisada:

O vai buscar, mas sem demora, tambor
O vai buscar Babassué, tambor
O vai buscar, mas sem demora, tambor
O vai buscar Babassué, tambor

Mesmo assim, a encantada Maria Babassueira ndo desceu. Essa encantada
demora demais para descer em Neguinha. Certa vez, Maria Babassueira me disse
que estava se distanciando da “matéria em que descia”, mas as causas disso serao
vistas quando na secdo em que sera tratada das concepcdes religiosas de Neguinha
e vivéncia dela na religido.

Neguinha baila junto aos encantados sabendo que a qualquer momento “certa
senhora poderia descer em sua cabeca?®®”. Hora ou outra esboga um sorriso, quando
Seu Campineiro encosta nela, sabendo que este encantado pretende chamar Maria
Babassueira em sua crba. Precisou alguns pontos serem entoados para enfim a

encantada descer. Mas quando desceu, trouxe consigo sua animagao peculiar.

255E a forma que a mesma se refere a Maria Babassueira, ela nunca a chama pelo nome.
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Maria Babassueira foi saudar o altar, pegou sua espada e voltou ao saldo de
danca. Apdés alguns pontos que estavam sendo entoados, ela puxou o seu e enquanto
dancava formando circulos e mexendo sua espada branca conforme o ritmo da
musica e suas passadas. Quando ela girava, seu saido branco formava um grande

disco:

E B4, é B4,

E Babaé

Eu sou devota de Ba (Maria Babassué)
Eu vim no mato e vim na terra

Deixa a terra estremecer

Eu sou devota de B& (Maria Babassué)
E B4, é B4,

E Babaé

Eu sou devota de Ba (Maria Babassué)
Eu vim no mato e vim na terra

Deixa os caboclinho descer

Eu sou devota de Ba (Maria Babassué).

Este ponto é de Maria Babassueira. O “B&”, € uma meng¢éo a Santa Barbara.
Isso significa que onde se Ié “Eu sou devota de Ba”, deve-se entender “Eu sou devoto
de Santa Barbara”.

Durante a festa, como s6 havia um tambozeiro (quando Neguinha chegou, seu
marido, irmao de Dona Rosa, também apareceu e acompanhou Tonico, seu sobrinho,
no tambor em alguns momentos) houve algumas pausas, pois, as maos de quem toca
direto é bem “castigada”.

Nos intervalos os caboclos sentam e conversam, aproveitam para beber sua
“‘espumosa” e brincar com as pessoas. Escuto sons de varias pessoas conversando
ao mesmo tempo, cada um com assunto diferente com alguém e toda hora Zé Rufino
solta uma gargalhada que toma conta do terreiro. Quando Maria Babassueira bebe e
a bebida de seu copo acaba, fala bem alto “Esse copo esta furado”. Apods isso, fica
olhando embaixo do copo para ver se encontra um furo, aponta para uma parte do
copo e volta reclamar que ele esta furado. Entéo ela pede para enxerem seu copo e,
apos beber tudo, repete a piada. Em outro momento, a bebida novamente acaba e
Maria Babassueira pede mais. Ao ver a cena, pergunto se o copo havia furado outra
vez, a encantada responde: “Pois ndo €?” e reclama, em tom de brincadeira, que ndo

sabe porque esses copos furam desse jeito.
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Os caboclos também brincam entre si. Em outro, dos pequenos intervalos que
a festa teve, Zé Rufino pede que alguém ascenda o cigarro dele, pois ele ndo sabe.
Entdo, o Touro®® veio e, de modo sarcastico, disse “como é que vocé ndo sabe
acender isso, homem? Tem que aprender!” e continuou “olha, caboclo que n&o sabe
servir, ndo bebe”. Zé Rufino brincando disse que ninguém nunca o ensinou. Entéo o
Touro foi atras de um isqueiro e disse “Vou te ensinar para vocé nao ficar dependendo
dos outros... presta atengao, em!” e mostrou como se acende um cigarro. Seu Touro
disse que caboclo pode sim aprender a fazer coisas e ndo pode ficar com receio de
gue as pessoas falem mal disso, pois “os espiritos também aprendem”.

As brincadeiras séo frequentes na festa. Ap6s Maria Babassueira dangar um
pouco, ela sentava e fica uns minutos parada até voltar a danca. Sempre nessas
pausas, ela fazia alguma piada ou falava sarcasticamente acerca de algo. Quando o
tambozeiro descansava, ela dizia “Eu desc¢o aqui e o tambor fica parando. Desse jeito
eu vou embora”. Ja houve festas em que ela chegou dizendo que estava em outra
pessoa l& no Maranhdo e que apos sair de la foi que chegou aqui no terreiro.

Zé Rufino é outra entidade que vive brincando. Ele se descreve como uma
crianga (no fim da adolescéncia), entdo brinca muito, se diverte e vive falando dos
causos dele com as mulheres. Zé Rufino € um Boto, estes sdo bem interessados em
mulheres, principalmente as “bonitas”. Entdo ele sempre diz causos dele (enquanto
encantado) para com as mulheres (seres-humanos) ou entéo tira sarro dos outros
encantados, como Zé Raimundo. Uma pessoa disse “Vamos cantar um ponto para Zé
Raimundo” e Zé Rufino contestou “Zé Raimundo, esse cabra é feio”, e comecou a dar
risada.

Os encantados e as brincadeiras nao ficam dissociados. H& aqueles que séo
sérios, mas ha também os brincalhdes. Zé Rufino e Touro brincam demais. Apés
alguns pontos serem cantados de forma breve e sucedidos por brincadeiras, Zé Rufino
comecga a fazer alguns “trotes” no Touro. Enquanto este puxa os pontos de forma
certa, aquele completa com rimas engracadas e que ndo fazem parte da letra. Touro

puxa:

Eu sou filho de Jurema
Pernambuco é meu...

256Este espirito € um encantado.



159

Antes do Touro terminar o ponto, Zé Rufino ergue sua voz e canta no mesmo

ritmo e sem perder a rima:

Quem te viu correu

Todo mundo comeca a rir ao ouvi-lo, entdo Touro olhou para ele com cara de
sarcasmo e disse “Esse Boto é Bode”, com uma leve risada no fim.

Mas € possivel ocorrer situagcdes em que pessoas acabam ndo entendendo a
brincadeira, como ocorrera numa outra festa, onde uma moca acompanhou sua mae
neste terreiro. Elas nunca tinham visitado o local, foram porque a mae da moca era
médium e ouvira falar bem do terreiro. Zé Rufino falou algumas coisas a respeito da
vida da moca, até que ela comecou a confirmar e se interessar pela conversa. Mas,
durante conselhos que o caboclo dava, ele também fazia brincadeiras e dava em cima
da mocga, pequenas cantadas. A moga ndo gostou muito e comegou a demonstrar sua
insatisfacdo. Isso durou até Zé Rufino dizer a ela que ele é assim mesmo, que € um
boto e esse tipo de encantado gosta de mulheres. Zé Rufino ainda € um jovem, é um
rapaz e Dona Rosa vive falando para ele controlar a lingua, pois nem todo mundo
entende as coisas dos espiritos e pode falar mal por causa disso.

Apos um tempo conversando, um dos filhos de Seu Antdnio chegou perto do
Zé Rufino e pediu para que o caboclo o ajudasse a conseguir uns trabalhos nesse
més. Ele prometeu dar duas caixinhas de cerveja para o boto, caso o ajudasse. Zé
Rufino ndo hesitou, perante a promessa disse que iria ajudar, mas que era para ele
nao perder as chances e que iria cobrar as caixinhas. Dependendo do encantado, da
intimidade que ele tiver com a pessoa e até mesmo do tipo de conversa, € comum que
0s encantados prometam algo ou quando alguém lamenta por ndo estar conseguindo
trabalhar, eles dizerem que irdo ajudar a pessoa. Em uma das festas que fui, ao
conversar com Zé Rufino, informei que ndo estava dando aula, estava naquele
momento me dedicando a pesquisa, mas que quando terminasse o trabalho gostaria
de dar aula. Zé Rufino disse estaria comigo e me ajudaria a conseguir um emprego.

Conforme procurei delinear no “Segundo Dia de Festa”, os umbandistas, desde
0 comeco do século XX, precisaram lutar contra as adversidades e grupos contrarios
da forma que encontravam mais acessivel. Seja por sincretismo ou por reafirmacao
da cultura africana, tanto por meio de unido para eleger politico como por trabalhos

religiosos. Se no ambito nacional a situacdo estava dessa forma, a nivel local a
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trajetoria do povo de santo ndo fora diferente (LIMA, 2013; MENEZES, 1998). O
mesmo € possivel observar nesse tipo de relacdo, na qual as pessoas pedem aos
encantados e, também, os encantados se oferecem para lutar ao lado das pessoas.

O antropdlogo Clifford Geertz (2004, p. 33) escreveu que:

Se a célebre afirmacao de Durkheim de que Deus é o simbolo da
sociedade esté incorreta, como acredito que esta, ainda permanece
correto que tipos particulares de fé (assim como tipos particulares de
davida) florescem em tipos particulares de sociedades.

Para tanto, a luta contra a desigualdade social e econdmica®®’, o
desemprego?>® se da, também, por meios religiosos. Neste momento em que os
politicos eleitos ndo escutam os clamores das ruas, das favelas, os encantados estao
face a face com cada pessoa que estd depositando suas angustias e fé nele.

As festas no Terreiro de Umbanda S&o José de Ribamar vdo no maximo até
meia-noite. Raras sao as vezes que ultrapassa esse horario e quando isso ocorre, 0
tambor deixa de ser tocado. Eles dizem que essa precaucao é por causa de alguns
motivos: para ndo incomodar a vizinhanga; para que Dona Rosa e Seu Antbnio
possam descansar, ja que possuem certa idade e a matéria deles ndo aguenta ficar
altas horas incorporados, igual antigamente.

Ja no fim desta festa, Dona Rosa colocou um pano branco em cima dos
tambores e, apos isso, Zé Rufino fechou a “mesa”, ao entoar alguns pontos no altar e
depois desincorporar. Eles dizem que sdo necessarias essas duas acdes: fechar o
tambor e fechar a mesa. Quando se comeca a festa, esta-se abrindo a mesa; ao
término € necessario fechar.

O ato branco colocado em cima dos tambores é o manto de Oxala (Jesus). E
importante coloca-lo, para que os tambores fiqguem com paz. Ja a mesa é fechada

para que ndo entrem espiritos zombeteiros ou eguns. Caso se encerre a festa e ndo

257"No comeco de 2017, saiu uma reportagem acerca da fortuna das 8 pessoas mais ricas do mundo,
cujo dinheiro €é maior do que a da metade da populacdo global. Site:
http://www.bbc.com/portuguese/internacional-38635398.

258Em um quadro com 50 paises, o desemprego no Brasil subiu para 11,6% s6 no trimestre encerrado
por julho, situacdo que colocou o pais como o sétimo com a maior taxa de desemprego. Site:
http://g1.globo.com/economia/noticia/2016/08/desemprego-no-brasil-e-0-7-maior-do-mundo-em-
ranking-com-51-paises.html. Apesar da taxa de desemprego em Porto Velho ter ficado abaixo da média
nacional, mesmo assim era preocupante, pois vinha crescendo. Site:
http://g1.globo.com/ro/rondonia/noticia/2016/05/taxa-de-desemprego-em-rondonia-e-menor-que-
media-nacional-diz-ibge.html.
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fechar a mesa, € possivel que um egun entre e figue vagando no terreiro, podendo
até se apoderar de alguém que ndo tenha experiéncia na religido.

Apés o término, os médiuns que incorporaram comem e se estende uma longa
conversa até eu ir embora. No momento em que me despeco, alguns ainda continuam

conversando entre si no terreiro.

4.2. Elaé CaboclaBraba, mora na beira do mar: festa de aniversario de

uma encantada

Hoje € 20 de janeiro de 2016, estou a indo mais uma vez ao terreiro. Enquanto
desco a rua da Fortuna, em direcdo ao Centro de Umbanda Sao Joao Batista, visualizo
a presenca de algumas criancas na frente do local, varios meninos sem camisa
apenas com short. Eles estdo empinando pipa, correndo pra la e pra cé, alguns estao
com boli**® na méo, a espreita do papagaio engatar em algum fio e enquanto tudo isso
ocorre, 0S Mesmos conversam com risos no rosto e outros com tom de seriedade
olhando para a pipa. Acabei de chegar ao terreiro, sdo 17:30, 0 Sol j& ndo esté tao
forte e o clima estd um pouco fresco.

Logo apds o portdo da residéncia de Mae Hostia, no lado esquerdo, ha um
tridente e um quarto pintado de vermelho e trés cabecas de touro penduradas na
parede. E o quarto de exu, local onde esta assentado junto as pombagiras. S&o eles
que protegem o terreiro e no decorrer da festa, estardo cooperando para que tudo
ocorra bem, mesmo que ninguém consiga vé-los. Ao lado deste quarto, ha outro
pintado de branco e cuja porta possui uma cruz pintada, € o quarto das almas e de
Omoll/Obaluaié?®®. Apés seguir pelo corredor ao lado esquerdo da casa da méae-de-
santo, cheguei aos fundos da casa, onde ha um quintal imenso e logo apods este, esta
o terreiro. Avisto os filhos-de-santo dando os ultimos retoques no barracao e pegando
umas folhas (de laranja e de mamao), para serem distribuidas pelo saldo principal,

onde eles dancardo mais tarde. Estas sédo dispostas para fins decorativos e também

2590 bdli € uma pedra amarrada em uma linha, frequentemente utilizado para pegar o papagaio engata
em arvore ou fio elétrico. Mas também pode ser usado como forma de competicdo entre duas ou mais
criancas, quando se juntam em uma roda e langam o boli no meio. Com isso, as linhas se engatam e
guem tiver com o bdli inteiro vence. Os outros irdo amarrar outra pedra na linha que sobrou e recomecar
a disputa.

260Neste quarto sao depositadas as oferendas a Omolu/Obaluaié: “Essas oferendas séo realizadas em
proveito de alguém que esteja precisando, por motivos de salde. E estritamente realizada para curar
a pessoa de algo, sem que a mée-de-santo s6 pode fazer para alguém, nunca para ela” (BRITTO, 2014,
p. 87-88).
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porque as mesmas contém energia da natureza, da qual os caboclos fazem parte. A
primeira filha-de-santo que vejo é Ana Paula, que com o semblante alegre me recebe
no local. Ao entrar no barracdo, Janio estava passando pano no chéao, assim que me
viu me cumprimentou, parecia também bastante satisfeito.

Em frente ao terreiro, na parte de fora (no quintal atras da casa), havia seis
mesas com vinte e trés cadeiras distribuidas. As mesas estavam cobertas por panos
quadriculados e coloridos. Também, do lado de fora, ha uma fogueira preparada por
Alisson, onde os tambores sdo colocados em fileiras, do maior para o menor. Os
tambores s&o de couro de animal, por iSso precisam ser aquecidos para ficarem
afinados?%!. Todos parecem bastante satisfeitos, contentes, uns demonstram certa
ansiedade pois cada festa é Unica e se dedicam ao maximo para que elas figuem
bonitas, organizadas e que nenhum imprevisto ocorra. Cada um colabora para as
atividades e servicos de limpeza e enfeite do barracdo, como também com dinheiro
para adquirir 0s materiais necessarios para limpeza, decoracao e alimentacao.

Além dos filhos-de-santo, os clientes mais antigos e que mantém algum tipo de
ligagéo com o terreiro e os clientes atuais, costumam colaborar com algum dinheiro,
alimentos ou bebidas. Além destes, 0s espiritos que incorporam na casa contribuem
com uma parte do que ganham nas sessdes de cura. A pombagira Cigana Sete Saias
da Praia, que incorpora em Ma&e Héstia, costuma ajudar todo ano com dinheiro.
Quando a entidade é recompensada por um servico que presta, tem o direito de decidir
o que sera feito com a quantia®®?.

A festa de hoje é para a Cabocla Braba, encantada que incorpora em Mae
Hdéstia ha 35 anos. A festa de aniversario do encantado comemora a primeira vez em
que desceu na pessoa. No entanto, apesar do valor pessoal que ha para a
sacerdotisa, a satisfacdo e vontade de que tudo ocorra no mais perfeito possivel nao
€ sO da “mae”, todos os envolvidos pretendem e se doam para que a festa seja
memoravel. Por qué? Porque, em primeiro lugar, € uma festa da cabocla da mée-de-

santo deles, ou seja, é a pessoa que eles amam, respeitam e é a guia espiritual e

261530 poucos terreiros de Porto Velho que ainda utilizam tambor de couro animal. Dentre diversos
terreiros que visitei, apenas constatei 0 uso desse tipo de couro no Barracdo de Santa Barbara e no
Centro de Umbanda Sé&o Jodo Batista. Os tambores de couro sintético sédo mais faceis de utilizar, ja
gue para afinacdo basta apenas aperta com uma chave. J4 os tambores de couro precisam ser
colocados em frente da fogueira para esquentar; apos afinados, apés um tempo sendo tocados,
precisam ser colocados outra vez na fogueira, para voltar a afinar.

262Todo ano essa pombagira ajuda na festa da Cabocla Braba.
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secular deles, d& conselhos, acolhe, abriga®®® e briga quando necesséario. Segundo
porque a Cabocla Braba € muito querida por cada um. As pessoas costumam chama-
la de “v&” e 0 modo dela de agir € como popularmente se credita as acfes da avo
ideal: que cuida, que se preocupa, que toma as dores do “neto”, que nunca abandona;
Cabocla Braba, assim como as avos (do estereotipo, € uma encantada que nao € nova
e também ja foi mée bioldgica). Terceiro porque o sucesso e a congratulacéo atinge a
todos os envolvidos, € questao de honra ser de uma casa bem cuidada e administrada,
cujas festas sdo boas e memoraveis por parte de quem visita. A questao ndo esta na
festa ser com muito ou pouco luxo, mas em que a dedicagao e cuidado possam ser
percebidos em cada canto, em cada detalhe.

O terreiro foi recém pintado, estd com as cores vermelho e branco, Mae Héstia
disse que sdo as cores de Xang6, seu orixa. O teto do barracdo esta enfeitado com
varias tiras largas de TNT?%4, cada um de uma cor diferente: amarelo, rosa, vermelho,
verde claro. H4, também, diversos vasos de flores utilizados como enfeite que estédo
pendurados no teto e na parede. As flores sdo natureza e possuem energia, além
disso os encantados também s&o espiritos intrinsecamente conectados a natureza,
eles habitam nela, por isso as flores ndo cumprem papel meramente decorativo, mas
também servem para deixar o local com mais natureza, com mais energia, mais a cara
da habitacdo dos encantados: as encantarias.

Em cada altar e assentamento hd uma vela acesa: no altar dos caboclos, nas
pedras de Nand, no assentamento de Xangb, no assentamento de Yansad, no
assentamento de Ogum (S&o Jorge), em cima o Itotd e no altar que fica na parte de
tras do terreiro, que é onde estdo as imagens dos santos, com Jesus em cima e um
assentamento de Yemanja embaixo. A imagem do preto-velho ndo poderia deixar de
estar sem sua vela acesa. Para eles a vela significa que esta sendo colocada uma luz
para a entidade cuja imagem simboliza, esta-se chamando elas para atentarem para
a festa e participarem em energia; € também um sinal de respeito para com cada uma,

comprovacao de que cada espirito foi lembrado.

263Neste sentido, o abrigo que Mae Héstia oferece a quem a procura chega a ser até mesmo de lugar
para morar por certo tempo. Desde 2011, presenciei alguns filhos-de-santo com dificuldade para pagar
aluguel e que foram morar em algum cémodo do seu terreno e até um rapaz do Acre que ficou alojado
por um tempo em um dos quartos do terreiro, até juntar dinheiro e se mudar para o0 Amazonas. Em
troca, os abrigados contribuem para alimentacgado diaria da casa e demais necessidades que o terreiro
tenha e que possam contribuir.

2640 enfeite do teto do barracdo com TNT € comum em Porto Velho. Presenciei esse tipo de enfeite em
outros terreiros nos quais visitei.
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O lugar do terreiro todo é (re)criado para que a dimenséao espiritual de energia
e espiritos amigaveis também sejam convidados a participar da festa, j& que de certo
havera entidades ruins ou macumbas tentando atrapalhar a festa. As diversas cores,
as diversas imagens, quadros e assentamentos, as flores, tudo da impresséao de que
o local esta todo preenchido, para onde a pessoa vai ha alguma imagem, ha pessoas
com roupas coloridas e ha encantados com roupas segundos suas cores. Neste
terreiro, as cores sempre sao repletas de contraste, dando vida a cada canto.

Ha uma mesa em que ha umas lembrancinhas e no meio esta o bolo de
aniversario para a Cabocla Braba. Os presentinhos sdo copos de plasticos
transparentes com terra e uma roda de isopor em cima, tendo flores sintéticas
plantadas e trigos; estado cobertas por um tecido de pano. Ha algum tempo a mae-de-
santo em conjunto com seus filhos-de-santo comecou a confeccionar lembrancinhas
para os visitantes. A intengdo é de que as pessoas levem uma “lembranga” para

sempre que olharem, lembrarem-se da festa.

IMAGEM 4: O bolo de aniversario?6®

iy
Sl 4

y

Fonte: Leonardo Lucas Britto, 2016.

265Como se pode observar, os enfeites pendurados séo plantas de verdade. No centro da foto esta o
bolo, que como eles costumam explicar, os encantados comemoram aniversario assim como 0s
“pecadores”, ou seja, 0s seres humanos.
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Por volta das 20:20, M&e Hostia junto com seus filhos-de-santo, se dirige ao
altar onde estdo as imagens dos Santos catolicos, com Jesus Cristo a cima de todos,
0S santos na parte intermediaria e um pequeno assentamento do orixa Yemanja no

pé do altar. A festa é iniciada com uma novena, com o Pai Nosso abrindo as rezas:

Pai nosso que estais no céu. Santificado seja 0 Vosso Nome. Venha
Nosso 0 VOSSO Reino. Seja feita a vossa vontade. Assim na terra como
no Céu. O pado nosso de cada dia nos dai hoje. Perdoai as nossas
ofensas, assim como nds perdoamos a quem nos tem ofendido. N&o
deixei-nos cair em tentacdo. Mas livrai-nos do mal. Amém.

Em seguida, o Ave Maria foi rezado trés vezes:

Ave maria cheia de Graga, 0 senhor € convosco, bendita sois Vés
entre as mulheres, e bendito é o fruto do vosso ventre, Jesus. Santa
Maria, Mae de Deus, rogai por nés pecadores, agora e na hora da
nossa morte. Amém.

Mae Hostia fez trés oracdes, pedindo protecao contra feiticos e ataques de fora,
também solicitando protecédo para sua cabocla (Cabocla Braba), mostrando que Deus
€ um ser que da forca e direcdo para os encantados, ou seja, essas entidades néo
sdo entendidas como estando dissociadas de Deus nem sendo independentes a Ele.
Nestas oracgles fica evidente a importancia de Deus, de Jesus, dos Anjos e de Maria,

para a compreensao de cosmos deles:

Oferecemos essa prece para Deus e nosso Senhor Jesus Cristo, a
S&o Sebastido, que nos proteja, livre das pestes, livrai das macumbas,
dos feiticos, dos olhos grandes, em nome do Pai, do Filho e do Espirito
Santo.

Oferecemos essa prece para a cabocla, a Deus e nosso Senhor Jesus
Cristo dar muita for¢a, muita luz pra Cabocla Braba. Que ela venha no
mundo do pecado para a préatica do bem, para trabalhar e fazer o bem,
em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo, amém.

Louvado seja nosso Senhor Jesus Cristo (todos batem palmas
apontadas para o chao). Quem pode mais do que Deus? (Mée Hdostia).
Ninguém (respondem os filhos-de-santo). Viva a Deus, 0os Anjos e
Maria (M&e Héstia). Viva (os Filhos).
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Apos as rezas, Mae Héstia pegou o adja?®, que estava no altar, balancou-o e
do altar se dirigiu ao saldo principal entoando um ponto. Outros dois filhos pegaram,

cada qual, um maraca e o balancavam no mesmo ritmo:

A&, Baba, eu vou abrir meu Caico.
Com Deus e Nossa Senhora eu vou abrir meu Caico.

A mae-de-santo se dirige para o saldo principal e seus filhos-de-santo
seguiram-na em fila. Mae-Hostia saluda os tambores e segue em direcdo ao altar de
Ogum, onde esta uma estatua de S&o Jorge montado em um cavalo, e cumprimenta
0 orixa. As saudacdes sdo realizadas da seguinte forma: se toca no altar com a mao
direita e leva a mesma mao para a cabeca, os filhos-de-santo seguem fazendo a
mesma acgao. Apods este ultimo altar, ha um “filho” defumando, Mae Hostia dirigiu-se
até ele, fazendo com que a fumaca atingisse a parte de frente e a parte de tras de seu
corpo. A defumacdo é utilizada para limpar o corpo, livrando-o de mau-olhado,
espiritos que estejam fazendo mal a pessoa ou que possam incorporar durante a festa

e fazer o médium sofrer2%7,

266F ym pequeno sino composto por até quatro campanulas (CACCIATORE, 1977). Este sino é utilizado
em rituais de Candomblé, mas também, assim como nessa festa, em rituais umbandistas. Em visitas a
campo que realizei em alguns terreiros na cidade, vi adja sendo utilizado em festas umbandistas, assim
como nesse terreiro. No entanto, no Terreiro de Umbanda S&o José de Ribamar, o adja ndo é utilizado,
pois é associado pelos religiosos do local como pertencente ao Candomblé, ou seja, para 0s mesmos
nao faz parte da Umbanda.

267A defumacdao é utilizada antes e durante as festas, mas também é um elemento fundamental para
0s processos de cura realizada em diversos terreiros na cidade.
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IMAGEM 5: O comeco da gira®®®

Fonte: Leonardo Lucas Britto, 2016

Em seguida, a “mae” sauda o Itoto, que se localiza no centro do saldo. Apés
este, se dirige para o altar de Xangd e depois para o altar de Yemanj4, saudando-os.
Apos isso, a “méae” se dirige para o centro do terreiro e os “filhos”, que realizam as
mesmas ac¢des que a sacerdotisa, ao terminarem de saudar os orixas seguem-na,
formando um circulo no meio do sal&o.

Quando o ponto termina, todos param de dancar em circulo e Mae Héstia diz:

Salve Rei Sebastiao!
Salve! (responderam os presentes)

Ao terminar a saudacdo, Mae Hdstia inicia um ponto para orixas.

Ogum lara, Ogum Megé
Olha Ogum Rompe-Mato aé.

268Note que os filhos-de-santo estédo enfileirados, bem atrds da méae-de-santo, que segue ditando o
ritmo. Perceba que Méde Hdstia esta com um sorriso no rosto.
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Eu vi o Sol, eu vi a Lua.

Eu vi a Lua eu brinquei com ela.
Eu Vi o Sol, eu vi a Lua

Meu Pai Oxdssi mora dentro dela.

Antes de Méae Hdstia comecar o ponto para Xang6, abaixa e toca no chdo,
fazendo movimentos com a mao direita, distribuindo bencé&o para os filhos. Estes se
inclinam para o chao, o tocando com a mao direita e passando-a em suas cabecas.
Apés isso, em fila, dirigem-se para o tambor, saudando-o, e se ajoelhando para tomar
bencdo de M&e Héstia. Como Xangb é orixa de Méae Hdstia, sempre que se canta para
esta entidade eles precisam tomar benc&o dela. E uma forma da sacerdotisa consentir
protecdo e forca para cada um, por meio da bencdo. Mas, também, € um gesto de
respeito e reconhecimento da posicéo hierarquica que possui. Se algum filho-de-santo
ndo tomar a bencdo nesse momento, € um sinal de desrespeito e se tiver algum
visitante, com certeza ira reparar e dizer “Os filhos dessa casa nem tomam benc¢ao”,
ou entdo iniciar um questionamento do que levou a pessoa a nao tomar a bencéao:
ignorancia? Briga? Além da m&e-de-santo, os filhos-de-santo da casa, assim como
filhos-de-santo de demais casas que estejam visitando, devem tomar a bencao de

pais-de-santo que estejam no terreiro assim que chegarem.

Machadinha de cabo de ouro
E de ouro, é de ouro
Machadinha é do cabo de ouro
E de ouro é de ouro
Machadinha de cabo de ouro
E machadinha de Xangé.

Eu adotei Nana
Eu adotei Nana,
Eu adotei Nanad Buruqué, eu adotei.

Atoto Obaluié,

E atoto Obaluaié

Atoto Obaluaie, atoto eua

Quem ver o velho no caminho toma bencéo.
Quem ver o velho no caminho toma bencéo.
O é, 0 é, é atoto Obaluaié

O é, 0 é, é atoto Obaluaié

E atoto Obaluaié.
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Sempre que se canta para um orixa no qual algum “filho” o possui como dono
de sua cabeca, este precisa saudar os tambores e tomar ben¢do da mae-de-santo.
Assim também devem proceder quando se toca para o orixa da mae-de-santo. No
decorrer de todos 0s pontos, para os orixas, Mae Hdstia e seus quatro filhos-de-santo
andam em circulo no centro do saldo e executam dancas diferentes para cada orixa.
Para cada orixa, uma coreografia é feita.

Ha trés tambores e dois ogéas tocando-os. A Tia, que € uma ajudante da “casa”,
toca um instrumento de percussdo (perguntar o nome dele). Hora ou outra,
dependendo do ponto alguém puxa palmas para acompanhar a percussao. Dos que
estdo assistindo, alguns cantam e outros apenas observam. Durante a cerimOnia as
pessoas que estdo assistindo conversam entre si temas variados, desde situacdes
corrigueiras que ocorreram no dia, colocam alguns assuntos em dia e até criticam
alguma coisa que, segundo a concepcdo de quem enuncia, estaria errada.

Apéds cantarem para os orixas, mae Héstia se dirige até o tambor e diz “Salve
Sao Sebastidao!” e puxou um ponto. No momento de cantar para os encantados (agora)
Mae Hostia deixa seus filhos no circulo e foi para a frente dos tambores para puxar a

gira e dancar.

Ele é Rei, Rei Sebastido
Ele é Rei, Rei Sebastido

7

Ele é rei dos encantados na praia do Maranhao
Ele é rei dos encantados na praia do Maranhdo.

Rei Sebastido, ele Rei militar.
Rei Xapana ele é pai guerreiro,
Ele é guerreiro na guma imperial (Conferir este trecho)

O primeiro caboclo a descer € a Cabocla Braba, aniversariante do dia, na
cabeca de Mae Hostia. Enquanto os pontos para caboclos eram entoados, a “mae”
dancava normalmente até que num instante ela para instantaneamente e da subitos
movimentos com a cabecga para frente e para tras, mexendo os ombros e se curvando.
No decorrer dos movimentos ela emite alguns urros “louru”, até que para de se mexer,
cruza os bragos nas costas e fica estatica até a “Tia” pegar o adja de suas méos. Apos
iISso, com uma das maos continuando atras das costas e a outra aberta e levantada
para o alto, deu uns giros para logo em seguida comecar a dangar, com uma mao

segurando o saiote e a outra se movimentando junto, acompanhando 0s movimentos
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executados pelo corpo. Quem estava ali ndo era mais Mae Hdstia, era a Cabocla
Braba.

Apos isso, Cabocla Braba se dirige para o quarto onde ficam as roupas e
aderecos dos encantados a fim de se arrumar. Enquanto isso, os tambores nao param,
da mesma forma as dancgas executadas pelos filhos-de-santo seguem. Enquanto a
festa continua, os que estavam la para assistir ficam sentados. Conforme os pontos
s&o entoados e os “filhos” dangam, os encantados comegam a incorporar em um por
um. O segundo a descer é Tupi Aia. No instante em que Alisson danca, de repente
comeca a dar pequenos e rapidos saltos para tras até que se curva e urro “la, ia, ia,
iaaa”. O caboclo, ja incorporado, da alguns giros com o0 corpo no mesmo momento em
que tira as contas e o barrete de seu filho, para em seguida se equilibrar. Apos isso,
fica um pouco parado e segue para o quarto para se arrumar.

Diferentemente dos dois caboclos anteriores, a Jandira, na cabeca de Janio,
assim que desce nao emite nenhum urro, apenas fica girando, gingando o corpo no
ritmo do tambor. Em seguida, remove o torso, que encobre a cabeca, e as contas, do
pescoco de seu filho. Apés isso, dirige-se para o quarto.

Enquanto isso, Ana Paula fica sozinha, dancando em forma de travessao, para

frente e para traz e puxa um ponto:

Ele vem rolando pela beira d’agua
Vem arrastado pela correnteza

Ele vem rolando pela beira d’agua
Vem arrastado pela correnteza
Banzeiro grande é quem te trouxe aqui
E a Maresia é o seu cavalo

Banzeiro grande é quem te trouxe aqui
Ea Maresia € o seu cavalo.

Sucuri Jubdia, oi quando vem beirando o mar
Sucuri Jubdia, oi quando vem beirando o mar
Olha com incorporou, a sua cobra coral
Olha com incorporou, a sua cobra coral

Quando o seguinte ponto estava sendo entoado, Cabocla Braba volta ao salao,
seguindo até a entrada, na direcdo do lado de fora, e sauda meio que se curvando e
urrando “louru”. Em seguida, se posiciona na direcdo do Itoto e faz a mesma acéao,
meio que se curva e urra “louru”. Apés isso, faz 0 mesmo, saudado os tambores e em

seguida comeca a dancar a musica que esta sendo cantada.
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Maré maré maré, maré de beira-mar.

Joguei bala no muro pra caboclo ndo duvidar.

Eu quero ver quem vem

Eu quero ver quem é

Eu quero ver quem vem

Eu quero ver quem é

Eu quero ver caboclo bom é na enchente da maré
Eu quero ver caboclo bom € na enchente da maré

Apbs o término desse ponto, Cabocla Braba diz “Louvado seja nosso Senhor
Jesus Cristo. Quem pode mais do que Deus?”, todos responderam “Ninguém!”. Entéo,

Cabocla Braba puxa um ponto.

Boa noite povo, com Deus e Maria
Eu vim saudar, com Deus e Maria
Boa noite povo, com Deus e Maria
Eu vim saudar, com Deus e Maria.

Neste ponto, a entidade sauda a todos, é como se fosse evocando Deus e
Maria, como uma forma de mostrar...

A aniversariante canta e dan¢a. Enquanto isso, os ogas e a filhos-de-santo que
estdo no saldo cantam juntos. Apés este ponto, Cabocla Braba puxa um ponto seu.

Eu sou a Cabocla Braba

Moro nas ondas do mar

Eu sou a Cabocla Braba

Moro nas ondas do mar

E faixa encarnada

Sandalia branca eu ganhei para guerrear.
E faixa encarnada

Sandalia branca eu ganhei para guerrear.

Em seu ponto ela diz de onde é, é das aguas, la vive, é o lugar onde esta sua
encantaria. Além disso, ela Cabocla Braba uma sanddlia branca que ganhou para
guerrear, € um adereco que faz parte da personalidade da entidade, uma vez que
guando incorpora em Mae Héstia, usa sandélia e sempre que sua canoa esta velha,
ganha uma nova. E a Unica entidade da casa que usa sandalias, os outros ficam
descalcos no terreiro. Certa vez ela disse que ja a criticaram por isso, pessoas
afirmaram que caboclo ndo usa sandalia. Contudo, Cabocla Braba retruca, afirma que

ganhou a sandalia e no ponto dela isso fica claro. Os pontos n&o sdo simples cangdes.
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Quando entoados eles chamam as entidades, além do mais, também descrevem as
caracteristicas de cada encantado (sobre o que ele faz, qual sua personalidade, quais
seus aderecos) podendo esclarecer até mesmo fatos da vida dos encantados quando
estes eram seres vivos. Quando se conversa com um encantado, frequentemente a

entidade embasa alguma afirmacdo em um ponto de umbanda.

IMAGEM 6: Cabocla Braba em terra

Conforme os pontos eram entoados, outros encantados que havia se retirado
retornaram para o saldo. Entdo, Cabocla Braba, enquanto a musica rola e os tambores
sdo tocados, comeca a cumprimentar a todos que estado no saldo. Ela abraca, beija
de um lado e do outro no rosto da pessoa e passava para o préximo, até visitar a
todos. Enquanto isto, os outros caboclos ndo dangam girando em circulo como seus
cavalos no comeco da festa. Eles se distribuiram, voltados para a frente dos tambores
e dancam.

Apo6s um tempo, Cabocla Braba sai do saldo principal e vai para o local do
terreiro em que fica sua cadeira. Ao sentar, fica conversando com quem se dirige até

ela. Vez ou outra, Cabocla Braba, sentada, puxa um ponto e canta parte de outros
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pontos. Enquanto isso, fuma seu pito e toma sua espumosa. Enquanto isso 0s outros
caboclos seguem dancando no saldo principal. Nisso, ocorre uma situagao inusitada,
a “tia” comega a se debater e a dar pequenos pulos, era um caboclo que tenta
incorporar nela. Tiraram as contas que ela carrega no pesco¢o. Apos isso, o caboclo
dela ficou dancando na frente dos tambores. Na hora pensei que era a primeira vez
gue este havia incorporado, pois nunca a vi nem escutei falarem que ela era médium.
Ao descer, o caboclo dela dancava meio sem jeito, mas depois fui informado de que
ela ja recebia esse caboclo fazia tempo, s6 que ndo quis se desenvolver como médium
de incorporacéo, entdo raramente ele se manifesta nela.

Jandira se dirigiu para frente dos tambores e puxou um ponto:

Mais uma rosa no jardim apareceu

Eu sou Jandira e vim salvar os filhos meus
Mas eu vim na minha aldeia

Eu sou Jandira e no meu ponto eu nao bobeio
Mas eu vim na minha aldeia

Eu sou Jandira e no meu ponto eu ndo bobeio

Nisso, Jandira ja comunicava a todos que era uma india, habitava numa aldeia
antes de se encantar e, em tal condi¢do continua sendo india. Jandira, na linha que
desce na Ana Paula, é uma cabocla, forte, de poucas palavras, mas de sabios
conselhos. E bastante observadora e bem zelosa. Ndo gosta de brincadeiras e nunca
a vi dizer palavras sem sentido ou brincadeiras sem que houvesse licdo de moral no
fundo. Neste ponto, fica expresso qualidade da cabocla de nao “bobear” em seu plugar
de atuacdo, pois é representada como uma india que se encantou e leva com
seriedade suas acdes na Terra. Zé Raimundo, que é um caboclo que incorpora em
Mae Hostia, sempre que desce faz muitas piadas e brinca com todos. As vezes faz
piadas com duplo sentido com a Jandira. Apesar dessa entidade ser séria e nao
aprofundar as brincadeiras de Zé com outras piadas, a reacdo dela faz com que a
situacdo seja mais engracada, pois a Jandira demonstra vergonha e estado de
desconcerto perante as brincadeiras. Essa situacdo deixa esses momentos mais
engracados. Ela ndo repreende o encantado nem briga e sua agcdo de “timidez”
complementa as brincadeiras.

Enguanto esse ponto € cantado, outro rapaz, visitante, incorpora uma entidade.

Ele se aproxima um pouco da gira, fica meio que andando em circulos até que comecga
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a meio que se curvar e urrar “Ia, iaaa” e fica acompanhando os pontos que séo
cantados, agindo dessa mesma forma.
Apos alguns pontos, a Cabocla Ita dirige-se para a frente do tambor e comecou

a cantar

Cabocla ndo tem caminho para caminhar

Caminha por cima da folha, embaixo da folha em qualquer lugar
Oké Caboclo

Cabocla ndo tem caminho para caminhar

Caminha por cima da folha, embaixo da folha em qualquer lugar
Oké Caboclo.

Neste ponto se observa que os caboclos chegam de qualquer jeito no lugar em
gue precisam estar, ndo importa se os filhos-de-santo ndo querem incorporar, se 0s
cavalos ndo querem ir para a festa ou se ha pessoas na vizinhanca que ndo gostam
e deixam claros seus preconceitos. “Caminha por cima das filhas, por baixo das folhas,
em qualquer lugar”, ndo significa que eles sé chegam vindo por esses lugares, antes
que a natureza é o fio condutor da conexao deles do lugar em que estéo, a encantaria,
para com o lugar em que os homens vivem. “Oké” é uma saudacao aos caboclos,
significa que os caboclos estédo sendo chamados e saudados. E comum ver em festas
em que os encantados demoram para descer, os ogas ou ekedis dizerem “Oké

caboclo”.

Na minha aldeia mora uma cabocla
Dizem que € homem mas eu sou mulher
Na minha aldeia mora uma cabocla
Dizem que é homem mas eu sou mulher
Sou eu a cabocla Ita de penas cinzentas
Moro na aldeia de Tampindaré

Sou eu a cabocla Ita de penas cinzentas
Moro na aldeia de Tapindaré

Em seu ponto, Cabocla Ita reafirma que € uma mulher, que mora numa aldeia
e € uma cabocla india, cuja residéncia fica nhuma aldeia chefiada por Tapindaré.
Tapindaré é outro encantado. Ita € uma cabocla muito doce, meiga, que conquista as
pessoas apenas com seu olhar e seu modo de falar. Aparenta ser timida, pois sua
audécia fica escondida por sua meiguice, no entanto se alguém puxar conversa ela

apresenta a todos que também € boa de oratéria.
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Apo6s um tempo, quando o outro ogéa sai e apenas Rogério fica tocando, um dos
encantados se retira da gira e comeca a tocar tambor. Na estrutura da festa, os ogas
ou tambozeiros batem tambor e os encantados dangam. Porém, ndo é incomum ver
encantados tocando tambor em algumas casas de Umbanda, isso se da
principalmente quando no dia ndo comparecem poucos tambozeiros ou quando 0s
encantados sentem vontade de brincar nos tambores. Nao sao todos os caboclos que
sabem tocar e até hoje s6 vi encantados homens tocarem, ainda ndo presenciei
encantadas femininas tocarem tambor.

Quando os caboclos descem no terreiro, cada um tem seu momento para se
dirigir até a frente do tambor e cantar seu ponto. E o momento da entidade se
apresentar, dizer quem é e suas caracteristicas. Apés cada um ter entoado seus
pontos, é geralmente a hora em que os tambores ja esfriaram e desafinaram, pois o0s
tambores aqui sdo de couro de animal e precisam ser esquentados na fogueira.
Quando isso ocorre, os caboclos saem do saldo principal, vdo cumprimentar quem
ainda ndo cumprimentaram e sentam-se em seus lugares para conversarem e
beberem suas espumosas. Esse é o tempo que os tambozeiros tém para
descansarem, pois a mao comeca a doer, mas antes, levam os tambores para a
fogueira.

Quando os tambores silenciam e o saldo principal fica sem encantados
dancando e cantando, algumas pessoas ficam sentadas dentro do terreiro, perto de
Cabocla Braba, outros se dirigem para as cadeiras distribuidas pelo lado de fora do
terreiro. Nesta festa desceram o0s seguintes caboclos: Cabocla Braba (Mae Hostia),
Tupi Aia (Alisson), Jandira (Ana Paula), Pena Azul (Janio), Ubirajara (tia), Ita (Jamara)
e mais outros dois caboclos, um era um boiadeiro e outro era um encantado.

ApOs poucos minutos apds a danca no saldo ser pausada, a comida é servida.
Enquanto isso as pessoas conversam animadas. Os assuntos séo diversos. As
pessoas conversam entre si, colocam assuntos em dia, contam causos corriqueiros,
piadas, etc. O teor da conversa ndo é necessariamente religioso. Os caboclos também
conversam entre si, falam de coisas que aconteceram com seus cavalos ou de algum
causo que ocorreu entre os proprios encantados em alguma outra festa. Nao é
incomum os encantados tecerem piadas acerca de alguns presentes no local também.
A Cabocla Braba sempre da conselhos, alguns pedem para ela ndo deixa-los no
cotidiano, “olhar” por eles. Ela também costuma contar muitas histérias que ocorreram

em terreiros de Porto Velho e que presenciou. As criangas brincam e conversam, hoje
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estdo bem comportadas (mas ha festas em que ficam bem “energizadas” e os adultos
precisam chamar suas atengoes).

IMAGEM 7: Os encantados também sentam e jogam conversa fora?®®

FONTE: Leonardo Lucas Britto, 2016

A comida é servida, a “tia” € quem cuida da cozinha e alguns caboclos da casa
ajudam a servir os pratos para os presentes. O cardapio de hoje é: arroz, macarrao
com maionese e frango cozido. Para quem toma refrigerante, é servido; quem toma
cerveja, também fica a disposicdo. Mas as pessoas nao bebem muita cerveja, pois
Cabocla Braba diz que terreiro ndo € bar e nao permite que latinhas e mais latinhas
sejam entornadas pelos visitantes. Sobre as caboclas servirem alimentos, a Cabocla
Braba diz que nao é errado, pois no passado os filhos-de-santo incorporados (com 0s
encantados) ajudavam a construir terreiros e a carregar materiais de construcdo. Além

disso, os caboclos sabem fazer remédios, e fazem, e sabem servir pratos, pois ja

2695entados da esquerda para a direita: Tupi Aid, Pena Azul, Cabocla Ita e Jandira. A senhora que esta
em pé é a Tia, a ekedi da casa, esta cuidando da cozinha. Os encantados estdo sentados, mas apés
um tempo bebendo cerveja e conversando, eles passam pelas mesas conversando com alguns dos
presentes.
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foram seres vivos. Contudo, a mesma informou que j& questionaram o fato dos
caboclos trabalharem neste terreiro. No entanto, a ajuda destes na organizacdo €&
imprescindivel, uma vez que a casa ndo conta com grande numero de pessoas que
nao incorporam.

Além da comida, ha um peixe servido para a Cabocla Braba. Ela come uns
pedacinhos e convida os outros caboclos para pegarem um pedaco. Eles cortam e
usam as maos para manusear o pedaco até a boca. Ela diz que peixe € comida de
caboclo, de indio. Ela fala que ja a criticaram dizendo que caboclo ndo come?’° nada.
Mas a encantada informa que isso eles podem comer, o que ndo pode € colocar um
pratdo e ficar comendo. Mas comida de indio, de gente que vive na floresta, eles
podem sim, afinal de contas, eles sao indios.

Apos todos terem comido, a digestdo ter sido feita, o papo gostoso ser
compartilhado e os tambores estarem quentes, 0os ogas colocam estes ultimos nos
lugares e os caboclos sdo chamados a retornarem ao saldo de danca. Neste
momento, 0s encantados vao cantar os pontos, vao dancar até o tambor esfriar e por

consequéncia desafinar.

E tubardo peixe-baleia
Virou navio no mar

E tubar&o peixe-baleia
Virou navio no mar
Virou, virou,

Virou deixa virar
Virou, virou,

Virou deixa virar.

Se matar o boi, 0 mocot6 é meu
Se matar o boi, 0 mocotd é meu
Para pagar a carreira seu légua
Que seu boi me deu.
Para pagar a carreira seu légua
Que seu boi me deu.

Caboclo baia, caboclo baia
Caboclo baia dendé

Caboclo baia, caboclo baia
Baia aqui que eu quero ver
Caboclo baia, caboclo baia
Caboclo baia dendé

Caboclo baia, caboclo baia

21%De fato, este é foi o Unico terreiro que fui em que os caboclos comiam pedacos de peixe, toscana,
farinha d’agua, pacoca. Nos outros, 0s encantados apenas tomam cerveja.
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Baia aqui que eu quero ver

O ledo bradou la nas matas do Sul
Seu pai chegou a aldeia e deu seu nome de Penacho Azul
O ledo bradou la nas matas do Sul
Seu pai chegou a aldeia e deu seu nome de Penacho Azul.

Pontos que foram cantados na primeira etapa foram entoados e outros que n&ao
foram cantados foram trazidos nessa segunda etapa. Nesses pontos € possivel

ti) “*

observar a ligagdo dos encantados com a natureza: “mar”, “matas”. A relagao deles

com os animais esta bem presente: “ledo”, “tubarao” “peixe-baleia”, ja que essas
entidades sdo encantadas em animais e como 0s animais sao parte-constituintes da
natureza, ndo ha como nao ter relagdo com esses seres. Além disso, o carater de
disciplina dos encantados fica bem evidente: “E tubardo peixe-baleia, virou navio no

mar”, “Para pagar a carreira seu Légua, que seu boi me deu”, ou seja, eles também

dao imprensadas nas pessoas e precisam ser acalmados e/ou satisfeitos.

4.3Distanciamento e aproximacao

De acordo com Rita Amaral de Céassia, a festa esta presente na sociedade
brasileira desde periodos coloniais, contudo, os brasileiros, aos poucos, se
apropriaram da festa, controlada pelo Estado e a Igreja, e empregando seus sentidos,
suas subjetividades, criando seus usos a partir de suas culturas (AMARAL, 1998, p.
11).

Em seu estudo sobre as festas no periodo colonial brasileiro, Mary Del Priore
(2000, p. 9), ao refletir a respeito dos significados da festa, dissertou que:

O tempo da festa tem sido celebrado ao longo da histéria dos homens
como um tempo de utopias. Tempo de fantasia e de liberdades, de
acOes burlescas e vivazes, a festa se faz no interior de um territério
lidico onde se exprimem igualmente as frustracdes, revanches e
reivindicagbes dos Vvarios grupos que compdem uma sociedade. Mas
o tempo faustico da festa eclipsa também o calendério da rotina e do
trabalho dos homens, substituindo-o por um feixe de fungdes. Ora ela
€ suporte para a criatividade de uma comunidade, ora afirma a
perenidade das instituicbes de poder.

Ou seja, 0 momento da festa é quando as fantasias e as a¢des reprimidas ou

malvistas pela sociedade podem ser apresentadas e vividas por quem festeja. E
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guando a comicidade e o riso podem figurar no rosto de cada um em conjunto com o
som sem fim, sem a necessidade de siléncio e seriedade. O tempo da festa eclipsa
os ditames do dia-a-dia, onde o que cada individuo €, cotidianamente sera substituido
por funcdes validadas em um determinado grupo. Dependendo da festa, os valores
sociais podem ser legitimados, contestados e/ou conformados a partir da Otica do
grupo. Isso varia de festa para festa.

Conforme salientou Rita de Cassia (2008, p. 265):

A vida nas cidades ocidentais, marcadas pela cultura judaico-crista, é
vista entao, simbolicamente, como o afastamento do homem de Deus
e do paraiso (sempre descrito como bucélico, campestre, imagem logo
associada ao meio rural). [...]. Quase todos o0s autores que estudaram
a cidade viram nela a tendéncia ao afastamento da religiosidade,
especialmente quando o0 capitalismo e sua consequente
racionalizacéo do tempo e das rela¢gGes sociais impregnassem o modo
de vida de seus habitantes. Mais ainda nas cidades industriais.

No entanto, a mesma pesquisadora, ao analisar o Brasil, afirmou que:

No brasil, contudo, em termos empiricos, as coisas ndo se passaram
absolutamente assim. A cidade brasileira mostrou-se profundamente
religiosa, festeira e criativa em termos de alternativas de convivéncia
com a tendéncia homogeneizante da cidade (AMARAL, 2008, p. 256)

O que corrobora com a reflexdo de Vagner Gongalves (2008, p. 122) acerca de
como o pensamento magico e/ou religioso ndo se opdem a urbanizagcido: “O
desenvolvimento urbano ndo é necessariamente obstaculo ou impedimento ao
pensamento magico”. A cidade de Porto Velho € um exemplo. Basta andar poucas
esquinas pelos bairros e igrejas evangélicas comecam a ser avistadas. Em dias de
determinados santos ja passei por procissdo de carros com a imagem do santo em
uma camionete e um som alto tocando musicas e anunciando o evento. Quando
adolescente algumas vezes passei por vasilhas com farofa e bebida, na época néao
sabia, mas ao conhecer lembrei que havia avistado oferenda para exu nas ruas. Nos
corregos gue ainda existem na cidade ou no Rio Madeira, sdo colocadas oferendas
para encantados ou orixas das aguas.

No dia 31 de dezembro de 2013, houve um encontro do povo de santo que
costuma ter, para celebrar o novo ano, dar as oferendas a Yemanja e fazer pedidos.

Neste dia muitos umbandistas e candomblecistas se reuniram na Praca da Estrada
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de Ferro Madeira Mamoré, cantaram alguns pontos, em roda, dancaram e depois se
dirigiram para a vila da candelaria, onde foram para a beira do rio, em umas pedreiras,
e fizeram suas oferendas.

Ou seja, mesmo sendo uma religido muito discriminada e com forte resisténcia
social acerca das oferendas ou “despachos”, os umbandistas e candomblecistas na
cidade de Porto Velho continuam usando-a.

No caso das festas que ocorrem na cidade, 0 mesmo principio é valido. Por
questdo de tempo, foco e espaco, me restrinjo apenas a abordar as questdes
relacionadas as festas nos terreiros a fim de entender melhor as etnografias
apresentadas nas duas secdes anteriores.

Nos terreiros de Umbanda em Porto Velho, a festa faz parte da religido.
Enquanto na igreja evangélica héa os cultos e eventos de jovens, retiros e aniversarios;
na lgreja Catodlica ha as missas e demais comemoracdes de dias de santos. No terreiro
ndo ha “cultos” na forma como o cristianismo concebe. O culto na Umbanda é
prestado, ou melhor, é vivido no dia-a-dia, a cada vez que uma pessoa vai ao terreiro
e acende uma vela ou encontra com um encantado. Ha, também, as sessdes, que
sao reunides proprias para tratar clientes, fazer trabalhos, curar pessoas e também
desenvolver os médiuns. Além destas, os umbandistas fazem festas.

Conforme visto “ontem”, quando Seu Anténio e Dona Rosa viviam no sitio, até
se mudarem para o ultimo sitio, ndo realizam festas para os encantados. As festas
passaram a ser feitas depois que tomaram conhecimento das mesmas na cidade de
Porto Velho e comecaram a realizar para seus encantados. Antes disso, eles s6
faziam sessofes, que no geral tinham dias fixos para ocorrerem, mas atendiam sempre
que chegava alguém doente ou precisando de um trabalho.

Ja no “Segundo Dia de Festa”, Mae Héstia disse que quando ela comecgou a
frequentar terreiros ndo chamavam de “festas”, mas sim de “toque” e os toques nao
eram realizados para entidades especificas, mas sim em dias, como dias de santos.
Luciano Leal de Lima (2011), tentou reconstruir 0 que seria o calendario do Terreiro
de Samburucu. Em todas as 15 festas levantadas, sempre havia um santo catélico
como representante da festa. A historiadora Marta Valéria de Lima (2001), ao estudar
o Barracdo de Santa Barbara, levantou apenas festejos realizados para santos
sincretizados com voduns, para preto-velhos coletivamente ou entdo para 0s

encantados que sdo chefes do Barracao.
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Contudo, atualmente, e provavelmente fora algo que ja tenha comecado pela
década de 1970 ou 1980, os toques ou festejos para entidades especificas parece ter
surgido e aumentado. Pai Celso de Guimaraes também realizava festas para santos
catdlicos com a descida de encantados. Uma diferenca talvez tenha sido uma festa
realizada para Exu 7 da Lira e Rainha Bonbogira, que ocorrera dentro de uma semana
de festejos para S&o Sebastido no ano de 1977 (LIMA, 2013). Entdo, em suma, nao
se caracteriza como sendo uma feste especifica para determinada entidade.

Atualmente, hd muitas festas em terreiros de Umbanda que sdo especificas
para comemorar o0 aniversario de encantados. E ndo sédo apenas os encantados dos
pais-de-santos que recebem homenagens, mas os filhos-de-santo quando possuem
certa condicdo ou quando as entidades pedem, também realizam festejos para seus
caboclos que ocorrem no terreio ao qual pertencem.

Abaixo montei um calendério das festas especificas que ocorreram no ano de
2016 no Terreiro de Umbanda de S&o José de Ribamar e no Centro de Umbanda Séo

Jodo Batista.

Quadro 2: Calendério de Festas no Terreiro de Umbanda Séo José de Ribamar

Més Dia Comemoracao

Janeiro 20 S&o0 Sebastido (Oxdssi)

Marco 19 Festa do Seu Floriano

Abril 23 Togue para Séo José de Ribamar (Ogum)
Maio 14 Toque para Preto-velho

Junho 23e?24 S&o0 Joao

Junho 29 Séo Pedro

Julho 13 Festa do Zé Rufino

Setembro 27 Festa de S&o Cosme e Dami&o
Dezembro |08 Togue para Yemanja

Fonte: Leonardo Lucas Britto. 2016

Quadro 3: Calendario de Festas do Centro de Umbanda Sao Joao Batista

Més Dia Comemoracéao

Janeiro 20 Festa da Cabocla Braba
Marco 19e 20 Festa para Zé Raimundo
Maio 08 Dia das maes
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Junho 20a 24 Festa de S&o Jodo

Julho 01 Festa de S&o Pedro

Julho 23 Festa do Caboclo Tupi

Agosto 22 e 23 Festa de Pombagira

Agosto 27 Festa do Boiadeiro da Jurema
Outubro 23e?24 Festa do Caboclo Sete Flechas

Fonte: Leonardo Lucas Britto, 2016

Como se pode observar héa festas para homenagear os santos, mas hé festejos
proprios para congratular os encantados.

No primeiro quadro ha festas especificas para encantados, duas no primeiro
quadro, sendo que hd ano em que eles comemoram o aniversario do Caboclo Risca,
subindo paratrés, e no segundo héa quatro festejos. No segundo quadro, Caboclo Tupi,
gue incorpora em um filho-de-santo de M&e Hostia, teve pelo segundo ano uma
comemoracao do seu aniversario. Ja o Boiadeiro da Jurema, pela primeira vez pediu
para sua filha fazer um toque em sua homenagem.

Enquanto os festejos para santos sdo para homenagear aqueles que nominam
0 evento e todos os encantados em geral que descem. Os toques realizados para um
caboclo destacam uma entidade dentre as demais para receber as honrarias, embora
todos os outros encantados acabem participando, o destaque fica especialmente para
um. O que parece diferir das praticas que havia nos terreiros de antigamente, onde
nao se destacava um encantado dentre os demais no momento da comemoracao.

De acordo com Marta Valéria de Lima (2013, p. 354-355), ao analisar

entrevistas de alguns sacerdotes, entendeu que

[...] antes do Candomblé e de sacerdotes vindos “de fora”, havia em
Porto Velho essa pratica de os membros dos terreiros auxiliarem uns
aos outros durante os festejos grandes. Porém, a partir do momento
em que a cidade cresceu, e que houve um afluxo muito grande de
pessoas que ndo se conheciam umas as outras e que concorriam
entre si no mercado de bens simbdlicos, essa solidariedade foi
desaparecendo e foi surgindo o habito de ir aos terreiros para observar
0 que se passava.

O cenario religioso em Porto Velho fora sofrendo modificagbes conforme o

tempo passava e novas levas de migrantes chegavam na regido com outras praticas
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religiosas, com saberes diferentes que havia no local. A questdo da solidariedade
entre os membros de terreiros diferentes € uma delas.

No “Segundo Dia de Festa”, Mae Héstia informou que em dias de festejos as
pessoas de um terreiro iam em conjunto para o outro. Fato que nao ocorre nos dias
atuais, dada as distancias geograficas que existem entre 0s terreiros, pois muitos nédo
possuem carro, entdo ficam a mercé de 6nibus, mas as festas geralmente nao
possuem horario fixo para terminar e os 6nibus na cidade rodam até as 00:00 horas.
Uma saida sdo os taxis, que alguns utilizam, mas estes saem caro demais e ndo sao
todos que usam: alguns racham a corrida entre varias pessoas. Outro meio de aqueles
que moram longe irem sd0 0S moto-taxis, por serem mais em conta, mas mesmo
assim é dificil pois dado o grande numero de festas em terreiros na cidade (nisso
incluo as de Umbanda, Tambor de Mina e Candomblé), fica dificil pagar para ir em
todas.

Com isso, pelo menos nos terreiros de Umbanda pelos quais visitei, se torna
guase inviavel todos os membros de determinada casa de culto irem a outro. Embora
0s convites sejam feitos, ndo sdo todos os que podem. Mesmo assim, constatei em
muitas festas a presenca de pessoas oriundas de diferentes terreiros no mesmo local.
Mas em nada se assemelha com o descrito durante da década de 1980 e anterior.

No comeco da década de 1970, ocorreram algumas acdes que tentaram
unificar os terreiros de Ronddnia, sendo que a culminéncia disso ocorreu no dia 2 de
janeiro de 1977, com a criacdo da Federacdo Espirita Umbandista de Rondbnia —
FEUR?"%, sendo a primeira federacgéo de cultos afro-brasileiros da regido (LIMA, 2013).

Dentre as diversas implementacfes que esta federacéo trouxe, e que nao havia
nas religides de Tambor de Mina local, estd a formacao doutrinaria e ritualistica dos
médiuns, que consistiam em “[...] sessoes, iniciagdes, festejos, encontros e exames
de consagracao” (Ibidem, p. 409). Ou seja, trazendo mais modifica¢cdes para as
praticas locais e concentrando toda a andlise da federacdo. Com isso, criou-se uma
moralizacéo e controle dos usos e costumes nos espacos de culto afro-brasileiros em

Porto Velho (Ibidem). A partir dessas acgoes:

211Por questdo de tempo, espaco e foco, ndo tenho pretensdo de desmiucar a FEUR neste trabalho.
Apenas ressalto pontos que considero importantes para minha andlise acerca dos festejos atuais nos
terreiros de Umbanda da cidade. Para uma leitura detalhada acerca das ramificacdes dessa federacao
e demais impactos sociais e culturais para Porto Velho, sugiro a leitura da tese de doutorado de Mata
Valéria de Lima “Dos tambores de Averequete aos tambores de Oxalad” (2013).
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[...] @ FEUR adquiriu maior respaldo junto as comunidades e grupos
religiosos afro-brasileiros de Rondénia e a sociedade, conquistando
melhores condi¢cBes para dar sequéncia as acdes de unificacdo das
praticas religiosas e doutrindrias que vinha empreendendo (lbidem,
p.412).

Conforme a historiadora Marta Valéria de Lima pesquisou, além de tudo isso,
houve o incremento de um novo estilo de festejo, 0 Encontro dos Orixas de Rondonia,
cuja primeira edigédo ocorrera dia 12 de julho de 1977, reunindo cerca de 600 pessoas.
Este evento ja tem uma configuracdo diferente dos festejos tradicionais. Ele néo
ocorre em funcdo da comemoracdo de um santo, mas sim em funcédo de unir os
religiosos e apresentar as praticas, entidades, para a sociedade e politicos.

A partir disso, minha tese é a de que o fato de nos dias atuais haver festas
especificas para determinadas entidades, ocorreu devido a influéncia direta dessas
transformacdes no cenério religioso da década de 1970 e 1980. Uma vez que as
expressoes religiosas afro-brasileiras estavam se transformando, a Umbanda trouxe
para a regido uma dinamica diferente da que os mineiros estavam acostumados e 0
Candomblé aumentou ainda mais as diferencas (LIMA, 2013). Além disso, a
organizacdo de festas especificas para encantados contribuem para a construcdo da
importancia dos mesmos tanto para os religiosos quanto para a sociedade.

Voltando para a questao da quantidade de festas contidas nos dois calendarios
apresentados, estes foram os dias nos quais ocorreram festejos em ambos os terreiros
ao longo do ano de 2016. Contudo, estas ndo foram as Unicas. Os toques
apresentados no calendario sédo os mais fixos, ou que se pretende que sejam, ja que
guase todo ano eles séo realizados salvo quando aparece algum problema tornando
inviavel a realizacédo de alguma delas. Além destes toques, no Terreiro de Umbanda
Sédo José de Ribamar, houve ao longo do ano realizacdes de festas na maioria dos
sdbados a cada quinze dias. Ja no Centro de Umbanda Sao Jodo Batista, houve
pequenos toques para encantados em algumas quartas-feiras do ano, estas foram
destinadas a desenvolver os médiuns.

Além dessas comemoracdes, no dia 08 de outubro teve um toque no terreiro
pedido por uma mulher para que os caboclos do Seu Antbénio a protegesse. Dia 28 de
janeiro de 2017, Dona Rosa deu uma festa para Seu Risca da Dona Edite, em
homenagem, gratid&o e reveréncia para com a mae-de-santo de Seu Antonio. 07 de

novembro de 2016, teve um toque para caboclo devido a realizacdo do assentamento
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da Jurema Branca do Alisson, fora feita uma oferenda a cabocla e a mesma fora
assentada no altar do terreiro.

Logo, além do calendario regular, o nimero de toques ao mais do que triplica.
Além disso, h4 as sessdes para encantados que ocorrem regularmente durante o ano,
no Terreiro de Umbanda S&o José de Ribamar, o dia em que Zé Rufino costuma
descer com frequéncia é na terca-feira para atender, mas a qualquer dia que alguém
chegar precisando de ajuda, o encantado costuma trabalhar na cabeca de Seu
Antdnio. Ja no Centro de Umbanda S&o Jodo Batista, o dia de trabalho ocorre durante
a sexta-feira, dia em que a Cabocla Braba desce para atender aos clientes. Mas
também na quarta-feira o Zé Raimundo estd em terra e dependendo do caso, pode
atender, mas é raro ele trabalhar, ele desce mais para beber, conversar e para 0s
caboclos dos filhos-de-santo descerem e serem desenvolvidos.

Como ja deve ter ficado evidente, as festas que ocorrem nos terreiros sao varias
e a organizacdo delas ndo sdo menores do que a quantidade. Principalmente os
festejos que j& possuem regularidade como as comemoracdes de santos como S&o
Jodo, Sdo José de Ribamar, etc, e das entidades de mais prestigio e com mais tempo
de incorporagédo, como Seu Floriano, Zé Raimundo, Cabocla Braba, sdo os momentos
mais aguardados pelos membros dos terreiros.

Conforme o socidlogo Jean Duvignaud (1983, p. 25) sublinhou:

A festa néo é, em verdade, o exercicio irracional com que a queriam
rotular apenas porque nao correspondia as categorias mentais de um
mundo paralisado pela idéia da funcionalidade ou da rentabilidade.
Afinal de contas, conforme dizia Hegel, se a realidade é irracional,
muito bem, devemos nesse caso inventar uma conceituagdo
irracional...

Tal afirmagé@o ganha melhores tons ao se destacar alguns exemplos. Alguém,
contra a afirmacao de Jean Duvignaud, pode indagar “Por que os filhos-de-santo de
mae Hdstia se dedicam tanto a preparar a festa para a Cabocla Braba?”. Essa
pergunta apesar de fazer sentido para alguém de fora, inexiste para os umbandistas,
uma vez que a Cabocla Braba é como uma avé para os filhos-de-santo do terreiro.
Eles possuem histérias e mais historias de conselhos que receberam da entidade, das
curas que obtiveram e das vitérias no dia-a-dia.

Além disso, o sucesso de uma festa bem organizada na qual todos acabam

elogiando néo recai apenas na mée Hoéstia enquanto sendo uma boa sacerdotisa e na
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Cabocla Braba, como uma entidade forte (embora isso ocorra e seja importante), mas
também a cada um que se dedicou. Para eles é uma satisfagdo que a festa va bem,
pois é o nome do terreiro do qual s&o membros que serd bem falado. A satisfacéo é
coletiva. O que ocorre durante a festa, as vezes, se torna assunto por meses. Os
préprios encantados comentam festas memoraveis. Conforme o antropologo Sergio
Ferretti (2006, p. 82) constatou “Comentar a beleza e a organizacdo de uma festa
constitui uma forma de valorizar e prestigiar o grupo que a organiza”.

Da mesma forma, se tudo der errado, se a bebida acabar antes do tempo, se a
comida ndo tiver boa, se a decoracao cair durante a festa, tudo isso recaira sobre
todos: na mée-de-santo enquanto incapaz de manter tudo em funcionamento e dos
filhos-de-santo enquanto incapazes de cumprirem com suas funcoées.

Dona Rosa, em 28 de janeiro de 2017, deu uma festa para o Caboclo Risca da
Mée Edite (e nédo foi a primeira vez). O motivo foi que ela respeita essa mée-de-santo
e tem um grande carinho pela entidade. Dona Rosa arcou com 0s gastos e com a
organizacdo e Mae Edite nem é sua mae-de-santo, € sim a de seu marido, Seu
Antdnio. Mas para Dona Rosa € uma satisfacdo levar Seu Risca, assim como 0s
convidados que o mesmo chamar, para seu terreiro e dar um festejo que sera, caso
nao haja erros, bem falado pelos demais.

Conforme Pierre Bourdieu (1998, p. 8) escreveu acerca do dom:

[...] gquem da sabe que seu ato generoso tem todas as chances de ser
reconhecido como tal (em vez de parecer uma ingenuidade ou um
absurdo) e de obter o reconhecimento (sob forma de contradom ou de
gratiddo) de quem foi beneficiado, sobretudo porque todos os outros
agentes que participam desse mundo e que sdo moldados por essa
necessidade também esperam que assim seja.

Ou seja, no aspecto social, esse “presente” ndao € em véao. Traz retornos,
reforcam lacos de companheirismo, de amizade, de devocdo. No entanto, é
importante que essa questdo ndo fique enquadrada como restrita a causas e efeitos
a nivel de reconhecimento, como se tudo fosse para se fazer notado por terceiros. Dar
uma festa para uma entidade movimenta energias no plano espiritual que
transcendem e muito a esfera do reconhecimento por outros. No dia 20 de janeiro de
2017, Alisson, um dos filhos-de-santo de mée Hdostia, arcou por conta propria o festejo

de aniversario desta cabocla. Por que ele fez isso? Fora por ter conseguido vencer
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uma causa na justica e recebido o dinheiro que aguardava, fez por gratidao a entidade.
Nesse ponto o nivel do codigo cultural precisa ser ressaltado.

E como na piscadela descrita por Clifford Geertz (2014), enquanto uma ocorre
devido uma motivacao biologica, a outra € resultado de uma acéo cultural, h4 uma
mensagem que esta sendo passada. Enquanto um cristdo, ao receber uma bencgéo
de Deus, poderé orar e agradecer ou entdo fazer um jejum em secreto (o jejum pode
ser antes de ter a dadiva). Na Umbanda ha outras formas desse agradecimento se
expressar. Uma delas recai quanto a “bancar” um festejo. No caso do Alisson, fora
uma gratiddo a entidade. Ja Dona Rosa, foi por gratiddo a tudo que mée Edite fez.

Para continuar nessa trilha por entre as festas, é de fundamental importancia
lembrar da reflexdo de alguns estudiosos sobre das dancas e comemoracdes afro-
brasileiras para se compreender melhor o modo como a festa umbandista ocorre.

A respeito do som, € marcante a forma como a sincopa criada pelo estilo de
som formado pelos instrumentos de percussdo permeia os meandros da festa. A

sincopa é:

[...] a auséncia no compasso da marcacdo de um tempo (fraco) que,
no entanto, repercute noutro mais forte. [...]. Tanto no jazz quanto no
samba, atua de modo especial a sincopa, incitando o ouvinte a
preenche o tempo vazio com a marcacao corporal — palmas, meneios,
balancos, danca. E o corpo que também falta — no apelo da sincopa.
Sua forga magnética, compulsiva mesmo, vem do impulso (provocado
pelo vazio ritimico) de se completar a auséncia do tempo com a
dindmica do movimento no espaco (SODRE, 1998, p. 11).

Esta mesma sincopa presente no samba, também ocorre no terreiro, ao toque
dos atabaques ditando o ritmo das musicas e da danca. Durante os festejos, alguns
dos que assistem batem palmas por conta prépria ou entdo ficam em pé, dando
pequenos passos ou mexendo o corpo. Alguns dos quais figuei sabendo depois,
estavam na sua primeira visita a uma festa de terreiro, nem eram da religido e estavam
batendo palmas ou mexendo a cabeca discretamente. O mesmo ocorreu comigo, ja
gue nos primeiros anos de visita ao terreiro, procurava nao cantar, mas o pé ficava no
automatico, acompanhando o ritmo. Até que nos dias atuais, ndo s6 o pé, mas o corpo
todo precisa se balancar (e olha que dango muito duro), as palmas sdo quase que
automaticas e ndo consigo evitar de cantar os pontos junto com todos. De acordo com
Muniz Sodré (1998, p. 20):
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O som, cujo tempo se ordena no ritmo, é elemento fundamental nas
culturas africanas. Isso se evidencia, por exemplo, no sistema gége-
nagd ou ioruba, em que o som é condutor de axé, ou seja, o poder ou
forca de realizacéo, que possibilita dinamismo da existéncia.

Ao perguntar sobre a importancia do tambor no terreiro, Zé Rufino me explicou

que:

O terreiro que existe tambor, tambor ndo toma banho, tambor ndo tem
defumacdo, tambor ndo bebe, tambor ndo come. Tambor ndo tem
forca. O tambor ele é um vivente igual um ser humano. Ele tem boca,
ele chama, ele rufa. O tambor é a firmeza dum terreiro desse. O tambor
€ quem vai buscar todo mundo la no fundo. O tambor abala o mar. Ele
abala 0 mato. Ele abala as pedreiras. Ele abala as ruas. Ele abala o
mundo inteiro. Ele é quem vai chamar tudo aquilo ali. Um tambor para
ter forca ele também tem que ser zelado?’?.

O tambor, que €é o principal instrumento no terreiro, ndo serve apenas para dar
ritmo e produzir som, ele possui uma funcéo espiritual, possui energia, tem o poder
de aproximar entidades quando esta sendo tocado para este fim, traz os seres do
fundo do mar, das florestas. O tambor chama os espiritos que estdo longe e faz com
gue energias circulem pelo terreiro. Se ele nao for zelado, se ndo tomar banho, nao
tiver reza, se qualquer um tocar o tambor, 0 mesmo perderd sua forca e podera
atrapalhar o festejo. Da mesma forma, ndo € de qualquer jeito que se pode tocar o
tambor, é necessario que os corpos estejam limpos, ou seja, ndo ter tido relacao
sexual na noite anterior nem no dia da festa. Em uma das festas que assisti em um
terreiro, enquanto o tambor estava sendo tocado o couro rasgou. Uma senhora que
estava ao meu lado disse baixo “Ele esta com o corpo sujo”. O corpo sujo faz com que
0 couro rasgue. Por isso, o tambor, no terreiro, ndo é meramente (embora isso
também seja importante) um instrumento ritmico.

O som do terreiro tem sua base na mdusica africana trazida ao Brasil pelos
escravizados. O choro, na musica brasileira, € 0 que mais se aproxima da sincopa
existente no jazz, devido a valorizacdo de instrumentos de sopro como saxofone e
clarineta, “Mas a sincopa brasileira teve maior influéncia institucional no samba,
possivelmente devido a maior proximidade dessa forma musical com os terreiros”
(Ibidem, p. 26).

212Conversa com Dona Rosa, Zé Rufino e Maria das Gragas. Porto Velho, 14 de junho de 2016.
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E as formas de participacdo na danca em terreiros ocorre de forma similar a

outras dancas de matrizes africanas no Brasil, como o tambor de crioula, onde:

O processo de aprendizagem € espontaneo e informal. Realiza-se
principalmente através da convivéncia entre pessoas que pertencem
ou se identificam com o grupo social que cultiva 0 Tambor de Crioula.
E comum se observar hoje em dia nas festas, do lado de fora da roda
de danca, criancas tentando aprender, imitando tocadores, cantadores
e dancantes (FERRETTI, 1981, p. 4).

Ou seja, 0 processo de aprendizagem se da pela convivéncia, pela repeticéo,
pelo erro, pela imitacdo, da mesma forma como ocorre nos terreiros. Vide aquele
momento na festa em que a filha do tambozeiro est4 sentada ao seu lado, imitando
seus gestos. Por algumas vezes, fui convidado a tocar no Centro de Umbanda Sao
Jodo Batista. No Centro de Umbanda Sédo Jodo Batista, um dos ogds que esta
comecando, tenta tocar quando ha dois outros tocando juntos. Ele toca baixinho e
tenta seguir o ritmo. O mesmo se da para quem nao sabe dancar. As criancas, por
vezes, ficam olhando, algumas tentam alguns passinhos no seu canto. Ndo ha
ensaios, da mesma forma que no Tambor de Crioula ndo se ensaia, conforme Sergio
Ferretti (1981) afirmou.

Tanto no samba antigo quanto no Tambor de Crioula, ha durante a execucao
das musicas a possibilidade de improvisos, de brincar, de intervencdo de quem esta
cantado (SODRE, 1998; FERRETTI, 1981), o mesmo ocorre nos terreiros. Nada
impede que uma entidade transforme algumas letras, improvise, ou faca, no momento
adequado, o que Zé Rufino fez, para brincar com o Touro. Além disso, quando um

encantado canta seu proprio ponto, se faz da seguinte forma:

Eu sou Cabocla Braba, moro nas ondas do Mar.
Eu sou é Cabocla Braba, moro nas ondas do Mar.

E, facho encarnada.

Sandalia Branca, eu ganhei pra guerrear.
E, facho encarnada.

Sandalia branca eu ganhei pra guerrear

Este ponto & da Cabocla Braba, enquanto canta, os outros encantados

seguem-na da seguinte forma:

Ela é Cabocla Braba, mora nas ondas do Mar.
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Ela é é Cabocla Braba, mora nas ondas do Mar.

E, facho encarnada.

Sandalia Branca, ela ganhou pra guerrear.
E, facho encarnada.

Sandalia branca ela ganhou pra guerrear

Isso ocorre naturalmente enquanto os pontos sdo entoados. Os pontos,
conforme ja informado no “dia anterior”, sdo importantissimos para o andamento das
festas. Eles evocam presencas, saudacgdes, energias. Ha pontos negativos, cuja carga
espiritual € pesada e ndo sdo aceitos em toques para encantados. E por meio dos
pontos que os encantados se apresentam a todos, que eles demonstram facetas
morais de seus pensamentos, que € possivel perceber a origem das entidades e o
que elas podem fazer. E por meio dos pontos que os encantados sdo convidados a
incorporar, que os orixas sdo saudados e é com eles que a festa ganha um tom de
melodia que dard contornos aos passos, as dancgas, aos corpos suados, aos pes
descalcos, participando da (re)criacdo do ambiente, contribuindo para que a festa nédo
seja alguma comemoracao qualquer de fundo de quintal.

Esta dado o ambiente perfeito para que pessoas angustiadas sintam-se
aliviadas; para que aqueles que foram contemplar, sintam-se felizes; para que os que
estdo cansados de tanto trabalhar possam queimar mais calorias se movimentando

em uma completa (re)criacéo do lugar:

Como todo ritmo ja é uma sintese (de tempos), o ritmo negro é uma
sintese de sinteses (sonoras), que atesta a integracdo do elemento
humano na temporalidade mitica. Todo som que o individuo humano
emite reafirma a sua condi¢do de ser singular, todo ritmo a que ele
adere leva-o a reviver um saber coletivo sobre o tempo, onde ndo ha
lugar para a angustia, pois 0 que advém ¢é a alegria transbordante da
atividade, do movimento induzido (SODRE, 1998, p. 21).

E por isso que pouco a pouco os médiuns comecam a despedir-se de suas
consciéncias para que 0s encantados assumam o comando. Para 0s que nao sao
médiuns, esta (re)criada uma situacdo unica, na qual humanos se encontram face a
face com espiritos incorporados para conversar, brincar, se distrair, pedir conselhos,
ajudas e até terem doencas curadas.

Para Mircea Eliade (2010, p. 80) “Na festa reencontra-se plenamente a

dimenséo sagrada da Vida, experimenta-se a santidade da existéncia humana como
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criacado divina”. Assim como este autor, entendo, a partir das observagdes de campo,
que o aspecto sagrado?’® da vida é ressalto no decorrer da festa e é dado a conhecer
a todos que dela participam. De repente, por estar 14, as pessoas estao de frente para
seres que em outras condi¢cdes n&o veriam. E como Carlos?’4 comentou comigo, ao
falar que na festa ele tinha a oportunidade de conversar com espiritos que existem,
mas que ndo sao Vistos nas ruas, que outras religides negam a existéncia e que muitas
pessoas nunca ouviram falar. Neste momento a fé na conviccdo de que todos séo
parte de algo mais complexo que nem a ciéncia toca, € fortificada.

Ao abordar a festa no Candomblé, Rita de Cassia Amaral (2008, p. 264)

salientou que:

A festa mostra 0 que o0 grupo é e pensa. [...] as festas constituem uma
ruptura na obrigacdo do trabalho, uma liberacdo dos limites e
constrangimentos da condicdo do homem: é 0 momento em que se
vive 0 mito, o sonho. O momento em que o homem recebe um deus
em sua casa, as vezes em seu proprio corpo.” (AMARAL, 2008, p. 264)

Sim, durante a festa de Umbanda essas analises podem ser encontradas em
cada canto do terreiro, ja que la estd acontecendo algo que quem esta passeando no
Porto Velho Shopping ndo esta vendo nem sentindo. No Teatro Estadual Palacio das
Artes de Rondonia?’®, apesar de todas as emocdes, sensacoes, reflexdes, distracoes
e todos os “Ges” que os presentes estdo sentindo, ninguém estad vendo os pontos
cantados criando formas enquanto saem da boca de cada um que os entoa. Quando

o Caboclo Sete Flechas chega, o mesmo e todos cantam:

Ereré, erererereroruruéa

213Conforme o préprio Muniz Sodré (1988) ressaltou, as religides africanas ndo fazem distingdes entre
sagrado e profano, mas é possivel classificar o terreiro como abrangendo a ambas, uma vez que ele
nao se encontra “separado”, muitas vezes esta dentro do terreno de morada do sacerdote, por vezes
funcionando até mesmo como uma extensdo da mesma, como ocorre com o0s dois terreiros que estudei
nesta pesquisa e com outros pelos quais visitei.

2“Nome ficticio, pois o senhor com quem conversei pediu para que eu ndo colocasse o nome dele,
com receio de que os patrdes evangélicos soubessem.

275Nao é intencdo desmerecer os sentimentos e tudo que borbulha durante uma peca de teatro. Sou
amante de teatro e procuro apenas fazer uma comparagdo para contrastar o estado de espirito, mas
nao entro no mérito de dizer qual vivéncia & mais “verdadeira” ou “melhor”. Conforme o préprio Mircea
Eliade (2010) ressaltou, o tempo “sagrado” possui diferengas em relagédo ao “tempo profano”. Conforme
Constantin Stalinavski (2014) enfatizou, para se criar uma personagem para uma peca de teatro,
emocdes, fé, sentimentos, memoarias, imaginagdo, viver o que estd sendo dito e até sentir sdo e
precisam ser evocados para se criar um personagem. A memoria afetiva de momentos tristes ou felizes,
podem provocar sentimentos téo reais quanto o do momento recordado. Entdo, minha intencao néo é
de deslegitimar esse lado do teatro, da peca, dos atores.
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Aué é Orixa, Caboclo Sete Flechas no gonga.

Oi savara Seu Sete Flechas, sendo ele o rei das matas
Sua taquara é pesada, e as suas flechas mata.

Saravé seu Sete Flechas, ele € o rei das matas.

Sua taquara € pesada, e as suas flechas mata.

O encantado que é um indio antigo, chegou ao terreiro. Respeitado por todos,
tido como um grande feiticeiro, ninguém quer que Sete Flechas fique com magoa de
si, pode ser perigoso. No ponto a forca e a extrema pontaria do encantado é
ressaltada. Como né&o sentir temor por um caboclo antigo que, igual a letra ressalta,

“as suas flechas mata”?

O espaco do sagrado negro-brasileiro €é algo que refaz
constantemente os esquemas ocidentais de percep¢éo do espaco, 0s
esquemas habituais de ver e ouvir. Ele fende, assim, o sentido fixo que
a ordem industrialista pretende atribuir aos lugares e, aproveitando-se
das fissuras, dos intersticios, infiltra-se. Ha um jogo sutil de espaco-
lugares na movimentac&o do terreiro (SODRE, 1988, p. 75).

No terreiro, durante o momento da festa, cria-se uma forma de ser reverente,
de participar, de contemplar, de viver o instante. Se durante a missa ou um culto
evangélico se prima para que todos fagcam siléncio para que se escute o padre ou 0
pastor; se as pessoas que ficam la fora estao “perdendo” o culto; se os momentos de
levantar, sentar, cantar, sdo bem definidos e ndo se pode extrapola-los sem deixar de
provocar inconveniéncia. No terreiro, ha pessoas que passam boa parte da frente la
fora, ha umas que nem entram, sO ficam sentadas nas cadeiras em volta do lugar.
Enquanto os tambozeiros tocam, piadas e risadas podem ser evocadas; 0 préprio
caboclo pode fazer uma pequena pausa para tecer algum comentéario que levara todos
ao riso.

Enquanto a musica rola, as pessoas costumam conversar, batem palma e
tecem algum comentario referente ao que ocorreu durante a semana ou para cutucar
guem esta do lado para criticar sutilmente algo que esteja acontecendo. Até mesmo
um leve flerte ou primeira aproximacao para um envolvimento futuro pode comecar na
festa. Quem esta la fora, o encantado, apdés descer, vai l& cumprimentar, puxar
conversa. Quem esta dentro, sera cumprimentado em algum momento. Pessoas que
nunca foram em um terreiro na vida, podem incorporar um caboclo, caso seja médium,

e serd reconhecida como sendo de verdade.
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De acordo com Rita de Cassia Amaral (2008, p. 264) “[...] a festa € o momento
em que a identidade dos grupos se expressa plenamente”. Os valores, a forma como
agir no mundo, os significados concernentes as questdes espirituais e a forma de lidar
com o0s espiritos por parte dos umbandistas ficam acessiveis para quem esta
visitando.

Em uma visita que fiz a um terreiro, um encantado comecou a puxar conversa
comigo, falamos acerca do andamento do festejo, perguntei sobre quem ele era, e

apos certo andamento do dialogo:

[...] o caboclo da familia de Légua perguntou se eu tinha algum
emprego, respondi que ndo. O mesmo falou que iria fazer eu arrumar
um emprego, que ele me daria. Disse que era para eu fazer mais dois
concursos, em um deles a aprovacao chegaria?’®.

Situacéo que se assemelha ao que ocorrera na festa em que um rapaz pede
para Zé Rufino para conseguir um dinheiro que em troca daria umas caixas de cerveja
ao caboclo. Pois é assim que os encantados atuam na vida das pessoas, eles ajudam.
E como Zé Raimundo me disse uma vez, que quem precisa hoje, podera ajudar
amanha e quem ajuda hoje, podera ser socorrido amanha.

Mas nem tudo € ajuda ou compreensao 100%, h4 momentos em que alguns
atingem o limite da paciéncia e alguns encantados sédo bastante explosivos e

dificilmente, como se diz, “levam desaforo pra casa”:

Ja pelo fim da festa no Terreiro T, pouco antes da 00:00 da noite, s6
tinham pessoas do terreiro, pessoas de confianca, os visitantes ja
haviam ido embora. Cabocla G?’” distribuiu algumas lembrancinhas, e
no meio da conversa com 0s outros caboclos, comecou a discursar:

Mas é assim mesmo. Eu t6 gostando disso ai, porque vocés sdo da
casa. Vocés zelem a casa de vocés. Que a minha neta [mée-de-santo]
zela da casa dela, do puteiro?”® velho dela. Vocés téo zelando daquilo
gue é de vocés. Ninguém grita, ninguém pia, ninguém nada. Porque
pra cobra [uma pessoa falsa, que quer enganar ou que desfaz], tem o
cacete do Caboclo W. Bate bem na cabeca... [d4 umas risadas e
conclui] ...da cobra, né. O, trés indios [apontou para Caboclo L,
Cabocla M e Cabocla N], a cobra ta aqui, 6, da assim. A cobra se mata
o que? Firmeza! Entendeu? “Ah, porque dona Cabocla N a senhora &
assada!”, “Ah Cabocla M, tu é cozida!”, “Ah, porque Caboclo L, tu é
cru!”. Vocés vao fazer o que? Vai dizer pra Mae Selina? O que vocés

276Caderno de campo. Festa de Umbanda na casa do pai Clark. Setembro de 2014.
21Coloquei nomes ficticios em todos os encantados e pessoas dessa citacao.
218pyteiro é uma forma de se referir a casa.
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tém que resolver, resolva na casa de vocés! A casa de vocés é aqui,
nao vao dizer pra mae-de-santo amanha nem depois, ndo. Resolva
mesmo. Que eu teja, Caboclo W ou Caboclo Z teja, vocés que tém que
resolver o problema de vocés, porque é a cada deles, dos filhos e dos
caboclos.

O motivo da Cabocla G falar isso € porque recentemente ela foi em um outro
terreiro com os filhos-de-santo dela, e sem ela saber, uma pessoa desfez dos
encantados de seus filhos-de-santo. Ela ficou sabendo s6 ap6s chegarem em casa.
Mas antes disso, em outras festas no proprio terreiro, teve uns visitantes que
criticaram o0s caboclos da casa de Mae Selina e a informagdo chegou aos seus
ouvidos. E, antes da fala, ela enfatizou que o terreiro era responsabilidade de todos e
gue cada caboclo dos filhos-de-santo deveria tomar atitudes perante situacfes
adversas, que nao era para eles recorrerem sempre a mae-de-santo ou aos
encantados da mae-de-santo. E por isso que nessa fala ela repete, falando “O que
vocés tém que resolver, resolva na casa de vocés!”, se referindo ao terreiro.

A cobra é usada como metafora para descrever uma pessoa falsa ou que ataca
por tras, logo, devido ao “grau de periculosidade”, € necessario ir direto onde se
resolve a questdo. No caso, é tudo alegoria, pois € necessario ter “firmeza” para
encarar e fazer o que se deve para vencer a “cobra”, logo, se eles forem insultados,
nao devem ficar com a boca calada nem abaixar a cabeca, mas sim fazer o que
acharem que precisa na hora.

Durante os festejos ndo sao apenas as fronteiras do “sagrado” para o “profano”
que ficam escancaradas, permitindo que haja trocas, passeios, conexdes. As
fronteiras das confusdes, dos desentendimentos, das brigas, ficam todas abertas. E
um conglomerado de pessoas, embora todas estejam alegres, pode ser que alguém
pise no calo de um, outro falte com respeito com a pessoa errada. Isso pode
desencadear uma série de ocorréncias.

De acordo com Marta Valéria de Lima, ao analisar o controle que a FEUR
tentava colocar aos terreiros, apareceu a questao de agir contra as brigas e confusdes
durante os cultos, escreveu que quando esta federagdo comecou a trabalhar em prol
do seu projeto “Era comum haver dissabores nos terreiros em decorréncia de
excessos de consumo de alcool. Em nosso trabalho de investigagdo encontramos
registros de episodios violentos, inclusive com armas de fogo” (LIMA, 2013, p. 412).

Tentando evitar situacdes como essa, potencializadas pelo consumo de éalcool,

Méae Hostia e suas entidades controlam as cervejas. Para quem bebe, é oferecida
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cerveja, mas fica restrito a uma ou duas latinhas. Durante uma festa, o Caboclo zZé

Raimundo acabou pedindo para um homem bébado sair do terreiro:

[...] apareceu um homem bébado no terreiro e foi cumprimentar Zé
Raimundo. Por sua vez, o encantado o expulsou, e disse que la ndo
era lugar para chegar bébado e continuar bebendo. Depois que a
situacdo acalmou, ele me disse que tem gente que acha que terreiro
€ para ir beber, como se fosse um bar. Mas que nédo é assim. Tem
bebida e eles servem, mas néo é para se embriagar e nem para chegar
embriagado no local?’®.

Mas néo é toda situacdo em que alguém aparece bébado que vai ser expulso.
Depende se a pessoa esta atrapalhando ou incomodando as pessoas. Da mesma
forma, Dona Rosa ndo gosta de bebida e procura deixar entrar o0 minimo de bebida
no terreiro, apenas o suficiente para os caboclos. E pessoas bébadas ndo sdo bem
recebidas. Dependendo da pessoa, eles até deixam ficar mas se néo for para causar
confusdo. Agora, se ficarem baguncando, mandam embora sem delicadeza nenhuma.

Da mesma forma ocorre com pessoas com roupa curta. Se pede gue ninguém
va nu(a) para o terreiro, ou seja, com shortinhos, com mini saia em que tudo aparece,
coisas do tipo. Cabocla Braba ja impediu que meninas do bairro entrassem no terreiro
com roupas dessa forma, ela disse “Aqui ndo é puteiro para entrar nua!”.

Os encantados sdo muito brincalhdes, mas ndo é de qualquer jeito que se
brinca. Ha pessoas que sdo mais intimas, por isso jA usam um linguajar mais
despojado para se referir a alguns encantados como “esse muleque..”, ou entdo dizem
“esse vagabundo...”, podem se referir a encantados como “vocé é um atoa...”, mas
ndo € de qualquer jeito e nem a todo momento. Durante um festejo de 2015, um
médium de Umbanda fora até o terreiro Z e apds so estar as pessoas da casa, Cabocla

X280 reclamou dele, pois

Ela disse que quando Bruce?®! foi cumprimentar ela com um cigarro
na mao, ela disse “O que é isso0?” e reclamou do cigarro. Bruce
respondeu “Que isso mulher, esta apagado”. Ela enfatizou que ele ndo
tem respeito pelas entidades, que ele nem cuida das entidades dele.

219%Caderno de Campo. Festejo de S&o Joao Batista, junho de 2015.

280Qptei por deixar em secreto para ndo expor questées que sdo internas de um terreiro, € melhor que
ndo se saiba que disse nem de onde foi enunciado.

281Bruce é um nome ficticio que cologuei para ndo expor ninguém.
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Nesse caso o motivo de desentendimento fora o cigarro na méao. Muitos
encantados ndo gostam de cumprimentar alguém que esteja com o cigarro na boca
ou na mao. O que Bruce poderia ter feito, era colocar o cigarro em algum apoio e
abracar a cabocla com a mao livre. No entanto, ele, por ter ido algumas vezes
seguidas la, achava que ja tinha intimidade e que poderia tomar certas liberdades que

vira outras pessoas tendo. Zé Raimundo, certa vez, contou um fato ocorrido com ele:

Zé Raimundo disse que certa vez, durante uma festa em um terreiro
em que ele era convidado, estava rezando em uma mulher, entdo, um
negao bem alto se aproximou dele e disse “Quando terminar ai, reza
no meu pau”’. Zé Raimundo disse que no mesmo instante desceu a
mao na cara do rapaz que este saiu levando as mesas. Ele disse que
ndo é como outros caboclos, ndo gosta desse tipo de gracinha?®?,

Mas situagbes como estas, apesar de ndo serem comuns, eu nunca presenciei
algo nessas proporcfes, podem ocorrer e ha relatos de acontecimentos parecidos.
Contudo, entendo que é possivel enxergar para essa situacdo enquanto uma
reafirmacdo do encantado enquanto ser poderoso, viril, guerreiro, com guem nao se
pode “brincar’. Nao é que néo se pode brincar, € que nao se pode “insultar’, muito
menos com “piadas humilhantes”. Uma situagcédo dessa faz com que os assistentes
percebam que o encantado além de forte, € de palavras. Como um Jacaré, Zé
Raimundo néo brinca, € fatal quando quer.

E comum algumas entidades se referirem a uma sacerdotisa como “Aquela
puta”, mas isso é porque a entidade tem uma relacdo com a pessoa, elas se conhecem
bem, uma chama a outra assim. Agora, isso ndo significa que eu posso fazer o
mesmo. A mesma coisa ocorre com o riso. O riso é algo gue chama muito a minha
atencao no terreiro, pois ele é bem presente, juntamente com as brincadeiras. Mas
isso nao significa que todo mundo fica o tempo todo gargalhando. No que se refere

ao riso, o sociélogo Dagoberto José Fonseca (2012, p. 28) escreveu que:

O riso do afro-brasileiro, como o do povo no periodo medieval-
renascentista, expressa a integracdo entre os mundos sagrado e
profano, impresso com autenticidade, originalidade e vigor nos
espacos e nos momentos privilegiados de sociabilidade do povo, ou
seja, nas festas [...].

282Caderno de Campo. Festa de Sdo Jodo, junho de 2014.
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Ele é uma forma a mais de fazer com que se crie uma “[...] relagdo com o social
€ COm 0 COSMO ao gerar a energia que impulsiona a vida dos homens [...]” (Ibidem, p.
28). As expressoOes alteram a percepcdo das pessoas, fora a prépria Cabocla Braba
gue um dia me contou que quando alguém chega e faz elogio a uma pessoa, dizendo
“Nossa, como vocé esta bonita”, ou entdo “Que sorriso lindo”, “O que aconteceu de
bom para vocé estar tdo radiante?”, ja levanta a pessoa, ja a deixa alegre, confiante?3.

O riso é um convite: quando uma pessoa chega e a entidade recebe com um
sorriso; o riso € um elogio: quando se enaltece alguma qualidade de alguém e o
espirito conclui com um sorriso; o riso pode amenizar a chamada de aten¢éo: quando
0 encantado e em seguida lanca um sorriso de compreensao com a falha do outro; o
riso é satisfacdo: quando os tambozeiros estéo tocando e se divertindo com os solos
que fazem; o riso volta a ser convite: quando na despedida o caboclo diz adeus e
estampa um riso no rosto por causa da sua presenca na festa dele.

Os encantados fazem piadas com os outros, mas também brincam consigo
mesmos. Eles provocam risadas nos outros a partir do deboche a si préprios. Muitos
deles falam algumas palavras erradas, pois eles ndo sabem como falar nossa lingua
direito, entdo eles riem do préprio erro, como quando Zé Rufino, ao falar do
computador, disse “como € o nome daquele negécio que vocés usam para fazer
conversador? E aquele preto, quadrado. Ah! O comprutadd? [Da gargalhadas] Como
€ que diz?”. Ou entdo quando em uma festa, quando um encantado desceu, pensei
gue era o Zé Rufino, mas ndo era. S6 depois de um tempo fiquei sabendo que era o
Sete Flechas, ai “Assim que cumprimentei o Zé Raimundo disse que achava que o
Sete Flechas era ele. Este me indagou com sarcasmo “E eu sou tao feio assim?” e
comecou a rir?84”, Eles gostam de serem motivos causadores da risada, mas é ébvio
que ninguém pode chegar e puxar a cadeira do encantado para que 0 mesmo caia e
seja motivo de gozacdo, ha formas para isso acontecer.

O clima na roda de conversa € como se todo mundo tivesse 0 mesmo status,
todos fossem amigos conversando descontraidamente, contando piadas, hora ou
outra surge um assunto sério, o encantado da conselhos, mas qualquer um presente
pode se manifestar e corroborar com a animagao. Os encantados tiram brincadeiras
com outras pessoas, as vezes insinuando que um homem € homossexual ou fazendo

outras piadas de cunho sexual, tirando uma “onda” com algum presente acerca do

283Caderno de Campo, Sessédo de Caboclo no Centro de Umbanda Sao Jo&o Batista, 2016.
284Caderno de Campo. Festa de S&o Jodao, junho de 2014.
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orgao sexual masculino da pessoa ser incapaz de fazer sua “tarefa”. Ha encantados,

como no caso de Zé Raimundo, que exaltam sua virilidade:

Em um momento, em que estavamos conversando com Zé Raimundo,
este encantado foi perguntado se tinha alguma mulher, ao passo que
como resposta soltou: “eu tenho vizinhas, mulher ndo. Quer coisa
melhor? E so ir na casa e depois sair’. As pessoas em volta deram
risadas e Zé Raimundo continuou contando causos cdmicos que ja
ocorreram em momentos em que esteve incorporado em Mae
Hostia?®s,

E essa a forma deles agirem e se expressarem, de forma descontraida e sem
criar uma aurea de “sacralidade” e seriedade, como se fossem seres intocaveis. Muito
pelo contrério, eles sdo bem tocaveis, até demais a ponto de pessoas discutirem com
encantados e 0s proprios encantados discutirem entre si.

Situacbes como essas poderiam levar alguém a desconfiar da importancia
espiritual que esses seres possuem para os religiosos. Mas € necessario hao enxergar
essa religido a partir da 6Otica ocidental-cristd, mas sim a partir da 6tica dos religiosos.
O antropdlogo Rane Willerslev (2015, p. 29) encontrou “irreveréncia”, e risadas de

uma etnia indigena perante uns espiritos e se questionou:

Devemos dizer que os Yukaghir perderam a fé em sua ideologia
animista ancestral como resultado de um duradouro impacto soviético
“moderno” em seus modos de pensamento, com a implicacédo de que
suas brincadeiras com os espiritos refletem uma crescente fala de
crenga neles?

Da mesma forma como este autor, ndo entendo que isso seja uma questao de
falta de fé. Entendo que seja uma questado de estilo, uma vez que o préprio orixa Exu
do Candomblé, fazia travessuras tanto com outros orixas quanto com seres humanos
(PRANDI, 2001). Entéo, esse jeito de lidar com essas entidades parece muito com a
forma como as entidades africanas eram compreendidas e também da religiosidade
do caboclo amazbnico, uma vez que, 0 pajé incorporava e se relacionava com
encantados que eram chamados de companheiros do fundo (MAUES, 1995;
GALVAO, 1976), ou seja, eram “companheiros” mesmo, ndo eram “santos”. Até
porque os encantados sdo seres humanos que se encantaram, nao foram beatificados

como 0s santos catolicos, mas sim transformados em animal-humano-espirito.

285Caderno de Campo. Festa de S&o Jodao, junho de 2014.
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Além disso, penso que a constatacdo de Rane Willerslev (2015, p. 32-33) no
gue concerne ao caso estudado poderia valer para o caso dos encantados: “As
relacGes jocosas dos cacadores com 0s espiritos permitem aqueles escaparem dos
perigos latentes da dominagao espiritual total”. Nao penso que o caso estudado por
este antropdlogo é como a dos encantados, mas entendo que este ponto de vista,
talvez se encaixe na forma como os umbandistas se relacionam com o0s encantados.
Ora, ninguém é obrigado a obedecer aos encantados e podem inclusive divergir da
opinido de alguns. Além disso, tem a questéo da falsa incorporacao, ou seja, quando
a pessoa finge que esta incorporada e da incorporacédo parcial, quando a pessoa tem
consciéncia que estd com a entidade e tenta controla-la, como ja foi abordado
anteriormente. Nesse caso, esse recurso seja uma forma de nao “cair’ nas artimanhas
de pessoas que queiram usar sua mediunidade em proveito proprio ou até a algum
abuso do espirito. Mas, preciso ressaltar que ndo é comum ver pessoas insultando os
encantados e nem ferindo o carater de sagrado que eles possuem. O riso ndo abole
o0 status de entidade do ser.

A festa do encantado é um momento de alegria, todos do terreiro precisam se
dedicar para que ela ocorra. E necessario: cerveja, comida, agua, refrigerante, limpar
o lugar, arrumar os enfeites, muitas vezes pintar de novo o barracéo, trocar telhados
quebrados, concertar torneira, as vezes comprar roupas novas para os guias, arrumar
as cadeiras, mesas, servir os convidados, limpar tudo depois da festa. As vezes as
preparacdes comecam semanas antes da festa acontecer. Conforme Rita Amaral de

Céssia (2010, p. 267) escreveu acerca das festas no Candomblé:

A perspectiva da realizacdo de uma festa mobiliza uma série de
recursos econdmicos e simbolicos, dentro e fora do terreiro, além de
recursos humanos. Ela comeca a ser preparada muito antes do dia
marcado para sua realizagdo, seja uma festa simples ou néo.

O mesmo vale para as festas na Umbanda. Quem chega encontra tudo
arrumado, muitas vezes é tudo bem simples, mas € um simples que da meio mundo
de trabalho. Isso € apenas para falar em questbes materiais que se relacionam ao
dinheiro. Mas h&a o aspecto simbdlico também. Dona Rosa, em todas as festas de
Santo que realiza, faz uma novena, cuja duracdo € de nove noites antes do dia da
festa. Entdo sdo nove dias se preparando espiritualmente e se fortificando para que

ocorra tudo bem.
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Mas ha casos de médiuns que ndo gostam muito de incorporar durante as
festas, como no caso de Neguinha, que recebe uma cabocla do Maranhdo, Maria
Babassueira. Ela ajuda Dona Rosa e vai constantemente no terreiro, ajuda quando
pode em algo, assim como seu esposo, mas ela ndo gosta de perder sua consciéncia
para que espirito a ocupe. Mas isso € algo que desde a juventude ela faz. Seu pai

biolégico, que era um pai-de-santo do Maranhao dava conselhos a Neguinha:

Ele conversava muito comigo: minha fia, ndo faca isso porque eu ndo
mando nesse pessoal. Eles dominam a gente até onde eles querem.
A gente pensa que domina, mas a gente ndo domina, eles que
dominam a gente?®,

E as vezes chega inclusive a se questionar a respeito da existéncia dos

encantados:

Ah ndo sei, porque a gente por um lado tem aquela fé, por outro lado
tem muita gente sem vergonha pra mentir, ai faz a gente desacreditar.
Eu as vezes ndo acredito nem em mim mesmo. As vezes meu marido
briga comigo, que meu marido fala muito também, Rosa também as
vezes fala que eu falo muito, mas néo €, porque tem vez que eu fico
assim pensando, né, naquela balanca ‘Ah isso ndo existe”?%’

Neguinha sofre de um problema no coracao, frequentemente passa mal e as
incorporacdes desgastam muito seu corpo, ainda mais porque tem também problema
na coluna, pois 0s encantados possuem energias e quando descem, dangam, bebem
e forcam muito a matéria. Mas apesar disso, ela paradoxalmente sabe e desconfia ao
mesmo tempo que Maria Babassueira ja a ajudou em momentos que mais precisou.
Quando perguntei se alguma vez ela recorreu a cabocla que desce na sua cabeca,
respondeu que pediu “Pra uma senhora chamada Maria [comecgou a rir]. Eu pedi, eu
apelei pra ela. Eu ndo sei se ela fez ou nao fez, sei que eu fui atendida. Diz que a
gente tem que fazer as coisas com fé, né, que eu tava tdo aperreada®®®.

Neguinha néo gosta de falar o nome “Maria Babassueira”, se refere a cabocla
apenas como “aquela senhora” ou expressdes parecidas. Mas ao mesmo tempo, é
grande amiga do Zé Rufino e conversa muito com ele. Percebo o caso desta senhora

como interessante, pois € um exemplo de que dependendo das pessoas ha gradagdes

286Maria das Gracgas Nascimento. Porto Velho. 16 de janeiro de 2016.
287Maria das Gragas Nascimento. Porto Velho. 16 de janeiro de 2016.
28Maria das Gragas Nascimento. Porto Velho. 16 de janeiro de 2016.
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de fé, de crenga, de confianga, de entrega. Como ela disse, ela estava tdo “aperreada”
e naquele momento a encantada parecia uma ajuda possivel, entdo, porque nao
tentar?

Mas também ha pessoas, como Dona Rosa, que fazem de tudo e acreditam
sem duvida que os encantados existem. De acordo com esta sacerdotisa, 0s

encantados gostam muito de receber festas realizadas pelos humanos:

Porque o Seu Z¢é Raimundo, ele gosta de fazer danca pro pessoal. Pra
ele, aquilo ali, € uma festa mesmo, é uma animacao pra ele. Ele bebe
e fuma.... ai vocé fica olhando, caboclo é igual um filho de, igual um
homem... e gosta de bebida, cachaca?®.

Durante esta secao, afirmei que a festa escancara as portas do sagrado e do
profano. Também, depois, acrescentei em nota que nas religides afro-brasileiras, o
sagrado e o profano ndo sao bem delimitados e possuem zonas intensas de contato,
conforme demonstrado por Muniz Sodré (1988) e acredito que no decorrer dessa
etnografia isso tenha sido desenhado. Sergio Ferreti (2006) elaborou um quadro,
contendo as categorias de Sagrado em oposicdo ao Profano e a Obrigacdo em
Oposicédo a Brincadeira.

Para Sérgio Ferretti (2006), esses dominios ndo se isolam em campos distintos,
ou seja, ocorre um jogo de oposicdo e complementariedade entre sagrado e profano;
entre obrigacdo e brincadeira; entre sagrado e brincadeira; entre profano e obrigacao;
entre sagrado e obrigacao; e entre profano e brincadeira. Ao meu ver, a festa de
Umbanda escancara essas portas, que a priore sdo entendidas como estanques e
fechadas, contudo, se analisadas na ética do terreiro, uma precisa da outra. Uma faz
com que a outra tenha movimento e a festa seja viavel. Nao significa que ndo haja o
sagrado nem o profano, mas que na vivéncia de cada fiel, as fronteiras sao (re)criadas,
a ponto de que € preciso que o pesquisador interprete onde e até quando cada uma
aumenta e/ou recua (OPIPARI, 2009), isso porque, determinar esses “limites” como
estanques, €, também, engessar determinada crenca a um escopo de variantes.

Por isso que o riso durante a festa ndo € um riso qualquer, mas um riso que na
sua subjetividade, coloca esses quadros estanques, de sagrado, profano, brincadeira
e obrigacao, para movimentarem-se e formarem um todo que roda igualmente a gira

de Umbanda. Para completar o quadro, ocorre que os encantados sao espiritos de

28%aldomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
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seres vivos. Eles sdo seres humanos que se encantaram e que apOs virarem
entidades, podem incorporar em seres humanos. Mas a qualquer momento um
encantado pode voltar a se tornar um ser vivo, ficando destituido de seus poderes e
privilégios de entidade.

Confuso com a questédo dos encantados serem vivos e poderem deixar de ser
encantados, voltando para sua condi¢éao primaria? Entdo recomendo que néao falte ao

préoximo “Dia De Festa” e permita-se encantar com essa festa.
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5. QUINTO DIA DE FESTA: A POETICA DOS ENCANTADOS QUE ENTRELACA
CIDADES, FLORESTAS E RIOS E ENCANTA OS VIVENTES

Mais adiante uma pajelanca

No escuro a um canto do rancho

Pajé assobia comprido fiu... fiu

Chamando o mato.

— Mato! Quero minha onca caruana Maracé te chama
Onca chegou Saltou Entrou no corpo do Pajé

— Quero tafiA Quero fumar Quero danca de
arremedar (Raul Bopp, 2010, p. 62).

Existe mais olhos na agua do que cabelo em terra
(Seu Antonio).

OI4, este é o ultimo dia e ja sinto o sentimento de saudade apertar meu coragao.
Para aguentar a emocao, contarei com a ajuda de alguns para este momento.
Primeiramente, deixarei o0 comando para o encantado Zé Rufino. Quem conhece Zé
Rufino? Entdo, esta € a oportunidade de conhecer um Boto de Ronddnia que vive
passeando pelos rios amazonicos, cantando as mogas e brincando pelos lugares que
passa. Se a partir da cultura amazodnica os encantados sao entendidos como seres
gue povoam a natureza e agem na vida daqueles que cruzam seus caminhos, porque
aqui neste “festejo de encantados” a situacao seria diferente? A partir da histéria deste
encantado, entendo que sera possivel compreender melhor o que sdo essas
entidades, como se transformam no estado que se encontram e as teias de
significados tecidas a partir de rios e florestas por um imaginario poetizante.

Nas vezes em que vocé foi a beira do Rio Madeira, avistou algum boto na dgua?
Alguma vez, ao passear de barco, teve a sensacédo de que o boto que dava saltos
estava olhando para vocé? Pois eu te digo uma coisa, pode ser que um Boto ja tenha
te espiado mesmo. Se vocé € mulher e gosta de festa, possivelmente ja tenha
dancado com um Boto; se for um homem que gosta de farra, eu te questiono, como
sabe que nunca este com um Boto-fémea nesses lugares onde rolam som alto, muita
danca, bebidas variadas e muito namoro? Pois €, na segunda subsecdo serd o
momento ideal para refletir acerca dessas questbes e pensar duas vezes antes de
dancar indistintamente com sujeitos ou entdo observara com mais atengdo os botos e
demais animais que cruzam seu caminho: pode ser um encantado.

Mas do que adianta prosear com Zé Rufino e néo visitar a encantaria? O que?

Vocé pensou que era impossivel visitar a moradas dos encantados? Bom, existem
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alguns sujeitos que ja foram la, por isso, estas pessoas, assim como 0S proprios
encantados e religiosos que ja ouviram narrativas referentes a esses lugares, estaréo
agui para explicar o que sdo e como s&o as encantarias. Se vocé nunca se percebeu
dentro de um devir, este serd 0 momento para embarcar nesse constante estado de
vir a ser a partir da poesia exalada pelo imaginario das culturas amazoénicas
(DELEUZE, 1997; DURAND, 2001; LOUREIRO, 2001)

5.1. A histéoria de um boto encantado em Rondoénia: Zé Rufino

O mamae, choveu no mar, mamae
Relampeou no Mar

Mané garoa

Rufino foi trabalhar

O mamae, maré, maré

O maré, Madeira Mar

No tombo da maré venho
No tombo torno a volta
No tombo da maré venho
No tombo torno a voltar

Ao perguntar para Zé Rufino sobre sua origem, o encantado comecou cantando
este ponto. Nesta letra fica estabelecido a ligacdo que essa entidade tem com as
aguas. Nela é possivel perceber que é pela dgua que o encantado vem (chega ao
terreiro/a dimenséo dos vivos) e vai (volta para a encantaria/para a dimenséao dos
encantados). No entanto, apos cantar, Zé Rufino me disse que quando comecou a
incorporar, as pessoas diziam que ele era um caboclo cearense e uma das evidéncias
disso era que em seu ponto, citado acima, ha mencéo ao mar. Por isso, por um bom

periodo, muitos diziam que ele ndo era da Amazonia. Porém:

Quando seu Antbnio veio pra ca, foi quando o filho do caboclo Roxo.
O filho de caboclo Roxo é encantado no Rio. Entdo, na mesma aldeia,
no mesmo encante que eu vivo, o Caboclo Roxo também mora. Foi
guando eu cheguei na seara, ai eu cantei [...]. Foi 0 Unico caboclo que
chegou e disse “Olha, vou falar uma coisa pra vocés, esse caboclo ele
ndo é encantado no cerrado, ndo é encantado no Ilracema. Esse
caboclo, onde ele é encantado, eu também tenho um lugar. Nés somos
encantados numa encantaria s¢”. Ele foi e disse onde sou encantado,
eu sou encantado dentro do Rio Candeias na quarta cachoeira®®.

2907¢ Rufino incorporado em Antonio Lobato das Neves, Porto Velho, 01 de margo de 2016
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O Caboclo Roxo citado, € bem conhecido em Porto Velho e a pessoa que o
incorpora também é respeitado e conheceu muitas pessoas antigas na religido. Por
isso, quando essa entidade diz algo acerca da religido, € respeitada e é levado em
consideracéo o dito. Outro fator importante a se considerar € que esse Caboclo Roxo
vive, segundo a fala, no mesmo rio em que Zé Rufino se encantou e habita, o que faz
com que a informacao dada seja respeitada, uma vez que Caboclo Roxo disse que Zé

Rufino habitam no mesmo lugar.

No meio do rio tem dois farois
Tem dois caboclos encantados
Um é filho de Caboclo Roxo
Caboclo velho malvado.

Este ponto de Caboclo Roxo estabelece a ligacao destes dois encantados. O
segundo caboclo que o ponto cita se refere a Zé Rufino, cuja encantaria € a mesma
do Caboclo Roxo. Porém, o ponto de Zé Rufino informa a ligacdo que essa entidade
tem com o mar, ao invés do rio. Isso se da porque, segundo este encantado, ele, em
sendo um boto, viaja por todos os rios da Bacia Amazobnia e chega ao Oceano.
Quando ultrapassa a fronteira da dgua doce com a agua salgada, se transforma em
um golfinho. O inverso ocorre ao retornar para a agua doce. Zé Rufino diz que sempre
vai para o Oceano e que vive viajando pelos rios amazonicos, principalmente o Rio
Madeira.

N&o séo todos os encantados que gostam de conversar sobre a vida que tinham
antes de se encantar, e os que falam n&o costumam dar muitas informagdes. No
entanto, Zé Rufino fez um relato bem extenso e com bastante detalhes sobre sua vida,

gue acaba se cruzando com antepassados de Seu Antonio:

Minha mée foi uma grande curandeira no tempo dessa estrada que
vocés andam ai, que vai pro Mato Grosso, que vai pra nao sei aonde,
naquele tempo a gente chama de ‘picada”. [...]. Ai, era general Rondon
[...], que tinha um negdcio de linhas telegraficas. Ai era no tempo dos
seringais. Quem ia pra la entrava tudo de canoa, de lancha. Ai a gente
ia l& pro Jamari. A gente ia |4 pra onde o Seu Antbénio nasceu, que era
no Jaru. Entrava Séo Carlos, chegava na cachoeira de Samuel onde
hoje € a barragem. La todo mundo desembarcava. Naquela época
Porto Velho aqui ndo existia. Porto Velho aqui ndo tinha nada, era sé
mato. Todo o lado de seringal era na cachoeira de Samuel. la para
Ariguemes, que nesse tempo eram 0s papagaios. Que a aldeia
plantada eram os papagaios, aldeia dos indios que era Ariqueme. A
aldeia dos indios que era Arigueme, depois que tiraram os indios
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Papagaios, s6 0 nome dos indios mesmo que é Arigueme. L4 a lancha
deixava todo mundo, ai subia em costa de animal. Ai ia pra Seringal,
ia pra seringal do Seu Castro, ia pra Seringal do Rio Pardo que era do
Humberto Besnneby, ai o Seringal Nova Vida que era outro seringal
grande que era do Macal, ia para o Seringal Setenta que era do Finado
Ricardo Catanhede, ai Jau era do finado, Rio Pardo era do finado
Ricardo Catanhede, o Setenta e um era do finado Ricardo Catanhede,
0 Ariqueme era do finado Ricardo Catanhede, o Corralim era de
Raimundo Ferreira. Ai ia de Ariqguemes até chegar em Urupa. Ai ja ia
tudo de, naquele tempo chamava de cowboy, que ia tudo na costa de
animal, a mercadoria ia tudo na costa de animal®®Z.

Zé Rufino, sua mée Dona Joaninha e seu pai, sdo cearenses. Eles vieram para
a regido quando Zé Rufino ainda era criangca. O motivo da migragéo foi que seu pai
viera cortar seringa. Contudo, 0 mesmo nao viveu muito, enquanto Zé Rufino ainda
era menino, jA na Amazonia, seu pai faleceu, deixando ele e sua mae sozinhos. Zé
Rufino cresceu em um contexto marcado pelo que estudiosos considera como sendo
o formador da cultura amazonica (LOUREIRO 2001; TOCANTINS, 1988; TEIXEIRA,
2002), com seringais a sua volta, rios como estrada, lombo de animal para se
locomover e a grande presenca de indigenas. Nos depoimentos € possivel perceber

diversas memodrias e vivéncias de pessoas que constituiram esse periodo:

Ai a mae do Seu Antbnio era “meninasinha” de 14 anos. Ai foi quando
a minha mée se casou nesse seringal ai pra dentro, do Candeia. Ai
ficou vilva, ela trabalhava. A minha mae trabalhava com Mestre
Isidoro, Manuel Maior, todos esses caboclos. Ela era uma curandeira
de verdade, ela uma curandeira que se vocé, se ela morasse la no
Candeias, na hora que vocé adoecesse aqui, na hora que vocé
adoecia aqui ela sabia |4 e ela ja vinha com o remédio certinho do que
era pra fazer. Ela era da Umbanda Sacaca, mesa de cura. Ai ela pegou
conhecimento com a avlé do Seu Antdnio. Ai arrumou, foi morar la
perto da avo do Seu Antbnio. Ai ela que curou um feitico na cabecga da
avo do Seu Antdnio. Uma “rabo de saia” botou na avo do Seu Antonio,
porque ela queria o avd do Seu Antdnio. Ai foi quando ela ficou vilva,
arrumou marido. Porgue toda vida os espiritos, a mesa de cura foi
desacreditada. Nem todo mundo acredita. Isso ndo é sé agora, nao,
isso é desde o comec¢o do mundo. Desde o comeco do mundo que
muita gente faz critica, faz mangarro, faz risadagem, desfaz. S6 que
antigamente, os de antigamente eles tinham forca, eles desenvolviam
mensagem com 0s préprios guias, eles sabiam o que ia acontecer com
eles, com os outros?®2,

2917¢ Rufino incorporado em Antonio Lobato das Neves, Porto Velho, 01 de marco de 2016
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A mae de Zé Rufino era uma curandeira que se relacionara com seringueiros.
Essa senhora atendia pessoas que tivessem com feitico e também atuava na cura de
doencas de quem a procurava. Era chamada de curandeira e o lugar em que atua é
tido como mesa de cura ou Umbanda Sacaca, que teria como caracteristica o trabalho
com mestres encantados, com auséncia de exus e pombagiras. Essa forma de culto,
se assemelha a forma como Seu Antbnio conheceu e praticou seu culto aos
encantados na época que habitava no sitio. Dentro dessa reconstituicdo da vida de
Zé Rufino, é possivel constatar similaridades entre a religido e a forma de pratica
desenvolvida por sua mée com a o contexto no qual Seu Antbnio cresceu.

De acordo com informacdes cedidas por Dona Rosa e Seu Antbnio, a méae
deste dltimo nasceu por volta de 1919. Informacédo que confere ao ser contrastada
com a data de nascimento de Seu Antbnio, 1951, sendo que sua mae teria por volta
de 32 anos de idade. Isso significa que por volta de 1933, a familia de Zé Rufino
tomara contato com o que viria a ser a familia de Seu Antonio. Portanto, em meados
da década de 1930 € aproximadamente o periodo histérico ao qual o encantado situa
sua narrativa.

Além dessas informacdes, € indicada a aversdo que um dos esposos da méae
de Zé Rufino tinha para com a religido dela e sdo expressos alguns atagues pelos
guais os membros das mesmas passam e descrédito conferido aos espiritos por meio

de violéncias.

Eles tinham aquela forca que ndo tinha porcaragem na cabeca que
hoje em dia. Um guia de uma linha de Sacaca, um encantado nao
chega perto de uma, porque que ndo chega, porque quando chega
tem sangue derramado, cortado sangue, sangue derramado e
encantado ndo pega em sangue. Antigamente o encantado chegava,
pegava o filho, ele levantava, ndo precisava ficar botando isso isso,
botar aquilo, ele ja levantava cantando. Se tinha um pai-de-santo, as
vezes pegava aquela pessoa ai ia na folha de erva, ia dando banho,
fortificando aquela créa. Esse negdcio de corta bode, de corta galinha,
corta isso, ndo existia. Negdcio de exu nao existia, pombagira também
nao, boiadeiro nem se falava. S6 encante, Jurema e pessoal das
aguas: Yemanja, Mamae Oxum. Mamae Oxum das aguas doce e
Yemanja do mar. Os curandeiros antigos tinham essa comunicagéo
com os guias. Tinha vez que chegavam a conversar com 0s guias da
forma que estamos conversando aqui. Eles tinham esse poder. Hoje
em dia ndo tem mais ninguém que faca isso, porque s6 existe
porcaragem na cabeca dos filhos. Ai ela ficou vilva, arrumou um
marido que o cara ndo acreditava, Vitorio, 0 nome dele era. Esse
Vitério ndo acreditava. Quando o guia dela descia, que era dia de
quarta feira-feira, como hoje, ai ele botava os pés na parede. Ai ele
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comecou a judiar. Ele ia cortar seringa, ai saia de manha cedo,
passava o dia todinho perdido dentro da estrada. Quando dava de
tarde que ele se espantava, que tava no pé da primeira seringueira, s
tinha cortado a primeira. Ele ficava no pé, rodando a seringueira. O dia
todinho ndo cortava uma seringueira. Ai quando ele ia, cortava a
estrada todinha. Naquele tempo eles botavam um saco com a seringa
mesmo, para ndo vazar a seringa. Eles amarravam aquele sacdo com
duas a trés latas dessa grande dentro daquele saco, 20 litros, 30 litros
de leite, amarrava na boca e botava na corda. Ai ele vinha com aquele
sacdo e quando andava a pé, trupicava sem saber o que. Ai caiu o
saco, partia, derramava o leite todinho. Chegava em casa todo
grudado, leite de seringa todo derramado. la cacar ficava dois, trés
dias perdido. Ai ele e se chegou os guias dela. Eles desciam, ele que
atendia. Ele servia cachaca para os guias que bebiam, ele que fazia,
naquele tempo os guias ndo fumavam esse cigarro, naquele dia tinha
um incenso, o alecrim o incenso que era préprio para isso?%.

Em continuacdo, Zé Rufino contrasta aquela religido, a qual Seu Anténio
procura seguir, com o Candomblé e as praticas candomblecistas utilizadas por
umbandistas na cidade de Porto Velho. O fato da “for¢ca” daquela época ser maior nos
curandeiros do que € hoje em dia, é porque naquele periodo histérico ndo havia, na
regido, o Candomblé para ser utilizado sangue de animal e outras praticas que muitos
candomblecistas fazem ao realizarem a feitura2®4.

Além disso, Zé Rufino cita o caso de outro padrasto que teve e que nao
respeitava as crencgas religiosas de sua mée. Demonstrando caso de intolerancia e
violéncia contra a esposa. Neste relato, é possivel ver o que aconteceu com Vitério,
que apos tanto resistir e desfazer dos espiritos, acabou cedendo perante a pressao
gue as entidades fizeram.

De acordo com Zé Rufino:

Eu era crianca (nessa época). Ai sempre ela dizia para a mée de Seu
Antdnio. Ela era madrinha da mée de Seu Antonio. Ela sempre dizia
“Olha, esse menino ndo é meu. Esse menino, quando tiver com 18
anos vai embora, ele é um curador, é um trabalhador, mas nao pra
receber. Ele vai ser um curado na cabeca dos outros. Ele vai
incorporara, vai se encantar’?®,

Na biografia do encantado, é possivel perceber um processo semelhante que

ocorrera com Seu Antonio, em que desde a barriga fora tracado seu destino e sua

2937¢ Rufino incorporado em Antonio Lobato das Neves, Porto Velho, 01 de margo de 2016

294A feitura € um ritual de iniciagdo, quando o santo é assentado na cabeca da pessoa e a mesma
comecara, a partir dai, a incorporar a entidade (Opipari, 2009).
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ligacdo para com os encantados. Desde pequeno sua progenitora sabia qual seria seu
destino. Essa fala revela o modo como a religido da época em que Seu Antbnio a
conheceu e da forma como ele entende que € a correta, se organizava com as
pessoas, relacionando-se face a face com as entidades e com o destino sendo tragado
desde antes de nascer por espiritos e/ou curandeiros, muito semelhante ao que
ocorre(u) em cultos aos encantados na Amazonia (GALVAO, 1976; LIMA, Z., 1991;
MAUES, 1995)

O atual esposo da mae de Zé Rufino, foi para Manaus e apds um tempo levou
sua familia para a regido onde hoje € conhecida como Candeia do Jamari, onde se
dedicou a cortar seringa. Ao chegar na regido, ap0s pegar algumas mercadorias, 0
padrasto de Zé Rufino estava atravessando alguns artigos encomendados, onde se
localiza a quarta cachoeira do Rio Candeias. Neste ponto, Zé Rufino foi atraido e
encantado neste local que até hoje é sua casa “Foi quando eu fui envolvido pela Mae
D’Agua e até hoje estou por aqui. Pulei na agua2®®”. Zé Rufino relatou que néo estava
consciente, nao fora por vontade propria na direcdo das aguas. Foi a Mae D’agua que
o chamou, ela que o fez seguir. Nesse caso, Mae D’Agua é o mesmo que Oxum ou
Mamae Oxum, uma orixa cujos dominios se estendem pelas aguas doces e

cachoeiras.

Soltei meu barco no tombo da cachoeira
Soltei meu barco e deixei as aguas levar
Soltei meu barco no tombo da cachoeira

No tombo da cachoeira nao deixei ele virar
No tombo da cachoeira nao deixei ele virar

Rema, rema, remador
Quero ver vocé remar
Quero ver vocé remar
E néo deixar o barco virar.

No momento em que o0 encantado entoou este ponto, percebi a emocao poética
gue surgiu do encontro do tom de voz em conjunto com a letra. Este € o momento em
gue foi poeticamente narrado o instante em que um menino, que mal sabia de muito
a respeito da vida, deixou esta dimensdo da existéncia para se tornar um com

encantados milenares, com outros espiritos que habitam as aguas amazonicas,

2967¢ Rufino incorporado em Antonio Lobato das Neves, Porto Velho, 01 de marco de 2016
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tornando-se, desta forma, um encantado e dar contornos ao sfumato da cultura
amazonica (LOUREIRO, 2001), conectando ser vivo e espirito, criando meios para
que o ser que vivia “inteiramente” no mundo “real”’, se mudasse para o mundo “surreal”
e/ou “espiritual”. Um menino que se tornava uma entidade, sem perder sua condi¢céo
de crianga, de jovenzinho, de ser humano, de vivo.

Ao pular na agua, ele jA ndo estava mais consciente, jazia sob influéncia da
Mae D’Agua que o levou. Apos esse acontecimento, um jovem cearense de 18 anos
gue de ser humano foi transformado em encantado, cuja residéncia passou a ser uma
das cachoeiras do Rio Candeias e os rios amazonicos sua eterna estrada pela qual

passeia na forma de um boto:

Venho de longe de uma cachoeira

Vim das pedreiras onde as 4guas rolam
As aguas que rolam nas cachoeiras
Vem das pedreiras do meu pai Xangd

Meu pai Xango é dono das pedreiras
Mamae Oxum é dona das cachoeiras
Sou Zé Rufino, mogo encantado

Num lindo remanso, numa cachoeira.

Neste ponto, Zé Rufino apresenta suas ligacdes com os orixas. Ele desce pela
linha de Oxum, cujos dominios se estendem pelas cachoeiras e aguas doces. Mas ele
também possui ligagdo com Xangd, que é um orixa que reina nas pedreiras e sdo nas
pedreiras que as nascentes de agua se localizam. Além disso, as cachoeiras sao
formadas por pedreiras, por isso a ligacdo também com Xangd. No Terreiro de
Umbanda Sao José de Ribamar, assim como em outros, ha uma imagem de Xangod
gue fica acima de um amontoado de pedras. Ja é possivel compreender a intrinseca
ligacdo que héa entre este caboclo, a natureza e essa dimenséo da encantaria que &
(re)vivida e/ou (re)atualizada no terreiro, onde, conforme pontuou Muniz Sodré (1988),
€ um lugar que cria, junto com os individuos, a cultura do grupo.

ApOs se encantar, Zé Rufino transformou-se em um ser que ndo morreu, ainda
é vivo como qualquer outro homem, mas que, contudo, n&o vive na dimensdo dos
Vivos como outrora. Seu lar é a encantaria e a terra € o lugar no qual ele vem para se

relacionar com os humanos, seja por meio de trabalho, festas ou uma simples
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conversa. De acordo com o encantado, ap0s sumir na cachoeira: “Passou trés dias,
procuraram, procuraram e procuraram, néo teve jeito de me encontrar?®””.

Se por um lado, Zé Rufino desapareceu na cachoeira, e as pessoas que 0
conheciam o procuraram sem éxito, por outro lado ele ndo deixou de existir. Agora,
sendo um com a natureza, encantado em um boto, podendo viajar livremente pelos
rios amazOnicos e incorporar em pessoas, comegou uma nova jornada “Comecei
arriar no Para. Ai do Par4, foi guando eu vim pela primeira vez aqui no Seu Ant6nio2%”.
E na crba de Seu Antdnio ele desce até os dias atuais. Neste pai-de-santo, Zé Rufino
incorpora pela linha de Oxum, que é a dos Sacacas das aguas. Esta € uma linha de
curadores, sao espiritos que sédo eximios manipuladores da arte de tratar de qualquer
enfermidade.

Desse modo, Zé Rufino é um espirito de um homem que é homem-animal-
natureza. Ele ndo € uma dessas coisas separadamente, mas se apresenta aos seres
humanos em uma das formas, podendo, inclusive, aparecer no contorno de espirito-
homem, sendo visivel, mas sem possuir matéria. Contudo, também pode ser avistado
enguanto forma de homem, sendo visivel, estando com matéria e podendo ser tocado.
Mas mesmo assim ndo abando seu estado de homem-animal-natureza. Sua
existéncia é se tornando algo. Dentro da agua, na encantaria, Zé Rufino fica metade
humano e metade boto, homem-boto, humano-animal. A circunstancia a qual o

encantado se encontra é o de devir:

Devir é jamais imitar, nem fazer como, nem ajudar-se a um modelo,
seja ele de justica ou de verdade. Ndo ha um termo de onde se parte,
nem um ao qual se chega ou se deve chegar. Tampouco dois termos
que se trocam. A questdo ‘o que vocé esta se tornando?” é
particularmente estupida. Pois a medida que alguém se torna, o que
ele se torna muda tanto quanto ele préprio. Os devires ndo séo
fendbmenos de imitacdo, nem de assimilagdo, mas de dupla captura,
de evolucao néo paralela, ntpcias entre dois reinos (DELEUZE, 1998,
p. 10).

Zé Rufino ndo era um boto, era/é um filho de um casal que migrou para
Rondbnia com a intencdo de conseguirem uma vida digna. No percurso de sua
existéncia, seu pai faleceu e sua mée se casou com homens que nao a respeitavam

com inteireza. Ele auxiliava no sustento da casa, ajudando descarregar mercadorias
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e no servi¢o no seringal. Era um jovenzinho que acabou se encantado por ja ter sido
escolhido pela méae-d"agua antes de nascer. Mas ao se encantar, tornou-se um animal
sem deixar de ser humano. Ele ndo imita um boto. Ele € um Boto. E um Boto diferente
dos outros botos. E um boto-animal, mas € um boto-humano. Isso faz dele um Boto,
um encantado. Em diferentes formas de viver nessa condicdo, essa entidade se
apresenta de formas distintas, sendo um constante devir?°°,

A partir do entendimento do encantado enquanto um devir e do rio (em outros
casos a floresta) enquanto locus que abriga onde ocorre essa transformacédo, é
possivel entender o rio amazodnico para a cultura amazbénica enquanto um fluxo.
Conforme alguns autores pontuaram, 0s rios amazonicos sdo como estradas, eles
fazem parte da locomocado, da exploracdo econbmica, do imaginario do homem
amazoénico (LOUREIRO, 2001; TOCANTINS, 1988). Mas o rio também & um fluxo em
potencial:

Um fluxo é algo intensivo, instantaneo e mutante, entre uma criacao e
uma destruicdo. Somente quando um fluxo € desterritorializacao ele
consegue fazer sua conjugacdo com outros fluxos, que o
desterritorializam por sua vez e vice-versa. Em um devir-animal,
conjugam-se um homem e um animal, sendo que nenhum deles se
assemelha ao outro, nenhum imita o outro, cada um
desterritorializando o outro e levando para mais longe da linha.

Dessa forma, os rios ndo sdo apenas 0 meio no qual fard com que migrantes,
cujo intento é a exploracdo da borracha, tenham suas referéncias de estrada e de vida
transformadas. Os rios podem modificar drasticamente a vida de uma pessoa, criando
uma forma peculiar de desterritorializacdo da vida para em seguida reterritorizaliza-la
em outra direcdo, em outra dimensao, igualmente ocorreu com Zé Rufino. Ou seja,
levando-o para a encantaria a fim de viver como um encantado e ndo como um ser
humano. Cria-se uma fissura no espaco-tempo levando o ser para outro lugar, para a
cidade dos encantados. Nesse momento, paro, lembro das palavras de Jodo de Jesus

Paes Loureiro (2001, p. 84) quando escreveu que:

E por intermédio dessa espécie de sfumato existencial que o homem
teogdnico da Amazobnia resgata para seu mundo de rios e florestas o
sentido original de uma poesia da existéncia. Devaneio que € uma

299Jerénimo (2014, p. 225) constatou o devir-boto a partir da influéncia que o animal causa no corpo
humano e do que o ser humano causa no corpo do boto. Sendo assim, h4 um devir-boto, onde ambos
se cruzardo e influenciardo em diversos aspectos da vida.
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verdadeira meditag&o ontoldgica. E como se esses trabalhadores das
aguas ou da terra que povoam a regido assumissem uma atitude
tropicalmente platénica.

De fato, é a partir desses termos que Zé Rufino é totalmente crivel para Seu
Antbnio, Dona Rosa, seus filhos e os frequentadores de terreiros em Porto Velho. E
um jeito diferente de compreender ndo apenas a existéncia, mas também os fatores
que cercam a vida e 0s mistérios néo acessiveis a todos. E o que ha fora da caverna,
quando se torna possivel ver o que hé fora, enquanto para os de dentro sdo apenas
sombras: “Soltei meu barco no tombo da cachoeira, soltei meu barco e deixei as aguas

levar”.

5.2. H&um boto olhando para vocé: transformacéo dos encantados ou

o devir poetizante

Nesta secdo, a intencdo € entender o que sdo os encantados a partir da
concepcao dos umbandistas que participaram da pesquisa e levando em
consideracao a relagéo dessas pessoas para com as entidades.

De imediato, € importante tomar o exemplo de Zé Rufino para explicar o
processo no qual um ser humano encantou-se. Assim como Zé Rufino, qualquer um
pode passar por esse processo. Para que isso ocorra, basta que um encantado ou um
orixa que toma conta de alguma encantaria queira levar o sujeito e encanta-lo.

A premissa béasica do entendimento do que significa 0 encantado, é que esse
espirito € um ser que ndo morreu. Ele € uma pessoa que desapareceu, de forma que
ndo voltard mais para casa como outrora fazia, pois passou para a categoria de

espirito:

O encantado, eu posso te dizer que € vivo de corpo e alma. Porque o
encantado, qualguer um de nés pode ser o encantado. Tem
acontecido de muita gente cair n’agua “Ah, a cobra comeu fulano”,
desapareceu, ninguém achou o corpo dele, ninguém achou. Muitos
ndo é bicho que come. Ele cai e se encanta. O encantado, se uma
pessoa cair n‘agua e se encantar, quando ele cai em agua o corpo
dele se transforma em qualquer um animal. Se transforma numa
cobra, se transforma num boto, se transforma num jacaré, se
transforma num peixe. Ele fica naquele encante... Entdo, assim, ele é
0 mesmo aquele que tava aqui®®.

300ANntdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 16 de janeiro de 2016
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Quando se encanta, além de continuar com sua forma humana, o sujeito sera

encantado em um outro ser vivo. De acordo com Pai Edjakson:

Todos os guias eles tém a forma, a sua forma da natureza. Um € boto,
um é garca, um € arara, outro é onca, outro é cobra, outro é uma
harpia, outro é um beija-flor, outro é um bem-te-vi e assim por diante.
Mas os guias que se manifestam como boto, como animais da
natureza, é assim, o Seu Sete Flechas, ele € um guia antigo. Seu
Manoel Légua Bogi Bua que é um boto; A dona Braba que é uma
Boiuna, uma cobra gigante; O seu Pena Branca, que é o Caboclo Pena
Branca que é uma garca, né; o que mais, tem Jo&o da Mata, Seu Jodo
da Mata que é um bem-te-vi; e tem outros, muitos outros. Tem Seu Zé
Raimundo, ele vai ficar chateado comigo, mas ele, a forma dele é um
jacaré gigante3°*.

O encantado eu posso te dizer que é vivo de corpo e alma. Porque o
encantado, qualguer um de nés pode ser o encantado. Tem
acontecido de muita gente cair n’agua “Ah, a cobra comeu fulano”,
desapareceu, ninguém achou o corpo dele, ninguém achou. Muitos
nao é bicho que come. Ele cai e se encanta. O encantado, se uma
pessoa cair n‘agua e se encantar, quando ele cai em agua o corpo
dele se transforma em qualquer um animal. Se transforma numa
cobra, se transforma num boto, se transforma num jacaré, se
transforma num peixe. Ele fica naquele encante... Entdo, assim, ele é
0 mesmo aquele que tava aqui®®?.

Dos seres vivos que ja anotei que os encantados podem se transformar, hé:
boto, peixes, jacarés, cobras (cobra coral, jiboia, sucuri, boiuna), touro, passaros
(garca, beija-flor, arara, bem-te-vi), onca, toco de arvore, planta. Da mesma forma que
nao deixam de serem seres Vivos a0 passo que viram espiritos, eles se encantam em
animais sem deixarem de ser homens e mulheres. Zé Rufino me informou que na
encantaria, a cidade em que os encantados habitam, eles tornar-se, no aspecto fisico,
metade pessoas e metade o animal em que foram encantados. Vivem igual a sereia
que aparece para as pessoas, a metade de cima é mulher e a metade de baixo é um
peixe3%3, Acontece com o encantado o mesmo definido por Guiles Deleuze enquanto

sendo um devir:

301Edjakson Jorge Tenorio. Porto Velho, 30 de novembro de 2013.

302Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 16 de janeiro de 2016

303Nota de Caderno de Campo. Conversa com Zé Rufino e Neguinha, em Porto Velho, em janeiro de
2016.



215

Devir ndo é atingir uma forma (identificacéo, imitacdo, Mimese), mas
encontrar a zona de vizinhanca, de indiscernibilidade ou de
indiferenciacdo tal que ja ndo seja possivel distinguir-se de uma
mulher, de um animal ou de uma molécula: ndo imprecisos nem gerais,
mas imprevistos, ndo-preexistentes, tanto menos determinados numa
forma quanto se singularizam numa populacdo (DELEUZE, 1997, p.
11).

Eles n&o estdo determinados nem confinados a um formato, mas sim num devir
de formas onde as mesmas influenciam na existéncia do boto-homem-natureza, ou
entdo do jacaré-homem-natureza, dependendo do animal no qual a pessoa se
encantar. Além disso, ao se encantarem, esses seres acabam tendo suas formas
humanas preservadas enquanto permanecerem nessa condi¢cdo. Conforme Mae Edite

afirmou:

E uma entidade, é um espirito. Ndo é espirito de Allan Kardec. Ele tem
a sua personagem. Por exemplo, ele. Tipo assim, esse menino vai ali,
aquilo ali é uma agua, ele vai la. Aquela agua, eu entendo por ai. Ele
vai ali naquela agua, ai ele se afoga, ai ele vira um encantado. Ai toda
vez que ele vem, ele vem bebezinho, ele vem dessa forma. Se ele se
encantar com essa roupinha, ele descer na sua cabeca ele vai dizer
‘ai eu queria uma camisinha branca’. Eu to te dando sé um exemplo.
Por onde eu entendo é assim. ‘Ai eu queria uma camisinha branca, ai
eu queria uma cueca assim’. Ele vem dizendo, porque ele se encantou
com essa roupa®®4,

E por isso que Zé Rufino ao incorporar em Seu Antdnio costuma usar apenas
uma bermuda, sem colocar camisa, pois foi desse jeito que ele se encantou e era esse
o modo como ele gostava de se vestir. Na primeira imagem, se observa que ele esta
com calca na festa, mas isso porque Dona Rosa insiste que ele use calga, por causa
das visitas. Contudo, quando ele incorpora durante o dia de semana ou em alguma
sessdo, esse caboclo usa apenas uma bermuda e sua espada azul. Nesse mesmo
sentido, a Cabocla Braba, que incorpora em Mée Hostia, utiliza sempre uma sandalia
branca, conforme diz em seu ponto “[...] sandalia branca ela ganhou pra guerrear”.

Outra questdo que Mae Edite explicitou em sua fala € que o encantado néao é
um espirito de Alan Kardec. Ao dizer isso, quis informar que essa entidade ndo é alma
de morto, mas sim um vivo. Na Umbanda eles acreditam que h& outros seres em

forma de espiritos, como: exus, pombagiras, preto-velhos, erés3%, eguns,

s04Maria Edite do Nascimento. Porto Velho, 17 de agosto de 2013.
305Com excecdo de alguns erés, pois ha erés que sdo criancas encantadas.
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zombeteiros. Apesar de cada um destes terem suas especificidades, todos sdo almas
de mortos.

Os espiritos zombeteiros sado almas de pessoas que morreram, geralmente de
modo bem grave, um assassinato cruel ou com exacerbado 6dio e/ou desejo de
vinganc¢a no coracao da vitima. Por isso, sdo espiritos que ainda ndo encontraram paz
e ficam vagando pela terra, criando confuséo, arrumando brigas e perturbando as

pessoas:

Qualquer uma alma se transforma num caboclo. O espirito, que os
encantados chamam de espirito zambeteiro, 0 zambeteiro entra dentro
dum tambor, danca a noite todinha na capa de um caboclo e nem é
todo caboclo e nem pai-de-santo que percebe... Os curador antigos,
s6 no baiar dele eles descobriam que ndo era um encantado®’.

Conforme o nome j& explica, zombeteiro € aquele que zomba, engana,
atrapalha, ndo possui a mesma seriedade que um espirito deveria ter para com
determinadas praticas religiosas. Tanto Seu Antdnio, como Dona Rosa e Neguinha,
afirmaram que pelos terreiros de Porto Velho ja viram muitas almas zombeteiras se
passando por encantados. Isso ocorre pelo fato dos sacerdotes ndo saberem
distinguir a diferencas dos tipos de espiritos ou conhecerem pouco os encantados.
Enquanto isso acontece, 0 zombeteiro comega a incorporar constantemente no
médium até comecar a aprender os pontos do encantado pelo qual ele esta se
passando e atender pelo nome do usurpado. Porém, este nunca aparecera na forma
de animal, nem entrara numa encantaria.

Outra questao interessante de se levantar € a questao do “mistério”. Sempre
ocorre um espanto da parte dos seres humanos. Como visto na historia do Zé Rufino,
todos procuraram, mas ninguém o encontrou. De acordo com as falas acima, o sujeito
desaparece, as pessoas comentam o que pode ter acontecido, formulam hipéteses
(“a cobra comeu fulano” ou entdo que o jacaré deu um fim no individuo), mas sao
poucos os que descobrem a causa real do sumico.

Conhecer a forma como surge um encantado é importante para se
compreender esses seres. Contudo, ndo posso prescindir de levantar informagdes

acerca do que esses espiritos fazem. Conforme Dona Rosa assegurou:

306Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 16 de janeiro de 2016
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Os encantados eles n&o gostam de fazer o mal. Eles gostam de fazer
o0 bem. E eles nao concordam o filho fazer o mal, nem o filho viver na
safadeza, eles ndo gostam. Se é pro filho viver na safadeza, eles
mesmo diz que prefere tirar. O filho t& aqui, cai. O médico diz “foi um
colapso”, “foi isso, aquilo”, ndo foi. Foi ele mesmo que levou o filho®%’,

J& 0 oga Sérgio, enfatizou o papel crucial que os encantados tiveram em sua

vida:

Na vida espiritual eles me ajudaram demais. Aqui eu aprendi as coisas
né. Tipo assim, tem gente que € incrédula, ndo acredita nas coisas né.
Entéo, aqui € uma escola. A pessoa s6 vem aqui quando t4 precisando
mesmo e ta naquela luta e ndo consegue resolver as coisas e aqui no
terreiro a gente ensina como eles me ensinaram. Fazer uma reza e tal,
“meu filho, ndo é assim. Tem que fazer isso, isso e isso”. Entao eles
me ajudaram muito nessa parte e vao continuar me ajudando,
conselhos®%,

Marinéz enfatizou bem a capacidades de sabedoria que esses seres possuem,

a partir do qual dao conselhos e ajudam a aqueles que os procuram a vencer:

Ele reza. D4 passe. D& conselhos. Tenta encaminhar, o, como eles
falam né, o pecador pra ter forca, vigor, de conseguir alcancar os seus
objetivos, sair daquele obstaculo de vida. Ter uma paz de espirito, né.
Pra poder ser encaminhado, nessa terra. E assim que eles fazem3%,

Ao ser perguntado acerca da importancia da existéncia dos encantados em sua

vida, Seu Antbnio me contou que:

A importancia dos encantados eu acho que seja uma missdo e uma,
uma missao que nasci com ela, carrego, uma prote¢do né. Quem sabe
zelar um encantado, quem tem uma devog¢ao por um encantado, o
encantado € uma coisa que, o cara que sabe zelar um encantado, o
encantado defende muito em vida. Muitas pessoas que lutam com ele,
ele é um grande batalhador por uma pessoa que sabe cultivar eles3.

Eu poderia deixar essas falas falarem por si mesmas, contudo, vou intervir para

sintetiza-las e as linkarei com a observacao que realizei em campo. Na vida desses

307Valdomiro de Oliveira Sales/Dona Rosa. Porto Velho, 14 de janeiro de 2016.
308Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 16 de janeiro de 2016

39Marinéz Marques dos Santos. Porto Velho, 20 de novembro de 2013.
310Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 16 de janeiro de 2016
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religiosos, os encantados sdo entidades que batalham pela pessoa que pede ajuda3'?l.
Eles auxiliam, dao conselhos, impedem que macumbas ou qualquer trabalho de magia
seja lancado contra seus protegidos.

Em pesquisa anterior, analisei as praticas de curas realizadas nos terreiros e
as concepcgoes dos religiosos em relagdo as mesmas. Na ocasido, percebi trés
concepgOes referente ao que pode causar doenca na pessoa: 1° Causas Materiais:
apenas médicos podem curar ou remediar, como Aidis, determinados canceres, e
outras doencas; 2° Causas Espirituais: apenas pessoas que entendem do mundo
espiritual podem agir e auxiliar, um médium, pai-de-santo ou encantado, sdo doencas
relacionadas a encosto de espirito maligno, macumba, mal olhado, entre outros3'?; 3°
Doencas que tanto médicos quanto sacerdotes e encantados podem curar: em geral
sao infeccdes, gripe, determinados tumores, dor de cabeca, entre outros, pois podem
ser solucionados com rezas, remeédios caseiros e 0s préprios espiritos dizem que o
médico pode curar3!® (BRITTO, 2014).

Entdo, os encantados trabalham bastante com cura. Muitas pessoas 0s
procuram sararem, para descobrirem o que esta acontecendo com elas, para terem
uma vida melhor, livre de incobmodos que prejudicam na existéncia. No geral, esses
tratamentos ocorrem nos dias em que ha sessédo de cura, cada terreiro possui dia e
horario marcado para atender os clientes.

Mas os encantados ndo sao procurados apenas para resolugdo daqueles
problemas. H& sujeitos que vao atrds desses espiritos para fazer macumba contra
alguém; para prejudicar a vida de algum inimigo; outros em busca de conseguir um
trabalho para trazer de volta um(a) ex-namorado(a) ou conquistar um novo amor; ha
guem o0s procure para “abrir portas” para arrumar emprego; 0os encantados podem
fazer com que uma empresa dé certo; e ha pessoas que aparecem com a intencao de
realizar um trabalho espiritual para alguém morrer.

Quanto aos trabalhos espirituais para matar alguém ou macumbas para

prejudicar a vida de alguma pessoa (seja espiritualmente, financeiramente,

811N&o necessariamente os encantados ajudam apenas quem pede ajuda. Ja ouvi relatos de gente que
nao pediu auxilio, mas que foi ajudada por esses espiritos.

312Nesse ponto, as doengas como canceres, podem ser causadas por um trabalho maligno realizado
por alguém. Se essa for a causa do aparecimento dessa enfermidade, o individuo precisara contar da
ajuda da entidade.

3130 mesmo que escrevi na nota anterior vale para esse caso. O médico sO podera ajudar
significativamente se a dor de cabeca, por exemplo, for uma causa natural ou decorrente de outra
enfermidade. Se o motivo da dor de cabeca for um trabalho realizado para prejudicar o sujeito, sera
necessario contar com ajuda espiritual especializada.
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amorosamente ou socialmente), ndo sao todos os encantados que fazem isso. Se
uma entidade fizer isso, ela perdera 7 anos de luz. No que se refere aos trabalhos
para prejudicar alguém, ja presenciei encantados fazerem, contudo, os religiosos
disseram que isso ndo € bom e atrai energias negativas para a entidade, o terreiro, 0s
filhos-de-santo e o pai-de-santo ou a mae-de-santo e, igualmente, para o cliente.
Além das curas, 0s encantados costumam orientar muito as pessoas.
Costumam aconselhar a estudar, trabalhar e informam da importancia de ser honesto.

Inclusive eu recebi estimulo e orientacdes:

O Pena Verde estava em terra, na cabeca de Pai X34, Conversei um
pouco com ele, ele perguntou se eu estava bem. Respondi que sim,
mas andava muito cansado com os estudos e nao tinha tempo para
descansar. Ele disse para eu continuar pois atualmente poucos sdo 0s
jovens que querem estudar, muitos preferem festas e outras coisas ao
invés de se prepararem para o futuro, pois eles ndo pensam no futuro,
apenas no agora3'.

Esses conselhos séo constantemente ditos para as criangas e jovens. Cabocla
Braba, na cabeca de Mae Héstia, frequentemente se compadece de algumas criancas
vizinhas que ao invés de estarem em casa estudando, permanecem na rua até tarde
da noite, sujeitas a contatos com drogas e crimes. No fim de 2016, uma menina fora
assassinada perto do Centro de Umbanda S&o Joado Batista, Cabocla Braba ficou
bastante triste e com pena, disse que se ela tivesse seguido o caminho dos estudos
ao invés da criminalidade, poderia estar viva com a familia. Disse que morre de medo
gue as criangas que andam no terreiro se percam na vida, por isso ela faz o que pode

para protege-los e ensina-los.

Pra mim os encantados, eu tenho eles como um guia, um defensor de
mim. E tenho eles como um encante mesmo, um homem e uma mulher
gue mora nas aguas. No meu pensar, né, pra gente ter mais, eles se
chegar mais da gente, a gente chegar mais préximos dele, nés temos
que fazer as obrigagdes e peniténcias, né. Se ndo zelar, ndo tem como
o cara ter. E a mesma coisa com Deus: se a gente for um mal espirito
na terra, como bandido, Deus ndo ama, né, Deus néo d4 aquela forca.
Entdo, se for um bom filho que faz as obrigagfes, reza e tenha seu
proximo como seu irméo, pra Deus ele € um filho. Deus abencoa ele
porque na terra ele ta fazendo aquela caridade, a mesma caridade que

314Nao citei o nome do sacerdote pois 0 encontrei poucas vezes, de forma ocasional, e ndo pedi
permisséo para colocar seu nome. Também néo informei o terreiro em questéo na nota abaixo, por ndo
ter pedido permissao a responsavel.

315Caderno de Campo, sesséo de caboclo no terreiro de Mae X, setembro de 2015.
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Ele tem, né, a missao mesmo. Porque o pessoal diz isso e aquilo, mas
0 caboclo, eu acho que o caboclo foi o que ficou nessa terra para
cumprir a misséo de ser Jesus Cristo, € o caboclo. Que Jesus, quando
andou nessa terra, ele foi criticado, foi muitas coisas. E a mesma coisa
no caboclo, mais na umbanda ele passa, “Aquilo ali ndo é caboclo”,
“Aquele caboclo € um bebedor de cachaga!”. Acho que é a mesma
missdo. S6 que eles ndo sofreram o que Deus sofreu, mas eles ficaram
no caminho da miss&o®!*.

Essa fala destaca bem algumas peculiaridades do significado que dos
encantados para esses religiosos. O encantado € aquele que defende aquele que esta
protegendo. Eles sdo homens e mulheres que estdo em outras condi¢des, vivem em
outras cidades, habitam na encantaria, mas possuem poder para intervir na esfera
dos humanos. Contudo, para que isso ocorra, € necessario incorporar, cultua-los, ter
reveréncia, respeita-los, e, quando pedirem, organizar o festejo da entidade.

Seu Antdnio também os compara com Jesus Cristo no que se refere as criticas
gue sofreu quando viveu na terra. Desse modo, as tensdes que ha dentro da propria
religido sdo expressas, pois acusacdes de que um caboclo € um cachaceiro, de que
nao é encantado, de quem é fingimento, sdo comuns na Umbanda, conforme ja fora
abordado no “Terceiro Dia de Festa”.

Ha sim, encantados que bebem, como os baianos, alguns marinheiros ou gente
da familia dos léguas, e muitas vezes até chegam bébados no terreiro. Eles
incorporam em um filho-de-santo e quando chegam, por ja terem bebido em uma festa
em outra cidade na cabeca de outro médium, eles ja descem bébados. Ha alguns que
gostam muito de bebidas. Mas isso néo tira a qualidade de encantado nem a
importadncia que esse espirito tem, pois, conforme Sergio Ferretti (2006, p. 79)

escreveu:

[...] essa é uma das caracteristicas das religides afro-brasileiras em
geral, onde as entidades sobrenaturais ndo se encontram distantes
dos homens e de seus interesses. Ao contrario, gostam de coisas que
0s humanos apreciam, como alimentos e formas de divertimento.

Mas é possivel enxergar a presenca e o0 gosto demasiado pela bebida
conciliando este aspecto ditado acima com outro. Na moral judaico-crista, a bebida é

vista com cautela e a embriaguez com aversdo3®!’: é impensavel imaginar Jesus

316Antdénio Lobato das Neves. Porto Velho, 22 de setembro de 2015.
317Ver na biblia sagrada: Provérbios 20:1;23:20; 23:29-35.
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bébado dando um conselho; o pastor embriagado é vitima das “mas linguas”. Na

Umbanda, um pai-de-santo embriagado tanto durante a festa quanto se for avistado

caindo pelas ruas do centro da cidade, sera, igualmente, vitima de comentarios

maldosos. Contudo, um encantado que balanca de bébado (como tantas vezes

presenciei) da conselhos a pessoas e ninguém enxerga incémodo na situacao.
Gilbert Durand (2001, p. 261) lembrou que:

Dumézil insistiu no importante papel que desempenha para estes
altimos o baquete ritual e o beber e embebedar-se coletivamente. Este
papel das bebidas fermentadas € muito comparavel ao do soma indo-
iraniano e das bebidas rituais alcoolicas da Africa e da América. A

7

virtude destas beberagens é ao mesmo tempo criar uma ligagédo
mistica entre os participantes e transformar a condicdo triste do
homem. A beberagem embriagante tem por missdo abolir a condic&o
cotidiana da existéncia e permitir a reintegracdo orgiastica e mistica.

A festa dos encantados pode ser visualizada como um grande banquete, pois
ha bebidas e comidas e todos podem se servir do que esta disposto3!8, Ja a bebida
costuma ser bastante controlada®!®. No entanto, as entidades bebem até irem embora
ou até a cerveja acabar (se acabar, alguém pode comprar mais). A luz de Gilbert
Durand, entendo que isso se deve por causa da cria uma condicdo de abolir a situacéo
triste dos presentes e criar uma ligacdo mistica/real entre os homens. Entendo que a
dicotomia entre mistico e real pode ser supressa, a fim de criar um estado sui generis:
0 momento em que vocé esta diante de um espirito tdo igual a vocé, palpavel, que o
estado mistico/espiritual/virtual se transmuta em verossimilhanca encantadora. Neste
momento, 0 que importa ndo é a qualidade do espirito em ser diferente e/ou estar em
niveis de superioridade em relacdo ao ser humano (como um Santo), mas sim a
“‘igualdade” relacional, o estar diante de uma entidade que é tdo humana quanto

qualquer outro sujeito que habita na sociedade.

8187 guantidade varia de acordo com a condicdo de quem esta organizando a festa. Contudo, os
religiosos sempre se esforcam para ter, pelo menos, uma janta para os presentes.

319Me refiro a festas de encantados nas quais estive presente e a partir dos relatos que obtive dos meus
informantes. Estive presente em duas festas de exus, onde havia bebida suficiente para pessoas se
embriagarem e ndo havia gente controlando para que ninguém bebesse algo acima do normal. Em
festas de encantados, néo vi pessoas se embriagando. Conforme fora discutido acima, Marta Valéria
de Lima (2013) citou casos de festas em que as brigas ocasionadas por embriaguez ocorreram em
terreiros. Esta historiadora também abordou acerca da forma como que a FEUR atuou na tentativa de
coibir esse tipo de situagdo. Provavelmente, um dos motivos para as festas dos encantados néo ter
bebida liberada a vontade seja por isso.
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Voltando para a natureza humana e imperfeita dos encantados, estas entidades
podem inclusive pegar raiva de alguém, brigar, querer uma roupa nova, pedir para
tirar foto, comer e tudo o mais. Conforme Seu Antbnio afirmou, “O encantado néao é
morto. O boto ndo € morto. O boto sobe em terra, ele danca numa festa, ele namora,
ele faz o que os pecadores da terra faz, ele faz também329”. Inclusive, nesse quesito,
0 aspecto volitivo do Boto por nédo resistir a uma mulher que esta na festa é algo bem
conhecido e bastante difundido por causa das lendas referentes a esse encantado®?.,

Mas essa fama de mulherengo que o Boto possui, ndo € por acaso:

Eu ja vi muita gente dizer que eles sobem em terra e engravidam igual
um homem daqui. Dona Perpétua cansou de contar [contou um caso
que aconteceu com sua prima). Comegou a aparecer um cara, ai
comecgou a nhamorar com ela, comegou a namorar com ela e comegou
a namorar com ela. E ai aquele cara vinha e sumia e desaparecia. S0
sei que foi e emprenhou ela. Ela foi e pariu. Ai diz que um dia ela foi
pra sessao. Ela cansou de me contar “Seu Antdnio, isso aconteceu
com uma prima minha, la do Acre”. Diz que ai um dia ele chegou no
terreiro, incorporou, ai falou com ela. Ai disse “Olha, eu ja fui na sua
casa”. Ai contou tudo o que tinha feito pra ela la. Ai ela “Mas quem
teve la foi fulano”, ai ele “Foi eu mesmo, sou eu mesmo que tive 14”. Ai
ele foi e disse que era boto. Ai depois que ele disse que era ele, diz a
Dona Perpétua que nunca mais viu aquele homem. Nasceu saudavel,
saudavel. Acho que ja é velho, ja22,

Mas nem todos os botos sdo capazes de fazer isso, apenas o0s Botos
encantados. Ha botos que sdo animais comuns, ndo possuem nenhuma forma
humana. Em oposicdo a estes, ha Botos que sdo encantados, cujos feitos se
equiparam ao que fora narrado acima. Estes sdo, conforme Bado cantou, “Boto[s]

Vadio[s]®?*”. Mas, néo é esta a Unica peculiaridade desse encantado/animal:

Deve-se, no entanto, destacar que, se em Ulisses e Edipo é a marca
do real que identifica, no Boto, o que identifica € a marca do “realismo
magico”, uma vez que ai hdo denota a indicacdo da realidade no
ficcional, mas da surrealidade no real. E o sinal do encantado. E por
essa razéo que, na forma humana, o Boto sempre usa um chapéu
cobrindo sua cabeca. Um obijeto, indice do real, para encobrir o sinal
da surrealidade (LOUREIRO, 2001, p. 216).

320Antonio Lobato das Neves. Porto Velho, 13 de outubro de 2015.

3210 Filme “Ele, o Boto”, de 1987, dirigido por Walter Lima Jr, trata a respeito da lenda do boto, em que
0 mesmo seduz e engravida uma mulher.

322Antonio Lobato das Neves. Porto Velho, 13 de outubro de 2015.

323Musica “Cumbeira na beira do Rio Madeira”, composta e cantada por Erivaldo de Melo Trindade
(Bado).
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Conforme visto no relato anterior, a mog¢a ndo conseguira distinguir quem fizera
o filho consigo. O Boto s6 fora descoberto apdés o mesmo aparecer em um terreiro, e
como espirito incorporado em alguém. Contudo, esse caso, ndo invalida a leitura de
Jodo de Jesus Paes Loureiro, mas mostra que o Boto possui outras marcas
indicadoras da tensédo entre real/surreal, homem-espirito-animal. Se o0 mesmo néo for
reconhecido pelo chapéu que encobre o orificio, podera ser percebido por sua
capacidade de virar homem e depois enquanto espirito incorporado relatar todo o
ocorrido. Aqui ha algo do indice real “o copo do médium”, para encobrir a surrealidade,
“a forma em espirito/animal” do Boto. Outra vez essa definicdo se assemelha ao que

Gilles Deleuze pontuou enquanto um devir. O encantado é um devir, pois:

Devir ndo é atingir uma forma (identificacéo, imitacdo, Mimese), mas
encontrar a zona de vizinhanga, de indiscernibilidade ou de
indiferenciacdo tal que jA ndo seja possivel distinguir-se de uma
mulher, de um animal ou de uma molécula: ndo imprecisos nem gerais,
mas imprevistos, nao-preexistentes, tanto menos determinados numa
forma quanto se singularizam numa populagédo (DELEUZE, 1997, p.
11).

O encantado & um ser vivo que ndo “vive” como os seres humanos. E um ser
gue pode ser tanto visivel quanto invisivel, se encantou em um animal ou planta, mas
ndo é s6 um animal ou apenas planta. Também séo entidades que possuem desejos
variados inerentes a seres humanos. Sao espiritos, mas ndo sdo deuses. Ainda
possuem corpo de gente, mas o corpo fisico desapareceu misteriosamente. Como se
pode ver, os encantados sdo um devir, mas ndo somente devir, sdo um devir
poetizante ao passo que sao transformados nisso gracas ao sfumato presente nas
culturas amazbnicas (LOUREIRO, 2001). Eles festejam igualmente o0s seres
humanos, mas o fato de se embriagarem néo anula a sabedoria que possuem. Nunca
se conservam em uma forma apenas, mas sim em multiplas. Alguém pode dizer que
eles sdo seres vivos com capacidade de feitos magicos; outra pessoa afirmar que sao
animais com poderes; ou entdo, um terceiro asseverar que sao so espiritos. Contudo,
dificiimente se podera entendé-los, tal qual meus informantes descrevem, se as
fronteiras entre humano, espirito e animal estiverem rigidas, intransponiveis,

separadas em caixinhas fechadas.
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E exatamente por isso que se pode usar uma forma complexa de enxergar os
seres humanos para tecer teias com a finalidade de construir um caminho para se

alcancar os encantados:

O homem é tantas coisas que se fica tentando a apresenta-lo em trajes
particulares bizarros, s6 para mostrar o que ele é capaz de fazer, ou
pelo menos a escolher um disfarce que reforce uma determinada linha
argumentativa. E no entanto tudo o que ele é ele também néo é, pois
sua mais constante natureza ndo € a de ser, mas a de devir
(WAGNER, 2010, p. 212-213).

Nem mesmo 0s seres humanos sdo apenas uma coisa, Sa0 outras e no
percurso da vida transformam-se ou modificam-se. Sendo que uma das
caracteristicas da cultura também é um devir, ja& que estd sendo tecida (ndo
mecanicamente) a todo instante, nunca permanecendo estatica, sendo (re)inventada
criativamente (WAGNER, 2010). Como entender os encantados sem a nocao do
devir? Como entender que o boto € um homem encantado que vira boto, mas nao
deixa de ser espirito, contudo se materializa em homem apds deixar seu estado de
boto para se relacionar com humanas, podendo engravida-las e, além de tudo, habita
na encantaria, onde ndo é humano, nem animal muito menos espirito, mas sim
humano + espirito + animal = encantado.

Os encantados se avizinham a uma condi¢do ou forma conhecida (DELEUZE,
1997), mas néo s&o esgotados por ela. E exatamente por isso que as fronteiras do
relacionamento entre os humanos e os encantados sdo sfumatos. E devido a esse
sfumato entre o real e o surreal, transformando os encantados em seres vagos e
misteriosos que a relagdo entre esses espiritos, podem ser tdo préximas do ser
humano, sem perder sua aurea mistica, para os religiosos. E por isso que 0s
umbandistas possuem parceiros, amigos, quando conhecem e confiam em um
encantado como Zé Rufino; ganham abracos afetuosos de uma nova avo, a Cabocla
Braba; ou entdo simplesmente, e bem prazerosamente, terdo um camarada, com
guem podera beber, fazer piadas, gargalhar e no momento da dificuldade, encontrara

um caboclo forte e valente para ajudar, como Zé Raimundo:

Ele é Zé Raimundo, ele é camarada
Ele € morador da beira d’agua
Ele é Zé Raimundo, ele é camarada
Ele € morador da beira d’agua



225

O ja raiou
O ja runfou seus tambor
O ja raiou
O ja runfou seus tambor.
5.3. Héatambém lugares nunca dantes desbravados por colonizadores:

as encantarias

Ao conhecer uma pessoa interessante, comumente vem o interesse de saber
onde a mesma reside, para talvez, quem sabe, convida-la para sair ou entao para ver
se ha a boa coincidéncia de morar proxima. Embora fazer uma “visita” e “encontro”
com os encantados e, quem sabe, um banquete na cidade deles ndo seja tdo simples,
ainda assim fica a curiosidade de informar-se onde eles habitam, j& que em algum
lugar essas entidades moram.

De acordo com meus informantes, a maior parte das encantarias estao
presentes na Amazodnia, sendo que o Para e o Amazonas sao os Estados em que
mais se conhecem essas entidades. No entanto, em Rondbdnia também h& muitos

encantados. Ora, a Amazo6nia é uma

Imensa planicie [mais] de 7 milhdes de quildbmetros quadrados [...],
gue se estende entre os contrafortes finais do altiplano central, as
montanhas dos Andes e as das Guianas, é o ponto de encontro da
agua e da floresta (BASTIDE, 1959, p. 33).

Mas este espaco ndo € homogéneo. H& varios lugares possiveis de se
constatar na regido, mas para este momento importam dois em especifico. De acordo

com Jodo de Jesus Paes Loureiro (2001, p. 65):

Na Amazébnia pode-se reconhecer ainda nitidamente dois grandes
espacos sociais tradicionais da cultura, cada qual assinalado por
caracteristicas bem definidas, mas também marcados por uma forte
articulagdo mutua, que processa em decorréncia de procedimentos
préprios ao desenvolvimento regional: 0 espaco da cultura urbana e o
da cultura rural.

Sendo assim, “Nas cidades as trocas simbdlicas com outras culturas sdo mais
intensas, ha maior velocidade nas mudancas, o0 sistema de ensino € mais estruturado
[...] (LOUREIRO, p. 65)” € ha uma série de recursos que o meio rural ndo possui, até

mesmo pela dindmica do espaco e quantidade de pessoas residentes. Enquanto isso,
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No ambiente rural, especialmente ribeirinho, a cultura mantém sua
expressao mais tradicional, mais ligada a conservacdo dos valores
decorrentes de sua histéria. A cultura esta mergulhada num ambiente
onde predomina a transmissdo oralizada. Ela reflete de forma
predominante a relacdo do homem com a natureza e se apresenta
imersa numa atmosfera em que o imaginario privilegia o sentido
estético dessa realidade cultural (Ibidem, p. 65).

N&o significa que estas duas culturas sdo estanques, onde o processo criativo,
inventivo e transformador da cultura estd pasmado, até porque esta noc¢ao anula o
gue norteia minha compreenséao por cultura enquanto teia de significados e altamente
inventiva (GEERTZ, 2014; WAGNER, 2010). De acordo com Joéao de Jesus Paes

Loureiro (2001, p. 65-66), € necessario levar em conta que:

[...] a cultura do mundo ribeirinho se espraia pelo mundo urbano, assim

como aquela é receptora das contribuicdbes da cultura urbana.
Interpenetram-se mutuamente, embora as motivagdes criadoras de
cada qual sejam relativamente distintas.

Ou seja, o fato das teias serem decidas no meio urbano nao significa que as
mesmas deverdo diferir inteiramente das teias criadas no meio rural. Conforme
procurei demonstrar até aqui (e continuo defendendo), apesar de Seu Jodo morar em
Porto Velho junto com a familia, o modo do mesmo perceber o0 meio em que habita,
as mudancas e transformagfes em seu entorno, o seu olhar para a natureza, ainda
esta impregnado pela cultura na qual fora criado e cresceu, embora ja esteja bem
transformada (vide a crenca que o mesmo aprendeu a respeito da existéncia dos
exus), até porque a cultura ndo é parada, mas sim viva como aqueles que respiram e
nutrem-se e sédo nutridos por ela.

O mesmo vale para Méae Héstia, que nasceu em Porto Velho, seu pai trabalhou
na Estrada de Ferro Madeira Mamoré, mas que apesar da cidade ter crescido e esteja
bem diferente da qual conheceu quando jovem, mesmo com a vinda de outras
religides e isso ter transformado sua compreensao no que se refere ao plano espiritual,
ela ainda tece suas teias de significados com sua matriz amazonida. Conforme Marcio
Souza (2002, p. 36) salientou: “Embora o Brasil se orgulhe de ter ‘absorvido’ a
Amazo6nia, ndo aniquilou suas peculiaridades. Continua havendo uma cozinha, uma

literatura, uma musica da Amazoénia”. Da mesma forma, como € possivel perceber,
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também h& ndo apenas uma, mas diversas combinacdes de culturas amazoénicas.
Uma delas é a que estad sendo acompanhada nesta “Festa”.

Continuando, apesar de estarem na cidade, ndo apenas estes citados, mas
muitos outros umbandistas em Porto Velho enxergam o meio em que vivem com a
poética da cultura amaz6nica. Entendo, assim como Ligia Morrone Averbuck (1985,
p. 112) ao dialogar com Roger Bastide, que:

Na fatalidade geografica de um mundo melancélico que o consome
entre a floresta e o rio imenso, huma terra de arvores que andam,
peixes carnivoros, plantas que cantam e homens emaranhados por
cipos, “todo mundo de mitos superpde-se ao real” e ao imaginario, e
determina a percepcao da realidade. Ai, o devaneio e o sonho fazem
parte do “real” e assumem formas concretas, na unidade das
dimensbes césmicas, onirica e poética” A natureza se impde a
imaginacédo e, nesta fuséo, criam-se as imagens de um sonho que &
verdade. Na fantastica regido amazonica, a consciéncia da realidade
se faz por caminhos transversos”.

E por isso que Binho, na musica “Rio Amazonas3?*’, cantou: “Pirarara
medonha, na noite vai te pegar. Cobra Grande tamanha, no rio vai te encantar”. Isso
se da porque “[...] na Amazodnia a realidade primeira é o mito, forma intuitiva e imediata
de revelacdo do mundo [...] (AVERBUCK, 1985, p. 113). Contudo, essa sucessao
entre mito e realidade ao passo de se criar uma revelacdo do que ha no entorno ndo
ocorre de monotonamente. H& um jogo entre a imaginacao e o entendimento, fazendo
com que o poético e o mitico estabelecam as bases em que a cultura sera construida

(LOUREIRO, 2001). A consequéncia e/ou resultado disso faz com que:

[...] aimaginagdo do homem sinta-se angustiada diante de peixes que
saem da agua, arvores que caminham por auto-enxertos sucessivos,
troncos cuja exsudacgdo oferece indiferentemente mel delicioso ou
veneno mortifero. [...]. Caboclos d’Agua que habitam rios e lagos, e
gue com seu encanto atraem as jovens, levam-nas para seus palacios
submersos ou engravidam-nas, e os filhos conservardo sempre
gualquer coisa de liquido em seus gestos, siléncios e caricias;
Boilnas, cobras negras, e Boitatas, cobras de fogo; os Mapinguaris,
recobertos de pélos, papfes devoradores [...] (BASTIDE, 1959, p. 35).

324Esta musica esta no CD “Amazénia em canto”, gravado por musicos de Porto Velho em 1996. No
disco ha muitas musicas retratando alguns angulos das culturas de Porto Velho, inclusive o terreiro, o
ribeirinhos, etc.
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Conforme foi explanado desde o “Segundo Dia de Festa” desta pesquisa, em
Porto Velho, ha algumas culturas para os quais a compreensao da natureza e espiritos
ocorre de forma totalmente diferente da perspectiva cartesiana. Para tanto, retomo um

dos pontos do Caboclo Zé Rufino:

Venho de longe de uma cachoeira

Vim das pedreiras onde as guas rolam
As aguas que rolam nas cachoeiras
Vem das pedreiras do meu pai Xang6

Meu pai Xangb € dono das pedreiras
Mamae Oxum é dona das cachoeiras
Sou Zé Rufino, mogo encantado

Num lindo remanso, numa cachoeira.

Neste ponto ele informa onde reside. Antes de chegar em um terreiro, precisa
sair de sua morada, que € a quarta cachoeira do Rio Candeias. Rio Candeias que ndo
esta demasiadamente distante de onde se situa o terreiro de Seu Antdnio. Contudo,
ao passo que essa aproximacao é real, a distancia se acentua devido ao fato de que
Zé Rufino ndo habita uma cachoeira igualmente um ser humano viveria se,
hipoteticamente, construisse uma morada embaixo da cachoeira. E gracas a grandeza
pura, daqueles que contemplam a natureza amazdnica que Zé Rufino canta “Venho
de longe”, pois o0 que esta “[...] proximo, esta distante, como um outro mundo. Locus
do devaneio, cujas medidas fisicas desaparecem e cujos contornos se tornam
sfumatos, gracas a um livre pacto entre imaginario e a realidade (LOUREIRO, 2001,
p. 103). Mas nao sédo todos os encantados que habitam no mesmo lugar. Em um dos

pontos de Cabocla Braba diz:

Ela é Cabocla Braba, mora nas ondas do Mar.
Ela é Cabocla Braba, mora nas ondas do Mar.

Esta cabocla, no caso, ndo mora em uma cachoeira, mas sim nas aguas do
mar. Ja Seu Zé Raimundo que € um Jacaré, como Vvisto na se¢do anterior, vive na

beira de um rio:

Ele se chama Zé Raimundo

Zé Raimundo é camarada

Ele é o Zé Raimundo, morador da beira d’agua.
Ele é o Zé Raimundo, morador da beira d’agua.
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Na Amazonia o rio influencia as comunidades que a habitam tanto em questdes
de transporte e comunicacdo quanto em aspectos psicolégicos; o homem utiliza,

interpreta e se alegoriza em conjunto com o rio:

O homem e o rio s&o os dois mais ativos agentes da geografia humana
da Amazobnia. O rio enchendo a vida do homem de motivacdes
psicolégicas, o rio imprimindo a sociedade rumos e tendéncias,
criando tipos caracteristicos na vida regional (TOCANTINS, 1988, p.
233).

Agora, com esses exemplos coletados na pesquisa de campo, é possivel
afirmar que o rio ndo enche apenas a vida dos homens, mas também mergulha os
encantados de &urea espiritual, contribuindo para produzir o sfumato que resulta na
criacdo de uma diferente forma de conhecer e viver no meio a partir das culturas
amazonicas (LOUREIRO, 2001).

Apos uma breve “mergulhada” nas aguas amazodnicas, chegou a hora de
conhecer um pouco as matas. Pensando nisto, o ponto entoado pelo Caboclo Rompe-
Mato, ao se despedir do terreiro, apresenta o que é e onde fica sua morada:

Eu vou embora

Vou na cidade da Jurema, eu vou
Ai &, Rompe-Mato, eu vou embora.
Vou na cidade da Jurema, eu vou.
Ai eu vou, nha mata virgem, meu Pai.
Eu t6, com Deus e Nossa Senhora.

Diferentemente dos outros trés, este diz que ira para uma “mata”, mas nao é
qualquer “mata”, € um lugar “virgem”, nunca dantes modificado por homens. E a
cidade da Jurema. A cidade da Jurema é um lugar no qual s6 se pode ir com
permissao dos encantados. A pessoa pode ser a maior e melhor mée-de-santo ou pai-
de-santo, mas se néo tiver a permissdo das entidades, ndo conseguird entrar. A
floresta na Amazo6nia ndo € um conjunto de arvores que impedem o “progresso” e o
“desenvolvimento”, mas sim o fator que encadeia 0 homem em uma transformacao,
no qual sua vivéncia com o meio é repleta de nuances, colocando-o cara a cara com

diversos seres, sendo que alguns deles podem até ser somente animais:
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Diante da paisagem — como unidade significante da natureza capaz
de impregnar a alma de uma emotividade espontdnea — o0 homem da
Amazodnia, o caboclo, experimenta um estado de sensibilidade
aflorada, que se confunde com um estado poético. E a forca de uma
paisagem entronizada na alma amazbnica, e que a realimenta
liricamente (LOUREIRO, 2001, p. 135).

E porque nao dizer também que, da mesma forma que a paisagem adentra e
realimenta liricamente a alma amazoénica, também é adentrada e realimentada pela
alma humana? Sao as teias de significados tecidas por esses caboclos, pelos pais-
de-santo, pelos médiuns que dao vida e sédo reavivados por este(s) lugar(es). Ora, a
floresta amazénica ndo é homogénea, € heterdclita, como se surgisse a partir da
desembocadura de milhares de rios cujas aguas sdo formadas por outros rios e
igarapés, de forma que, ha diversas nuances, varias tessituras, muitas espécies
diferentes de vida animal e de vida vegetal (LOUREIRO, 2001), mas também h&
bastante vida espiritual.

Os encantados ndo estao presos a determinantes: viver apenas nas aguas ou
viver apenas nos rios. Ha seres que vivem tanto em um lugar quanto no outro. Ha
agueles encantados que podem viver tanto nas matas quanto nas aguas, conforme
Neguinha disse “Ha muitos vivem nas aguas, muitos vivem nas matas. Que nem essa
dona Maria mesmo, ela passa tempo nas matas e tempo nas aguas3?®”.

A partir dos pontos é possivel perceber que os encantados moram em
determinados lugares. Uns habitam cachoeiras, outros vivem na beira de rios, alguns
no mar, ha uns que vivem em matas, no Maranhao ha encantados que estao na Praia
dos Lencois. Cada um tem uma cidade especifica (que nédo precisa ser rigida) que,
como visto na histéria de Zé Rufino, possui ligacdo a forma na qual eles foram
encantados. Se uma pessoa se encantar em uma floresta, significa que néo habitara
em um rio, assim por diante: a menos que seja um encantado que vive metade do
tempo nas aguas e outra metade nos rios. Contudo, cada encantado vive em uma
encantaria especifica. Por exemplo, Zé Rufino mora na quarta cachoeira do Rio
Candeias, € la que ele habita. No entanto, isso ndo impede que ele visite outras

encantarias. De acordo com Seu Antbnio:

325Maria das Gragas Nascimento/Neguinha. Porto Velho, em 16 de janeiro de 2016.
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Eu comparo os encante como um pais, uma cidade com a outra. Se
Mato Grosso é Mato Grosso, |4 € mato-grossense, aqui é rondoniense.
Entéo tem os encante da mata, das agua, da serra3?,

Os encantes sdo como cidades, nisso é possivel que os espiritos facam visitas
a outras encantarias. Em 2016, estive em Humaita durante um final de semana. Apos
retornar para Porto Velho, fui ao terreiro de Seu Anténio e ao conversar com Zé Rufino,
mencionei que ao passear de barco no rio, havia visto varios botos. Zé Rufino disse
gue um daqueles botos era ele, que ele ficou me observando de longe. Ele me contou
que viaja por esses rios amazonicos e ninguém o reconhece. Ao perguntar o porqué
que ele viaja, o encantado me explicou que eles sdo seres vivos. As mesmas
necessidades que um ser humano tem, um caboclo tem. E por isso que nas historias
de Botos, eles se transformam em homem, vao dancar forrd a noite toda e por vezes
fazem filhos em mulheres, pois € a mesma coisa que um ser vivo sente vontade de

fazer. Em outra conversa que tive Zé Rufino, ele informou que:

Quando ele passeia, ele visita as encantarias das aguas. Explicou que
a encantaria é igual as nossas cidades. Cada encantaria, para ele, é
um povoado. Uma de nossas principais estradas, aqui em Rondonia,
€ a Br 364. Ja para os encantados, a estrada € o rio. Além dos rios, 0s
igarapé e olhos d’agua também sao espécies de estradas utilizadas
por essas entidades para visitarem outras encantarias. Nisso, em cada
rio h&a varios encantados habitando. Em cada rio h& pode ter diversas
encantarias. Essa é uma das formas que eles utilizam para
comunicarem entre si, por isso que alguns encantados se conhecem,
pois eles se visitam mutuamente. Contudo, assim como os humanos
nao conhecem a todos que habitam na terra, os encantados néo
conhecem a todos as entidades que habitam nas encantarias®?’.

Neste trecho, no qual parafraseio uma conversa que tive com Zé Rufino, fica
bem explicita 0 modo como eles vivem. A “vida” dessas entidades € bem semelhante
a dos humanos, isso porque eles ainda ndo morreram. Portanto, os caboclos
interagem entre si ndo apenas nos momentos em que estédo incorporados em corpos
de médiuns nas festas, mas também quando nenhum morador da terra esta vendo ou
conversando com eles. Essas entidades seguem suas vidas de forma normal em suas

cidades, viajando de uma encantaria para a outra.

326 Antonio Lobato das Neves. Porto Velho, 22 de setembro de 2015.
327Caderno de Campo, Conversa com Zé Rufino em 24/11/2017.
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As encantarias sao iluminadas pelo Sol durante o dia, ja de noite, € a Lua e as

estrelas os as responsaveis por sua iluminacao:

No meu entendimento as agua é outro planeta, que nem a terra. Nas
agua existe morador. No fundo das agua a Lua alumeia. No fundo das
aguas, o Sol alumeia e as estrelas também. E no fundo das 4guas tem
terra, entdo ele é um planeta também. Porque outra coisa que vocé
vé, em qualquer canto do mundo que vocé furar um poc¢o, da na agua.
A agua ta embaixo. Entdo ele € um planeta embaixo da terra. Num
canto ele explode, num rio. No outro canto ele vira uma nascente. Mas
ele € um lencol, € um planeta do tamanho do mundo, embaixo da terra.
Vocé pode ta dentro d’agua, se a Lua tiver 1a no céu, la do fundo da
areia vocé enxerga a Lua l4 em cima. Vocé vé a Lua, vé o Sol, vé as
estrelas, vé tudos?8.

Nessas cidades, segundo Zé Rufino, eles vivem naturalmente. A forma que
assumem é a de metade homem (mulher) e metade animal no qual foram encantados,
ex: metade mulher e metade peixe (a famosa sereia); metade homem e metade boto;
metade homem e metade cobra. A sequéncia é sempre da parte superior na forma
humana, e da inferior na forma de animal. Nessas cidades os encantados conversam
entre si, brincam, podem se desentender com outros encantados, contam noticias e
novidades, ha comida e é possivel, até mesmo, um encantado fazer sexo com uma
encantada e desse ato pode até nascer um filho.

Porém, se para os encantados e para quem visita, as encantarias sdo
“‘normais”, “bonitas”, “ideais”, a forma como esses lugares se apresentam para a

realidade dos humanos é bem contrastante:

Conheci um, mas ai o trator passou, acabou também a encantaria. Era
muito lindo, 6. N6és passava por la direto. Via criangca chorando,
cachorro latindo, falando, sabe? E o pessoal achava que era
assombracdo. Mas tinha encantaria ali. Ai depois virou um banho,
pronto, eles se mudaram dali. Nao sei pra onde eles foram. Antes era
ali na br né, do outro lado da br®?.

Eu concordo que a Umbanda no encante, que tudo é encante. Mas
tem encantados que é separado, porque 0s encante das 4gua € um
gue vem pelas aguas. Tem os encantes das matas que vem pelas
mata. Tem os das pedreira, que pertence a Xangb. Tem os de
cabeceira, que € as cabeceira de mina d’agua. Tem as cabeceira

328Antdnio Lobato das Neves. 22 de setembro de 20155.
329Julieta Hostia de Jesus Ribeiro. Porto Velho, 13 de abril de 2011.
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nascente de pé de serra. Muitas minas que o pessoal diz que tem
assombracéo: ndo é assombracdo, é encante naquelas mina3®.

Tem mina que d& oito horas e o galo canta, na linha 647, sentido
Jamari: |4 tem uma mina que, eu vi tantas vezes e esses meninos
viram, e o galo cantava dentro da linha. Hoje € uma represa la, tem
até tambaqui la. E o pessoal dizia que la é assombrado, mas l4 ndo é
assombrado, é encante®,

Outra caracteristica do encante é que sua parte visivel a este mundo ou sua
fronteira para com esta dimensdo € bem destoante do que a “normalidade” de
qualquer outro ponto de uma cidade. Onde ha encantaria ha fenébmenos semelhantes
a “assombracgao”, ha vozes de pessoas, cantos de passaros, barulhos de animais,
sons de criangcas. Conforme Mae Hostia recordou, onde ocorriam essas situacdes
inusitadas era “muito lindo” e Seu Antonio declarou que sédo as pessoas gque nao
entendem, pois dizem ser assombrado de forma pejorativa, sendo que, na verdade, é
uma encantaria.

Nao é qualquer um que se entra nessas cidades. Primeiro que elas séo
invisiveis a olhos humanos, logo, sem uma orientacdo espiritual, se torna impossivel
alguém entrar nesses lugares. Segundo, é impossivel até mesmo para outros tipos de
espiritos, que nado sejam encantados, aparecem por |4, conforme Seu Antdnio
explicou, pois na encantaria, os moradores sao todos vivos e 0s eguns ou zombeteiros
sao mortos e ndo podem entrar. A condicdo sine qua non para chegar na encantaria
€ estar vivo, tanto para se encantar quanto para visitar. A visita a cidades encantadas
€ algo bem conhecido por aqueles que acreditam na encantaria na regido amazonica.

Apesar de se ter conhecimento sobre as cidades dos encantados, as mesmas
nunca sao descritas em sua totalidade. Nao ha medida (é descrita como grande,
nunca se diz “ha x quildmetros quadrados”), ndo ha censos demograficos (sabe-se
gue sdo muitos encantados que la habitam). Os préprios pontos, tracam linhas ténues
entre o “plano real” e o “plano espiritual’. As préprias informacdes referentes as
cidades dos encantados sao falas impregnadas pelo sfumato, formando-se imagens
a partir de figuras conhecidas no nosso dia-a-dia, mas que se tornam imprecisos.
Esses lugares néo se assemelham nem mesmo com as cidades amazonicas: Manaus,

Porto Velho, Guajara-Mirim. Diferentemente de um mundo no qual 0s sujeitos

330Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 22 de setembro de 2015.
331Ant6nio Lobato das Neves. Porto Velho, 22 de setembro de 2015.
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procuram medir, datar, delimitar, encerrar espacialidades em estruturas delimitadas
para se tornar inteligivel e que se possa agir, para certos amazonidas, a percepcao

de tempo e espaco é diferente:

[...] o tempo serve de referéncia, enquanto que o espago se torna
difuso. O homem sente-se situado em um espaco, do qual tem a idéia,
mas ndao a medida. Contrariamente, o tempo delimita, serve de
referéncia e integra todas as coisas (LOUREIRO, 2001, 102).

As encantarias radicalizam a forma amazonica de tornar o espaco impreciso e
relativizam o tempo. N&o se sabe o tamanho (se é que ha tamanho) dos encantes, da
mesma forma que o tempo |4 ndo passa. Ndo ha tempo nas encantarias. Mas ha um
devir. Os encantados ndo estdo parados, imoveis, estagnados. Eles estdo em
movimento e transformando-se, devaneando-se. Uma prova disso € que as
encantadas podem ficar gravidas, porém, se uma pessoa se encantar com 30 anos
de idade, para sempre, a menos que se desencante, terd essa idade. Contudo, o
mesmo Sol que nasce e aquece a vida dos humanos, clareia a encantaria que esta
no fundo (quase) impenetravel do rio e depois se pde tanto la quanto aqui. A Lua, que
caminha calmamente pelo céu ao passo que é escoltada pelas estrelas, também
mostra aos encantados que nao esta morta sempre que brinda-os com sua beleza.

Parece que se 0s escritores e pesquisadores na Terra conhecem o devir
humano, devir escrita, devir ciéncia (DELEUZE, 1997; WAGNER, 2010), os
encantados conhecem e vivem um devir-tempo, um devir-existéncia. Um tempo que
se transforma, mas que nédo se prende as amarras do que a sociedade se acostumou
a pensar enquanto tempo. E a mae que engravida, mas ndo envelhece; sio as festas
gue os encantados comemoram nas encantarias, mas nao celebram a passagem do
tempo, ao passo que ao descerem na terra, seus aniversarios sdo contemplados. Séao
0S espiritos que ao incorporarem em uma pessoa, hora estao sébrios, hora bébados;
noutro momento sdo Botos ou Cobras e passeiam pelas florestas, para em seguinte
ficarem invisiveis na Terra e depois comemorar um bom festejo no encante, em forma
de homem-espirito-animal.

A forma como os encantados habitam nas encantarias é bem elucidativo acerca
do que estou tentando demonstrar, pois nessas cidades eles permanecem metade
homens/mulheres e a outra metade animais. Nao s&o nem um nem outro, séo os dois

ao mesmo tempo (humano/animal). Ndo ha passagem de tempo, mas é possivel que
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0s estados se alterem: encantadas gravidas; encantados sendo desencantados; as
constantes viagens que eles realizam de uma encantaria para outra demonstra a
maleabilidade do espaco-tempo na percepcdo desses seres. Nao é que ndo ha
espaco-tempo. Nas encantarias 0S espaco-tempo ocorre num devir poético-

devaneante.

Seu Antdnio ja teve na Jurema. Seu Antbnio foi na Jurema. Seu
Antonio conversou muito bem com a cabocla. Seu Antbnio viu a
Jurema muito bem. [...]. O Seu Antbdnio foi trés vezes, sé que ele ndo
tava dormindo. Ele deitou, tava, acordado e foi a Jurema, o espirito
dele foi a Jurema. S6 que néo foi de matéria, foi o espirito dele. [...].
Andou na Jurema, conversou com a Jurema. Ele foi na aldeia dos
curupiras e so6 saiu de |4 porque o pai de cabega dele, o Floriano, foi
guem tirou ele de l4. Porque os curupiras ndo queriam deixar ele voltar.
Ele saiu de |4 na marra3®,

De acordo com este relato, Seu Antonio esteve na Jurema, uma cidade
encantada que se localiza nas matas, onde habitam espiritos de indios e outros
encantados. Ele néo foi de corpo fisico, mas sim em espirito. De acordo com Zé
Rufino, Seu Anténio fizera essas e outras “viagens” para continuar sua missao, nao
fora um “passeio a lazer’33. Tanto que quase que ele ficou para sempre naquele
encante, pois, 0s curupiras, que sao entendidos como espiritos arteiros da floresta,
nao queriam deixar ele sair de 4. Fora apés a intervencdo de outro caboclo, que Seu
Anténio saiu de l&.

Os encantados podem aparecer para os seres humanos. De acordo com Jodo
de Jesus Paes Loureiro (2001, p. 122):

A paisagem amazbnica, composta de rios, floresta e devaneio, é
contemplada pelo caboclo como uma dupla realidade: imediata e
mediata. A imediata, de fungdo material, l6gica, objetiva. A mediata,
de funcdo magica, encantatéria, estética. A superposicao dessas duas
realidades se da a semelhanca do que acontece com um vitral
atravessado pela luz: ora o olhar se fica nas cores e formas; ora na
propria luz que os atravessa; ora, simultaneamente nos dois. N
interpenetracdo e interdependéncia entre a paisagem imediata e
mediata atua o devaneio. Um devaneio que estabelece os contornos
do sfumato estetizante e poetizador da visualidade.

332Antdnio Lobato das Neves/Zé Rufino. Porto Velho, 06 de outubro de 2015.

333Eduardo Galvao (1976) e Raymundo Heraldo Maués (1995) citam casos de pajés que viajavam para
as “cidades do fundo”. O primeiro informou que 0s pajés que faziam isso se distinguiam dos Sacacas,
gque ndo conseguiam realizar essas viagens. J& o segundo informou que durante a viagem um pajé fora
para se “formar no fundo”, aprender coisas, se qualificar, mas também frequentemente ia para passear
e até em festejos nas cidades dos encantados.
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E a partir desse imaginario impregnado do sfumato estetizante e poetizador que
0S encontros, viagens, sensacoes, conhecimentos, interacdo com o meio e demais
formas de viver e ser na floresta, nos rios e até mesmo na cidade, se daréo. Esse
imaginario coloca em movimento um modo de conhecer diferente do apreendido por
sistemas que separam natureza/homem, real/surreal, histéria/mito, corpo/espirito,
riso/seriedade (LOUREIRO, 2001; SILVA, J., 2014; SODRE, 1988). E a partir desse
prisma33** que as narrativas a seguir precisam ser lidas-escutadas-imaginadas-

observadas a fim de que se compreenda a experiéncia de Seu Antbnio:

Eu conheci, meu primeiro pai-de-santo, que Umbanda, pessoal das
aguas, quando ele tem muita forca, que ele obedece a religido, ele
chega a conversar com qualguer um guia como nos estamos
conversando aqui. Ele vé, ele conversa, ele diz o que vai acontecer.
Esse meu pai-de-santo, o primeiro, ele chegava, ele fazia muitas
vezes, com Jacaré Acu, conversando na beira do Rio Jamari. Ele tava
la em cima na casa dele e o jacaré chamava la embaixo. “Ei filho da
puta, vem aqui que quero falar contigo”. Ai ele descia. Era mais de
noite, 20 horas, 19 horas. Ai vocé via que ele € um homem da sua
altura assim, mais forte, uma crianga. Ele chegava la embaixo vocé via
ele ensinando o que era pra ele fazer, o que tinha que deixar de fazer.
A voz dos dois diferente um pro outro. Eles tavam conversando de
cara a cara, os dois®®.

O pai-de-santo referido é Seu Luiz Muniz. Contudo, Seu Anténio também ja viu

muitos encantados na época em que morava no sitio:

Seu Roxo, eu vi ele meio-dia, plantando banana. Pessoal diz que
ele é roxo, da cor dessa imagem (apontou para uma imagem de
um indio com pele escura), ele ndo é dessa cor ai. Eu vi Seu
Roxo, eu plantando banana, com 2 km de mata adentro, ele
tava me olhando, quando eu levei a vista que vi ele. Ai depois,
guando eu cheguei numa sessao, na cabec¢a, de quando eu
cheguei numa sessao ele me disse “Eu te vi. Eu te vi e tu me viu
também”. Ai ele deu uma risada assim e disse “Eu sou bonito ou
nao sou?”. Eu disse “Eu ndo sei, nunca lhe vi’. “Vocé me viu”.
“Vocé se lembra daquele dia que tava plantando banana la
naquele lugar que vocé era solteiro? Vocé era mulecdo novo”.
Eu digo “Ah, me lembro33¢”.

334Um movimento nesta dire¢ao consiste em realizar o trabalho antropolégico, transformar o familiar em
estranho e o estranho em familiar (DAMATTA, 1993)

335Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 22 de setembro de 2015.

336Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 22 de setembro de 2015.
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Além do Caboclo Roxo, este sacerdote também viu o Seu Floriano:

Eu vi Seu Floriano antes de eu trabalhar. Eu vi ele numa distancia
como daqui onde estd esse menino ai. Em cima do morro, 18 horas
da tarde, transformado no meio de sete quildmetros. Nao morava uma
viva alma, era mato dum lado, mato do outro. Eu ia atrds de uma
curandeira, nesse tempo eu ndo trabalhava. Meu irméo tava com
encosto de uma moca, 14, que morreu. Ai eu ia andando na estrada
sozinho, eu e Deus. Ai quando eu olhei tava aquele homem, assim,
naquele morro de terra. Ai ele tava em pé, né. Todo de azul, a roupa
dele todo azul. Camisa e calga, todo azul. Era o mesmo que vocé olhar
pro céu, quando o céu ta bem azuzinho, que o Sol ta bem quente, que
0 céu t4 saindo tipo aquele vapor. TAaroupadele, com aquele vapor
gue me incendiava. E as 18 horas mesmo. Ele me olhou antes que
eu soubesse. Ele me olhando, né. E eu néo tive um pingo de medo. Ai
fiquei olhando. Aquilo foi que nem um sonho, aquilo¥.

Neste ultimo relato é possivel perceber o devaneio poético de Seu Anténio, no
qgual ndo anula as determinantes geograficas e temporais (18 horas da noite, mato no
entorno), contudo, ndo deixa de perceber a outra realidade, que foge essas
determinacdes (LOUREIRO, 2001), que lhe aparecia: “Ai ele tava em pé [...].Era o
mesmo que vocé olhar pro céu, quando o céu ta bem azuzinho, que o Sol tA bem
quente, que o céu ta saindo tipo aquele vapor”, note que nao é apenas o ver, mas 0
sentir também, “Ta a roupa dele, com aquele vapor que me incendiava”. No dizer de
Jodo de Jesus Paes Loureiro (2001, p. 86), este € um [...] devaneio inundado de
poesia”. Esse relato de Seu Antbnio se assemelha com o constatado por Gilbert
Durand (2001, p. 147-148), ao escrever que,

[...] € notavel é que em todos os casos ja citados a luz celeste seja
incorpor ou pouco colorida. Frequentemente, na pratica do sonho
acordado o horizonte torna-se vaporoso e brilhante. A cor desaparece
a medida que a pessoa se eleva em sonho e faz-lhe dizer “Sinto,
entdo, uma grande impressao de pureza”. Esta pureza é a do céu azul
e do astro brilhante, e Bachelard mostra que esse céu azul, privado do
cambiante das cores, é “fenomenalidade sem fendbmeno”, espécie de
nirvana visual eu os poetas assimilam quer ao éter, ao ar “purissimo”,
gue, no caso de Goethe, ao Urphanomen, quer, no caso de Claudel,
ao vestido da “purissima”.

O que ocorrera a Seu Antbnio é o arquétipo imaginario de poder que vem do

alto. Apesar de o encantado vir do “fundo” do rio ou entdo de “dentro” da mata (Seu

337Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 22 de setembro de 2015.
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Floriano, nesse caso, é do fundo do rio), o encantado esta em cima de um morro, no
alto. O “céu azuzinho” recheado com “vapor” criado pelo Sol a pino cria um ambiente
de pureza, de clareza, de luz que contrasta com a “realidade temporal”, na qual, no
instante do encontro, era noite. A descri¢cdo de Seu Antdnio, a forma como expés, faz-
me entender essa situacdo como uma verdadeira epifania devaneante do imaginario
amazonico.

Interpreto todo o exposto, que de forma crescente tentei contornar a fim de

explicar com as palavras de Jodo de Jesus Paes Loureiro (2016, p. 128):

O espaco infinito pde a visao e o espirito em repouso. A encantaria €
a quebra dessa regularidade do olhar pela diversidade da imaginacéo.
Além da aparente “monotonia do sublime” provocada pela natureza
magnifica da geografia, ha um mundo de encantarias numa
etnodramaturgia imaginaria de boiunas, botos, mées-d’agua, yaras,
curupiras, porominas, caruanas, tupads, anhangas, matintas etc.
Enquanto o olhar contempla em repouso, o espirito trabalha
incansavel nas minas subjacentes da imaginacéo.

N&o sei se deu para perceber o movimento das imagens, emocoes, sensacoes,
toques a realidade sendo elas as mais diversas que aparecerem. Assim como 0 rio
Heraclitiano que nao interrompe, que se move, que nao descansa, estd sempre em
fluxo; semelhantemente aos processos que ocorrem na floresta, cujas folhas das
arvores balancam a cada rajada de ventos que as encontram; dos animais que ha
séculos participam do processo de reproducdo, transformacéo e interpretacdo do meio
em que vivem, o0 mesmo ocorre com determinadas culturas amazénicas. Elas néo
estdo estaticas, sendo, deste modo, impossivel de defini-las enquanto estando em um
enlatado na conserva.

Os(as) encantados(as) podem se relacionar ndo apenas com as(0s)
humanas(os), mas também com outras(os) encantadas(os). As encantadas podem
dar a luz a novas criancas, passando entédo, por todo o processo da gestacdo. Da
mesma forma, os encantados, que um dia foram humanos e atualmente existem em
uma condicdo no qual o tempo ndo passa conforme nossa sociedade costumou
apreender. Os encantados podem voltar a ser humanos, ou seja, desencantarem-se.
Isso significa que os encantados ndo estdo presos em um limbo no qual o status quo
nao é alterado.

E necessario que qualquer pesquisador que entre nesse empreendimento de

pesquisar 0s encantados, ou entdo a qualquer cidaddo e/ou ser vivo, que procure
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compreender aquelas entidades, faca a viagem tal qual os religiosos e caboclos a
realizam; da mesma maneira que as culturas amazonicas fazem com o contexto, a
partir de percepc¢des sfumatas, para que se chegue ao ponto de apreender que nao
se pode simplesmente categorizar as coisas e deixa-las estanques, em quadradinhos.
E preciso aprender com os informantes a partir dos seus préprios modos de
interpretar. Por isso, na medida em que 0s encantados sdo espiritos, ainda nao
deixaram sua humanidade de lado, as caracteristicas de humanos. Nesse sentido, no
encontro do humano-animal-real-concreto com o espirito/irreal/fluido cria-se uma
linha, igualmente ocorre com as aguas do Rio Negro e Solimbes, no qual as fronteiras
tornam-se imprecisas, fluidas, misturadas, criando, dessa forma, um tom diferente dos
originarios.

Em uma tarde, bem quente, em meio a suor, café e causos contados por Mae
Hostia, conversa vai, conversa vem, assuntos variados perpassam no instante vivido:
politica, seguranca, saude. Até que a conversa enveredou para questdes relacionadas
a medos, assombracfes, espiritos e a sacerdotisa me relatou acerca de um caso em

gue conheceu uma pessoa que havia sido desencantada.

Dona Hostia disse que quando era nova, estava limpando o terreiro do
pai Celso Guimarées, até que, apdés um tempo, apareceu um senhor
e ao seu lado havia um menino. Segundo a mesma, os dois estavam
com as roupas rasgadas, tinham arranhdes pelo corpo, parecendo que
tinham caido em uma roseira ou algo com espinhos. O senhor néo
demorara muito, apenas ficara olhando e disse que ja tinha bailado
naquele terreiro. ApOs essa aparicdo estranha, foi embora junto com
a crianga. O pai Celso ouviu a voz e se levantou correndo e perguntou
guem estava la. Entdo, Dona Héstia disse que era um senhor dizendo
gue ja tinha bailado no local. Pai Celso se dirigiu até a janela, olhou
pra fora e disse que ele tinha desencantado. Ou seja, aquele senhor
era um encantado e tinha dangado naquele barracédo incorporado na
cabeca de alguém. Dona Hdéstia disse que tinha sido um raio que o
tinha desencantado. Ela ainda acrescentou que quando a pessoa esta
incorporada, hd uma linha que faze o contato do caboclo com o cavalo.
O raio pode interferir nessa comunicagdo. Do mesmo modo um avido
gue passar por essa linha pode atrapalhar o contato®3,

De acordo com Gibert Durand (2001, p. 118):

A queda é, assim, simbolizada pela carne, a carne que se come, ou a
carne sexual, unificadas uma e outra pelo grande tabu do sangue.

338Caderno de Campo. Conversa com Mae Hostia, 15 de dezembro de 2013.
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Assim, o temporal e o carnal tornam-se sinbnimos. [...]. A queda
transforma-se em apelo do abismo mortal, a vertigem em tentacao.

Em outras palavras, a queda expressa mudanca de estado, transformacéo. O
senhor e a crianga tinham arranhdes e roupas rasgadas, possivelmente também havia
sangue, pois, o arranhao, dependendo da intensidade, n&o fica incolor. A mortalidade
fora fecundada nos dois por meio do raio cortante e incendiario, que os tragou,
fazendo com que caissem, logo, entraram em um processo de transformacao. O devir
dos encantados que ndo conhece apenas as fronteiras espirituais, fez que apoés a
modificacdo, ambos virassem outro tipo de ser, sem deixar de ser o que um dia existiu,
mas agora com novas visdes e diferentes prismas: seres humanos que viveram como
encantados na encantaria.

Seu Antonio relatou um caso em que um homem tentou desencantar uma

entidade:

Nessa dita cachoeira, um rapaz me contou, o Alonso, ele cansou de
dizer que era uma praia no verdo, ai quando dava meio-dia, ai aquela
moga subia no tombo, onde caia a 4gua, no tombo da cachoeira, até
a cintura. Ai um dia tava um cara la, ai ela conversou com o cara, né.
Ai ela perguntou se o cara tinha coragem de desencantar ela. Ai o cara
disse que tinha. Ai ela disse que tinha que ir meia-noite, sozinho pra
desencantar ela. E ndo correr, porque se ele corresse, hunca mais ele
pisava no Rio Candeias, porque se nao ele ia e ndo voltava. O cara
foi, né. Quando foi la, chegou ai disse que veio galinha, ele disse na
praia, veio galinha arrodeada de pintinho e veio cachorro e veio bode.
Veio tudo quanto nao prestava. Ai quando tava faltando um minuto pra
meia-noite ele viu aquele assombro no tombo da cachoeira, ai quando
olhou, ai disse que boiou um tourdo que nédo tinha mais pra onde
crescer. Ai partiu pra beira, quando chegou na beira ele correu. Ai todo
mundo diz que o touro era ela®®°,

Se nas encantarias descritas anteriormente s6 se ouviam sons de animais, mas
ndo se visualizava-os. Neste momento, em que alguém tenta desencantar uma
entidade, os sons ganham as formas e as feicdes dos respectivos emitentes, surgindo
animais correndo a partir da praia. Este Touro ndo esta animal com a mesma feicéo
do Boto que enquanto nada, observa as pessoas a partir do rio. Sua forma esta
assustadora e horripilante, causa medo. A linda moca que pedira para ser
desencantada deu lugar a um contorno devaneador que surge no tombo da cachoeira

e simboliza possivel ameaca capaz de destruir 0 aventureiro que tenta desencanta-la.

339Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 22 de setembro de 2015.
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O lugar em que o Touro apareceu € o mesmo no qual a mocga brotou. Contudo, ela
surgira ao meio dia, enquanto que o Touro a meia-noite.
Para Gilbert Durand (2001, p. 91)

No folclore, a hora do fim do dia, ou a meia-noite sinistra, deixa
numerosas marcas terrificantes: € a hora em que os animais maléficos
e 0s monstros infernais se apoderam dos opds e das almas. Esta
imaginacdo das trevas nefastas parece ser um dado fundamental,
opondo-se a imaginacédo da luz e do dia.

Interessante a encantada marcar tempo, uma vez que o tempo néo é calculado
nas encantarias. Ora, € sabido que em muitas culturas, dos indo-europeu aos semitas,
o tempo é contado por noites ao invés de dias, por isso a noite também significa tempo
(DURAND, 2001). Na Umbanda, quando as entidades se referem a passagem dos

dias, utilizam a Lua como marcador:

Quando o Caboclo Tupi Aia disse que eu estava frequentando a casa
ha quatro anos, Pena Verde perguntou surpreso “Quatro Luas?”.
Confirmei que sim e em seguida perguntei a ele o porqué de marcar
os anos por “Lua”’, porque nao fazer isso com o Sol, por exemplo
“Quatro Sois”. Pena Verde disse que, primeiro, a Lua é feminino e o
Sol é masculino. O Sol é algo que o homem vé passar, pois fica
acordado o dia todo e com isso consegue observar a “volta que o Sol
da na terra”. Ja com a Lua a situagao é diferente, a menos que a
pessoa fique acordada, ndo podera ver a Lua completando seu ciclo.
Ou seja, 0 Sol a gente percebe mudar, nascer e se pér. Ja a Lua, nao.
N&o se vé a Lua passar. O mesmo acontece com o tempo, 0 tempo
passa rapido, quando o homem percebe ja se passaram varios anos,
logo, faz sentido comparar a passagem do tempo por “Lua™*.

Para a encantada se desencantar, o confronto entre o “atemporal” contra o
“temporal” precisaria ocorrer, a fim de que o que estava no atemporal, passe para o
temporal, e o vivente em um meio temporal transmigre para o atemporal. Se 0 homem
tivesse desencantado a cabocla, ambos trocariam de lugar.

O cavalo € um simbolo imaginario da vitéria e além deste, o touro também
desempenha o mesmo papel (DURAND, 2001). Este pode estar ligado tanto um
simbolo solar quanto lunar e evoca figuras como libertacdo, heroismo, poder
(DURAND, 2001). Contudo o Touro estava numa atmosfera noturna, evocando, desse

modo, “[...] caos e ranger de dentes [...]" (Ibidem, p. 92).

340Caderno de Campo. Festa do Caboclo Sete Flechas da Méae Hdstia, outubro de 2014.
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A epifania surgida no tombo d’agua, da mistura de agua e pedreira, fez com
que todo o heroismo, garra, forca, poder, sentido por aquele homem ao meio-dia, se
desfizesse perante o terror, o medo, a monstruosidade e a mudanca do tempo
presente na meia-noite. Nado sei se a encantada avisou aquele rapaz que eles
trocariam de lugar, mas nas histérias que ouvi, essas entidades ndo costumam avisar
que tal condicdo € necessaria para o desencantamento. Por isso, se vocé que estar
lendo receber uma proposta assim, sugiro que reflita bem.

Os encantados podem decidir querer se desencantar, mas nao sao capazes de
efetuar tal feito por si mesmos. Nesse momento parece que a légica se inverte, se
antes os humanos precisavam dos encantados para curas, ajudas, conselhos, quando
se trata de se desencantar, sao as entidades que pedem socorro aos humanos. Como
aquele rapaz ndo conseguiu o feito, aquela senhorita que € encantada na cachoeira
deve esperar passar mais 7 anos para poder pedir a outra pessoa para desencanta-
la. Para voltar a ser regida e sofrer influéncia do tempo, a encantada precisara contar
as luas e esperar o tempo passar ao passo em que vive em um lugar no qual o espaco-
tempo nao se delimita tal que se costuma aprender nas escolas.

N&o sei qual fora o fim dos dois. Sera se aquele rapaz ainda esta vivo? Sera se
aquela moga conseguiu encontrar alguém com coragem o suficiente para desencantéa-
la ou, caso tenha acha, o outro sujeito a qual pedira também correu com medo,
acrescentando mais 7 anos de espera? Se o leitor esbarrar com essa moca, peco que
me contate, para que eu possa continuar essa histéria incompleta. Enquanto isso,
para quem acha que € impossivel desencantar um encantado, deixo Seu Anténio com
as honras para mostrar que a poética surgida entre o jogo da imaginacdo e do

entendimento é altamente e sfumatamente (des)encantador:

Honorato é um homem. Honorato era, ele era Honorato Cobra Grande.
Ele era encantado. Ai um soldado, um soldado que naqueles tempos
antigo, soldado quando errava ndo era expulso, era fuzilado. Ai
Soldado Velho errou, era um soldado velho, ai ia ser fuzilado. Foi la
pra beira do rio, ia fuzilar ele 14. Foi quando Honorato subiu, boiou,
falou com ele. Ai Honorato foi e falou se ele tinha coragem de
desencantar ele, ele dava a capa dele pra ele: “Ai pega um rifle e atira
de raspdo em mim”. Ai o Soldado Velho com tanto medo que tava na
hora que ele atirou, a bala foi e agravou o olho dele. Ai Honorato
desencantou e ficou cego s6 tem um olho. Ai ele desencantou, a bala
cegou ele mas desencantou, ai ele subiu pra terra e Soldado Velho
desceu pras aguas, foi pra capa dele. Ai Honorato veio pra terra®.

341Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 11 de janeiro de 2016.
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5.4. Os encantados, avida e a morte: breves considera¢cdes acerca das

transformacdes nas concepc¢des da encantaria em Porto Velho

Uma das questbes basicas que as religides procuram oferecer aos fiéis é a
resposta para a davida sobre o que h& apds a morte; as perguntar sobre o destino do
espirito/alma apos o corpo ser esvaziado da vida (GAARDER; HELLERN; NOTAKER,
2005; MESLIN, 2014). Cada religido possui certa concepcao a respeito de como se
realizar o rito fUnebre para que, a partir de onde se acredita que o espirito/alma
repousara apos a morte, passagem, viagem, sono, etc. No que tange o modo dos
nagos interpretarem o significado da morte, Juana Elbein dos Santos (2012, p. 253-

254) escreveu que:

[...] a morte ndo significa absolutamente a extingdo total, ou
aniquilamento, conceitos que verdadeiramente o aterram. Morrer é
uma mudanca de estado, de plano de existéncia e de status. Faz parte
da dindmica do sistema que inclui, evidentemente, a dindmica social.
Sabe-se perfeitamente que Iki devera devolter a lya-nla, a terra, a
porcdo simbolo de matéria de origem na qual cada individuo fora
encarnado; mas cada criatura traz consigo seu ori, seu destino. Trata-
se, portanto, de assegurar que este se desenvolva e se cumpra. I1Sso
€ valido tanto para um ser, uma unidade (uma familia, um “terreiro”
etc.) quanto para o sistema como uma totalidade. A imortalidade, ou
seja, o eterno renascimento, de um plano da existéncia a outro, deve
ser assegurado.

Isto posto, apdés morrer, a pessoa ndo deixara de existir, caso os ritos funebres
sejam realizados; o mesmo ndo deixara de interagir com o ayié3*?, a terra, sera
respeitado e venerado, podendo, inclusive, ser invocado como Egun e continuar a na
fomac&o de novos seres, encarnando como elemento coletivo (Ibidem). E por isso

que,

[...] uma vez cumprido seu ciclo de vida, cada ser humano se
desintegra para restituir-se em parte as massas progenitoras e
reforcar o ase das mesmas. Quanto mais a vida de um ser humano
ter4 sido util e proficua para a comunidade, mais seu ase sera
poderoso. Outra parte de seu ase serd reencarnada em seus
descendentes diretamente.

3420s nagd entendem que ha dois planos nos quais a existéncia ocorre, “[...] o0 aiyé, into é, o mundo, e
0 oOrun, isto é, o além” (SANTOS, 2012, p. 55).
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Esta nocao difere radicalmente da compreensédo do judaico-crista elabora em
suas mais diversas vertentes acerca da morte, no qual, basicamente, a mesma pode
ser encarada como um “dormir” para esperar a vinda do Salvador ou entdo o descanso
no “seio de Abrado”, aguardando até o vindouro apocalipse no qual os mostos
despertardo e ocorrera o dia do juizo final, separando os salvos dos néo-salvos;
confinando estes ao sofrimento no inferno e aqueles ao gozo eterno com Deus (Isaias,
1993; Jodo, 1993).

Conforme foi ressaltado por Marco Antdnio Domingues Teixeira e Ronilda
lyakemi Ribeiro (2009, p. 178):

Na cidade de Porto Velho, a capital de Rondbnia, durante o periodo
de quase um século de existéncia histérica de cultos afro-brasileiros
somente muito recentemente formam realizados rituais fanebres
vinculados as préaticas tradicionais do axexé. Na maioria absoluta dos
casos 0s sepultamentos e encomendamentos das almas dos mortos
se fizeram pelo ritual catdlico romano. As praticas africanizadas
passaram a acontecer mais recentemente em fungéo da existéncia de
uma nova geracao de babalorixas e ialorixas que tém se preocupado
com a pureza das praticas rituais, com a consolidacao de uma tradicdo
africanizada, desvinculada das sincretizagfes catolicas.

Além deste fato da presenca de rituais de axexé serem recentes, ha a questéo
de que muitas familias ndo simpatizantes das religides do parente falecido, impedem
a execucao dos ritos funebres na ceriménia publica do enterro, ficando a cargo de
padres ou outros sacerdotes dirigirem a cerimonia (TEIXEIRA; RIBEIRO, 2009). Além
disso, os custos dos ritos funebres séo altos, outro fator se da devido ao alto custo
dos rituais (Ibidem). Mas isso néo significa que os mesmos nao existam e que, quando
nao ocorrem de forma completa, ndo ha nenhuma acdo no terreiro (Ilbidem). Em
algumas conversas informais com membros do Candomblé, me disseram que quando
alguém morre na casa, 0s assentamentos dos orixas sao retirados e ha uma pequena
cerimbnia para que o morto ndo fiquei preso ao lugar do terreiro e possa completar
seu ciclo.

Alguns adeptos candomblecistas com quem conversei, acreditavam na
reencarnacado e outros umbandistas ndo acreditavam no “céu cristdo” e entendiam
gue os mortos podem reencarnar. Um deles, inclusive, fez regressao para saber quem
e 0 que havia sido em vidas passadas. Contudo, a crenga no retorno ao orun a fim de
“[...] restituir-se em parte as massas progenitoras e reforcar o asé das mesmas”

(SANTOS, 2012, p. 263), ndo é uma constante em todos os religiosos afro-
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amazonicos em Porto Velho, da mesma forma que a reencarnacdo ndo é acreditada
por todos. Tanto Mae Hostia como Seu Antdnio e outros religiosos que fazem parte
do ciclo de convivéncia dos mesmos, entendem que a reencarnacdo nao existe ou,

pelo menos, ndo encaram essa perspectiva com tanta convicgao:

Bom, rapaz, encarnacdo eu ndo boto fé nisso ai, ndo. Eu sei que vai
ter outra reencarnacdo no dia do julgamento. Assim como Jesus
ressuscitou, todos n6s vamos ressuscitar, mas no dia final. Agora dizer
assim, que o cara morre e volta, incorpora em outra crianga pra viver
em cima da terra eu ndo acredito®®.

Ou seja, entendem que a vida terrena € uma so e que apos esta, ndo havera
outra. Contudo, néo significa que apds a pessoa falecer o contato com os vivos ficara
inviavel. Conforme visto no “Terceiro Dia de Festa”, a avé de Seu Antbnio incorporava
no terreiro e conversava com os familiares, ajudava-os. O contato com ela nao foi
perdido com a ocorréncia do falecimento. Quando alguém falece, dependendo de
como tiver sido a situacdo, a existéncia continuara, mas de outra forma, com outros
termos.

Os exus, pombagiras, preto-velhos, eguns, zombeteiros e alguns erés, sao
almas de mortos que incorporam nos terreiros e estabelecem contatos com o0s
humanos, seja para ajuda-los (preto-velhos, exus, pombagiras, erés), atrapalha-los
(exus, pombagiras, zombeteiros, eguns) ou ficar brincando e provocando riso e
ternura nos presentes (erés). Todos estes, igualmente avé de Seu Antdnio, ndo séo
mMaAao seres vivos, apesar de um dia terem sido.

A nocdo de pecado existe e € caracterizada como sendo coisas erradas e
maldades que as pessoas fazem em vida. E tudo aquilo que prejudica e faz mal a

outrem:

Bom, o pecado quem faz é n6s mesmos. [...]. Muitos tipos de pecado
a pessoa mesmo pode evitar. E muitos pecados nds nem pode evitar.
E muitos pecados a pessoa peca porque quer pecar mesmo. Porque
pecado, o cara t4 roubando, € um pecado que Deus, tem um
mandamento que Deus pede que néo roube. O que mais o pessoal faz

hoje em dia, entdo tdo sabendo que é pecado, vai porque quer fazer3#*,

343Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 11 de janeiro de 2016.
344Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 11 de janeiro de 2016.
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Os proprios encantados se referem aos seres humanos como sendo
“pecadores”: “Porque o pecador...”, “Todo pecador gosta...”. O pecador, quando um
encantado enuncia, nao significa que o alguém referenciado esté fazendo algo errado
nem que esta sendo julgado, é apenas uma expressao que assume que o sujeito é
propenso a cometer pecados. Por isso que quando Cristo voltar, aqueles que
pecaram, que fizeram coisas erradas, que nao se arrependeram n&o ressuscitardo
para seguir com ele no paraiso. Nisso, ndo serdo apenas oS humanos a passar por
essa transformacéo. Ao falar a sobre do que ocorrera com os encantados e com as

demais entidades, Seu Antbnio afirmou que:

Eles vao tudo ressuscitar, a mesma coisa. Todo mundo vai se
ressuscitar pra vim em cima da terra, assim como nos estamos aqui,
vamos ressuscitar em matéria e nesse dia Deus vai fazer o julgamento
e escolher quem pertence a ele e quem néo pertence3.

Os que nao pertencerem, irdo para o inferno, onde satanas rege e 0s que
pertencerem, irdo para o paraiso. Todas as almas sem salvacdo penarao no inferno.
Essa concepcdo € interessante, acaba vindo de encontro com a questao do encantado
enqguanto devir, um devir-encantado. Como ja foi visto, o encantado é um vivo que néo

morreu, mas se encantou. Mas ele pode deixar de ser encantado:

O encantado ele encanta e desencanta... Se ele desencantar hoje, ele
tem sete anos para desencantar. Com sete anos, qualquer uma
pessoa desencanta ele. Ai tem o tempo de desencantar até oitenta
anos. Passou de oitenta anos ele ndo desencanta mais34,

Até os oitenta anos que a entidade continuar encantada e nao conseguir
desencantar, ocorrera que ficara para sempre encantado, certo? Errado! De acordo
com Seu Antbnio, o encantado apenas ndo podera ser desencantado, mas no dia do
Juizo Final, 0 mesmo estara na condicdo dos outros seres humanos, assim como 0s
exus, pombagiras, erés, preto-velhos, eguns e demais almas. Reitero que ndo estou
afirmando que essas crengas sao comuns a outros terreiros de Umbanda, estou
tratando daqueles aos quais visitei em especifico o Centro de Umbanda S&o Joéo
Batista e Terreiro de Umbanda Sao José de Ribamar e demais religiosos pertencentes

a outras casas de culto com os quais tive contato. Contudo, mesmos nos lugares em

345Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 11 de janeiro de 2016.
346Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 11 de janeiro de 2016.
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que estudei, h& algumas divergéncias quanto ao fato de haver ou ndo reencarnacao.
Neguinha, ao ser questionada se a reencarnacgao existia, informou que “Existe, mas
acho que daqui pra frente ndo deve ter mais. Acho que essas devem ser as ultimas
geracdes3*””.

Além disso, na propria concepc¢ao de que o morto ndo pode ser encantado néo
é algo que abrange o entendimento de todos. H4 muitos umbandistas que dizem que
um morto também pode se encantar. A Cabocla Braba me disse que ha encantados

que morreram.

Ela disse que existem caboclos que sdo desencarnados assim como
h& aqueles que nao morreram e se encantaram. Cabocla Braba me
informou que ela nunca morreu, que foi encantada sendo ainda viva.
Mas ha encantados que ja tiveram uma vida na terra, contudo
acabaram morrendo e se encantaram. Isso acontece quando a pessoa
merece348,

A vista disso, ha a possibilidade de encantados serem espiritos de mortos que
se encantaram na passagem da morte. Ha muitos boiadeiros, que séo caboclos que
incorporam em terreiros, que afirmam serem encantados mesmo tendo morrido. Seu
Anténio, Dona Rosa, Neguinha e outros umbandistas afirmam que esses espiritos sdo
almas de mortos que se passam por encantados.

Os boiadeiros sdo espiritos que aparecem muito em terreiros de Umbanda e
nos toques para caboclo nos terreiros de Candomblé da cidade de Porto Velho. Usam
chapéu de couro (mas ndo sédo os Unicos) e as vezes um chicote na mao. Sao muito
parecidos com os encantados. O jeito de falar, as conversas, alguns conselhos. A
diferenca consiste na questdo interpretativa do que esses encantados sao, pois,

conforme Seu Antdnio afirmou:

Qualquer uma alma se transforma num caboclo. O espirito, que os
encantados chamam de espirito zambeteiro, 0 zambeteiro entra dentro
dum tambor, danca a noite todinha na capa de um caboclo e nem é
todo caboclo e nem pai-de-santo que percebe... Os curador antigos,
s6 no baiar dele eles descobriam que n&o era um encantado®¥.

Para este sacerdote, os boiadeiros também sdo almas, sao pessoas falecidas:

%47Maria das Gragas Nascimento. Porto Velho, 08 de janeiro de 2016.
348Caderno de Campo. Sessédo de Caboclo no Centro de Umbanda Sao Jo&o Batista, maio de 2013.
349Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 11 de janeiro de 2016.
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Bom, o encantado, é porque o encantado ele €, o encantado ele é
corpo e alma e o boiadeiro € uma alma. Todo boiadeiro é uma alma.
O encantado, ndo. O encantado ele é encantado de corpo e alma. [...]
ele é encantado num animal, ele € encantado num boto, ele é
encantado num jacaré, ele é encantado numa cobra, ele é encantado
num peixe. Entdo ele é encantado de corpo e alma. Ele é vivo. E o
boiadeiro vem pelos astros mesmo, boiadeiro € morto. Boiadeiro ele
nado é vivo. Todo boiadeiro é alma3®,

Outra diferenca € que o boiadeiro, por ser alma, segue pela linha astral para
incorporar no médium, diferente do encantado, que percorre a linha de encantado
ligado a natureza: agua, mar, floresta, cachoeira. Nas festas de encantados, € comum
presenciar encantados e boiadeiros juntos, conversando, baiando. Nao ha conflito por
causa disso. Ha sacerdotes e religiosos que compreendem que 0s encantados séo
aqueles que nunca passaram pela morte, mas ha outros que percebem de uma forma
diferente. Abaixo, segue o relato de uma conversa que tive com o caboclo Neguinho
Baiano em uma festa de preto-velho. Este caboclo desceu apds os preto-velhos

subirem da terra e os encantados descerem:

Quando Neguinho Baiano estava parado no canto, aproximei-me dele
e comecei a conversar, fazer perguntas, etc....O caboclo Neguinho
Baiano me disse que ndo € um encantado. Ele disse que encantado é
aguele que ndo morre, se encanta. Ele é uma entidade que teve vida
naterra, reencarnou varias vezes, sendo que na ultima, foi um escravo
negro, que nasceu no Brasil, hd 367 anos atras. Perguntei o porqué
dele andar diferente, pendendo ora para um lado, ora para outro,
lembrando muito a imagem de um bébado. Ele disse que é porgue ele
€ um bébado. E me indagou: “Vocé ja viu um bébado andar reto?”. Ele
disse que ele é tdo bébado, mas tdo bébado, que ele morreu bébado.
Morreu ainda jovem?®?,

Nesta conversa, € possivel perceber a concepcdo dele de que héa
reencarnacdo, mas ha o reconhecimento de que ele mesmo nao € um encantado.
Enquanto que ha outros caboclos que percebem a situacdo de uma maneira
completamente diferente da que foi colocada até aqui. Segundo Chapéu de Couro,
seu cavalo ja foi do Espiritismo e participava de sessdes, mas acabou saindo e

passando a frequentar a Umbanda:

3%0Antdnio Lobato das Neves. Porto Velho, 11 de janeiro de 2016.
351Caderno de Campo. Festa de Preto Velho no Centro de Umbanda Sao Joao Batista, novembro de
2014.
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No intervalo de terminar de fumar um cigarro e acender outro, o
Boiadeiro formava com a bituca de cigarro uma linha, uma bituca
posicionada atras da outra, bem na frente dele. Perguntei o que era
aquilo que ele estava fazendo. Ele disse que estava fazendo seu laco,
pois ele tem um lago que as vezes, quando incorpora, 0 usa, mas hoje
estava sem ele. Ele disse que € com o seu laco que ele amarra os
médiuns, que sao seus “cavalos” e com o mesmo lago amarra os
empecilhos cotidianos da vida das pessoas. Perguntei se ele era um
encantado, ele me disse que esses nomes, essas classificacfes, sdo
dadas por pessoas, pelos homens. Os espiritos, segundo ele, ndo
possuem essas coisas, para eles nada significa um ser encantado e o
outro ndo, por isso Chapéu de Couro nem se concentra nessas coisas.
Ele sabe que é um espirito, agora, se € ou ndo encantado, deixa isso
para os homens discutirem?32,

Apos isto, este caboclo explicou que a religido € criada pelos homens, de modo
que o0s espiritos ndo tém nada a ver com isso. As entidades descem e ajudam cada

um conforme o entendimento e concluiu explicando:

Chapéu de Couro afirmou que, se o médium dele estiver em uma
sessdo espirita e ele descer todo enfeitado com um lago na méao,
agindo igual um boiadeiro, se alguém iria escuti-lo? O caboclo disse
gue ndo, entdo ele ndo vai descer la desse jeito, ja na Umbanda pode
descer desse jeito que as pessoas entenderdo. Este espirito disse que
vem conforme a necessidade, se for uma religido onde os espiritos
sdo entendidos como sendo de outro jeito, ele se adequara, pois 0s
espiritos ndo fazem isso para si proprios, fazem pelos homens, para
0os homens seguirem o caminho®%.

O entendimento desse encantado ja € completamente diferente, pois 0 mesmo
relativiza as determinacgfes: encantado, exu, pombagira, egun. Para ele, no plano
espiritual os espiritos sdo 0os mesmos, se transformam para que os humanos possam
entende-los.

O contato de religides como Tambor de Mina com a Umbanda, Umbanda com
Espiritismo, Tambor de Mina com Candomblé ou entédo a crenca dos encantados com
alguma dessas religibes citadas ja foi, e ainda €, vastamente pesquisado
(ASSUNCAO, 2010; BRITTO, 2014; CARDOSO, 2014; FERRETTI, M.; FURUYA,
1994; 2008; GALVAO, 1976; LIMA, M., 2013; TEIXEIRA, 1994) e a interac&o entre

essas religibes causaram transformacdes nas crencas e na disposicao dos saberes

352Caderno de Campo. Sesséo de caboclo em terreiro de Candomblé. Setembro de 2015.
353Caderno de Campo. Sessao de caboclo em terreiro de Candomblé. Setembro de 2015.
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hegemonicos local acerca da religido cujo prestigio € maior e qual acaba se
sobressaindo sobre as demais.

Conforme ja afirmei, as festas, conforme os depoimentos, eram denominados
“toques”, em Porto Velho até por volta da década de 1980. Ja para Seu Anténio, Dona
Rosa e familia, ndo havia o estabelecimento de festejos nem de toques para seus
encantados. O que havia era sessao de cura, quando moravam no sitio, até 1986,
pois apos essa data, foram morar em um sitio no Candeias cujo contato com Porto
Velho passou a ser maior e passaram a conhecer outras casas religiosas da cidade.

Outra coisa foi que ao comparar as entidades que incorporavam em religiosos
do Tambor de Mina, ndo constatei nenhuma presenca de boiadeiros dentre as
mesmas. Até onde consegui constatar, possivelmente a influéncia de presenca de
almas de boiadeiros em terreiros de Porto Velho parece ter sido em decorréncia de
migragdes que ocorreram por volta nas décadas de 1970, 1980, 1990, cujo panorama
religioso, conforme foi ressaltado por Marta Valéria de Lima (2013), Marco Antbnio
Domingues Teixeira (1994), Hiago Paiva de Cardoso (2014) e Leonardo Lucas Britto
(2014), passou por modificacdes, da mesma forma que a cidade também se
transformou com a vinda de migrantes oriundos da regido do Sudeste e do Sul do
pais.

Em suma, como se pode perceber na descricdo da Caboclo Braba e pelos
depoimentos de Seu Antbnio, essas transformacdes nao alteraram o devir poetizante
dos encantados. Mesmo Cabocla Braba afirmando que alguns encantados podem ser
mortos, h& outros, que igualmente a ela, sdo seres vivos que desapareceram.
Conforme Jodo de Jesus Paes Loureiro (2001) constatou, as transformacgdes
econbmicas pelas quais a Amazonia passou, alteraram a forma de viver e as culturas
caboclas na regido, mas se percebe que as diversas culturas devaneantes continuam
operando, existindo e, como toda cultura, se transformando e (re)inventando a si
mesma (GEERTZ, 2014; WAGNER, 2010).
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FECHAMENTO DA MESA: A DESPEDIDA PODE SER CONVITE PARA
ENCONTROS VINDOUROS

Depois de cinco dias de festa, o que se pode dizer? Minha intencéo era de
construir uma dissertacdo cuja aproximagdo com o0s seres humanos estudados
fossem a maior possivel. Apds completar um texto produzido a partir da pesquisa de
campo, a sensacao é que Roy Wagner (2010) n&do estava exagerando quando afirmou
que este era um trabalho como outro qualquer. Procurei conduzir a pesquisa da
melhor forma possivel que pensei que seria: ouvir, escutar, escrever (CARDOSO DE
OLIVEIRA, 2006). Mas, enquanto pesquisava e estudava, percebi que a antropologia
era um campo no qual havia varios tipos de pesquisas, com 0s mais diferentes focos,
partindo de diferentes paradigmas buscando entender o homem (Ibidem). Ao saber
disso, enquanto procurava estudos e mais estudos, entrei em contato com um livro
gue me ensinou que a poesia e a literatura poderiam ser aplicadas a fim de produzir
conhecimento acerca de determinadas realidades sociais (FICTHE, 1987). Ora, esse
entendimento veio como uma crianca que cai ho colo, pois nada melhor que estudar
uma cultura poetizante, com caracteristica de causar devaneio produzido pelo sfumato
do que com poesia, contos e literatura na cabeca (LOUREIRO, 2001).

No fim, a antropologia € isso, € (re)construcao, € questionar modelos e elaborar
novos a partir de outras pesquisas e produzir dados por meio do trabalho de campo,
cuja relativizacdo causada pelo estranhamento/aproximacao, faz com que surja uma
faisca capaz de ascender lampadas e mais lampadas de luzes de modo que a
‘l@mpada” ndo fique apenas iluminando “os outros” pesquisados, mas também o
pesquisador (DAMATTA, 1987). Durante todo o percurso que trilhei até aqui, percebia
gue me enxergava, compreendia que 0s mitos, as entidades que eu via 0s outros
sendo devotos e cultuando, era 0 mesmo que eu também fazia na igreja evangélica,
embora com tracos e tons totalmente diferentes. Minha pesquisa de campo foi como
ler o texto “Nacirema”, que tive contato no primeiro semestre da Graduacdo em
Histoéria, na disciplina de Antropologia.

A partir de interpretacoes, relacdes, autoavaliacbes, construi esta pesquisa,
alias, esta festa. Nela, em cada dia aconteceu alguma coisa diferente, como costuma
ocorrer em todas as festas de encantados. A partir desses acontecimentos, licoes-

aprendizagens puderam ser tomadas. Dentre as varias, compreendo que havia



252

conexao com a (ir)realidade de uma conversa que aconteceu de Sherlock Holmes
com o Dr. Watson:

“Meu caro companheiro”, disse Sherlock Holmes quando estavamos
sentados, a lareira entre um e outro, em seus aposentos em Baker
Street, “a vida é infinitamente mais estranha do que tudo que a mente
humana seria capaz de inventar. Nao ousariamos conceber coisas
gue, na realidade, ndo passam de lugares-comuns da existéncia. Se
pudéssemos sair voando de méaos dadas por aquela janela, pairar
sobre esta grande cidade, remover suavemente os telhados e
espreitar as esquisitices que estdo acontecendo, as estranhas
coincidéncias, as maquinac¢des, 0s quiproquos, os maravilhosos
encadeamentos de fatos, que atravessam geracoes e conduzem aos
resultados mais estapafurdios, toda a ficcdo, com suas convencgdes e
conclusdes previsiveis pareceria extremamente batida e indtil”
(DOYLE, 2011, p. 77).

De fato, o contato com pessoas cujas crencas eram diferentes de tudo que ja
havia visto, comprovaram o afirmado acima. O que ha na vivéncia dos sujeitos, no
calor humano, nas festas de Umbanda, nas encantarias das matas e dos rios, séo de
tamanha estética, que faz com que real e surreal sejam transformados em sfumato,
ocorrendo que a (ir)realidade se transforma no instante apreendido. Os encantados
sdo ocasionados pelo sfumato provocado pela cultura amazénica que ao longo dos
anos se transformou em uma forma peculiar do homem viver no meio em que habita
(LOUREIRO, 2001).

As culturas amazobnicas, enquanto teias de significados (GEERTZ, 2014),
tracaram caminhos diversos em cada (ir)realidade na qual era tecida pelas pessoas.
Em Porto Velho, néo diferente de outros lugares (ASSUNCAO, 2010; GALVAO, 1976;
FERRETTI, M.,1992, 2003, 2008, 2001; MAUES, 1995; SILVA, J., 2010), esta cultura
se desenvolveu, se transformou e continua a modificar-se, mesmo com as mudancas
econOmica-social-cultural da cidade de Porto Velho. Contudo, devido as
transformacdes pelas quais a cidade passou e continua sofrendo, como aterramento
de igarapés, desmatamento das florestas, poluicdo do rio, lagos e florestas,

construgdo usinas hidrelétricas, acaba que afeta a morada os encantados:

Conheci um, mas ai o trator passou, acabou também a encantaria. Era
muito lindo, 6. N6s passava por la direto. Via crianca chorando,
cachorro latindo, falando, sabe? E o pessoal achava que era

assombracdo. Mas tinha encantaria ali. Ai depois virou um banho,
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pronto, eles se mudaram dali. Nao sei pra onde eles foram. Antes era
ali na br né, do outro lado da br3.

O trator, maquina, destruiu o igarapé, natureza, onde seres encantados viviam.
As acdes humanas, mesmo que ndo tenham intencdes religiosas, acabam interferindo
na religido afro-amazonica, no culto aos encantados em Porto Velho. Como foi
possivel perceber, os encantados sdo um devir-poetizante que ocorre a partir do
sfumato produzido pela cultura amazoénica (DELEUZE, 1997; LOUREIRO, 2001). Se
o sfumato decorre da vivéncia do caboclo com a natureza, o que acontece se essa
natureza e todas as complexidades materiais e simbdlicas dela e resultantes dela,
forem predadas, depredadas, assassinadas, cortadas?

Jodo de Jesus Paes Loureiro (2001), denunciou com sua pesquisa o descaso
com o qual a regido amazonica era tratada no que diz respeito a cultura dos povos
tradicionais que habitam neste espaco. Marcio de Souza (2009, 327), ao se referir ao
periodo de 1965-2000, também criticou as formas pelas quais as acdes dos de fora

se realizam na Amazonia:

Se a Historia da Amazonia tem sido um permanente desafio as no¢des
de progresso, natureza e homem, tao caros ao pensamento europeu
€ que serviram para sustentar conceitos como o0s de desenvolvimento
e subdesenvolvimento, esses trinta e cinco anos®*® que fecharam o
milénio representaram um grande teste para esse desafio.
Infelizmente o que se vé é o autodenominado moderno Estado
brasileiro demonstrando diariamente a sua incapacidade em dar um
basta em tantos absurdos, em impedir a deterioragdo do meio
ambiente e barrar os projetos econbmicos que tornam a vida dos
camponeses, indios e trabalhadores um exercicio de horror.

Contudo, o que ainda se vé no século XXI, é que o Estado vem permitindo que
projetos altamente prejudiciais tanto ao meio ambiente quanto a sociedade residente,

sejam aplicados a Amazoénica, conforme José Alves (2014, p. 617) analisou:

Os licenciamentos ambientais das UHEs de Jirau e Santo Antonio
foram empurrados de cima para baixo e voltados, prioritariamente, ao
atendimento dos interesses dos capitais e da politica governamental
envolvidos nesses grandes projetos. A legislacdo ambiental
flexibilizada virou sinbnimo de politicas de compensacao ambiental e
como moeda de troca para que territérios de populacgdes tradicionais,
ribeirinhas, camponesas, extrativistas e de povos indigenas pudessem

354Julieta Hostia de Jesus Ribeiro. Porto Velho, 13 de abril de 2011.
3%5Marcio Souza se referiu ao periodo que foi de 1965-2000.
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ser violados em detrimento da ideologia e do discurso do
desenvolvimento e do crescimento nacional.

Ja faz parte do racismo, do preconceito, do esteredtipo a exclusdo dessas
populacdes por parte dos modelos de “desenvolvimento” adotados pelo Estado
(SODRE, 1988), pois s&o transformacdes que interferem radicalmente na vida, nos
sentimentos, nas crencgas, nas religides, em tudo que € elementar para que as culturas
sejam tecidas e vividas por cidadaos brasileiros. Esses grupos sdo postos a margem
das discussbes acerca da diregdo em que as transformacgbdes desses “lugares”
sagrados e suas opinides n&do sdo “relevantes” para planejamentos que visam o
desenvolvimento e a ocupacdo da floresta amazbnica. Nisto, o0s religiosos
umbandistas e demais que tenham crencas similares, também séo atingidos por esses
projetos. Conforme Mae Héstia disse no “Quinto Dia de Festa”, havia uma encantaria
na beira da Br. 364 que acabou sumindo ap0s as pessoas transformarem o local em
um banho; quando Seu Antbnio teve que deixar seu sitio para morar em outro, devido
a construcdo da Usina de Samuel, o processo também afetou sua vida e sua cultura,
caso que culminou com ele vindo morar em Porto Velho. As cachoeiras sao lugares
de encantaria, conforme ja foi apresentado. Logo, se uma cachoeira sera destruida
para dar origem a uma usina, ndo deveria haver algum didlogo da parte do Governo
com os sujeitos que entendem aquele acidente geografico enquanto algo diferente,
sendo a morada de seres cultuados?

Contudo, apesar de tantos pesares, 0s encantados continuam existindo e a
prospectiva é de que continuem cada vez mais. Mesmo as transformacfes
socioeconémicas de Porto Velho, apesar de afetar a Umbanda com a migracdo de
diferentes pessoas cujas religibes dialogam demasiadamente com aquela, 0s
encantados continuam com seu aspecto do devir poetizante. Ha religiosos, como no
caso de Seu Antonio, Dona Rosa e Neguinha, que entendem que a forma com a qual
aprenderam acerca dos encantados, € a verdadeira, € a Unica. Mas ha outros que
reelaboraram seu entendimento, igualmente Mae Hoéstia e seus encantados,
compreendendo que alguns também podem ser almas de falecidos, como o0s
boiadeiros que cada vez mais aparecem em festejos nos terreiros de Porto Velho.

A religido esta se transformando, mas continua com a poeticidade, com o
sfumato, com a cultura amazonica impregnando a tudo que apreende e toca

(LOUREIRO, 2001). A transformacdo n&o é ruim. Na verdade, essa € uma das
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caracteristicas da cultura, que ndo para de se reinventar, de se transformar, que faz
com que o homem seja um devir (WAGNER, 2010). Os humanos em devir encontram
festas que séo realizadas em lugares-terreiros, cuja area ndo se assemelha a de
outras partes da cidade, sdo repletos de assentos e cantos nos quais as entidades
estdo assentadas e sdo chamadas; onde os Santos existem e cobram explicacao dos
encantados; onde Deus esta acima de tudo e de todos, mas permite que 0s
encantados tenham contato direto do plano espiritual com o “real’, com os
umbandistas; € no terreiro cuja logica e organizacao divergem da do capital e da
industrializacdo (SODRE, 1988). A festa € um dos momentos em que as entidades se
relacionam com os humanos, sendo possivel ter acesso a compreensdes da forma de
enxergar umbandista a partir dos toques aos encantados (AMARAL, 2008).

A crenca na existéncia dos encantados cujos simbolos permeiam e sao
permeados por cidades, florestas e rios, lugares que ndo sdo perfeitamente
compreendidos por meio da visao cartesiana do mundo, mostra que na Amaz6nia ha
bem mais do que se imaginava haver. Sdo lugares ndo mapeados, mas que nao
precisam ser enxergados enquanto fabulacdo. S8o seres que se transformam em
animais, humanos e humanos-animais, sdo humanos-espiritos-animais que existem
para uns, enquanto para outros ndo. Sao processos de reflexdo, entendimento e
saberes que causam pane no pensamento intelectual ocidental acostumado a colocar,
separar, classificar a espécie humana dos outros animais, a realidade da fantasia, a
natureza da cultura (WILLERSLEV, 2015, p. 20).

A partir do pensamento do detetive Sherlock Holmes, reitero que se a pessoa
que saisse voando pelo céu e extraisse lentamente e delicadamente parte do telhado
das casas, se veria diante de situacdes e de realizacdes que nem a literatura de ficcédo
ou outra conseguiria criar. Digo isso pois foi realizando esse processo, de “levantar
um telhado”, que acabou me permitindo conhecer um terreiro e me levou a conhecer
pessoas cuja cultura era/é totalmente diferente da minha e a estranhar, deste modo,
meus proprios pressupostos a fim de entender os outros e a mim mesmo. Enfim,
contudo, ndo quero reduzir a existéncia das culturas de povos tradicionais como se
fossem importantes apenas para relativizar as diversas culturas ocidentais judaico-
cristds. Elas sdo muito mais, pois colocam o pesquisador e/ou leitor diante de
pensamentos radicalmente diferentes e/ou entdo parecidos, mas que compreendem

formas, texturas, cores, sabores, presencas, realidades que a “ciéncia” ainda néo
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consegue dar conta, ao menos ndo do mesmo modo e com a mesma profundidade
conforme os sujeitos pesquisados compreendem.

A etnografia dessas culturas abre possibilidade para se pensar que tanto a
antropologia quanto qualquer outra ciéncia deveriam “[...] revirar nossas préprias
pressuposicoes de modo a abrir espaco para imaginar a possibilidade de pessoas
habitando uma multiplicidade de mundos” (WILLERSLEV, 2015, p. 19). E exatamente
por isso que sei que ho momento em que acabo de escrever este texto, com imenso
sentimento de saudades dessas vivéncias que teci na companhia dos religiosos e
encantados com quem pesquisei, sei que em algum lugar ha algum
encantado/encantada que saiu de sua encantaria para realizar uma pajelanca em

alguém:

Mais adiante uma pajelanca

No escuro a um canto do rancho
Pajé assobia comprido fiu... fiu
chamando o mato.

— Mato! Quero minha onca caruana Maraca te chama

Onga chegou Saltou Entrou no corpo do Pajé
— Quero tafia Quero fumar Quero danca de arremedar

N&o gosto de fogo

Mestre Parica chama os doentes
De sezdo de inchaco no ventre espinhela caida.

— SO quem sabe curar isso é a Mae do Lago
— Quem entende de inchago é o Urubu-tinga

E depois fuma e defuma
Fumaca de mucurana
gervao com cipo-titica

e favas de cumaru

Em seguida pega uma figa de Angola
Risca uma cruz no chéo
e varre o feitico do corpo com penas de ema

O ultimo caruana pede tafia danca de arremedar
— E quero mais diamba

— Compadre, vamos também experimentar uma fumadinha?

Pajé tonteou Se acocorou Foi-se sumindo
Assobiando baixinho fiu...fiu...fiu...
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Entdo contrata o mato pra fazer magica (BOPP, 2010, p. 64).

Enquanto isso, ha algum Boto que age que nem Zé Rufino, namorando,
pregando pecas nas pessoas e se divertindo com o espanto alheio:

Ai eu fui com essa moca, ela me viu aqui no Seu Anténio, me
reconheceu. Ela disse “Eu te conheco”, a dona Rosa escutou. Ela
perguntou assim pra mim “O que é que vocé faz?”, eu disse “Olha, eu
vivo ali na beira do rio, cruzando o morto, para o outro lado”, ai dei o
lugar todo, nas 4guas, assim, assim, assim, que eu moro. Ai ela ficou
e eu fui embora. No endereco que eu dei, ela foi certinho |4. Ela chegou
la, perguntou pro guarda e os caras la, se eles me conheciam la. Ela
disse “Ah, o cara que mora aqui, disse que cruza morto [Cruzar
defunto], vocé conhece?”, “Nao” [a resposta deles]. O cara falou assim
“vocé vai la para o guarda do Porto, que o guarda do Porto conhece
todo mundo e vai explicar uma coisa. Ai, ela foi la, “Nao conheco, aqui,
nao conheco esse cara aqui, nao”. Um dia ela chegou aqui em Porto
Velho, eu transformado em outro jeito. Ai ela bebendo, dizendo que
queria pular. Ai quando eu sai de |3, ela “agora, veja ai, vou te pagar
uma bebida”. Ai ela veio me acompanhando, quando cheguei no pé
do balcéo, desapareci. Ai ela ficou meio enrolada. Ai o cara, dono do
bar falou, “Boto filho da puta, bebeu minha cerveja € ndo me
pagou!”3%6,

Porém, outros estardo incorporando em dias variados da semana em terreiros,
igual a Cabocla Braba faz, andando devagar igual uma senhora de idade e respeitada,
reconhecida como uma “avd” pelas pessoas que confiam e creditam-lhe poder,
realizando curas, ajudando pessoas, servindo de consolo, dando sébios conselhos,
quebrando feiticos e devolvendo as demandas. Essa € a teia cultural tecida por alguns
umbandistas de Porto Velho, teia que esta permeada de sfumato da cultura
devaneante e poetizante da Amazonia (LOUREIRO, 2001). Os encantados nos
mostram que a Amazonia ndo é apenas um territério cujo papel é apenas de servir a
interesses dos grupos que estiverem exercendo o poder. A Amazénia € uma floresta
gue abriga uma variedade de seres maior do que se imagina. Talvez seja por isso que

em Porto Velho é comum dizer que ninguém sabe o que ha no fundo do Rio Madeira.

3%67¢ Rufino incorporado em Antonio Lobato das Neves, Porto Velho, 01 de margo de 2016.
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