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APRESENTACAO

Africa e Brasil estéo intrinsecamente ligados desde fins do século
XVI, quando o tréfico transatlantico de escravizados foi impulsionado.
Durante os quase trés séculos que se seguiram de escravidao foram
traficados cerca de 4,5 milhdes de africanos para o Brasil. As procedén-
cias africanas dos atingidos por essa tragica diaspora forcada eram as
mais diversas, ainda que, em uma visao de conjunto, sobressaiam 0s
centro-africanos. Angolas, congos, benguelas, dentre outros, ao contra-
rio do que outrora sugeriram pioneiros dos estudos das religides afro-
-brasileiras (CARNEIRO, 1981[1937]), ajudaram a formar nao apenas a
lingua e o folclore brasileiros, mas também nosso modo de vivenciar a
religiao. Quem negaria o papel decisivo desempenhado pelas religiosi-
dades banto na formagao das macumbas cariocas? Quem recusaria a
ocorréncia de uma africanizacéo de objetos de culto — como rosérios e
bentinhos — do chamado catolicismo popular brasileiro?

N&o sem atraso, nas duas Ultimas décadas vimos surgir um
crescente interesse pelas relagoes histéricas havidas entre Brasil e Afri-
ca.! Desde entao historiadores brasileiros tém se voltado para a outra
margem do Atlantico, abandonando o tradicional recorte nacional por
uma abordagem atlantica e, portanto, transnacional (ALENCASTRO,
2000; SILVA, 2003). Os frutos desta nova abordagem ja estao sendo
colhidos em instigantes pesquisas que descortinam diversos fluxos e
influxos ocorridos entre Brasil e Africa. Teses crioulistas — antes hege-
monicas — de dispersao étnica e impossibilidade de reproducéo cultu-
ral na diaspora tém sido revistas (HALL, 2017), dando lugar a trabalhos

1 O interesse académico pelo continente africano intensificou-se apo6s a promulgagao da lei
10.639/03, uma antiga demanda do movimento negro brasileiro. A lei tornou obrigatorio o
ensino de Historia da Africa e das Culturas Afro-Brasileiras nas escolas de ensino bésico,
0 que levou a criagdo de nlcleos de estudos e disciplinas especificas sobre Africa nas
universidades brasileiras.



que demonstram, sendo a reconstrucao, ao menos a ressignificacao
cultural das Africas nas Américas. E consenso hoje que as religiosida-
des africanas formavam um “idioma comum” entre os escravizados,
nao obstante as profundas diferencas étnico-linguisticas existentes
entre eles (SWEET, 2007).

Este processo de africanizacao religiosa ocorrido em solo bra-
sileiro adentrou o século XIX, dando origem a novas religides, agora
afro-brasileiras, com a estruturagdo dos candomblés, tambores de
mina, macumbas, umbandas etc. Desde 1820, quando encontramos
0s primeiros registros da palavra Candomblé nas matas e arredores da
cidade baiana de Salvador (PARES, 2007), o processo de organizagao
ritualistica dos terreiros tem marcado a histéria das religiosidades bra-
sileiras. Processo este marcado por continuidades e rupturas com as
praticas esparsas e fragmentadas dos calundus coloniais.

Chegamos ao século XX com um campo religioso afro-brasileiro
bem estruturado. Na Bahia reinava os Candomblés em suas mais dife-
rentes nacoes, jejes, nagds e angolas, principalmente; no Maranh&o o
Tambor de Mina e os Terecs; no Para e Amazonas os encantados das
Juremas e Pajelancas; em Pernambuco o Xangd; no Rio Grande do
Sul os Batuques; por fim no Rio de Janeiro se formavam as Macumbas
e Umbandas, Ultima pratica religiosa afro-brasileira a tomar forma em
nosso pais. Hoje todas estas religides se encontram espalhadas pelos
varios estados brasileiros, do sul ao norte, passando pelo centro-oeste.

O presente livro contribui com esse amplo escopo temético, que
abrange religides africanas e afro-brasileiras do século XVIII até hoje.
Abrindo a coletanea, em ‘A religido no Koéngo na época de Nsimba
Vita (Kimpa Vita)”, o historiador angolano Patricio Batsikama analisa a
dinamica religiosa do antigo Reino do Kéngo, na Africa Central. Valen-
do-se da linguistica e da tradicao oral, Batsikama aponta cinco termos
genéricos que traduziam categorias de religido entre os antigos Kéngo.
Todos eles apontam para um sistema religioso que visava estabelecer
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o equilibrio entre os seres humanos e espirituais. Estes conceitos tam-
bém sinalizam um codigo legal (ou ferramenta social) para guiar a agao
individual e para profissdes religiosas especificas — desempenhadas
por pessoas especiais, predestinadas para tais fungdes por nascimen-
to e/ou origem social. Esta Ultima acepgéo é fundamental para a com-
preensdo da emergéncia e do protagonismo da sacerdotisa Kimpa
Vita, julgada “feiticeira” e queimada viva por padres catolicos em 1706.
A sacerdotisa teve um papel fundamental no kimpasi ocorrido em sua
época. Como elucida Batstkama, kimpasi era uma reuniao secreta das
elites religiosas (mas também politicas, econémicas e sociais) congo-
lesas para reposicao da ordem social. Como salienta o autor, os kéngo
escravizados trouxeram consigo para o Brasil escravista fragmentos de
kimpasi, os quais podem ser observados em candomblés e umbandas
brasileiros e, até mesmo, no catolicismo afro-brasileiro por intermédio
do culto aos santos africanos.

No capitulo seguinte, “Ndimbe: a iniciagdo de uma sacerdotisa
angolana (Ambaca, c. 1740)”, Daniel Precioso descreve e interpreta
um ritual de iniciacdo de uma sacerdotisa angolana que atuava no
antigo presidio portugués de Ambaca pelos idos da década de 1740.
Acometida por uma doenca, a liberta crioula Catarina Juliana procurou
uma sacerdotisa dos sertdes angolanos para realizar a sua cura €, ao
fazé-lo, passou por rituais que a iniciaram como médium de espiritos e
sacerdotisa de entidades ambundas (etnia angolana a qual ela perten-
cia). O autor explica que a doencga serviu como chamamento religioso,
consistindo a sua cura na acomodacéo do espirito causador da mo-
léstia em seu corpo — assim, ao mesmo tempo em que foi curada, Ca-
tarina Juliana se iniciou na religiao angolana. Da doenga-chamamento
a cura-iniciacéo, a personagem histérica se incorporou em um terreiro
angolano, sendo este um modelo bantu recorrente de integracéo de
novos membros as sociedades de culto da Africa Central. O autor sa-
lienta, ainda, que a doenga enquanto chamado a religido permanece
—nao obstante ressignificada e morfologicamente alterada — nas atuais
religides afro-brasileiras.
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Em “Uma histéria publica de Nha Chica: a santa mestica e as
africanidades subterraneas nas representacbes do catolicismo afro-
-atlantico no Sul de Minas Oitocentista”, Leonara Lacerda Delfino, Ma-
ria Cristina de Azevedo e Claudia de Jesus Maia analisam o processo
de embranquecimento de Nhéa Chica, filha de escrava, beata, rezadeira
e benzedeira que viveu em Baependi (sul de Minas) no século XIX e
foi beatificada em 2013 pelo papa Bento XVI. Silenciando tragos cla-
ramente centro-africanos presentes nas praticas religiosas da “santa
mestiga”, os hagiografos de Nha Chica procuraram escamotear sua
africanidade, atribuindo seus milagres a intercessoes de Nossa Senho-
ra. O processo de apagamento do passado africano da santa de Bae-
pendi se valeu, ainda, da defesa da sua suposta orfandade e disciplina
monastica, argumentos que se prestam a construcéo de uma imagem
de distanciamento da ancestralidade africana. Construida a posteriori,
como apontam as autoras, esta visdo nao vigorava na Baependi do
século XIX, sendo provavel que a aceitagdo de uma beata negra no
sul de Minas Oitocentista tenha sido possivel — haja vista os flagrantes
tracos africanos de suas praticas religiosas — em virtude de um bem
sucedido processo de mobilidade social. Nao obstante esse discurso
hagiografico, h4 um processo (em andamento) de re-africanizagdo de
Nha Chica em terreiros de umbanda brasileiros, o que, segundo as au-
toras, abre possibilidades para uma histéria publica da santa, construi-
da a contrapelo e capaz de fazer emergir africanidades subterraneas.

Em “O abate religioso nas casas de candomblé em Boa Vista/
RR e Pelotas/RS: legislagao e racismo religioso (2017-2020)", Raissa
Batista e Monalisa Oliveira analisam o abate religioso em casas de
candomblé do norte e do sul brasileiros. Partindo de uma discussao
sobre os significados do sacrificio animal nas religides afro-brasileiras,
as autoras concluem que as tentativas de criminalizar o abate religio-
so de animais nos terreiros nacionais — perpetradas desde 2001 por
deputados evangélicos em projetos de lei, mas impugnadas em 2017
pelo Supremo Tribunal Federal — refletem o racismo religioso vigente
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no Brasil. Lastreadas em depoimentos de lideres de terreiros, coleta-
dos durante entrevistas realizadas em 2020, as autoras concluem que
0s animais imolados nos terreiros de candomblé servem n&o apenas
como oferendas as divindades, mas também como repasto para a
comunidade de santo, ndo havendo, assim, motivos — para além do
racismo religioso — para criminalizar o abate religioso de animais, que,
alias, tudo indica, submete o animal a menor violéncia no confinamento
e morte em relagao aos estabelecimentos frigorificos.

No capitulo seguinte, intitulado “Laureados, contemplados, noti-
ficados ou intimados? Poderes publicos e centros de umbanda a partir
do diério oficial do municipio de Goiania, Goias (1960-1990)", a auto-
ra Clarissa Adjuto Ulhb6a se debrucga sobre os arquivos municipais da
cidade de Goiania para tragar um histérico da relagao entre o poder
publico e terreiros de Umbanda nesta cidade nas décadas de 1960 a
1990. A relagao destes terreiros se dava de formas diversas, desde inti-
macoes de pagamentos de taxas por parte de alguns, até a concessao
de benesses fiscais e titulos de reconhecimento. Todos estes proces-
sos sdo analisados a luz do contexto de consolidacdo da Federagéo
de Umbanda e Candomblé do Estado de Goias (FUEGO), que a época
buscou dar apoio e respaldo aos terreiros, a0 mesmo tempo em que
buscava fiscalizar e implantar sua viséo ritualistica da religido.

A relacdo entre as religibes afro-brasileiras e o feminismo é
debatida por Fernanda Gabriela Gongalves da Silva e Léo Carrer No-
gueira no capitulo “Relagdes de género nas religides brasileiras: es-
tudo comparativo dos campos afro-brasileiro e pentecostal”. A partir
dos conceitos da histéria de género, os autores procuram demonstrar
como as religibes afro-brasileiras se inserem em uma dinamica que
valoriza o papel da mulher em cargos de lideranca dentro dos terrei-
ros, desde o inicio da formagao dos Candomblés até a constituicao
mais recente das Umbandas. Ao se comparar com as religides pen-
tecostais, podemos perceber como as religides afro-brasileiras séo
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mais abertas em relacdo aos papeis de género, enquanto naquelas
as mulheres continuam exercendo seus papeis no seio religioso ape-
nas a partir de suas relagbes com o marido.

André Luiz Caes, em “Mediunidade e magia na Umbanda: a pers-
pectiva de autores umbandistas”, procura utilizar os escritos de trés dos
principais autores ligados a Umbanda para formular uma explicagao
acessivel sobre o significado da mediunidade e da magia como ele-
mentos fundamentais da religido Umbanda. Esses autores — W.W. da
Matta e Silva, Francisco Rivas Neto e Rubens Saraceni — produziram, em
diferentes periodos da histéria da Umbanda na sociedade brasileira, en-
sinamentos sobre os mais diversos elementos que compdem a religio-
sidade na Umbanda, chegando mesmo a estabelecer o que seria uma
Teologia da Umbanda. Mesmo havendo uma diversidade muito grande
nas formas e rituais de manifestacado da Umbanda pelo Brasil, mediu-
nidade e magia séo elementos fundamentais, que estao presentes em
todas as Umbandas, sendo as reflexdes deste texto um bom inicio para
o entendimento dessas caracteristicas da Umbanda.

Convidamos os leitores a mergulharem conosco na histéria
das religides africanas e afro-brasileiras através do conjunto de pes-
quisas que integram esta coletanea, as quais constituem uma inte-
ressante amostragem do que vem sendo produzido atualmente neste
campo de estudos.

André Luiz Caes
Daniel Precioso
Léo Carrer Nogueira

Morrinhos-GO, julho de 2022
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INTRODUCAO

Interessa, neste capitulo, informar o que era a dindmica religiosa

na época da profetisa Dona Beatriz Nsimba Vita — mais conhecida por
Kimpa Vita —, assim como o que era o kimpasi.

Ao olharmos para aquilo que os Kéngo compreendiam como

religido, constatamos que existiam cinco termos genéricos que tradu-
ziam categorias de religido entre eles:

1.

Kintimba: (a) tdmba, introduzir no; iniciar nos mistérios; (b) fazer
ordenagéo, coroar, abengoar; (c) elevar-se no ar (fumo, térmitas
com asas) (LAMAN, 1936, p. 993-994), levitar. O especialista era
chamado de Ntimba Mvémba.

Kitomi: (a) toma: ser bom, agradavel, perfeito, Util, simpatico,
exacto; (b) estar em perfeita salide; (c) estar nas alturas, ser pro-
fundo, grande imensidao (LAMAN, 1936, p. 981). O especialista
chamava-se figanga kitomi.

Dibdndu: (a) bdnda: unir, reunir, juntar, encapsular (o cadaver)
num pano; (b) iniciar alguém na magia (sobrenatural); (c) fazer
algo de graca, sem esperar retribuicao; (d) bdnduka: cair por ter-
ra, estar estendido na terra, sobressair da terra (LAMAN, 1936,
p. 74-75, 76-77). O especialista € chamado de riganga Nzambi.

Bunkisi: (a) sikisa: santificar, fortificar, tornar sélido; (b) stka (de
sa): decidir, decretar, fazer voto, secar, evaporizar-se; (c) sasa:
ser abundante ou rico, ultrapassar, aquitar-se de Nganga rikisi é
0 especialista.

Lémbo Iwa simbi: (a) lomba: pedir, solicitar pediosamente; (b)
rezar, cultuar, homenagear ou reverenciar o Esplirito; (c) observar
tabus, cumprir com as interdicdes; (d) comunicar com Espirito,
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conhecer os mistérios (LAMAN, 1936, p. 404-405). O especia-
lista foi Agang'a Agbmbo?. Em kikbngo, o termo ki-lbmbo é o
nome de uma crianca que tem o espirito de fisimbi e simboliza a
abundancia (LAMAN, 1936, p. 405).

Pelas etimologias aqui referenciadas, a religido é — para os Kon-
go — um sistema gue instituiu o equilibrio no homem enquanto individuo
no seu relacionamento com os seus semelhantes na manutencao da
ordem. Por outro lado, ela programa o bem-estar como exercicio indi-
vidual (antes de ser coletivo) com interdigoes e reveréncias ao Espirito
primitivo. Ora, esse Ultimo pode ser lei, enquanto ferramenta social, re-
partindo-se em: (a) relagéo individual da consciéncia (onde habita este
Espirito primitivo) que articula virtudes e desejos; (b) um sistema cultural
assente nos simbolos de integracéo identitaria e nos valores da perten-
¢a; (c) uma plataforma dialégica entre a realidade e a sua significacéao
metafisica; (d) construgao abstrata do mundo primitivo (que teleguia o
comportamento individual) como interpretacao dos pressupostos estru-
turantes da organizacéo socioecondmica, sociopolitica etc.

A terceira e quarta categorias fazem da religiao uma profissao
especifica com pessoas especiais (pela nascenca, origem social) que
devem ser treinadas na manutencao da ordem social pela sua capa-
cidade sobrenatural de domiciliar o Espirito primitivo e conhecer a na-
tureza da energia de cada elemento organico, mineral, botanico, etc.

Segundo Bernardo da Gallo, Nsimba Vita foi iniciada na “arte fei-
ticeira”, hganga mayinda. Ela curou, diz o padre, muita gente das suas
enfermidades. A medicina (boa salde) confunde-se com a religidao
nesse aspecto, 0 qual acompanhou o messianismo. Contudo, o sacer-
docio é uma estrutura bem padronizada e diferenciada e compoe-se
de: (a) administradores de cultos publicos; (b) ministros do sagrado;
(c) emissérios do Além. Esses Ultimos tinham as habilidades com as
quais nasceram e eram iniciados a aperfeigoa-las para sua profisséo.

2 O termo figbmbo é composto por: (a) A, a forma comprimida de mu; (b) /6mbo que deriva
de lomba. O mu+I16 pode resultar em ndo ou ngé.
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Diblndu designa a igreja no sentido de coracéo, mbdndu®. Na
medicina kbngo o coracéo é fikimba dya ménga em duas perspecti-
vas: bombeia o sangue de todo corpo e purifica 0 sangue recebido.
A ideia de purificar o sangue é religiosamente aproveitada pelo facto
de acreditar-se que o Espirito primitivo reside no sangue e, sobretudo,
olhar o coracdo como simbolo da piedade. Desta feita, dibdndu pas-
sou a designar a Igreja enquanto infra-estrutura (templo) com cultos e
funcdes sacerdotais.

Burikisi pressupde “boa saude” fisica e espiritual segundo as
leis dos homens, leis da natureza e preceitos dos ancestrais. As leis
dos homens orientam os assuntos publicos, ao passo que as leis da
natureza constituem padrdes priméarios da existéncia®. Observar os
cultos e rituais como proporciona o conceito de burikisi — santidade,
fortificagédo — alimenta a alma do individuo e torna-o moralmente esta-
vel. Isto é, um complemento do bom cidadao tal como o diria Platdo
Nno que se segue:

Ontem fui até Pireu com Glaucon®, filho de Ariston, a fim de diri-
gir as minhas preces a deusa (Atena), e, a0 mesmo tempo, com
desejo de ver de que maneira celebravam a festa... Depois de
termos feito preces e contemplado a cerimonia, famos regressar
a cidade (PLATAO, 1972, p. 1).

E assim que Platdo comeca a sua classica Republica. Um bom
cidadao traz com ele o background de ser um individuo moralmente
estavel®. Ora, é da religido que se constrdi tal individuo. Quer dizer que
a cultura é base da cidadania.

3 Afépressupde o sentimento. Isto é, o coracdo. Dal, a fé/fé associa-se ao coragéo: mbindu.

4 Dobrar o brago ou o joelho obedece a um padrao primério. Quem fizer o contrario, quebrara
seu brago ou joelho. Essa € a lei da natureza como percebiam os Kéngo.

5 Glaucon era o irmao mais velho de Platdo.

6 A adoracéo e as festividades a Atena constituem dois simbolos da religido como base da
cidadania: (i) individuo moral ou virtuoso (Aristételes); (i) respeito pelas normas. Isto €, a
cidadania tem a cultura como base para melhor funcionamento da republica na perspectiva
do individuo.
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A conversao dos kéngo, em 1491, seguiu uma vertente imagina-
¢ao/simbolo cultural na construgéo da realidade. Eles acreditam em trés
canais para perceber o “fazer preces” (/bmbo Iwa simbi) e o «individuo
virtuoso» (bunkisi): (a) sonho/revelagdo; (b) alucinacdo/psicose (esqui-
zofrenia, paranoia); (c) metalinguagem do possuido. Os catdlicos que
pregavam na época de Nsimba Vita Dona Beatriz eram culturalmente
afiiados a cosmogonia grega, onde Zeus simboliza o céu, Poseidon o
mar e Hades o «mundo baixo»’. Em relagéo a /6mbo Iwa simbi, a reli-
gido enquanto culto/oragéo na praxis da submissdo ao Espirito primitivo
(Nzambi'a Mptingu) e Espirito criador (Mblmba Kal(inga) reestabelece
—religare, Cicero —a ligagao de ascendéncia do individuo. Continua a ser
uma guestao cultural, e ndo universalmente uniforme.

CONFLITO CULTURAL E O QUE O
CLERO NAO DIZ “ABERTAMENTE”

A religido local kéngo coabitava com o catolicismo. Nos cen-
tros urbanos predominava o catolicismo, principalmente em Kdngo
dya Lémba (sul de Kinsasa) e em Kimbangu que, naquela altura, era
chamada de Kéngo, isto é, a nova capital. Nas aldeias periféricas e lon-
ginquas persistia a religiao local: cidade versus aldeia (MELA, 1999, p.
84-90.). Havia assim dois discursos sociais: (a) «cidade que comanda»
utilizava as linguagens socioculturais de pressao aos governados; (b)
aldeia que deveria obedecer resistia pela afirmacéo identitaria cujas lin-
guagens mantinham uma oposigao social ampla no pés-1665, a guer-
ra civil e a desordem generalizada favoreceram os da cidade a terem
armas e os aldedes também n&o desistiram (D’ATTRI, 1986, p. 206-
211). A cultura por si s6 é um espago de ambivaléncias (IMBAMBA,

7 O livro de Van Gheel (1928) foi traduzido por Van Wing e Penders. O original é da autoria de
Bonaventura da Sardegna escrito em 1652 (alguns autores mencionam o Junho de 1651)
e intitula-se Vocabularium Latinum, Hispanicum et Congense.
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2003, p. 39-55). Nginamawu Petelo observou que o padre Bernardo da
Gallo tinha um vocabulario imparcial:

O seu vocabuléario favorito retoma da maneira preferencial os
seguintes termos negativos: rozzi (grosseiros), ignorante (igno-
rantes), sciocchezza (estupidez); falsita (falsidade), ceita (ce-
gueira), tenebre (tenebro), menzogne (mentira), superstizione
(supersiticao), fattuchiere (bruxo), diabdlico (diabdlico), idolatri
(iddlatra), demdnio (demonio), eretico (herético), pazziei (loucu-
ra), sogni (sonho), chimere (quimera). Esse vocabulario opde
supersticao a fé, demadnio a Deus, tenebros pagaos a luz crista
(PETELO, 1993, p. 616-617).

Havia, porém, a religido enquanto ordem estrutural e a politica
enquanto ordem funcional. A complementaridade de «religido-politica
= estrutura funcional» organiza a sociedade numa cumplicidade ins-
titucional e os actores intercambiam-se, numa teatralizagdo complexa
do Poder/ordem. Por isso, era necessario incorporar lideres do kimpa-
si no programa sociopolitico, isto &, a grande distancia que separava
a religido da politica nos propdsitos praticos. Tanto os capuchinhos,
como Dona Beatriz e seus seguidores almejavam reconstruir a ordem,
com metodologias diferentes. Nsimba Vita aceitou o didlogo, ao passo
gue a ortodoxia catdlica o negou. Um conflito, a priori, cultural.

Apesar de tudo, ha aqui confusdes de ordem religiosa que os
padres ndo conseguem explicar nem a si mesmos. Confunde-se in-
vocacao, oragao, libagdo, sacrificio, oferenda, etc. Essa questdo foi
conjectural. Vamos tentar mostra-lo, tentando pensar como os padres,
de forma breve e objetiva.

O sentido simbdlico de dibdndu resume-se no valor de libagéo
concomitantemente de sacrificio/tortura corporal. Qualquer sacrificio
implica que o coragao seja puro, permitindo que o Espirito da Nature-
za habite o corpo através do coragdo. O ser humano/vontade (movido
pelo mwéla) é a porta de entrada. O vinho de palmeira diz-se fisamba
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que deriva de ku-sdmba: orar, consagrar, abrir caminho, etc.® Trata-se
de conectar o Espirito de Nzambi e 0 homem através de mbindu (co-
racao, piedade). Assim sendo, “morrer e ressuscitar” como se fazia
no kimpasi explica libagdo, preces e oragdo. Apesar dos padres capu-
chinhos terem nogéo basica nessa ordem, preferiram desqualificar a
partida toda manifestagao religiosa nao-catélica.

Existe um termo grego, téras, para dizer sinal divino, prodigio,
milagre (BENVENISTE, 1969, p. 255). Os proprios padres capuchinhos
escrevem que Nsimba Vita «era possuida», 0 que era entendido como
imundices e satanismo. Lorenzo da Lucca minimiza que a profetisa
africana tenha levitado na sua primeira aparigao: «... como se andasse
na ponta dos dedos...», escreve. Como uma das evidéncias, os eleitos
de fikita tinha como sinal divino de levitar, fazer milagre e prodigios. Os
padres reconhecem que ela previu o futuro. Dizem eles, algumas das
previsdes do futuro falharam, como é o caso do diltvio de Kimbangu
ou Kéngo dya Lémba. Ou ainda a sua destruicao pelo fogo oriundo do
céu. Outras profecias concretizaram-se. Vamos tentar mostrar que até
as profecias tidas como falsas aconteceram.

Na sociedade /émba ou kimpasi, aguas das chuvas simboli-
zam béngéao ou maldigao, consoante a férmula enunciada: (1) chuvas/
béncéao, para limpar as sujidades espirituais — masdmu, pecados; (2)
chuvas/maldicao que destréi animais e 0 campo®. De acordo com Ber-
nardo da Gallo, Nsimba Vita anunciou o “dilivio” numa data precisa.
O presséagio é que cairam realmente as chuvas, embora o capuchinho
esperasse um dillivio de Noé. Tratava-se daquelas chuvas/maldigéo
que alias infertilizaram mulheres e homens. S&o os mesmos padres
que nos confirmam isso quando sublinham que Nsimba Vita curava as
infertilidades e varios tipos de enfermidades.

8 A palmeira é uma planta sagrada (BALANDIER, 1965, p. 113).

9 As primeiras chuvas do més de setembro, por exemplo, podem criar doengas nas criangas,
morte nas galinhas ou animais domésticos ou ainda pode criar bichos que corrompam as
folhas dos produtos agricolas. Ha chuviscos que infectam certas terras, consoante o tipo
de cultivos que l& se encontram.
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Finalizamos este ponto com supersticao e religido relacionando
com a morte e ressurreicdo de D. Beatriz. Como ja fizemos notar, os
capuchinhos sabiam que os Kéngo n&o confundiam Nzambi com fika-
di'a Mpémba'®, nem religiao com supersticdo. Ainda assim, optaram
por categorias de nao-religiao ao que era sagrado aos kdngo, num
discurso discriminatério. Se, por um lado, Bernardo da Gallo precisou
se vingar contra Nsimba Vita na base desse pretexto, os capuchinhos
em geral olhavam a religiosidade kbngo com desdém numa época em
que reinava um espirito nacionalista em varios campos, ou seja, havia
duas forgas visivelmente opostas e concorrentes.

Na origem, superstitio associa divino, profeta e alguém temido na
religido; também significa culto religioso, veneracdo (GAFFIOT, 2001,
p. 730). O termo religio versa-se na observagao escrupulosa de um
dever e caracter daquilo que é sagrado (GAFFIOT, 2001, p. 637). Ainda
no século XVII-XIX, esses dois conceitos foram sempre confundidos.
O primeiro passou a padronizar os cultos nao-cristaos, ao passo que
0 segundo limitou-se no Cristianismo. Essa separagao arbitraria, prin-
cipalmente nos séculos XVII-XVIII, influenciou as escritas dos padres
capuchinhos. Nsimba Vita era divina e temida no espaco religioso, quer
dizer, supersticiosa. Logo, herege na acepgao catélica. Robert Slenes
(2008, p. 210) escreveu:

A acusacao dos missionarios capuchinhos de que Kimpa Vita
era herege era, em certo sentido, verdadeira; ela conhecia a
tradicao catolica tao bem que podia reinterpreta-la radicalmente
“de dentro”, mesmo lendo de uma perspectiva centro-africana.

Por fim, Bernardo da Gallo era adversario de Dona Beatriz e isso
era conhecido por todos. Varias vezes, tanto nos debates publicos,
como nos restritos, Nsimba Vita embaracou-o em varias matérias,
10 O termo nkadi'a mpémba sofreu duas mutagdes semanticas: (i) falta da santidade, pureza.

Quer dizer, falta de boa intengéo e de altruismo; (i) objetos sagrados dos padres — crucifi-
x0, por exemplo. Durante o Antonismo, nkadi'a mpémba designou sagrado e diabdlico ao

mesmo tempo. Esse sentido foi transportado para Cuba (Palo monte), Brasil (candomblé)
e Estados Unidos de América (kariapemba).
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mostrando-lhe dominar a doutrina crista. Varias razdes levaram o povo
a considerar Dona Beatriz como uma Santidade. Enumeramos: (i) mi-
lagres operados, curas aos enfermos (magia nao autorizada catolica-
mente); (i) ofertas e caridades foram levadas a nova Santo Anténio; (i)
capela de Bernardo da Gallo deixou de receber fiéis; (iv) ela mandou
destruir os idolos até o crucifixo; (v) ela instaurou uma nova ordem de
preces, abandonando Salve Regina; (vi) africanizacéo da fé descons-
truiu a teologia catodlica da época; (vii) restauragao do tabernaculo as-
sociado aos fkita; (viii) messianismo africano; (ix) identidade religiosa
do culto que dialoga com o catolicismo e a ideia de pertenca local; ()
nova geografia religiosa, que periga a expansao do Catolicismo, etc.!

Com a popularidade que gozava, Dona Beatriz Nsimba Vita
tornou-se politicamente poderosa, embora a politica ndo Ihe tenha
interessado em momento algum, ou seja, sem querer ela passou a
ser uma ameaga politica (por controlar) vis-a-vis de Dom Pedro IV. O
dramaturgo Mena Abrantes sublinhou esse aspeto na sua obra ao co-
locar em dialogo padre, comerciante e militar (ABRANTES, 2019) tal
como esta patente no relatério dos padres capuchinhos (FILESI, 1971;
CUVELIER, 1953; JADIN, 1961, p. 411-615). Ela passa a ser uma figura
de resisténcia (PEMOT, 2013, p. 23; JESUS, 2019, p. 47), mesmo pela
complexidade do seu processo de condenagéo (MBEMBA, 2002).

A resisténcia situa-se inicialmente na religido cuja cobertura en-
volve os militares, os politicos e os comerciantes. Foram os sectores
que Nsimba Vita trabalhou de maneira significativa, ao ponto de chefiar
um kimpasi nos moldes de coligagdo de forgas militares, politicas, reli-
giosas e agentes econdémicos. Sem este aspecto de kimpasi nao seria
possivel trazer paz no Kdéngo entre 1704-1706. Ela representou uma
outra configuragao de Cristo com reapropriagao cultural local (LUSALA
LU NE NKUKA, 2013, p. 228-229).

11 Muitos destes aspectos foram introduzidos nas recomendagdes do Concilio de Vaticano I,
jaem 1962.
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NOCOES BASICAS SOBRE KIMPASI

Comegamos com a pergunta: o que & kimpasi? Joseph Van
Wing (1938, p. 176) responde-nos avangando as razdes que levam a
convocar um kimpasi, ja no inicio do século XX, que passamos a citar:

No outro cla, os mais velhos ficam impressionados pelo facto do
aumento de abortos, esterilidade e mortalidade infantil. “Nossa
aldeia esta a desaparecer! Quem ira salvaguardar os interesses
do cl&? O nganga consultado daré o oréculo: “E imperioso es-
tabelecer um kimpasi para a juventude... A celebragao de Kim-
pasi é, portanto, uma instituigdo considerada um remédio para
0os males que atingem a comunidade, como a baixa taxa de
natalidade ou uma mortalidade anormal. Isso explica por que,
em certas regides ou cidades, cinco, dez ou até vinte anos se
passaram entre a convocacao de dois Kimpasi.

Define-se kimpasi como festival de aflicbes que, em tese, é um
conjunto de atividades que procuram a solucdo face aos principais
problemas que afligem as pessoas. Quando se verifica, numa aldeia,
aumento da taxa de mortalidade infantil, insuficiéncia na produgéo
agricola ou infertilidade nos homens e mulheres, as anormalidades a
nivel social ou politico, os “mais velhos” convocam o Conselho para
concertacéo social [fikitama]. S&o convidados os principais chefes de
aldeia, comunas e municipios para tomar parte nas discussoes. Cin-
co religiosos sao convidados, logo na primeira: (a) Nganga fikisi; (b)
Agang'a kitome; (c) figanga Agémbo; (d) Ntdmba Mvémba; (e) Ntinu
Nsaku. Em concerto, avaliam as possibilidades de realizar o kimpasi.
Com essa deciséo, esse colégio religioso convoca dez iganga de for-
ma secreta, nomeadamente: (a) Aiganga mayinda; (b) Aiganga Iémba;
(c) Aganga vatuki; (d) Aganga maldngu (sera figanga nd(ngu?); (e)
Aganga Akambi; (f) Aganga mayamba; (g) Aganga hzimbi; (h) Aiganga
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mallndu; (i) mavdzi mbila [Nsdngi mazimbu]; (j) Aganga mafuta. Eles
constituem o Conselho de Kimpasi'2.

Esta equipe para escolha do espago assegura-se de encontrar

0s sinais de 108 animais e 48 plantas principais, citamos alguns:

1.

Animais do ar'®: (i) ngo zdlu/aguia; (i) higémbo/morcego [Rou-
settus aegyptiacus]; (i) Akusu nsi/papagaio [Spermospriza
guttata]; (iv) Akatalakati, tipo de passaro que passeia sempre
em conjunto na margem do rio; (v) ngdmbi/pedriz [Francolinus
squamatus]; (vi) ngdndu/rossinhol com calda vermelha; etc.

Animais das aguas e minerais (VAN WING, 1938, p. 188): (i) ngo
z0lu [mwénge] que € ou peixe com dentes visivelmente expres-
sivos chamado Hydrocyon vittatus ou Hydrocyon Goliath; (ii)
ngémbi, o peixe chamado Genymyrus Donnyi; (iii) nkddya, cara-
col do rio [Limicolaria pseudotrochus alabaster] que simboliza a
observacéo das leis dos bifisimbi; (iv) nsadi, um tipo de pedri-
nhas que servem para curar as feridas (LAMAN, 1936, p. 752);
(V) lustinzi, pedra tocada pelo Espirito de Nzambi.

Animais da terra: (i) mbdmba mfinda: gato selvagem que repre-
senta as caracteristicas do Espirito da Natureza; (ii) ngéndo:
macaco vermelho e cinzento com longa cauda [Cercopithecus
escanias] que simboliza nascimento (vermelho), morte (cinzen-
to) e ressurreicéo (vermelho/cinzento); (i) ngénde, um tipo de
rato que quando morre o coracéo ainda bate [também chamado
mbénde]; (iv) mbwa nzazi, cao-trovoada que se joga no fogo
das queimadas para depois queimar as casas da aldeia. Os

12 O local onde se realiza o kimpasi deve obedecer a dois pressupostos. O primeiro é identi-
ficagdo dos integrantes da comissao que iré escolher o espago para efeito. O segundo é
as exigéncias que conduzem a essa escolha que deve merecer uma aprovagao unanime.
Aconselha-se os volumes de K. Laman sobre The Kongo que contém muitas informagdes
complementares.

13 Agradecemos a compreensao do leitor em nao esperar de nos a lista completa. Os inicia-
dos néo aceitam citar na integra.

26



excrementos, pele e 0ssos dele permitem controlar as trovoadas
e evitar desgracas na aldeia.

4. Plantas: (i) yuki ou ma-yUki, pequena planta cujas folhas servem
para curar as doengas de ouvidos. E chamada “Arvore da Vida”
[Briophyllum Calcycinum] (LAMAN, 1936, p. 1144); (ii) ngdmbi,
planta cujas folhas ajudam a fezer lukobi Iwa bakdlu e que sao
tidas como purificadoras; (i) mbese planta cujas frutas sao jo-
gadas como dados para decifrar as mensagens dos espiritos
daterra; (iv) ngémba érvore Verononia conferta que, acredita-se,
apazigua os espiritos da natureza e facilita a comunicagéo co-
ragéo/Espirito; (v) fikasa, uma arvore-veneno; (vi) as folhas de
Iémb’a-lémba; (vii) etc.

O primeiro trabalho que essa pequena forga tarefa faz, tem a
ver com a organizacgao do local onde vai se passar o kimpasi. Eles dao
maior importancia aos fkita. O padre Joseph Van Wing (1938, p. 292)
estudou kimpasi e segundo percebeu, os fikita s&o as forgas espirituais
que Nzambi criou primeiro. Existem trés tipos de fkita: (a) seres do co-
meco do mundo; (b) ancestrais criadores da sociedade; (c) herdis civi-
lizadores ou aqueles que morreram de forma violenta (BASTIN, 1978).

A seguir, na hierarquia, vém os bakilu que s&o os espiritos dos
ancestrais subdivididos em trés categorias: (a) aqueles que dirigiram
os homens consoante a missao do Espirito de Nzambi e cumpriram
rigorosamente as suas fungées de modo a ndo ter queixas contra
eles; (b) aqueles que desempenharam fungdes publicas com brio e
sem maldade; (c) aqueles que na sua vida terreste ndo cometeram
crueldades nem infringiram as leis ou normas estabelecidas pelas
quais foram condenados.

Os dominios dos fikita sdo repartidos consoante os espacos de
Deus'™: (a) 4guas: nascentes, lagoas, mar, rios; (b) céu: chuvas com

14 Aguas/hidrografia, Ar, Fogo primitivo (sol)/astrografia e Terra/geografia.
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trovoadas, lua, arco-iris, lua, sol (PIGAFETTA; LOPES, 1989, p. 65); (c)
vento, sopro, brisas, etc.

Os dominios dos bakilu sé&o: elementos da terra, a saber: mi-
nerais, pedras especiais, plantas, arvores (floresta). O kimpasi da re-
levancia aos fikita, pois logo na primeira entrada, os antigos iniciados
apavoram os recém-chegados sobre eles:

Ao crepusculo, escondem-se, os habitantes da aldeia nas suas
propias casas; 0s estrangeiros vao as casas dos amigos ou dos
antigos iniciados. L4, como ¢é evidente, as recomendacdes sao
feitas: ‘o Akita vai te matar, mas nédo tenha medo, ressuscitara
para uma vida melhor. Vocé sé tem uma coisa a fazer quando
estiver morto: calar a boca; deixar-se levar, e se acontecer que
ao jogar-vos a beira da estrada ficares machucado, mantenha-
-te siléncio e ndo se mexa. Caso contrario, poderas ser morto
para sempre.

A hierarquia hagionimica serve de orientacdo da equipe que ira
construir doze mwélo, casa onde reside o Espirito. O mwélo tem a se-
guinte caracteristica: (a) tem trés portas: uma porta normal, seguindo
o principio de nsdndi tumfila fitu™; (b) mwéla'a nima: porta traseira; (c)
mwéla nteto, porta ao lado (LAMAN, 1936). Essas casas sao construi-
das com materiais provenientes do reino vegetal especifico, nomea-
damente mbese, ngémba, etc. Eram nessas casas que as pessoas
chamadas fitemoni morriam e ressuscitavam. Joseph Van Wing (1938,
p. 209-210) chama-nos a aten¢ao nesses termos:

Sem duvida, eles sabem que n&ao se morre no Kimpasi de uma
morte comum. Mas também estao profundamente convencidos
de que se morre e ressuscita-se numa outra esfera, neste mun-
do magico de Espiritos que lhes é familiar, mas que noés (oci-
dentais), com a nossa mentalidade, ndo podemos nos imaginar.

15 Ao Nslndi que significa “cume” colocamos a cabega; ao Mbamba que é o vale, colocamos
0s pés, isto é, as nascentes (pés) representam o inicio. E onde desagua o rio € o “cume”.
Foi na base deste principio que os Kéngo delimitavam as suas regioes.
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Depois de identificar os indices dos animais sagrados e cons-
truidas as doze primeiras casas mwélo, em forma circular, os primei-
ros rituais sao fixados e convidam-se os doze representantes dos
especialistas acima mencionados, para celebrar a paz com os fkita.
No fim desses rituais, cabe ao nganga Kavéla kya fkisi acender o
fogo que seré apagado apenas no Ultimo dia do kimpasi'®. A duragéo
minima do kimpasi € de um ano e meio'. Depois, serdo abertas as
inscricdes de novos sacerdotes. Mas antes, constréi-se uma grande
“casa” que chamam de mbdngi’a kimpasi situdada num dos mazdim-
bu (cemitérios) desde que seja localizado numa zona superior no
conjunto do espaco de kimpasi’. A volta deles constroem-se “casas
de visitantes” que tém a forma retangular. De realgar, também, o nzo’a
lufdmba que é um hangar dividido em quatro compartimentos (VAN
WING, 1938, p. 178). Deve existir doze ruas que conduzem todas elas
até a casa/cemitério chamada de mbbngi‘a kimpasi. Na parte traseira
dessa casa-cemitério, estd o campo de iniciacdo, embora estejamos
tratando apenas de feiticos.

Kimpasi tinha, também, um acampamento militar. Joseph Van
Wing descreve como era constituido:

Em ambos os lados da porta da frente, estéo colocados de AKisi
de altura de um homem, feiticos imponentes montando guarda
em frente ao Kimpasi. Eles sdo chamados de mpénzu: nkanya,
que significa aqueles que tém poder e forga para acorrentar.
Armados com rifles, arcos e flechas, lancas e cutelos, essas
sentinelas inspiram terror tanto nos adeptos dos Kimpasi quanto
nos espiritos malignos e feiticeiros que eles sdo responséaveis
por amarrar e tornar inofensivos.

A volta de cada escultura — que o padre belga considera feitico

—havia homens armados. O local onde se instala o kimpasi é chamado

16 Kavela (Ver LAMAN, 1936: 1059). Véla kya fikisi é o local sagrado no campo de kimpasi.
17 Joseph Van Wing (1938, p. 177) fala-nos que a duragéo é entre um a quatro anos.
18 John Janzen (1986, p. 132) apresenta um modelo de Lémba, que ndo difere muito.
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de Vwéla ou “vata dia kimpasi”."® E uma ideia generalizada que toda
kimpasi é dirigida por uma mulher com nome de Ndindu (VAN WING,
1938, p. 180), e deve ser gémeos ou ter nascido de forma especial. Po-
rém, a morte e ressurreicao tém lugar no mbéngi — também chamado de
voka — onde ha cemitério dos ancestrais, com paisagem de palmeiras
e preparado para efeito. O diretor do kimpasi Mfwa wansi’'a Nzambi2® —
uma pessoa ja de idade®' — coordena todas as atividades, consoante as
orientagdes de Nd(indu (Nsimba) e o Conselho de Kimpasi.

Para marcar o inicio dos ritos de Kimpasi, o chefe méximo envia
os seus homens a todas diregbes (seguindo as outras ruas),
logo que se faz tiro. A esse sinal, os profanos correm procu-
rar um reflgio na mata e os espiritos hostis fogem apavorados
(VAN WING, 1938, p. 194).

A duragao da morte nao estava fixada. Joseph Van Wing reco-
lheu informagoes diferentes. Ha quem diga que levava mais tempo:

A duracao deste periodo (morte/ressurreicéo) nao é estritamente
fixa. Poderia prolongar-se até dois meses inteiros de acordo com
0 meu informante de maior confianga Mumbata, apenas um més
depois do outro, porque ‘eles morrem na lua negra (isto é, no
ultimo quarto) e ressuscitam em a segunda apos a lua cheia’.
Uma fonte de Kisantu acreditava que a morte durava apenas al-
guns dias. O chefe Mbemba disse-me que esta “vida na mor-
te” pode durar até trés meses. Esse periodo foi mais ou menos
longo, ao que parece, de acordo com as circunstancias; foi am-
pliado, por exemplo, quando um grande nimero de candidatos
aderiu ap6s o dia oficial de inscrigdo (VAN WING, 1938, p. 200).

Nsimba Vita faleceu na sexta-feira, durante a lua cheia. No do-
mingo era quarto minguante, que simboliza a ressurreicdo, quer no
kimpasi, quer na crenga social dos kbngo em geral. Ja4 nos debruca-
mos sobre a questao que justificou que todos os kbngo — até os aliados

19 Vata dya kimpasi significa aldeia de kimpasi.
20 “Morte de lepra”. Trata-se de uma doencga que somente a intervencao de Nzambi traz cura.

21 Designa alguém vivo cujo espirito de Deus habita nele. Voltaremos no Ultimo capitulo, quan-
do tratarmos de Siméo Gongalves Toco.
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dos padres — proclamassem que a Santo Antdnio Dona Beatriz tinha
ressuscitado dos mortos.

Interessa-nos aqui explicar a significacao de morrer e ressuscitar.

Comegamos por morrer. Kimpasi ensina a recolher-se no seu
intimo/espirito como forma de dialogar com os fikita. Esses Ultimos s&o
atraidos pelo nsadi, pé avermelhado, que significa salvo dos mortos.
Pintar-se de fisadi significa tornar o seu corpo acessivel aos espiritos
mortos (Espirito dos ancestrais) e, por conseguinte, o banho faz-se
nas fontes habitadas pelos nkita. Expor-se ao sol e coberto de folha
de bananeira simboliza a morte do corpo e os raios do sol propagam
energia (mwini) e Ndandu usa o takula para esfregar o corpo dos inicia-
dos para que o fikita habite nas pessoas. Estendidos imdéveis, os can-
didatos pintados de fisadi, esfregados de takula e cobertos de folha de
bananeira recebem dos raios do sol a possessao do Espirito primitivo.
Os auxiliares da Madame Ndidndu e seu diretor do kimpasi (Nsdmbu)
ajudam a organizar os candidatos. Havia varios auxiliares, nomeada-
mente: Mavlzi'a mbila, que recolhe todas provisbes, Manzanza que
prepara a comida sagrada, etc. Os candidatos fazem uma refeicao
Unica. Essa refeicdo é tida como almogo com Espirito dos fikita. Por
isso, Nsimba Vita afirma almogar com Deus, tal como nos informam os
padres que a entrevistaram antes de a queimar viva. E permitido duran-
te a refeicdo conversar com a voz baixa, tal como convém aos mortos.
Logo que terminam, os candidatos voltam a dormir debaixo do sol até
cinco ou seis horas, no momento em que o «sol bebe o sangue». Vao
entdo tomar banho completo e retiram o nsadi e revestem o pano. Ao
regressar aos seus lares, comega a danca dos mortos.

Passamos agora a ressurreicdo. Ha dois ou trés indicadores
gue anunciam a ressurreicao: (1) flor da lemba-lemba, (2) arvores re-
nascendo em poucos dias?; (3) captura excessiva de alguns animais

22 Havia preparagao permanente do campo e as arvores podadas regularmente.
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do rio (ngo zdlu ou ngémbi). A Tradicdo considera mwéana fikénto de
kivumbuya kya Vululu. Em tese, vumbuya é o clima entre julho e agosto
(LAMAN, 1936, p. 1080). Faz sentido que ela tenha sido queimada viva
em Julho e, segundo Lorenzo da Luca, os antonianos multiplicaram-
-se. Contudo, a Tradicao considera ki-vurnbuya por associar a morte-
-ressurreigao. O termo ki-vumbuya ¢ a flor-violeta de lemba-lemba que
brota entre julho-setembro, sinénimo de mvuma (LAMAN, 1936, p. 638,
1080). Isto €, do verbo vima (ou vimba): florescer, prosperar depois de
honrar os pais/avOs (0s ancestrais), etc.

Em relagdo a ressurreicéo, o padre Joseph Van Wing realga que
no dia fixado para essa, o0s auxiliares — homens e mulheres — e todos
0s antigos iniciados que vivem na zona relinem-se na hora indicada.
Por norma, realiza-se no crepusculo, na época da nova lua. Depois do
banho habitual, diz o padre, os mortos pintavam-se completamente de
mpémba, argila branca. Apenas uma parte da cabeca nao é pintada,
mas fica manchada com as cinzas das folhas/flores de lusangu-fisén-
gu. O Miwa wansi tira 0 amuleto kimpasi para renovar a sua forga. Ele
extrai parte dos ingredientes, terra vermelha e branca, folhas de lusan-
gu-nsangu, um pedaco de pedra-fikita, escamas de ovo, pedacos de
madeira especificas... adiciona o pd de fikula. Ele mistura e, primeiro,
tritura tudo cuidadosamente em uma pedra e depois num pildo:

Os mortos sao carregados pelos anciaos no local da execugao e
jogados ao longo de diferentes caminhos que levam até la. Eles
devem permanecer 14, deitados de costas. Depois de cobrir o
rosto com um pano de rafia, as vezes uma folha de bananeira,
os carregadores fugiam, e abandonam os seus mortos. Logo,
aparece o mestre do Kimpasi e a sua comitiva. Ele ajoelha-se
préximo de cada cadaver e descobre a cabega, pega o tufo
de folhas de lusangu-fisangu?® em chamas apresentado por um
dos seus auxiliares e esfrega todo o corpo do cadaver. Depois
do joelho esquerdo até a cabega, e com cuidado ele sopra a
fumaga nos olhos. Ele entdo pega a mistura magica que pre-

23 Geralmente, retira-se a flor (Aiséngwa). Laman menciona o termo nsangwa com sentido de flor.
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parou e passa nos olhos do cadaver. Este Ultimo, excitado com
essa mistura..., logo esquece seu papel e € desembaragado. ..
Os mais velhos o levantam e o morto tera que correr com toda
velocidade de suas pernas em direcao ao recinto (VAN WING,
1938, p. 206-207).

Depois, o0 mestre do kimpasi aparece e, com o chifre de anti-
lope, chama a atengao de todos para escutar o cantico que sustenta
a promessa:

Tat'@mu, Tata Mfwa wasi
Ngldi’amu, ngwa Nd(indu,
Fwa mbila, Lwangu ndila nie
Kilimbu ibaka Toko?*

Toko di ngwa Ndtindu (VAN WING, 1938, p. 208).

Vamos utilizar a tradugdo que os iniciados (os Alémba, tam-
bém) utilizam?®:

O meu pai é Papa Mfwa wansi?®

Minha mae é Dama Nddndu

que morreu invocando? e Lwangu lamentou?®
no dia que ressuscitou

Toko, filho da Dama Nddndu.

24 Joseph Van Wing traduz: «no dia que irei celebrar o matriménio». Esse sentido esté correto,
pois a ressurreicéo € sinal de um matriménio com um fikita, de forma geral.

25 Referimos aqui a Fukyawu kya Bunsenki e Raphaél Batsikama. Ambos eram /émba.
26 Essa personagem simboliza o Espirito de Nzambi enquanto médico que cura a lepra.

27 A expresséo fwa mbila significa «<morreu numa convocagéo invocando». Mbila, alids, signi-
fica convocagao, tribunal. Laman registou o primeiro significado (LAMAN, 1936, p. 530).

28 Lwangu: do prefixo lu, accéo; e do verbo de vanga, fazer, fabricar, instituir. O termo significa
instituicoes, leis e, de forma geral, o Conselho Judiciério que tem a misséo de observar
(fiscalizar) a execucéo das leis.
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A ressurreicdo termina com uma boa refeicao extravagante,
comparativamente as refeigbes anteriores. Joseph Van Wing faz ob-
servar que as ceriménias de Kimpasi tém um significado real entre os
Kbngo e que o candidato morre e, realmente, volta a vida, isto &, os
proprios kbngo acreditam nessa morte e ressurreicao, pelo menos até
a época que ele recolheu essas informagoes.

Ocorre que, ao reconstruirmos a histéria da pedra de Lusinzi e
da Dama bonita, o cantico da promessa faz sentido, principalmente,
no que diz respeito & Dona Beatriz Nsimba Vita. Tudo indica, basean-
do-se nas informagdes de Bernardo da Gallo e Lorenzo di Luca, que
Nsimba Vita tenha desempenhado as fungées de Ndiindu. Este canti-
co-promessa, pressupde que existird — sempre — um messias quer seja
secular ou religioso.

Contudo, realgamos dois aspectos: (1) mesma trama semantica
entre ressurreicao simbdlica do kimpasi e morte real de Nsimba Vita;
(2) linguagens do Kimpasi e discursos dos padres.

1. A ressurreigdo simbdlica no Kimpasi tem lugar, diz Joseph Van
Wing, «no periodo da tarde, no crepusculo, na época da nova
lua». Dona Beatriz foi queimada viva no fim do dia, crepusculo, e
no terceiro dia havia lua (em quarta minguante). Também, Nsim-
ba Vita foi queimada viva, até virar a cinza. Ora, diz-se, J. Van
Wing, Nd(ndu (chefe de Kimpasi) besuntava os candidatos com
cinza de lusangu-nsangu®.

2. Uma nova teologia — assente na escatologia kbngo — introduziu
0 sagrado local na nomenclatura catdlica, tendo por isso sido
recusado pela ortodoxia que os capuchinhos adotam. Esse con-
flito de ordem técnica ndo envolveu os crentes que, curiosamen-
te, orgulham-se de um catolicismo local. No setor politico, os
beneficios foram consideraveis pela retomada da normalidade.

29 Curiosamente, trata-se aqui das folhas e flores de algodao.
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Em setembro de 1994, em Mbata Kuluzu, recolhemos um hino
(que, na verdade, era uma invocacdo) cantado pelos iniciados cujo

teor € o seguinte;

Ku Mfu'a Kal(inga ngyéle
Nkutama ngwa Mayinda

Ngemba, Mbénza gwizanene
Nkita, Mfu ndébmba bamangana

Ngwa Mayinda sema matoko

Nsemi mwéla, Mfu Nsemi

Vou-me introduzir no mistério de
Deus

Vou ser elucidado pela Mae
Mayinda

Paz e Justica juntar-se-40 a mim

Espiritos da terra juntar-se-ao a
mim

Mée Mayinda abengoa os res-
suscitados

Sou (agora) o Espirito de Nsemi

Pensamos tratar-se de reminiscéncias da doutrina de Dona Bea-
triz Nsimba Vita. No Cahier n.° 225, Lutete apresenta o cantico que
recolheu (em 1910) a propdsito do iniciador do Mbénza, que Wyatt
MacGaffey (2000, p. 160-162) apresenta a presente tradugao:

Ngiele ku Mfwandubula
Tumonene mama,

Nganga Mbénza tumonan’'e
E e, o o makidi mole

Yalumoni kamoni

Nsemi mama, nganga,

Makidi mole, o0 0

| went eagerly searching

We saw each other, mama
We saw nganga Mbénza

Oh! There were two together
May the Simbi see the
Nsemi, mama, the nganga
There were two of them, oh!3¢

Com isso, percebe a influéncia da doutrina de Dona Bea-
triz no campo politico e judiciario. Essa oragéo (inclusive aquela
que recolhemos em 1994) refere-se a iniciagdo de uma autoridade
executiva-judiciaria. Ora, era no passado duas fungdes dos Nzinga
(executivo) e Nsaku (tribunais). A doutrina antoniana misturou-as,
ao ponto de termos aqui esse cantico-codigo que espelha a cons-

ciéncia histérica da profetisa.

30 Tradugao: “Fui procurar ansiosamente | Nos nos vimos, mamée | Vimos o ngdnga Mbénza |
oh! Havia dois tudo juntos | Que Nsimbi veja o | Nsemi, mae, o ngdnga | Havia dois deles, oh!”.
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SALVE ANTONIANA

John Thornton (1998, p. 215-216), no seu valioso livro sobre The
Kongolese Saint Anthony, fornece-nos a versao de Salve Regina como
o falsificou na reproducéo do padre Bernardo da Gallo, que passamos
a citar (versao italiana):

Salve voi dite, e non sapete il perche. Salve recitate, e non sapete
il perche. Salve bastonate, e non sapete il perche. Iddio vuole
l'intenzione, 'intenzione Iddio piglia. Nulla serve il casamento,
I'intenzione Iddio piglia. Nulla serve il battesmo, l'intenzione Id-
dio piglia. Nulla serve la confessione, I'intenzione Dio piglia. Nul-
la serve I'orazione, l'intenzione Dio vuole. Nulla servono I'opera
buone, l'intenzione Iddio vuole. La Madre et il figlio nella ponta
di ginocchio. Se non era S. Antonio, come havevano da fare? S.
Antonio ¢ il pietoso, S. Antonio €& il remedio nostro, S. Antonio &
il restauradore del regno di Congo, S. Antonio ¢ il consolatore
del regno del cielo. S. Antonio ¢ Iui la porta del cielo. S. Antonio
tiene le chiavi del cielo. S. Antonio & sopra gl’Angioli, e la vergine
Maria. S. Antonio & Iui il secondo Dio.

A versao de Salve Regina em portugués, tal como se fazia em
1624, é:

Saudagoes Rainha, Mae da misericérdia, dogura da vida, nos-
sa esperanca, Deus te salve! Clamamos a voés, filhos exilados
da Eva; ansiamos por vés; gemendo e chorando neste vale de
lagrimas; entéao, nosso advogado, lanca seus olhos misericor-
diosos sobre nos e, apods esse exilio, mostre-nos Jesus, o fruto
abengoado do vosso ventre; vés que tens piedade! A piedosa, a
doce! Virgem Maria perpétua. Orai por nés, Santa Mae de Deus,
para que sejamos dignos de receber as promessas de Cristo.
Amém. Jesus.

Essa oragao — Salve Regina — aliena os espacgos sagrados re-
servados a Nzambi Lémba, fikisi nsi e o simbolismo religioso da figura
da mée, ngldi. Na sociedade secreta de Lémba, muitas frases «Salve
Antoniano» que pensamos ser da época de Dona Beatriz levam-nos a
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perceber a revisdo desta oracdo. Podemos citar aqui trés expressdes
correntes das formulas magicas do Lémba que pensamos ter a ver
com Salve Regina corrigido: (i) Ngémba, NgGti Mfumu®'; (i) Luvivamu,
ngwa Nd(ndu®; (i) Yenge, Nkénge fkisi nsi®. Essas expressoes tra-
duzem melhor a frase Salve Regina. O termo ngémba significa: paz,
didlogo e graca, ao passo que Juvivamu significa: esperanga que
nasce do choque das diferencas. Yénge é uma férmula de harmonia
social. As expressdes ngdti mfdmu, ngwa nddndu e nkénge traduzem
perfeitamente a ideia local de regina. Estas férmulas sdo pronunciadas
pelo sacerdote para invocar a tranquilidade quando joga o vinho de
paleira no chéo a favor de fikisi nsi, ou ainda quando pede a graga do
Nzambi Lémba para fertilidade e outras béncaos.

As oragbes® que terdo substituido Salve Regina segundo Nsim-
ba Vita s&o:

Ngémba, nguti Mfumu

Mfu Lémba ifikisi wangyadila bumpati®®

Nzambi Lémba wasidi fisiku ye fu kimuntu

Mbwetete’a nkanu, mpambu’a nzila yi Mpdngu Tuléndo®.

Tradugéo:

Salve, M&e dos Reis

Espirito de Lémba, o sagrado da boa Politica

Nzambi Lémba, fonte da Lei, harmonia entre as pessoas
Estrela da justica, cruza-caminho de Deus Poderoso.

31 Ngdti é outra forma de ngddi, méae. Mfimu é Chefe, Rainha (MAKISOSELA, 2018, p. 31).
32 Luvivamu significa Paz. Ngwa Nd(ndu personifica Deus-mée durante o kimpasi.

33 Yénge pressupde uma saudacéo ligada com a felicidade e a graga. O termo Nkénge é ha-
gidnimo, sindnimo de Nzambi Lémba que se atribuiu a iniciadora mais idosa da sociedade
Lémba. Na linguagem politica, Nkénge € a linhagem que providencia reis e autoridades
executivas.

34 Nos cadernos, escrevemos “formulas magicas”. Na verdade, em cada frase, quem pronun-
cia as palavras mastiga uma fruta ou raiz, ou bebe fisdmba (vinho de palmeira), ou ainda
se pinta de cinzas, etc.

35 Léo Bittrémieux traduz “zinga ki buphati” de “vida profana” (BITTREMIEUX, 1936, p. 39).

36 Recolhido nos dias 13-22 de setembro de 1994 em Mbanza Nglngu.
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Yénge, Nkénge rfikisi nsi

Mbimba Kaliinga kdnga mallndu ritebo, kanga hileke

Sadli, Sadi kdnga nkadi’a mpémba

Bakulu ku mpémba, zita dya lufwa; fikisi fisi, lukéngolo Iwa moyo®

Traducao:

Salve, Mae-Santidade

Deus captura os brancos demonios e liberta o oprimido
Salvador, salva-nos do diabo Satanas

Santissimos ancestrais, n6 da morte; Akisi Asi, n6 da vida.

Luvivamu, ngwa Nddndu [Nsimba], ngwa dya Toko

Ta Mfu Luvémba fuku lembeka; Ta Mavinda moyo
Mbdangu’a lukéngolo, Akdmba ya Nsanda

Tusidi mbéle’a luléndo®, nkobe malawu®®; Tuvambana®.

Traducao:

Paz, Dama bonita (Nsimba), Méae dos ressuscitados
Espirito Luvémba que apazigua; Deus Mavinda que dé vida
O jarro sagrado da morte/ressurreicao*’, né do Nsanda
Salvamos a justiga, a béngéo; matemos a convengéo.

Ha duas constatagdes que importa aqui realcar:

1. Varias frases sao repetidas nas varias oracbes que Joseph
Van Wing (1938, p. 197-198, 208-209, 247-249) apresenta. InU-
meras ideias contidas nas frases sao repetidas com kikbngo

37 Recolhido nos dias 23-27 de Maio de1994 em Mbanza Manteke. Raphaél Batsikama acha
que deveria ser segundo trecho. Para ele, trata-se de um dos hinos emprestado no Kim-
pasi. Ernest Wamba dya Wamba associa isso aos fragmentos do kimpasi que J. Van Wing
apresenta no seu Etudes Bakongo.

38 Mbéle’a tuléndo significa Justica.

39 Lukobi lwa bakulu. Por norma, tratava-se de uma caixa dos ancestrais que traz béncéo na
sociedade. Mas foi-nos apresentada uma pequena estatueta com morfologia de mwéne
Kéngo em pedra.

40 Essa oracéo aparenta ser do kimpasi, tal como indicam algumas frases. Foi recolhido nos
dias 19-23 de Agosto de 1994 em Kinsantu.

41 Mbdngu’a lukéngolo era um jarro sagrado que simbolizava a morte e a ressurreigdo. Em
1994, era chamado de “nkisi fisi'a nkulu”: algo sagrado e muito antigo. Esse fogo fica
apagado, depois de encerrar as atividades.
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variante de outras regides onde Léo Bittrémieux fez as suas
pesquisas (BITTREMIEUX, 1936, p. 39, 56, 59-61, 137, 140-
143, 149). Ha curtas frases que foram reproduzidas em linha-
gens (mvila) na obra publicada por Jean-Francois Cuvelier
(1934, p. 45, 68, 75, 82, 84). Interessa aqui acrescentar as re-
colhas de John Janzen que, embora sejam nas outras regioes,
coincidem com muitas informacdes;

2. Vérias informagdes nas trés oragbes estdo ligadas a kimpasi,
mas também a Nsimba Vita, nomeadamente: (i) Kimpasi: mb-
wetete’'a fkanu, kdnga malldndu Atebo, mbingu’a lukbngolo; (ii)
Nsimba Vita: Sadi kdnga nkadi’a mpémba, fiklimba dya nsanda,
nkobe malawu, Ta Mavinda, etc.

Por essa razdo, pensamos que as trés oragbes — que inicial-
mente consideramos formulas magicas, em 1994 — sdo possuidoras
de informacbes diretamente ligadas quer a kimpasi quer com Nsimba
Vita. Pela férmula inicial, — ngémba, yénge e luvivamu — pensamos ser
fragmentos reinventados de “Salve Antoniano”.

Nzambi Lémba, divindade de fertilidade, simboliza Deus-mae
das origens da espécie humana com cinco aspectos (MAHANIAH,
1982, p. 35; BUAKASA, 1973, p. 118): (i) prolifica; (i) piedosa; (iii) mise-
ricordiosa; (iv) dialogadora ou intercessora; (v) curadora. Por isso, faz
sentido que a Virgem Maria tenha nascido em Mbanz'a Kongo. Talvez
o termo Nk{imb’a Wung(di*? soe melhor. Esse Ultimo termo traduz-se,
na linguagem religiosa, por Deus-Mae. O termo /émba significa: formo-
sa, doce, misericordiosa, piedosa, mas, também, € uma divindade da
producao: Mae do Mundo. Por isso, nas aflicoes, a sociedade secreta
Lémba é apropriada para atenuar as dificuldades sociais (JANZEN,
1982). Por outro lado, a Constituicao kéngo diz de forma clara: *
kimfamu kya Lémba Kongo...” (BATSIKAMA, 2018, p. 64; FUKYAWU,
42 Nk(mba é cordao umbilical, a0 passo que wungddi é a maternidade. Mbanz'a Kéngo foi assim

proclamado por ter reunido as 12 linhagens que simbolizavam 144 tribos fundadoras do reino
do Kéngo. Nas invocagdes Nklimba Wung(di é antropomorfizado como Nzambi Lémba.
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1969, p. 127; MAHANIAH, 1982, p. 52; NGOMA, 1963, p. 39). O Poder é
do Povo (de Deus), referindo-se aos nove valores que todo ser humano
herdou de Nzambi Lémba*. Sobre Nzambi Lémba existe um ritual que
todo pai faz a seu filho quando este estiver pronto para sair de casa e
ir constituir a sua familia. O progenitor comeca por cuspir nas maos do
filho e pronuncia as seguintes palavras: “yala bwa yala nsanda! Sama,
sama!”*. Depois destas palavras o abengoador cuspe no chao trés
vezes [na Ultima vez ele mastiga a noz de cola, com vinho de palmeira]
e volta a cuspir nas suas proprias maos e esfrega a cabeca do filho,
finalizando com esses termos: “Nzambi Lemba sama mwana. Samba
nzila yandi ye vene ngolo ye malawu”,

Como se vé&, Nzambi Lemba é o abencoador.

Quer Santa Mae de Deus, quer Rainha, belisca sobremaneira
o lugar de Nzambi Lémba. Nao seria loucura, na concepgao kéngo,
considerar Santo Anténio como Nzambi Lémba. Quer dizer, a segunda
pessoa na hierarquia espiritual. Santa Mae de Deus enquanto Nzambi
Lémba tem mwéne Kéngo como seu representante politico. Por essa
razéo, e outras, aproximaram-se as tramas semanticas de mwéne
Kbéngo com Ntoni Malawu, quer dizer Santo Anténio. O préprio termo
malawu associa-se a Nzambi Lémba: cheia de graca. A escultura de
Santo Anténio de Padua, crucifixo de Jesus Cristo e mwéne Kbéngo
representam a versao que Dona Beatriz traz com “Salve antoniano”.

Outro aspecto é o Akisi nsi. Aqui, faz sentido associar Santo
Anténio aos fkisi nsi, pois Nzambi Lémba é invocado para restaurar a
saude e restabelecer a produgéo. Na filosofia Bantu, em geral, o ser
é “alma vivente” (KAGAME, 1956, p. 32), tanto quanto a sua origem
directa € nkKisi nsi entre os Kdngo (BUAKASA, 1973, p. 53-55; NGOMA,

43 Destes valores, trés moldam o “muntu”, pessoa humana: bondade, producéo e dialogador.
Esses séo valores da Lémba.

44 Tradugéo: “cresca e seja vigoroso como a arvore figueira. Diga sempre a verdade na sua
boca, nunca amaldigoar alguém”.

45 "Deus bondoso ilumina a crianga [dé inteligéncia a crianga]. Seja vocé, Deus, abrir-lhe o
caminho, dé-lhe forga e que ele seja coberto da sua graga”.
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1963, p. 18), isto €, o muntu é emintemente espiritual. O fKisi nsi € o
que ha de mais sagrado e suporta a terra. Habita nas aguas, plantas,
no espaco, no fogo, etc. Ora, a terra € um simbolo feminino na cosmo-
gonia kongo (FUKYAWU, 1969, p. 33).

Mblmba Kalnga — Deus criador e mistério damorte (BIMWENY],
1968, p. 141 e 149) — e Nzambi Lémba versam atributos de Nz&mbi e
Akisi nsi a ngddi. Por isso, a sociedade secreta Lémba traduziria Salve
Regina por “Ngémba kwa Ngti Mfumu”, ou “Yénge, Nkénge fkisi nsi”
ou ainda “Luvivamu, ngwa Nd{ndu”. Parece-nos ser a forma simples
de recuperar o sentido local do sagrado associado a méae, ngddi (MA-
KISOSELA, 2018, p. 153). Karl Laman define ngddi como: (i) méae, mu-
lher de idade; (ii) parte inferior, 0 meio, coragéo, nucleo/caroco; (i) um
rio grande que enche gracas aos outros (LAMAN, 1936, p. 644).

Os fkKisi nsi tém a fungéo de salvar e constituem a origem do
Espirito de Nzambi na pessoa humana. Esse sentido esta presente ao
dizer ser humano (MUJYNYA, 1975, p. 149), muntu. Ntu é possuidor do
espirito da Existéncia (Nzambi como existéncia). Zamenga Batukezan-
ga associa a terra (argila) a essa existéncia [Mbdmba Kallnga] que
considera de forca vital primitiva (MUJYNYA, 1975, p. 150; MALULA,
1965, p. 261) cuja mae permanece a herdeira ontoldgica do Espirito
de Nzambi. Alias, Deus-Pai como traz a teologia catdlica € uma dis-
cusséo de conceitos e conceitual nas culturas Bantu (MALENGU, 1967,
p. 519). Matsumakia Mutombo descreve a polimorfia de Deus pelas
maneiras como 0s Bantu o concebem (MUTOMBO, 1996, p. 43-53). A
tradicdo Bantu é muito rica nesse aspecto — tal como o mostra Vicent
Mulago - e consideravelmente proficua em conceitos (MULAGO, 1967,
p. 281-282). O termo ngddi deriva de vdlula: (i) libertar, salvar vida; (i)
cavar a terra, retirar algo do seio da terra; (iii) brotar, rebentar (LAMAN,
1936, p. 1079-1080). Como se pode notar na base da tese sobre a
forga vital/uniao entre os mortos/vivos (BOCKIE, 1993, p. 42-45; MU-
LAGO, 1956, p. 133-134; MUJYNYA, 1969, p. 201-202), a mae é a an-
tropomorfizacdo de NzAmbi Lémba. Pelas mesmas razoes, ela (mae)
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¢ a viva corporizagao dos Akisi nsi. Ngddi, também, deriva de bula: (i)
ter as suas primeiras menstruacoes, ter os primeiros frutos; (ii) abrir [as
pernas] para deixar escorregar aguas (liquido amnidtico) para salvar
vida; (iii) tornar-se adulta/méae (LAMAN, 1936, p. 67).

O conceito da mae/ngddi associa as atribuicbes de garantir a
continuidade da espécie humana, tal como diz Nzambi Lémba. A vida
do feto no Utero — uma metafora de um tubérculo debaixo da terra — €
salva pela mae com as mesmas razoes que os Akisi nsi enquanto seres
invisiveis salvam a existéncia humana (MUJYNYA, 1975, p. 148, 152;
ZAMENGA, 1996, p. 21, 33-35). Logo, ngldi € salvadora (MAKISOSILA,
2018, p 44). Ela é rainha. Atribuem-lhe as qualidades de Deus criador.

Por essa razdo, Dona Beatriz redefine o Santo Anténio enddge-
no. A propria populagédo da época associava-lhe as figuras de mwéne
Kéngo (Nguti Mfumu). Nao sé Santo Anténio foi feminizado, mas ocor-
reu também com o crucifixo. Junto dos humanos, Nzambi Lémba sim-
boliza melhor o intercessor. Por isso, Nsimba Vita coloca-o acima dos
anjos. Endogeneizado, Santo Antdnio que j& se confunde com mwéne
Kbéngo personifica Nzambi Lémba, a Deus-mae (MULAGO, 1968, p. 50-
51). Com isso, faz sentido que esse santo o tenha visitado antes de lhe
confiar a misséo. Nao se trata de uma missao humana, mas oriundo do
céu. Desta feita, Nsimba Vita traz uma nova Teologia. Pareceu-nos ser
na mesma perspectiva que Dona Beatriz interpreta o Catolicismo que, tal
como Vumbi-Yoka Mudimbe (1979, p. 148-149) o sugeriu, os bispos Jo-
seph Malula e Pasinya Monsegwo sublinham, cada um a sua maneira, a
importancia da cultura africana — depois do Concilio Vaticano Il — na com-
preensao social sobre a mensagem crista (MALULA, 1965, p 259-269).

Com esta mensagem crista social, Dona Beatriz é aplaudida
pelos Kongo que a compreendem sem rodeios. A profetisa evita
ser anticolonial como forma de preservar 0 espago dialégico entre
o Cristianismo e a religido local através da redefinicdo dos simbo-
los (MULAGO, 1972, p. 473 e 492). Curiosamente, o Concilio Vat. |l

42



repensou este mesmo aspecto que, dois séculos antes, Dona Bea-
triz Nsimba Vita ja tinha estruturado.

O proprio cristianismo é um sincretismo. A figura de Jesus Cristo
seria como apropriagéo da civilizagao egipcia em Saqqgara, por sinal
africana, na figura do Ultimo rei da 52 Dinastia do Antigo Egito: Nefer-
-sout Ounas*. No quarto funeréario dele, existem varias oragdes e a
concepgao da vida depois da morte*’. Santo Anténio enquanto Nzam-
bi Lémba é um simbolismo devocional convergente. Nesse sentido, a
proposta de Dona Beatriz passa a ser uma tentativa da descolonizagao
religiosa das entranhas culturais portuguesas, como forma de dar voz
as culturas enddgenas. Ela ndo nega “Salve Regina”, mas endogenei-
za em «Ngémba, Nguti Mfumu», ou seja «Haja Paz, O Rainha-méae».
Ou ainda, em «Luvivamu, ngwa Nd(indu». Ou, ainda, «Yénge, Nkénge
Akisi nsi»: «Haja Paz, O Espiritos da Terra.

Kimpasi é “viver a sua morte”, com realce a ngwa Ndundu que
organiza, ao passo que Lémba é retirar das aflicdes recorrendo a Nkén-
ge. Quer a primeira, quer a segunda ambas sao figuras da mae que
simbolizam Nzambi Lémba. Foi essa dinvidade que se manifestou jun-
to da Dona Beatriz, como Santo Antdnio (ABRANTES, 2019, p. 45-49).
Os cinco conceitos que vimos anteriormente associa a religido a forga
simbdlica que emana do alicerce da «coisa publica»: povo e suas per-
tengas ao cla territorial®®. Por essa razdo, “Salve Antoniana” traz uma
teologia baseada nos codigos enddgenos. As versdes que recolhemos
corroboram com a existéncia percebida pelos Kéngo. O ser existente é
composto por: (i) nitu, corpo; (i) menga, sangue; (i) mwéla, alma; (iv)
mfadmu nkutu, dupla alma; (v) Akdmbu, nome.

46 Significa: “Os lugares de Ounas sao perfeitos”.

47 Cerca de 283 oragbes (que egiptdlogos chamam de férmulas mégicas). Uma dessas ora-
cOes assemelha-se a “Pai Nosso que estas nos céus” cristao, pois Ounas tinha instituido
o “Ra Deus celeste”. O texto apresenta a vida depois da morte: “Ele esté vivo, ele esté
vivo, ele esta vivo entre os mortos”, 1&-se nos textos. Nos versiculos 341-344 Qunas faz a
eucaristia, onde com o ritual do péo e vinho passa a ser associado a vida eterna.

48 Aquelas que Pierre Bourdieu chama de forces vives de la nation (BOURDIEU, 2000, p. 31)
que nao podem ser subestimadas por nenhum sector ou gestao estatal.
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Figura 1 - Modelo do campo de kimpasi

Fonte: imagem do autor, 2021.
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Importa salientar aqui mwéla e mfumu fikutu. O termo mwéla
significa alma, mas especificamente visto separadamente do corpo.
Quando alguém morre sem, portanto, passar pelo processo de se-
cagem, o «corpo com alma» é chamado de /dnza. Quando alguém
morre, mas a sua alma permanece vivente € chamado de muhébula
(mwébula). Isto é, a sua alma respira ainda (bula ou fula). Mas, quando
o cadaver é enterrado e que a alma encontra residéncia nas aguas.

Mfumu fikutu é, por principio, a alma-espirito que se dissocia
do corpo - sobretudo quando a pessoa dorme — e deambula em ou-
tros espagos feéricos e fisicos. Ele localiza-se na orelha-olho (cabega).
Para os n&o-iniciados, o mfumu rikutu é responsavel de sonhos e re-
construcao das imagens no sonho ou de alucinacdes.

CONCLUSAO

Urge estudar a dindmica que o catolicismo tomou no reino do
Kéngo no século XVIIl, ja que grande parte dos escravizados kéngo
que foram deportados para Brasil levaram fragmentos de kimpasi, que
podem ser vistos em candomblés, umbandas e, também, no préprio
catolicismo brasileiro por meio dos santos africanos.
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Nddmbe, sub. Mulher em noviciado | Noviga | | adj. Que se prepa-
ra para professar em xinguilamentos | Novata (sub. pl. Jindumbe).

- ASSIS JUNIOR, A. de. Dicionério Kimbundu - Portugués, p. 33 e 72.

INTRODUCAO:
A DOENCA-CHAMAMENTO

E comum ouvir dizer que pessoas se unem a terreiros afro-bra-
sileiros para (ou apds) se curarem de uma doenca. Em dezembro de
2017, Méae Verdnica — mae-de-santo de uma casa de Umbanda (tam-
bém iniciada no Candomblé) de Sdo Simao/GO entrevistada por mim
e meus alunos de Histéria e Cultura Afro-Brasileira — afirmou que a
cura de doencgas, ao lado da heranca familiar, era o principal motivo
das entradas no seu terreiro: “As vezes acontece da pessoa ter um
problema de salde e ter que entrar. A pessoa vai aumiilé, a um terreiro,
a um barracao e se cura. Entéo, por gratidao, pela graca que recebeu,
a pessoa entra também” (VERONICA, 2017).

O chamamento religioso em forma de doenga é um traco recor-
rente na histéria das religides centro-africanas trazidas para o Brasil
com a diaspora africana da época moderna, ainda que o seu signifi-
cado tenha se alterado ao longo tempo. “Zumbis”, “saquelamentos”
e "quilundos” centro-africanos eram cerimdnias que visavam desfazer
feiticos ou aplacar a ira de ancestrais negligenciados por seus paren-
tes vivos. Dentro do complexo bantu da ventura-desventura, a doenca
ou maleficio causado por feiticeiros e antepassados se encontrava na
origem daqueles rituais de cura. A agéncia de um médium de espiritos
(xinguila) ou de um sacerdote de entidades (nganga-nkisi) garantia o
restabelecimento do equilibrio rompido pela doenga.
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Por se manifestarem em forma de doencgas e outras desventu-
ras, os rituais feitos para aplacar estes maleficios espirituais — verdadei-
ros chamamentos se provocados por antepassados mortos negligen-
ciados - ficaram conhecidos na teoria histérico-antropolégica como
“cultos de aflicdo” (JANZEN, 1992). Ao restabelecer o equilibrio social
(pois, segundo a cosmologia bantu, os mortos também integravam a
sociedade), estes cultos permitiam a retomada da fruicdo dos seus
promotores (VAN DIJKF; REIS; SPIERENBURG, 2000). Por isso, Ro-
bert Slenes (2021, p. 13-14) recentemente chamou-os de “cultos de
aflicao-fruicao”: “cultos almejando a cura de males sofridos por um
individuo ou uma coletividade, presumivelmente pela acéo de espiritos
zangados ou por pessoas malignas que mobilizavam espiritos para
suas proéprias finalidades,” mas que, “se nasciam da ‘aflicao’, tinham
como objetivo recuperar a ‘fruicao’ em vida.”

Este capitulo tem por objetivo analisar a iniciagdo de uma sa-
cerdotisa angolana, chamada Catarina Juliana,*® em um terreiro nas
imediacdes do Presidio de Ambaca durante a década de 1740, ocor-
rida apds ela ser acometida por uma doenga-chamamento. Seguindo
0 caminho aberto por Alexandre Marcussi (2018, p. 25), procuraremos
demonstrar que a doenca adquirida por nossa protagonista nao foi um
castigo, mas um instrumento usado por seres do mundo invisivel para
forca-la a cumprir seus deveres espirituais. Assim, a doenca se afigu-
rava na Angola de meados do século XVIII — e, de certo modo, ainda
hoje nas religides tradicionais africanas e afro-brasileiras — como um
expediente para unir religiosamente vivos e mortos/divindades.

49 Para uma andlise completa dos rituais praticados por Catarina Juliana e sua sociedade
religiosa no interior de Angola durante a década de 1740, Cf. PRECIOSO, 2021.
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A PERSONAGEM

Catarina Juliana nasceu escrava na paréquia da Sé da Cidade
de Sao Paulo de Luanda, Reino de Angola, na década de 1710. Seus
pais também eram escravos, naturais e moradores em Luanda. Apesar
de ser natural da Africa, Catarina Juliana era uma escrava crioula, pois
nasceu na casa do seu senhor e foi batizada catdlica em tenra idade.
Em 1750, quando foi presa pela Inquisigao portuguesa, sua aparéncia
fisica era a de uma "preta clara, que na terra se chama fulada, de esta-
tura média e cheia de corpo,” “ja com alguns cabelos brancos” por ser
de "meia idade.” “Nas fontes e na testa”, Catarina Juliana tinha “umas
sarjas,” isto €, pequenos cortes superficiais na pele que produziam
cicatrizes mais ou menos pronunciadas e que serviam como marca
étnica ou emblema de identidade de seu grupo.® Estas escarificagbes
revelam que Catarina Juliana e seus pais, embora se declarassem ca-
tolicos e batizados, mantiveram as suas tradigdes culturais, trazendo
na face marcas rituais ambundas.

No estado de solteira, Catarina Juliana teve uma filha natural
do capitado-mor do Presidio de Ambaca, o portugués Joao Pereira da
Cunha, a qual faleceu com apenas oito meses de vida. Catarina Juliana
j& andava amancebada com ele em Luanda quando ainda pertencia
ao seu primeiro senhor, o sargento-mor Cipriano da Silva.®" O futuro
capitao-mor de Ambaca a comprou por ser amante dela®® e, assim que
a adquiriu, lhe passou a carta de alforria. Na escravidao africana, era
costume incorporar mulheres cativas as parentelas dos senhores como
esposas: “as mulheres escravas tornavam-se dependentes livres,
principalmente depois de terem filhos de um homem livre” (LOVEJOY,

50 “Correspondéncia de Catarina Juliana”. ANTT, Tribunal do Santo Oficio da Inquisigao de Lis-
boa, Documentos Avulsos, Cx. 1580, Cod. 13839, fls. 5v, 96 v, 101, 107, 108, 109 e 118 v.

51 “Correspondéncia de Catarina Juliana”. ANTT, Tribunal do Santo Oficio da Inquisigdo de
Lisboa, Documentos Avulsos, Cx. 1580, Céd. 13839, fls. 60.

52 Ibidem, fls. 4 v.
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2002, p. 46). Uma vez liberta, atuando como xinguila — sacerdotisa que
incorporava espiritos para realizar curas e adivinhagbes —, Catarina
Juliana pbéde acumular bens devido a celebridade alcangada pelas
praticas de cura e adivinhacdo.®® Para tanto, possuia licenga do
capitdo-mor, seu amasio, para “possuir e usar o que lucrava [...] em
seus proéprios contratos.”

Catarina Juliana nao sabia ler nem escrever, mas detinha um
prestigiado savoir faire religioso, oriundo da tradicao oral angolana, que
adquiriu durante as préticas iniciticas (ndlmbe, em quimbundu) as
quais foi submetida. Quando comegou o seu suplicio inquisitorial, no
dia 14 de novembro de 1750, ao chegar de Angola presa com o capi-
tdo-mor® em Lisboa, Catarina Juliana possuia trés escravas e muitas
joias de ouro, bens que juntou pela sua atuacao como xinguila. Os ob-
jetos de ouro, muitos deles permeados de simbolismo religioso, eram
compostos por corddes, verdnicas, pares de brincos, fivelas e uma
pombinha. Possuia ainda corddes de prata, “trés colares de coral ver-
melho, que lhe serviam no braco,” além de muitas moedas de ouro. A
soma dos seus bens totalizava a relevante quantia de pouco mais de
meio conto de réis.%

53 “Correspondéncia de Catarina Juliana”. ANTT, Tribunal do Santo Oficio da Inquisigdo de
Lisboa, Documentos Avulsos, Cx. 1580, Cod. 13839, fls. 101.

54 Ibidem, fls. 2. O préprio capitdo-mor é apontado como magico “publico e notério” duran-
te o processo de Catarina Juliana, mas nao sabemos se ele era sacerdote (nganga) ou
médium (xinguila).

55 De acordo com a testemunha Jodo Soares Pereira, soldado do Presidio de Ambaca, com
eles foram presos outros quatro “pretos livres”, um deles chamado Joao Pedro e os outros
apelidados de Mucuri, Quipaquina e Dalla Tango. “Correspondéncia de Catarina Juliana”.
ANTT, Tribunal do Santo Oficio da Inquisi¢céo de Lisboa, Documentos Avulsos, Cx. 1580,
Cabd. 13839, fls. 66v.

56 “Correspondéncia de Catarina Juliana”. ANTT, Tribunal do Santo Oficio da Inquisicdo de
Lisboa, Documentos Avulsos, Cx. 1580, Céd. 13839, fls. 1v-2v. Sua condigdo econdmica,
porém, ndo a tornava dona ou mwadl, j& que ela nao controlava um grande nimero de de-
pendentes, plantagdes e redes comerciais, nem pertencia ao nlcleo de patronos ricos do
presidio, encontrando-se, antes, na condicao de dependente do capitdo-mor (CANDIDO,
2013, p. 318-319; VANSINA, 2005, p. 11).

52



Por ter nascido escrava na Cidade de S&o Paulo de Luanda,
sede politica do Reino de Angola (colbnia portuguesa), Catarina Julia-
na foi introduzida no catolicismo desde o seu nascimento, mas herdou
também as préticas religiosas tradicionais ambundas. Ela teria levado
uma vida dupla em termos religiosos: se nao se relacionava com a re-
ligido local desde tenra idade, ao menos depois de ser acometida por
uma enfermidade, foi iniciada como xinguila e nganga-nkisi. Catarina
Juliana foi batizada na Igreja da Conceigao da Sé de Angola. Perante
os inquisidores, ao informar a sua genealogia, se declarou “verdadeira
catélica” — pois ouvia missa e pregacéo, confessava, comungava e
fazia as demais obras — €, para provar o que disse, pos-se de joelhos,
persignou-se e benzeu-se, recitando o Padre Nosso, a Ave Maria, 0
Credo e os Mandamentos da Lei de Deus, comprovando, assim, o
conhecimento dos preceitos fundamentais da fé dos colonizadores.

Catarina Juliana jamais saiu dos dominios de Portugal, mas,
além de ter residido em Angola (na Cidade de Sao Paulo de Luanda e
no Presidio de Ambaca), passou pela Cidade da Bahia® e por Lisboa.
Era, portanto, uma personagem atlantica, pois circulou pelas diferentes
margens do Atlantico Sul portugués. Embora tenha justificado suas via-
gens em razéo de transacdes comerciais e politicas de seu ex-senhor e
amasio, o capitdo-mor do Presidio de Ambaca, ao circular pelo espaco
atlantico portugués, Catarina Juliana também propagou as suas pra-
ticas religiosas, sendo mais uma das sacerdotisas africanas a disse-
minar 0s seus conhecimentos pelas regides que percorreu, ajudando,
assim, a moldar os calundus coloniais que se difundiram por toda a
América portuguesa e, mesmo, no Reino de Portugal %

57 Catarina Juliana acompanhou o capitao-mor Jodo Pereira da Cunha em “viagem de negé-
cio” & Bahia. Nesta ocasiéo, ambos venderam alguns de seus escravos: Catarina Juliana
vendeu “uma moleca chamada Antonia” e o capitdo-mor dois escravos de sua casa, cha-
mados Mateus e Jodo. “Correspondéncia de Catarina Juliana”. ANTT, Tribunal do Santo
Oficio da Inquisicéo de Lisboa, Documentos Avulsos, Cx. 1580, Céd. 13839, fls. 44.

58 Sobre as praticas religiosas africanas no Reino de Portugal, ver: CALAINHO, 2008.
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Catarina Juliana era ré primaria no Santo Oficio quando caiu em
1750 nas malhas da inquisicao portuguesa, juntamente com o seu ex-
-senhor e amante, ambos acusados de “idolatrias” e “adoracdes de-
moniacas”. Durante os treze anos em que esteve presa nas sombrias
dependéncias da casa dos Estaus, onde ficavam os carceres secretos
da Inquisicao de Lisboa, Catarina Juliana mudou a sua estratégia de
defesa. Durante os primeiros interrogatérios de que temos conheci-
mento, realizados em 1756, rechagou veementemente todas as acusa-
¢bes contra si, mas apds quase oito anos de carcere, confessou que
procurou uma sacerdotisa no interior de Angola para se curar de uma
enfermidade. Sua confissdo manteve um grau de passividade na con-
ducéo das praticas religiosas em que se encontrava enredada que nao
condiz com arealidade. Os inquisidores nao se deram por satisfeitos e,
no decorrer do processo, fizeram ouvir novamente as testemunhas em
Angola, incluindo ainda outros depoimentos No pProcesso.

Durante todo este lento processo de coleta de provas, Catarina
Juliana amargou as péssimas condigdes dos carceres inquisitoriais.
Contando mais de 45 anos de idade, sucumbiu encarcerada na noite
do dia oito de outubro de 1763. Apesar do auto de falecimento do-
cumentar a sua morte como “natural”, causada por uma “espécie de
estupor” ou “apoplexia” que a deixou “entrevada na cama por mais
de trés meses,” o longo periodo de recluséo, a alimentagdo ruim e a
insalubridade do local é que ceifaram a sua vida — apesar de, apés se
confessar em 1758, sua situagdo pareca ter melhorado, ja que ela foi
deslocada para a cozinha inquisitorial para trabalhar.%®

Catarina Juliana faleceu em 1763 encarcerada em companhia
das suas parceiras de cela, a madre Mariana Inacia de Sao José, Ina-
cia Maria, Gracia Maria e a preta Rosa Maria. A perda de consciéncia
e mobilidade (estupor) foi causada por um acidente vascular, isto €,

59 “Correspondéncia de Catarina Juliana”. ANTT, Tribunal do Santo Oficio da Inquisicao de
Lisboa, Documentos Avulsos, Cx. 1580, Céd. 13839, fls. 170 v.
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pelo derramamento de sangue no interior de um érgéo (apoplexia).
No longo tempo em que ficou “entrevada” na cama, e a titulo de “pie-
dade” dos seus algozes, Catarina Juliana foi medicada sem éxito. An-
tes de falecer, recebeu diversas vezes os sacramentos da Comunhao
(sagrado viatico) e o da Extrema Uncéo, sendo antes confessada por
um padre capelao.®°

SUA INICIACAO

Por diversas vezes, frente a frente com os inquisidores, Catarina
Juliana refutou as acusacoes de idolatria e gentilismo, afirmando-se
verdadeiramente catdlica.®’ Manteve esta estratégia de defesa por oito
anos, mas no interrogatério de 24 de julho de 1758, provavelmente,
em razdo da pressao psicologica e das péssimas condicdes de seu
ja prolongado encarceramento, confessou que recorreu a um “magico
(sacerdote) do sertao®” para se curar de uma moléstia.

Segundo a ré, treze ou quatorze anos antes, no presidio de Am-
baca, achando-se doente, com o corpo todo inchado, procurou um
preto forro chamado Mateus Capichi, “gentio, mas j& batizado e mo-
rador junto ao dito presidio.”® Foi este preto forro que Ihe indicou uma
curandeira. Catarina Juliana disse aos inquisidores que, como nao pre-
tendia que o seu ex-senhor e amasio soubesse que procurava a cura
por meios “gentilicos” — o que era mentira, pois ele préprio também o

60 Para justificar a sua “bondade”, os inquisidores disseram que, durante os periodos de
maior agonia, Catarina Juliana recebeu “os sacramentos da Eucaristia e Uncéo.” “Corres-
pondéncia de Catarina Juliana”. ANTT, Tribunal do Santo Oficio da Inquisigao de Lisboa,
Documentos Avulsos, Cx. 1580, Cod. 13839, fls. 167.

61 Ibidem, fls. 11, passim.

62 “Sertdo”, para os portugueses da época, consistia no territério das colénias em que a
autoridade do rei ndo chegava.

63 “Correspondéncia de Catarina Juliana”. ANTT, Tribunal do Santo Oficio da Inquisicao de
Lisboa, Documentos Avulsos, Cx. 1580, Cod. 13839, fls. 43 v.
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fez® — saiu as escondidas, em uma noite, para a casa de uma preta
livre chamada Esperanca Cazolla, “gentia ndo batizada, solteira [...]
e natural do sertdo, moradora no sitio de Anatunga, a légua e meia
distante do dito presidio [de Ambaca].”® Acompanhou-a até a casa
da curandeira sua escrava Anténia. Catarina Juliana confessou que foi

64

65

66
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[...] levada em uma rede por dois escravos da casa, chama-
dos Mateus e Jo&o, os quais vendeu 0 mesmo capitao[-mor
Joado Pereira da Cunha] na Cidade da Bahia, e chegando a
dita casa, ainda de noite se recolheu em particular com a dita
Esperanca e, comunicando-lhe as suas queixas, lhe disse a
mesma que ela confitente tinha no corpo Quibuco e Motté [na
verdade, Gangazumba®], que sé&o os nomes de dois idolos
da gentilidade, segurando-lhe que havia de curar €, para isso,
entrou a tocar atabales e a bailar com outros pretos e pretas,
que logo se ajuntaram, batendo todos as palmas das maos,
como também ela confitente, que estava sentada no chéao,
chamando todos pelos sobreditos idolos®” e fazendo a danga
chamada de calundus, na qual gastaram perto de uma hora
e, depois de acabada, matou a dita Esperanca um galo, que
na dita danga tinha trazido na méao e, tomando-lhe o sangue
em uma tigela, o misturou com uns pds de ervas, cujos nomes
ignora, e com ele untou o corpo dela confitente, que logo se
recolheu para casa sem experimentar melhoras.%

Agindo assim, Catarina Juliana pretendia proteger o seu ex-senhor e amasio, j& entdo fa-
lecido nos cérceres inquisitoriais. Concordamos, neste ponto, com Kale Kananoja (2010,
p. 464), primeiro historiador a analisar o processo de Catarina Juliana, que afirmou: “Pro-
vavelmente havia alguma verdade nas acusagoes, e creio que Catarina Juliana nao agiu
em segredo de Jodo Pereira da Cunha. Catarina confessou ter procurado a ajuda de
curandeiros africanos para sua doenga, mas é altamente provavel que curandeiros tam-
bém estivessem administrando remédios a Cunha. Isso ndo é surpreendente.”

“Correspondéncia de Catarina Juliana”. ANTT, Tribunal do Santo Oficio da Inquisicao de
Lisboa, Documentos Avulsos, Cx. 1580, Cod. 13839, fls. 43 v.

A maioria das testemunhas ouvidas no processo apontaram Gangazumba como entidade
possuida por Catarina Juliana. Pode ser, entdo, que, na sua confissao, a ré citou dois dife-
rentes minkisi para despistar os inquisidores.

Na definigdo etnocéntrica dos portugueses, “idolo” era uma estatua de alguma falsa deida-
de, utilizada para fazer “feiticos diabdlicos.” Os “idolos” referidos no processo de Catarina
Juliana eram, na realidade, o que os bacongo e povos vizinhos chamavam de minkisi (no
singular, nkisi), isto é, objetos rituais fabricados e que, quando invocados, produziam os
efeitos desejados.

“Correspondéncia de Catarina Juliana”. ANTT, Tribunal do Santo Oficio da Inquisicao de
Lisboa, Documentos Avulsos, Cx. 1580, Céd. 13839, fls. 44.
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Catarina Juliana e Esperanca Cazolla ajustaram que a cura de-
veria ser acabada na casa do capitdo-mor Jodo Pereira da Cunha.
A curandeira recebeu de pagamento “seis varas de pano de linho.”®°
Esperanca Cazolla visitou Catarina Juliana por quatro vezes,

[...] aonde Ihe trazia os pds das ditas ervas, que misturava com
azeite de carrapato, e com ele lhe repetia as ditas venturas com
as quais foi melhorando pouco a pouco; depois do que, en-
contrando-se ela confitente com a dita Esperanga por algumas
vezes, a mesma lhe pedia que lhe mandasse alguma coisa para
os seus idolos, o que, com efeito, fez, mandando-lhe em diver-
sas ocasibes frascos de agua ardente e pedagos de carne de
porco, sabendo ela confitente que tudo era para oferecer no
modo gentilico aos ditos idolos, aos quais é certo que ajudou
a idolatrar, batendo as palmas como acima tem declarado e
se adoravam na cabecga da dita Esperanca, aonde os gentios
creem que eles entram.”™

Para justificar o que acabara de confessar e se eximir da cul-
pa, Catarina Juliana afirmou — faltando com a verdade — que nunca
acreditou naqueles “idolos” e que “s6 lhes deu a dita exterior adora-
Gao, que 0s mais pretos e pretas Ihe davam na dita danca, para o fim
de conseguir a salide que desejava.””" Mesmo mentindo ndo crer nos
“fdolos”, ela acabou confessando que acreditava na eficacia dos rituais
ambundus para a cura de doencas. Finalmente, disse — mais uma vez,
faltando com a verdade — que nao voltou a se encontrar com Esperan-
¢a Cazolla e com os demais pretos e pretas do ritual que participou.’
Embora Catarina Juliana tenha tentado, em sua confissao, retratar a
cerimdnia descrita acima como uma mera consulta a uma curandeira,
na realidade, a ceriménia ndo foi realizada apenas para a sua cura,
mas também para a sua iniciagao na sociedade religiosa de Esperanca
Cazolla, que se tornara a sua mentora religiosa.

69 Ibidem.
70 Ibidem.
71 lbidem, fls. 44 v.
72 Ibidem.
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INTERPRETANDO SUA INICIACAO

A doenca que acometeu Catarina Juliana era, na verdade, um
chamamento dos deuses. Seu corpo havia sido apoderado por uma
entidade ambunda: Gangazumba. Esperanca Cazolla n&o pretendeu
exorcizar esta entidade, mas acomoda-la ao corpo da sua “paciente”.
Como explicou loan Lewis (1977, p. 31), este tratamento geralmente
resulta de uma indugdo das pessoas afetadas pela doenca a um
grupo de culto que “promove experiéncias de possessao regulares
entre seus membros. Dentro de um grupo de culto recluso, a posses-
s@o perde assim sua significagao maligna.” A entidade ambunda que
invadiu o corpo de Catarina Juliana e se manifestou por meio de uma
enfermidade foi, portanto, domada e domesticada — e nao expulsa.
O galo sacrificado consistiu em uma oferenda (dadiva ou “taxa” paga)
a entidade que possuiu o0 seu corpo. A alianga de Catarina Juliana
com a entidade que requereu a sua iniciacao se deu a partir do san-
gue do galo sacrificado. A uncéo do corpo de Catarina Juliana com
0 sangue aspergido do galo sacrificado serviu de preparacao para
a sua reconciliacao com a divindade que se apossou do seu corpo,
a partir da sua iniciagao como sacerdotisa desta mesma entidade.
Desde entao, Catarina Juliana incorporou os atributos da divindade,
cujos poderes ela passou a mediar.”

O sacrificio realizado por Esperanga Cazolla para a iniciacao de
Catarina Juliana na sua sociedade religiosa foi, ao mesmo tempo, de
expiacéo e comunhao, incluindo-se nos tipos de sacrificios denomina-
dos curativos ou expiatérios. Catarina Juliana, enquanto sacrificante,
foi ungida pela sacerdotisa oficiante com o sangue do galo sacrificado,
ficando, assim, consagrada para a entrada no ritual de iniciagao-comu-
nhao com a entidade que havia possuido o seu corpo e se manifestado

73 Sobre o significado do sangue do sacrificio e os atributos dos iniciados durante rituais de
cura (ou cultos de afligao) bantu, Cf. MACGAFFEY, 1977, p. 176-177.
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por meio de uma moléstia. Esperanga Cazolla, sacerdotisa que reali-
zou o sacrificio, encontrava-se entdo no limiar do mundo visivel e do
mundo invisivel, representando-os simultaneamente e os unindo. Sob
0 seu conjuro, a divindade nao foi apenas “convidada a participar do
sacrificio, mas a descer sobre a oferenda” (MAUSS; HUBERT, 2017, p.
37-38). O animal sacrificado foi o intermediario pelo qual a corrente se
estabeleceu. Gracas a ele, todos os seres que participaram do sacri-
ficio se uniram e todas as forgas que nele intervieram se confundiram.

Mas qual a razdo do chamamento de Catarina Juliana? Prova-
velmente, a invaséo do seu corpo foi uma represalia de um antepas-
sado ou de uma entidade da sua terra natal por ela “esquecida”.” No
primeiro caso, Catarina Juliana pode ter sido negligente nas preces,
oferendas e oblagdes devidas aos seus parentes mortos; no segundo
caso, a sua mudanga de Luanda para Ambaca pode ter gerado a ira
de entidades africanas assentadas geograficamente em sua cidade
natal, as quais eram seus ancestrais (antepassados mais distantes
que fundaram a sua linhagem ou comunidade).” Pode ser, ainda, que,
tendo em vista o carater oficial e dominante do catolicismo no Reino
de Angola, as entidades ambundas tenham se zangado com africanos
que atuavam a favor dos portugueses, como era o caso de Catarina
Juliana, amante do capitdo-mor do Presidio de Ambaca. Como o culto

74 Como salientou Wyatt MacGaffey (1977, p. 179), “os objetos rituais centrais dos cultos dos
ancestrais, dos espiritos locais e dos encantos (charms) nao diferem nitidamente em forma,
contetdo ou fungéo.” A Unica diferenca entre a cura por nkisi e a cura por apaziguamento
do antepassado, como observa o autor, € socioldgica: a pessoa chamada a se iniciar no
culto pela doenga provocada pelo antepassado é um parente do espirito que se manifes-
ta, enquanto aquela que nao adoece por agao de um antepassado nao tem relagado com
0 nkisi “até que um ato divino decida que o encanto (charm) pode lidar com sua aflicao.
Muito frequentemente o encanto é representado como o iniciador da relagdo, como tendo
imposto a afligao como um sinal que a pessoa em questao deve ser iniciada no culto deste
encanto.” Neste caso, “o iniciado incorpora os atributos do espirito cujos poderes ele me-
dia” (MACGAFFEY, 1979, p. 177).

75 Como observou Wyatt MacGaffey (1977, p. 180), os espiritos de ancestrais eram transfor-
mados, depois de muito tempo, em espiritos locais (bisimbi, basimbi, singular simbi). Os
ancestrais habitavam o kakulu, palavra quimbunda que designa o “mundo primordial, dos
comegos, mundo do criador de tudo quanto possuimos hoje ou de que herdamos e que é
necessario reverenciar sempre que possivel (e necessario)” (COELHO, 2010, p. 149).
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publico a estas entidades ficou proibido dentro dos dominios portu-
gueses de Angola, elas se manifestaram em africanos que habitavam
estes mesmos dominios a fim de que eles mantivessem os seus cultos
—ainda que de maneira periférica ou marginal.”

Embora a entidade ambunda tenha possuido o corpo de Cata-
rina Juliana, a principio ela ndo se manifestou pelo transe,”” mas por
uma doenga. Em um primeiro momento, houve uma possessao des-
controlada, encarada como doenga, €, em um segundo momento, um
transe controlado, necessario para o exercicio da sua mediunidade ou
dom para intermediar as relagdes entre vivos e espiritos/entidades. O
transe foi, assim, o recurso utilizado por Esperanca Cazolla para do-
mesticar o espirito invasor no corpo da sua “paciente”. Apds revelar a
sua vocacao medilnica, Catarina Juliana foi integrada como iniciada
de um circulo de pessoas periodicamente possuidas, celebrando dan-
cas regulares e graduando-se ela propria a posigdo de sacerdotisa.
Em sua progressao na comunidade de culto de Esperanca Cazolla,
Catarina Juliana foi promovida de curandeira de infortUnios causados
por espiritos (xinguila) — como é declaradamente classificada pelas
testemunhas de seu processo — para sacerdotisa adoradora de enti-
dades ambundas (nganga-nkisi) — 0 que nao € textualmente apontado
em seu processo, mas que podemos depreender. Pela liminaridade
do ritual promovido por Esperanga Cazolla, Catarina Juliana mudou
de status, passando a condicdo de médium de espiritos (xinguila) e

76 Embora reconhegamos a operacionalidade da distingao entre “cultos periféricos” e “cultos
centrais”, sinalizada por loan Lewis (1977), nao acreditamos que os rituais promovidos por
Catarina Juliana sejam de “revolta” ou que ela tenha se iniciado por ser mulher ou social-
mente oprimida. Apesar de alforriada (ou seja, ex-escrava), Catarina Juliana era amante
da principal autoridade militar do Presidio de Ambaca. Seja como for, a sua mediunidade/
condigao de sacerdotisa, além de permitir a acumulacéo de bens, Ihe possibilitava angariar
maior poder de barganha junto ao seu amasio e a sociedade local — ja que ela poderia
demandar coisas em nome da entidade que incorporava.

77 Entendemos por “transe” um “estado de dissociacéao, caracterizado pela falta de movi-
mento voluntério e, frequentemente, por automatismo de ato e pensamento, representados
pelos estados hipnético e meditnico” (LEWIS, 1977, p. 41). Esta dissociagdo mental pode
ser completa ou parcial e, muitas vezes, € acompanhada de “visdes excitantes e alucina-
¢Oes”, cujo contelldo nem sempre é lembrado.
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sacerdotisa de nkisi (nganga-nkisi). Sua antiga personalidade morreu
para uma nova nascer. Catarina Juliana também passou a integrar uma
sociedade de culto circunscrita em meio a sociedade de Ambaca, in-
corporando-se pela experiéncia da communitas™ a outras pessoas,
suas soécias. Ndo atuava, portanto, sozinha, mas em sociedade.

CURA-INICIACAO:
UM MODELO CENTRO-AFRICANO

A sociedade religiosa que nossa protagonista integrava realiza-

va “festejos” com o objetivo de consultar entidades-estatuetas (nkisi,
no plural, minkisi) também assentadas nas cabegas dos seus médiuns,
obtendo resposta sobre o que pretendia saber e alcancgar, tanto “a
respeito dos futuros contingentes” quanto para obter “por este meio a
salde nas enfermidades e fortuna avantajada nos negécios.””®

Estas reunides eram presididas, como informam os inquisidores

no processo, por “certos magicos” —naverdade, sacerdotes ambundus
(banganga em quimbundu; no singular, nganga)® — que a sociedade

78

79

80

Victor Turner (1974) elaborou o conceito de communitas a partir da ideia de liminaridade. Assim
como o limen caracteriza a suspensao temporaria do status da pessoa durante 0 processo
ritual, toda a comunidade envolvida (communitas) também tem a sua hierarquia dissolvida
momentaneamente. Por esse motivo, tanto a experiéncia da liminaridade como a communitas
estdo associadas a coletivizagéo e a revelacao de fendmenos suprimidos ou residuais.

“Correspondéncia de Catarina Juliana”. ANTT, Tribunal do Santo Oficio da Inquisigao de
Lisboa, Documentos Avulsos, Cx. 1580, Cod. 13839, fls. 22-22v.

O que os inquisidores chamavam de “mégicos” eram, na verdade, sacerdotes experimen-
tados nas religides bantu, responsaveis pelo treinamento de pessoas que queriam — ou
receberam chamados de deuses e espiritos para — se tornar especialistas em rituais (ban-
ganga). Como observou Wyatt MacGaffey (1986), para que uma pessoa se tornasse um
nganga, deveria receber a orientagdo de um perito (mestre em “magia”) com “talentos
extraordinarios”, imprescindiveis para desenvolver no aprendiz as habilidades ou poderes
sobrenaturais (kindoki) para interagir com o mundo espiritual e para preparar medicamen-
tos especiais (bilongo) a fim de atrair um determinado nkisi para um objeto encantado. Es-
tes “magicos”, portanto, ndo devem ser confundidos com os “feiticeiros” ou “bruxos” que
agiam sozinhos (ou a mando de pessoas movidas por desafetos), atuando socialmente
de forma disruptiva. Diferentes destes, os banganga (chamados de “magicos” pelos inqui-
sidores no processo de Catarina Juliana) atuavam coletivamente e de molde a restaurar
o equilibrio social por meio de seus rituais religiosos, presidindo, assim, a communitas
durante os ritos liminares (LEITE, 1991/1992, p. 69-80).
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religiosa de Catarina Juliana buscava fora do presidio de Ambaca. De
acordo com as testemunhas ouvidas no processo, o nlcleo central da
sociedade religiosa era formado pelo dono da casa onde o0 grupo se
reunia, o capitdo-mor do presidio de Ambaca Jodo Pereira da Cunha,
por sua concubina Catarina Juliana, pelos seus escravos Teoddsio
‘molecaon” e Josefa parda® e por uma negra chamada Luzia.
Juntavam-se a eles o ajudante Felipe Dias Chaves e seu ex-escravo,
o preto forro Anténio Cambundo, que foi apontado como o nganga
mais poderoso da sociedade. O vigario de Ambaca, Jodo Velho de
Barros, afirmou que foi este preto forro que levou o capitdo-mor Joao
Pereira da Cunha em uma serpentina para fora do presidio, em “um
sitio ou lugar chamado Canasangi,”® para invocar as entidades e tocar
atabaques a fim de curé-lo de uma grave enfermidade.

Uma testemunha ouvida no processo, além de nomear os
outros banganga que integravam a sociedade religiosa de Catarina
Juliana, assinalou quais eram as suas procedéncias: Anténio Cam-
bundo residia em Lucamba, pertencente a jurisdigdo de Ambaca; Ca-
tumba Ca Quitacu, Esperanca Cazolla (que iniciou Catarina Juliana),
0 soba Mumsa Luamba e Dom Salvador Mucuri®* moravam no Bem-
begi, localidade também pertencente a jurisdigdo de Ambaca, nas

81 Teodosio poderia ser tanto um menino escravo de alta estatura quanto um escravo adulto com
idade inferior a trinta anos. Como observou Mary Karasch (2000, p. 37), estes eram pejorati-
vamente chamados pelos portugueses de “molecdes” ou “molecotes”, em contraposicéo a
forma diminutiva, “molequinho”, que designava “um menino negro muito jovem ou pequeno.”

82 Josefa parda também é apontada como concubina do capitdo-mor, o que é compreensivel
dentro da tradigdo poligdmica centro-africana.

83 “Correspondéncia de Catarina Juliana”. ANTT, Tribunal do Santo Oficio da Inquisicdo de
Lisboa, Documentos Avulsos, Cx. 1580, Cod. 13839, fls. 96 e 97.

84 Kalle Kananoja (2010, p. 446) transcreveu como “Domingos Mucori”, 0 que — conjeturamos
— pode ser uma grafia apresentada no processo de Jodo Pereira da Cunha, ao qual nao
tivemos acesso. Mantivemos a grafia do cddice “Correspondéncia de Catarina Juliana”,
no qual, a folha 98, o escrivdo anotou “Dom Salvador Mucuri”. Cf. “Correspondéncia de
Catarina Juliana”. ANTT, Tribunal do Santo Oficio da Inquisicdo de Lisboa, Documentos
Avulsos, Cx. 1580, Cdd. 13839, fls. 98. Dom Salvador Mucuri pode ter sido um soba. Como
observou Crislayne Alfagali (2021, p. 378), a partir do século XVIII, alguns sobas avassala-
dos traziam — além dos titulos ancestrais dos sobados que chefiavam — nomes catélicos,
as vezes, precedidos pelo tratamento honorifico portugués de “Dom”.
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proximidades do mesmo presidio.®® A esta lista de sacerdotes, outra
testemunha acrescentou um preto chamado Dalla a’ Quipaquina, mo-
rador “fora do dito presidio.”®®

Estes peritos em rituais ambundus eram trazidos dos sertdes
angolanos e forneciam os saberes e o0s objetos necessarios para a
criacéo da sociedade religiosa doméstica integrada por Catarina Ju-
liana. O carater doméstico da sociedade religiosa aqui estudada se
deve tanto ao fato dela estar sediada na casa do capitdo-mor Jo&o
Pereira da Cunha quanto ao caréter privado dos rituais nela praticados.
As cerimbnias contavam com dancas de roda, cantos de solo e res-
posta coral, acompanhadas pelo som das batidas das palmas das
maos e dos tambores (ngoma). Apesar dos seus integrantes terem
sido iniciados durante estas cerimobnias, a casa do capitao-mor nao
assumiu um modelo organizacional de tipo conventual, como Luis
Nicolau Parés (2018, p. 380) verificou entre os africanos ocidentais.
A partir dos indicios coletados, parece mais factivel que as iniciacoes
se davam em relacdes pontuais com vistas as curas.

Alexandre Marcussi (2018, p. 19-40) observou que calundus de
matriz bantu, como o de Luzia Pinta, se caracterizavam pela inicia-
cao dos consulentes, desdobrando-se, inclusive, em instituicdes que
reconstituiam ritualmente os lagos de parentescos rompidos pela es-
cravidao dentro do que o autor chamou — baseado em Claude Lévi-S-
trauss — de “inversao estrutural.”®” Este parece ser o caso da sociedade
religiosa doméstica de Catarina Juliana: a iniciacdo nao obedecia a
um modelo conventual, com periodo mais alargado de transmissao

85 “Correspondéncia de Catarina Juliana”. ANTT, Tribunal do Santo Oficio da Inquisicao de
Lisboa, Documentos Avulsos, Cx. 1580, Cdd. 13839, fls. 98. Este testemunho foi dado pelo
capitdo Jodo Amado da Silva.

86 Estatestemunha era o preto Jodo Teixeira, oficial de alfaiate, natural do presidio de Ambaca
e morador no sitio de Calumba. Ibidem, fls. 103.

87 Marcussi (2018, p. 19-40) notou que, em determinados calundus realizados por escravi-
zados centro-africanos no Brasil colonial, os antepassados mortos eram chamados de
“filhos”, o que permitia a reconstituicdo de lagos de parentesco por uma inversao estrutural.
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de conhecimentos nos moldes de um seminario, possuindo, ao invés
disso, um carater mais imediato. As iniciagcdes ocorriam durante cerimo-
nias de cura, de acordo com um modelo que podemos chamar, a partir
dos apontamentos de Alexandre Marcussi, de modelo da cura-iniciagéo.

Apesar da auséncia de uma estrutura de tipo conventual, a so-
ciedade doméstica de culto integrada por Catarina Juliana revela a
existéncia, na Angola setecentista, de associagbes de pessoas para
cultuar minkisi e, por essa via, se distancia das definicbes dos calun-
dus coloniais como cerimbnias de cura-adivinhagdo realizadas por
individuos isolados. Este ¢ um elemento a mais para refutar a tese
— defendida por pioneiros dos estudos dos negros no Brasil, como
Edison Carneiro (1981, p. 30; 2002, p. 97) e Roger Bastide® — de que
0s angolas copiavam a estrutura organizacional dos terreiros nagos.
Parece correto afirmar, todavia, que tanto entre os africanos ociden-
tais quanto entre os bantu “a unidade doméstica estava na base do
terreiro” (PARES, 2018, p. 380) e 0 apoio e a participacao de pessoas
influentes e de libertos mais présperos — como era o caso de Catarina
Juliana — eram fundamentais para a organizacao destas comunidades
e para arcar com os gastos das ceriménias.

Como a iniciagéo de Catarina Juliana e, provavelmente, também
a dos seus “sécios”, ocorreu a partir de uma “aflicdo” — ou seja, de
uma doenca ocasionada por um espirito que possuiu 0 seu corpo —, a
sua sociedade religiosa nasceu para aplacar crises coletivas. As cau-
sas destas crises (doencas) podem envolver tanto feiticarias feitas por
desafetos locais do capitao-mor, amante de Catarina Juliana, quanto
a ira de entidades territoriais e espiritos de antepassados negligencia-
dos. E possivel, ainda, que Catarina Juliana e seus “sécios” tenham
desenvolvido rituais secretos parecidos com os kimpasi — cultos de
aflicao — para remediar tais crises coletivas ocasionadas por doencas
que os acometeram.
88 O sociodlogo francés Roger Bastide, influenciado pelas consideragdes de Carneiro, também

afirmou que as nagdes Congo e Angola copiaram as Nagod e Jeje, apenas trocando os
nomes das divindades (SILVEIRA, 2006, p. 211).
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Como definiu Robert Slenes (2006, p. 288-289), os kimpasi eram
movimentos secretos comunitarios com o objetivo de apaziguar os es-
piritos e solucionar crises coletivas. Estes rituais secretos envolviam a
devocdo de objetos sagrados, além do desenvolvimento de “lingua
secreta, reunides nas clareiras das matas, iniciacao através da morte
ritual e do renascimento, o transe espiritual, isto €, a incorporagéo do
espirito-guia, cujo nome e identidade carregava o [praticante] durante
o resto da vida.” Rituais feitos por Catarina Juliana e seus sécios no
campo entre baobas sagrados e entidades bantu (minkisi) ndo conhe-
cidas pelos inquisidores/habitantes locais (e mencionadas no proces-
so) parecem corroborar a hipétese de que a sociedade religiosa aqui
analisada desenvolveu ritos secretos.

A organizagao de sociedades religiosas como a de Catarina Ju-
liana nao era homogénea na Africa Central. Como elucidou John Thor-
nton (2019, p. 84), o sacerddcio na area bantu se dava por meio de um
processo de “revelagao continua” e a teologia dos povos da regiéao era
formada por uma “corrente constante de revelacdes nao submetidas
ao controle de um sacerdécio que impusesse uma ortodoxia. Em vez
disso, era interpretada dentro de uma comunidade de fé.” Cada socie-
dade religiosa possufa, assim, uma forma especifica de organizagéo,
baseada nas continuas revelacbes obtidas pelos seus sacerdotes su-
premos, 0S quais eram responsaveis pelas iniciacdes. Segundo Thor-
nton (1998, p. 84; 1998, p. 235-247), “0s sacerdotes eram aqueles que
demonstravam eficacia em contatar o outro mundo, uma habilidade
que nao era transferida por uma hierarquia ou seminario.” Logo, cada
casa de culto tinha a sua organizagao e transmitia os saberes através
de iniciagbes que se davam dentro de uma estrutura pontual de tipo
cura-iniciacao, como a descrita por Marcussi (2018, p. 19-40), sendo
0S novicos iniciados de acordo com 0s saberes dos sacerdotes mais
experientes, chamados no processo de “magicos do sertao”.
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CONCLUSAO

A nddmbe (iniciagdo) de Catarina Juliana estendeu-se da sua
doenga-chamamento a sua cura-iniciacdo. Este modelo iniciatico néao
foi singular a nossa personagem, mas antes um padrao entre 0s povos
bantu — se fazendo presente ainda hoje, mesmo que de forma ressigni-
ficada, nas entradas das umbandas e nas iniciacbes dos candomblés
angolas afro-brasileiros.

Apesar de crioula e, portanto, batizada no catolicismo, Catarina
Juliana iniciou-se nos ritos ambundos apds receber um chamamento
divino em forma de doenga e procurar uma nganga do sertao angola-
no, chamada Esperanga Cazolla, para cura-la. Uma vez iniciada como
xinguila e nganga-nkisi, Catarina Juliana passou a integrar a sua pro-
pria sociedade religiosa, realizando rituais na casa de seu ex-senhor
e amante, o capitdo-mor Joao Pereira da Cunha, como também em
campo aberto, em meio a baobas sagrados. Catarina Juliana atendia
0s seus consulentes como xinguila, ou seja, médium que recebe espi-
ritos de antepassados, e como nganga-nkisi cultuava entidades para
aumentar a forca vital de sua comunidade religiosa, sendo Gangazum-
ba o nkisi que vinha a sua cabecga.

Constatamos que alguns dos minkisi cultuados pela sociedade
religiosa de Catarina Juliana na Angola de meados do século XVII
(Gangazumba, Mutacalombo e Quibuco) estao presentes nos atuais
candomblés angolas brasileiros, sem que, com isso, decorra uma
continuidade a-histérica destes rituais. Nao pretendemos tragar uma
linha direta entre os rituais descritos neste capitulo e os candomblés
angolas contemporaneos, mas tdo-somente apontar a continuidade
do culto a determinadas entidades (ainda que a morfologia ritual tenha
se transformado ao longo do tempo), 0 que nos permite revisar visdes
equivocadas de alguns dos fundadores dos estudos das religides afro-
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brasileiras e defensores de purismos, que afirmaram que 0s nomes
das entidades dos candomblés bantu foram inventados e as suas
formas rituais copiadas dos candomblés jeje-nagos.
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Vai Francisca guerreira
lluminada pela luz do criador
Na Africa

Ressoa o tambor

A nobreza de uma raca
“Minha Sinha”

- Samba enredo “Nhéa Chica: a beata negra e guerreira do
Brasil!”, 2015.

INTROQU@AO: ENTRE MITOS
E MEMORIA, UMA SANTA
MESTICA EMBRANQUECIDA

Nh& Chica, a santa parda/mestica®, rezadeira e benzedeira,
que viveu na Vila de Santa Maria Baependi do Sul de Minas escra-
vista, foi homenageada por uma escola de samba do Rio de Janeiro
em uma narrativa a contrapelo da histéria canénica da Igreja Catoli-
ca, que insiste em embranquecé-la e pensa-la como franciscana nos
moldes aristocraticos. Pelo enredo encenado na Avenida Marqués de
Sapucai em 2015, a escola Tradigao narrou a trajetéria de Francisca
de Paula de Jesus, uma filha de escrava, nascida em cativeiro, que
se consagrou em vida como santa milagreira e “Sinha” local, pela

89 Sobre o termo “pardo”, o Vocabulério portugués e latino de Raphael Bluteau (1728) traz a
seguinte definicao: “Pardo. Cor entre branco e preto, propria do pardal, donde parece lhe
veio 0 nome. Homem pardo. Vid. Mulato”1. Por sua vez, a definicdo do termo mulato faz
referéncia a mestico, que € aquele nascido de diferentes espécies. Essas classificagoes
estéo presentes na documentacéo consultada, entre o final do século XVIII e ao longo
do século XIX. No entanto, devemos sublinhar que estamos tratando de uma sociedade
altamente hierarquizada, atravessada pelas relacoes escravistas e por divisdes de cor,
raga e género. Deste modo, a referéncia documental dessas classificagdes reporta-se a
ideia de pureza e impureza de sangue, apesar da revogagao pela Constituicdo de 1824 do
dispositivo colonial de mancha de sangue, ja efetivada por Pombal. Segundo Hebe Mattos
(1998, p, 34), o termo “pardo” também *“se referia a filhos de forros e, portanto, a primeira
geracéao de descendentes de escravos nascida livre”. Neste sentido, a expressao remete
ao afastamento do cativeiro e aproximagéo do mundo da liberdade.
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forca dos tambores e poder da caridade, como “méae dos pobres”.%°
Entre os mitos e os estudos histéricos (AZEVEDO, 2012; ARANTES,
2021), as memorias de Nha Chica permanecem muito vivas nos tem-
pos de hoje e s&o ressignificadas permanentemente numa intensa
luta de representacdes (CHARTIER, 2002) entre o discurso canénico
e as leituras populares subterréneas a retdrica oficial, fazendo deste
movimento plural de reivindicacéo pela hegemonia no debate publico
acerca da memoria da beata uma experiéncia significativa de his-
téria publica, em que ha saberes circulantes em disputa e passa-
dos-vivos séo ressignificados a luz das intencionalidades politicas do
tempo presente. Neste capitulo, vamos trabalhar a historia publica®
da religiosidade afro-atlantica personificada nos saberes e fazeres
sagrados da beata, bem como o processo de embranquecimento
presente nas praticas discursivas hagiograficas, considerando a in-
surgéncia de narrativas insubmissas imersas em vivéncias marginais
da religiosidade dos terreiros e do catolicismo nao ortodoxo, manti-
das vivas pelas rezadeiras, benzedeiras e dancadores do Congo que
buscam na devogéo a santa afro-brasileira o enlace para reafirmacéo
de suas africanidades atlanticas recriadas no universo da experién-
cia do mundo pos-abolicdo. Em um exercicio de diacronia histérica,
procuramos tratar das herancas subterrdneas de uma religiosidade
afro-atlantica e das disputas de memérias e representacdes presen-
tes no debate publico acerca da monumentalizagdo da imagem de
Nha Chica - figura religiosa remanescente do periodo escravista que

90 PIRES, Wanessa. Histéria de Nha Chica vira samba-enredo de escola de samba do Rio.
Disponivel em: https://g1.globo.com/mg/zona-da-mata/noticia/2014/11/historia-de-nha-
-chica-vira-samba-enredo-de-escola-de-samba-do-rio.html. Acesso em 23 mai. 2022.

Entendemos por histéria publica a reflexao dos usos do passado e sua insergéo no debate
publico. Do mesmo modo, trabalhamos com a possibilidade da escrita colaborativa (FRIS-
CH, 2016) e plural em didlogo com a multiplicidade de saberes que ultrapassa as fronteiras
académicas, sem escamotear o papel da mediacao analitica do(a) historiador(a), muito
menos 0 comprometimento ético deste(a) profissional na publicizagdo sem simplificagéo.
Neste sentido, a histéria publica visa debater os usos da memaria, a percepgéo publica
da histéria, a divulgagao cientifica em diferentes veiculos, as apropriagdes mididticas, lite-
rarias e artisticas da histéria e outras narrativas de diferentes linguagens sobre o passado
(MAUAD; ALMEIDA; SANTHIAGO, 2016; ROVAI, 2018).
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se tornou referéncia crucial na demarcacéo do discurso de memoria e
de patriménio imaterial da religiosidade catdlica sul-mineira contem-
poranea, mas que apresenta ambivaléncias e leituras a contrapelo
nas praticas populares.

Por seu turno, a construgéo imagética da santa — embranque-
cida e representada pelo imaginario social como mendicante, casta e
caridosa — encontrou seu principal terreno de producao nas narrativas
hagiogréficas desenvolvidas por memorialistas locais (PENA, 1951,
LEFORT, 1992; CARDONI, PINHO, NICOLIELLO, 2004; PASSARELLI,
2013; SEDA, 2013). Com efeito, tais narrativas seguem uma linguagem
mitica, em que o sagrado e a providéncia divina constituem orientado-
res das acdes descritas pelos enunciadores do discurso hagiogréafico.
Deste modo, compartilhamos com Hobsbawm & Ranger (1984), o pos-
tulado da “invencao das tradicdes” para entendermos a processuali-
dade inerente a dindmica interna do constructo da memaria em torno
daimagem da Nha Chica e suas seletividades intencionais, repletas de
omissdes e evocagdes, enquanto elementos proprios da dindmica de
lembrar e esquecer, caros a producéo de meméria. Concordamos tam-
bém com Pierre Bourdieu (1996, p. 81) quanto a incoeréncia e a falta de
linearidade das experiéncias histéricas e a ilusao presente na narrativa
dos hagidégrafos. A coeséo dos fatos e a atribuicdo dos sentidos séo,
sobretudo, fenbmenos posteriores a vivéncia histérica, construidas
por biégrafos que procuraram elaborar uma trajetéria do biografado a
partir de uma explicagao coerente, linear e teleoldgica. Sendo assim,
entendemos o sujeito como parte da experiéncia histérica fracionada e
multipla, ndo havendo continuidade, previsibilidade e coeréncia unita-
ria em suas acdes sociais.

Em outras palavras, na construgéo do texto hagiografico, a
vida do santo ganha sentido se for entendida como agao ou ins-
trumentalizacdo divina, e sua trajetoria € marcada pela narrativa da
predestinagao, do dom, do mistério numinoso (ELIADE, 1992, p, 84)
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e pela agao post-mortem composta pela efetivagdo dos milagres,
Ou seja, suas agoes continuam repercutindo na vida dos seus devo-
tos, mesmo depois da sua morte, por meio das gracas alcancadas.
A ruptura com o mundo terreno ndo é percebida ou lida como um
fendmeno natural, mas, como um feito extraordinario, atravessado
por indicios de santidade e do efeito miraculoso, como o perfume
de rosas exalado do tumulo, narrado pelos hagiégrafos durante o
trabalho de exumacéao do corpo. Nessa perspectiva, as reconstitui-
¢Oes hagiogréficas obedecem a uma concepcéo finalista e Unica do
individuo milagreiro, isto é, pensa-se em um ser desvinculado das
contingéncias e imprevisibilidades historicas, fazendo deste um ente
destinado a uma missao terrena de causas sobrenaturais, conforme
pontua a narrativa hagiografica.

Deste modo, constitui nosso interesse investigar as omissoes
e silenciamentos neste discurso de producao da memodria santa, no
que se refere as suas origens do cativeiro e as praticas hibridas, re-
lacionadas a adivinhagéo, aos elementos magicos, como: rezas de
benzecéo, falas misticas diretas com a entidade do sagrado, o transe
espiritual e as habilidades de cura, entre outros elementos hetero-
doxos vinculados a leitura do imaginario social recriado e ressignifi-
cado constantemente em torno dessas figuras. Por outro lado, nao
podemos desconsiderar as disputas de memorias® e a busca pela
hegemonia na construcédo da representagéo patrimonial engendra-
das pelo discurso oficial da Igreja. Isso acontece tanto em funcao
da enunciacao do discurso ortodoxo em poder definir quais os ele-
mentos necessarios para a canonizagdo de uma figura santa, bem
como sua plasticidade em descartar outros considerados dispensé-
veis por seu ndo enquadramento as expectativas da normatizagéo
moral presente na ortodoxia catequética. Ademais, deve-se levar em

92 Entendemos memdria no plural, como um campo de tensdes permeado por intencionalidades
dos sujeitos que evocam e constroem suas representacoes sobre 0 passado de acordo com
suas subjetividades, interesses e visdes de mundo do presente. (POLLAK, 1989, p. 3-15).
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conta os arranjos entre 0s poderes locais, em adequacao ao modelo
hagiografico esperado, para incentivar politicas publicas de incentivo
ao turismo e divulgagdo das santidades locais, de acordo com 0s
parametros morais e normativos propostos pela catequese oficial.

Dito isso, afirmamos que nao constitui nosso propdsito desenvol-
ver uma biografia da santa, mas compreender a partir dos fragmentos
deixados por seus hagiografos e outros vestigios diretos e indiretos, o
campo de intencionalidades para demarcar a trajetéria da filha da liberta
como beata, caridosa, santificada e “mae dos pobres”. Nessa perspec-
tiva, devemos estar atentos a producéo social dos corpos femininos nao
brancos numa sociedade escravista do século XIX. Historicamente de-
sumanizadas e hiperssexualizadas, ndo haveria coeréncia racional, se-
gundos os valores androcéntricos cristaos, para que uma mulher negra
se santificasse, ainda mais, se suas praticas se aproximassem de uma
afro-religiosidade atlantica pouco aceitavel aos olhos da ortodoxia crista.
Por este motivo, ciente das limitagdes racializantes e patriarcais de sua
época, Francisca de Paula incorporou os valores ascéticos destinados
as mulheres de recolhimento, sem deixar de lado seus saberes e fazeres
ensinados por sua méae e sua avo, e a beata negra faz questao de deixar
essa ascendéncia matrilinear em seu testamento.

Entendemos, assim, o processo de embranquecimento para
além das representagdes fenotipicas construidas na posteridade, atra-
vés das hagiografias, mas, pensamos, sobretudo, na produgao so-
cial do corpo santificado, alinhado a ascese das mulheres brancas
religiosas, disciplinadas na pratica do recolhimento, na ndo exposicao
publica dos corpos adornados (renuncia da vaidade feminina), e, prin-
cipalmente, na abstinéncia sexual (castidade) e recato moral, calcado
na subserviéncia ao mundo androcéntrico e patriarcal, mundo este
atravessado por divisdes de raga, cor, género e condi¢do social. A
apropriacao desses valores de ascese feminina catélica e sua ressigni-
ficacdo por meio do seu protagonismo de lideranca religiosa na cidade
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de Baependi, por meio das adivinhagdes, milagres de cura e transes
espirituais, conversacdes com o mundo dos mortos e relagdo mistica
direta com Nossa Senhora da Conceicao, nos leva a perceber um li-
miar muito ténue entre a expectativa normatizante da doutrina catélica
e 0 universo vasto e complexo das praticas hibridas afro-atlanticas.

Outrossim, a religiosidade popular sempre foi insubmissa aos
pardmetros normativos colocados pelo discurso oficial. Ao visitar a
igreja de Nossa Senhora da Conceigao € comum verificar a presenca
de ex-votos e materiais representativos da crenga de cura e milagres,
muito préximos das praticas méagicas heterodoxas, vinculadas a rela-
cao de proximidade e de intimismo com o santo, baseado na relacao
de troca, ou seja, o ftoma-la-da-céa criado no universo da coldnia, algo
que o processo de romanizagao do Ultramontanismo® ndo conseguiu
extirpar entre o seu nlcleo heterogéneo de fiéis.

Por esse motivo, torna-se fundamental discutirmos os signifi-
cados da religiosidade afro-atlantica presentes nas praticas de rezas,
adivinhacdes, benzecdes e outros saberes populares presentes nos
fazeres sagrados da beata. Ela se tornou uma lideranca espiritual e
politica na cidade de Baependi, no Sul de Minas Oitocentista. Pessoas
vindas de longe a consultavam para receber conselhos de ordem prati-
ca e previsdes do futuro. Eram varios os motivos para se procurar seus
aconselhamentos e oragdes: desde a busca por animais perdidos,
criancas desaparecidas, até a cura das pessoas enfermas, ou tomada
de decisdes politicas por parte dos mandatarios locais. O imaginario
daquela época era regido pela ordem mistica do sagrado. Nao havia
separacao muito clara entre a experiéncia de desencantamento/racio-
nalizada e a explicagc&o mistica das coisas do mundo.

93 O processo de Romanizagao ou Ultramontanismo foi um movimento eclesiéstico, iniciado
no Brasil da década de 1840, com o objetivo de extirpar as préaticas de cunho popular — até
entao foleradas pela ortodoxia como veiculo de conversao — em prol de um catolicismo
mais ilustrado e racional, no esforgo de “fazer valer na Igreja do Brasil os principios do
Concilio do Trento.” (FRAGOSO, 1992, p. 184).
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A religiosidade de &mbito privado, profundamente hibrida, era
predominante, ainda que houvesse a presenca da Igreja e da cateque-
se tridentina pela acao dos padres e edificacao das irmandades leigas,
desde o periodo colonial. Além da religiosidade leiga, atravessada pela
atuacao ativa de devotos e devotas de irmandades e ordens terceiras
— associagoes que ditavam rumos das praticas e crengas da espiritua-
lidade barroca das Minas — nao podemos nos esquecer da forca dos
calundus, dos batuques negros, dos reinados € reisados cuja presenca
subversiva transformou definitivamente a espiritualidade afro-atlantica,
enegrecendo o catolicismo no Ultramar. A devogao aos santos pretos,
estudada por Anderson Oliveira (2008), nos apresenta indicios significa-
tivos para compreender o processo de hibridizacao®, trocas culturais e
lutas de representacao no processo de catequizagéo no outro lado da
Kalunga (Atlantico). Estudar o fenbmeno das beatas negras e mesticas,
como a Nhé Chica, consiste em dar um passo além na compreensao
das apropriagdes e ressignificacdes dos simbolos catdlicos e releituras
africanizadas protagonizadas por mulheres n&o brancas remanescentes
do cativeiro ou portadoras do estigma da escravidao. Por outro lado, o
desafio de se fazer uma andlise interseccional se coloca como exigéncia
para os futuros estudos engajados em compreender 0s processos da
escravidao a luz dos demarcadores de género e raga, enquanto elemen-
tos estruturais da sociedade escravista, juntamente com as segmen-
tacdes de cor, condigao social e outras hierarquizacdes geradas pelo
dominio senhorial (REIS & FARIA, 2021, p. 28).

O que significava para aquela sociedade escravista, uma mu-

lher ndo branca se apropriar dos significados de honra, beatitude e
distingdo das senhoras brancas para se tornar uma lideranca espiri-
tual em uma cidade com forte presenca escravista e inserida numa
regido que protagonizou uma das maiores revoltas de escravizados do
94 Segundo Canclini (1998, p. 18), hibridizagao séo “processos socioculturais nos quais estru-
turas ou préticas discretas, que existam de forma separada, se combinam para gerar novas

estruturas, objetos e praticas.” Cabe esclarecer que as estruturas chamadas discretas foram
resultado das hibridizagdes, razao pela qual ndo podem ser consideradas fontes puras.
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Império brasileiro?® Nossa hipétese é que Francisca de Paula de Je-
sus, conhecida e referenciada em documentos como “Dona”, Senho-
ra, e popularmente Nha, corruptela de Sinha, utilizou-se da estratégia
de embranquecimento em vida, ao tecer aliangas com mandatarios
locais, sem perder de vista, seus saberes e fazeres matrilineares com
marcas afro-atlanticas e suas redes sociais/politicas tracadas ao lon-
go de sua vida com seus iguais ou aqueles mantidos em cativeiro.
Nha Chica soube transitar muito bem entre o mundo dos brancos e o
mundo dos escravizados e dos libertos. O fato é que o processo de
embranquecimento estendeu-se, com outras intengdes e finalidades
politicas, para o periodo posterior a sua morte e se tornou marca hege-
monica nas construgdes iconograficas e hagiogréaficas da santa beata.
E hoje podemos entender que as representagdes embranquecidas de
Nhé Chica se inserem num processo histérico mais amplo relacionado
a heranca deixada pelas teorias raciais (SCHWARCZ, 2013) do final do
século XIX, conjugada ao ultramontanismo e campanha higienista,®
trés pilares do movimento de segregacéao racial daquela sociedade,

95 Referimo-nos a Revolta de Carrancas, estudada por Marcos Ferreira de Andrade (2017).
Segundo o autor, a rebelido de escravizados eclodiu em 13 de maio de 1833, entre os
limites da freguesia de Carrancas e do termo de Baependi, nas propriedades da familia
Junqueira, ao sul da provincia de Minas Gerais. A revolta, liderada por Ventura Mina eclodiu
em razéo dos excessos de castigos praticados nas fazendas e porque os envolvidos viram,
na fragilidade do segmento politico liberal do periodo regencial, o momento oportuno para
tecer aliancas politicas com o segmento conservador. A rebelido iniciou pela fazenda de
Campo Alegre, propriedade de Gabriel Junqueira, deputado liberal, e seguiu para a Fazen-
da Bela Cruz, onde o grupo insurgente assassinou a familia de José Francisco Junqueira,
irmao de Gabriel. De l& o grupo rebelado partiu para a Fazenda Bom Jardim, propriedade
de Jodo Candido Junqueira, que jé avisado do ocorrido nas fazendas de Campo Alegre
e Bela Cruz, organizou um movimento de reagdo com tropas armadas. O conflito levou a
pena de morte de Ventura Mina e outros envolvidos, bem como acelerou a assinatura da
Lei Nefanda (10/06/1835), que previa a pena de morte para escravos revoltosos.

96 A campanha sanitarista surgiu quando a Sociedade de Medicina (século XIX) criou a Co-
misséo de Salubridade Geral, visando interferir diretamente nas medidas de salde por
meio de reformulacdes das posturas municipais do Rio de Janeiro, com intuito de combater
as epidemias urbanas. As autoridades médicas e estatais passaram a redefinir o espago
urbano a partir de um discurso medico higienista, utilizando-se de uma politica ostensiva de
perseguicao as praticas de curandeirismo e outros ritos magicos tidos como supersticio-
sos, além de fiscalizar espagos urbanos, como matadouros, curtumes, prisdes, hospitais,
moradias coletivas (corticos), desenvolvendo uma politica repressiva aos segmentos que
nao se enquadravam as medidas “civilizatérias” (CHALHOUB, 1996).
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guando ja se discutia o fim da escravidao e criavam-se novas formas
de marginalizagao de segmentos escravizados e livres de cor.

Quem hoje visita Baependi e o santuario de Nossa Senhora da
Conceicao pode acompanhar a presenca intensa de um turismo reli-
gioso capaz de atrair caravanas de fiéis vindas do Brasil inteiro. No en-
tanto, no primeiro momento, o olhar distraido do visitante jamais sabe-
ra das raizes afro-atlanticas e diaspdricas da beata de origens negras.
Amplamente divulgada em documentarios®” da Cangao Nova, e pelo
movimento neopentecostal da Igreja Catdlica, principalmente apds a
beatificacdo de 2013, o culto a Nha Chica vem crescendo vertiginosa-
mente e adquirindo contornos iconogréaficos e moralizantes muito vol-
tados para os interesses das representacoes de beatitude franciscana,
espelhando os anseios da Congregacao das Irmas Franciscanas do
Senhor, instalada na cidade desde a década de 1950 para tomar conta
da Capela de Nossa Senhora da Conceigéo € bens deixados pela bea-
ta. Deste modo, a composicdo da memria oficial acerca da trajetéria
da santa negra, submetida a uma avaliagdo rigorosa da Santa Sé, se
distancia cada vez mais de uma representacdo apegada as praticas
populares das adivinhacdes, curandeirismos e ritos magicos.

O processo de beatificagdo de Nha Chica teve inicio em 1993
e encerrou-se com o Decreto do Papa Bento XVI em maio de 2013.
Em 1991, a “santa de Baependi” recebeu o titulo de “Serva de Deus”
pela Congregacao das Causas dos Santos do Vaticano. Em 2011, o
papa mencionado reconheceu “suas virtudes heroicas” e a agraciou
com o titulo de “Veneravel”. Atualmente, o processo de canonizagéo
ainda nao foi concluido. No item a seguir, procuramos problematizar
o silenciamento da negritude e das origens do cativeiro na construgao
imagética e hagiogréfica da personagem santificada pelo imaginario

97 Ha uma série de documentérios disponiveis pelo canal do YouTube, cf.: Nha Chica, a Santa
de Baependi, produzido pela emissora catélica Cangao Nova (2018); Nha Chica, um docu-
mentario (2011), produgéo e direcao de Thomaz Gregori; Nha Chica, uma flor de Baependi,
produzido pela Congregacao das Irméas Franciscanas do Senhor (2004).
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popular. Para tanto, serdo utilizados os livros de memaoria como discur-
so hagiografico, os registros paroquiais de Sao Joao del-Rei, além de
dispormos do método indiciario® como recurso de investigacdo para
alcancarmos os indicios e sinais necesséarios para recompormos 0s
vestigios silenciados pelo discurso oficial de reconstrucdo da memaria
da personagem beatificada pelas autoridades romanas.

“QUANDO FALECEU, OS DEVOTOS
CORTAVAM AS FIMBRIAS DE SUAS
VESTES COMO RELIQUIA™?

Segundo os periédicos locais, como o Jornal O Patriota (1917),
a morte da beata Nha Chica causou grande comocéao coletiva na re-
giao do sul de Minas em fins do século XIX. O seu sepultamento teria
sido adiado devido ao “grande numero de pessoas que vinham de
toda parte para visitar o corpo daquela que, em vida, distribuia gracas
e beneficios” (SERVA, 1956, Apud, CARDONI, PINHO, NICOLIELLO,
2004, p. 80). O jornal Gazeta de Varginha (1895) noticiou a morte da
“virtuosa velhinha”, tendo o seu enterro “numeroso acompanhamento”
apos o seu corpo “em perfeito estado de conservagao” ter sido velado
por “quatro dias a pedido do povo”.'® Seus hagiografos (PASSARELLI,
2013; CARDONI, PINHO, NICOLIELLO, 2004) assinalam que o perfume
de rosas exalado durante a inumacao na igreja e o semblante intacto

98 Para C. Ginzburg (1989, p. 145), o conhecimento histérico € “indireto, indiciador e conjectu-
ral”. O método indiciério consiste na apreensao dos “gestos inconscientes” tidos como mar-
ginais pelos individuos que os produziram. O autor propde, assim, um método “interpretativo
centrado sobre os residuos, sobre os dados marginais considerados reveladores.”

99 Trecho extraido do jornal O Tempo (1917) (Apud. CARDONI, PINHO, NICOLIELLO, 2004, p. 80).

100 Os Jornais que noticiaram a morte de Nha Chica, como O Patriota (1917), Correio de Caxambu
(1895) e Gazeta de Varginha (1895), estao alocados no Instituto Nha Chica (INC) na cidade de
Baependi (MG), coordenado pela Congregagao das Irmas Franciscanas do Senhor.
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do rosto da beata apds a exposicdo do corpo velado por longo tempo
sao indicios de sua santidade.

Francisca de Paula de Jesus ja era reconhecida como santa
milagreira em vida e, ao longo de sua trajetdria, tornou-se “dona”'®,
“senhora”, “sinha”, ou simplesmente, “Nha Chica”. Quando faleceu,
as cinco horas da tarde, em 14 de junho de 1895, por “anemia geral e
afeccbes gastricas”, os periddicos locais falavam do “falecimento da
popularissima e querida senhora”, designada como “santa mulher”,
Ccujo corpo esteve exposto a veneracdo dos fiéis por trés ou quatro
dias (CARDONI, PINHO, NICOLIELLO, 2004, p. 80). Foi encomendada
e sepultada com toda pompa e circunstancia na nave de sua igreja de-
dicada a Nossa Senhora da Conceigéo, templo que mandou construir
em seu proprio terreno a partir das doagdes e esmolas em retribuigao
as gragas alcancadas pelos seus seguidores e consulentes. Em uma
época em que os mortos eram sepultados em tumulos fechados em
cemitérios publicos, segundo as normas higienistas ja vigentes no Im-
pério, a santa beata teve as suas Ultimas vontades cumpridas, sendo
enterrada dentro da Igreja de Nossa Senhora da Conceicao, “templo
de sua santa Sinha”, como a chamava.

Durante o cortejo de sepultamento, todas as irmandades acom-
panharam, solenemente, o seu corpo. Desde a Irmandade do Santis-
simo Sacramento, passando pela associacao dos devotos pardos da
Boa Morte e crioulos das Mercés até a confraria dos pretos do Rosario.
Certamente, foi um acontecimento que estremeceu a ordem cotidiana
da pequena cidade sul-mineira. Ainda sobre as suas Ultimas vontades,
a santa negra pediu para que fossem ditas vinte trés missas, “uma de
corpo presente, outra de sétimo dia e outra no trigésimo”. Deixou mais
vinte missas a sua mae Isabel e outras trinta ao seu irmao, Teoténio.

101 De acordo com CARDONI, PINHO, NICOLIELLO (2004, p, 41), os documentos assinados
pelo vigario Monsenhor Marcos Nogueira, sempre referenciaram Francisca de Paula de
Jesus como “dona” e “senhora”, titulos de tratamento dirigidos as mulheres brancas de
mando naquela sociedade escravista.
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Ao escravo Félix, deixou um terreno alocado “abaixo do portdo” que
entrava para a capela, além de lougas e trastes da casa, exceto as
cadeiras e tachos de cobre que seriam distribuidos como esmolas aos
pobres. A Nossa Senhora da Conceigéo, para o seu patriménio, legou
“casas, terrenos, agua” e todo remanescente dos seus bens. Pediu
para que um vestido de nobreza fosse entregue a uma 6rfa virgem.
Do remanescente dos seus bens, que seria entregue ao patrimoénio
de sua Sinha Conceigéo, estavam: um rosario de contas de ouro, um
cordao de ouro, quinhentos gramas de prata, além de caixas, bacias,
panelas de pedra, pratos de louga, facas e garfos, tamboretes, ban-
cos, catres, cadeiras, mesa de piano, foice e tachos de cobre. Como
signo da distingao social alcangada, seu inventario deixou registrada
a composigao de sua mortalha, produzida por tecidos nobres, como
“‘grinalda francesa, rendas de prata, fitas largas lavradas, cetim Macau,
luvas brancas e galao branco.”%?

Nao obstante viver sob o voto de pobreza, Nha Chica anga-
riou recursos materiais e propriedade escrava (ainda que apenas um
escravo — Félix — tenha sido mencionado em seu testamento), o que
significa que a beata atingiu um processo tacito de mobilidade e distin-
¢ao em uma sociedade remanescente do antigo regime nos tropicos,
mas caracterizada pelo esfacelamento dos atributos de limpeza de
sangue herdados da col6nia. Escolher viver uma “pobreza voluntaria”
é bem diferente do que inserir-se, de fato, na condicdo material e sim-
bélica de subalternidade em uma sociedade altamente estratificada,
como aquela do século XIX. Francisca de Paula foi nomeada como
“Dona” quando pediu licenca a Camara de vereadores para construir
sua capela como extensédo da sua casa.'® Naquele momento, ja era
procurada pelas comunidades pobres do Cavaco, “pequena Africa de

102 Arquivo do Judiciario da Comarca de Baependi. Inventério Post-mortem de Francisca de
Paula de Jesus (22/11/1895).

103 De acordo com Seda (2013, p. 128), em 1865 “Francisca de Paula de Jesus pagou a li-
cencga de 2$000 a Camara de Baependy, em funcdo de construir uma capela em devogéo
a Nossa Senhora Imaculada Conceigéo”.
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Baependi”, onde morava, para distribuir paes, alimentos, roupas, re-
medios caseiros e outros donativos necessarios a sobrevivéncia da
populacéo negra e mestica. Também era visitada por setores da elite,
como o conselheiro do imperador, Jodo Pedreira do Couto Ferraz e
Jerbnimo José Teixeira Junior, Visconde do Cruzeiro, a quem sempre
lembrava, em agradecimento, pela doacao de recursos para a orna-
mentacéo do templo com “imagens, vasos, alfaias, érgdo, lampadas”,
tudo como gesto de agradecimento pelas dadivas alcangadas (MO-
NAT, 1894, p. 93). Prova cabal que Francisca de Paula soube tecer
aliangas com a elite local € a escolha de seus testamenteiros, sendo o
primeiro nomeado, o proprio Vigario Geral, Marcos Pereira Gomes No-
gueira, e 0 segundo, o capitao Francisco Antdnio Pereira, e em terceiro,
0 advogado Anténio Dias dos Santos.™

Nossa hipétese é a de que este processo de mobilidade social
nao pode ser entendido como ato isolado de Francisca, mas como
um movimento de arranjos familiares, principalmente pelo destaque
alcancado por seu irméao, Teoténio, enquanto comerciante, juiz de vin-
tena, vereador e tenente da Guarda Nacional. De acordo com os estu-
dos de Sirleia Arantes (2021) e Maria Cristina Azevedo (2012), Teot6nio
Pereira do Amaral tornou-se um comerciante poderoso na localidade
e, ao falecer, deixou uma heranca de 23:753%$000. Como herdeira uni-
versal desta fortuna, a beata foi nomeada pelo seu irmao, o que nos
chama atencéo pela secundarizacéo da prépria esposa no processo,
Heliodora Maria de Jesus, qualificada como herdeira de menor impor-
tancia, mesmo tendo ela cuidado de suas enfermidades no momento
final de sua vida. A Heliodora, deixou uma casa de morada na Rua
do Comércio e toda mobilia, em razdo dos bons servicos e caridade
prestados.'® Teotbnio pardo, também embranquecido pelo processo

104 Arquivo do Judiciério da Comarca de Baependi. Testamento de Francisca de Paula de Jesus
(18/07/1888), anexo ao Inventario Post-mortern (22/11/1895). Hoje sob a custddia do INC.

105 Arquivo Judiciario da Comarca de Baependi (MG), Testamento de Teotdnio Pereira do
Amaral. Data: 11/05/1861. (PASSARELLI, 2013. p. 81-82).
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de mobilidade social alcangcada com sua projegcdo de comerciante,
filiou-se a irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte, onde se tornou
meséario atuante, e nos instantes finais de sua vida, invocou a presenca
das irmandades de Sao Miguel e Almas, das Mercés, da Boa Morte e
do Rosario para acompanha-lo no sepultamento, tendo o seu corpo
enterrado no Cemitério Geral da cidade de Baependi. O peculio dei-
xado pelo irméo a Francisca de Paula de Jesus pode ser interpretado
como ponto de inflexdo para a movimentagao politico-religiosa de Nha
Chica, ao dourar o altar da Matriz de Nossa Senhora de Monserrat e
iniciar sua empreitada divina de construir uma capela no quintal de sua
casa a pedido de sua “santa Sinha”, Nossa Senhora da Conceicéo, a
guem tinha profunda e intima devog&o.™® Conta o imaginario popular
gue a beata tinha visbes misticas, conversava pessoalmente com a
Virgem e tinha o dom de ter sonhos premonitérios. Em uma dessas
conversagoes foi incumbida da missao de construir um templo para
atender a vontade de Nossa Senhora da Conceicéo.

FRANCISCA DE PAULA DE JESUS,
FILHA NATURAL DE ISABEL MARIA
EGIPCIACA: "DESVENDAVA O FUTURO
E SARAVA MORIBUNDO™”

Em nome de Deus, Amém. Eu, Francisca de Paula de Jesus,
natural da cidade de Sao Joao del-Rei, filha natural da finada Isabel
Maria Esiclaca, ou Egipciaca, em casa de minha residéncia, na rua das

106 Ao consultar os livros de tombo da Matriz de Nossa Senhora de Monserrat em Baependi,
José Alberto Pellcio (1942, p. 13) menciona que: “Sé em 1862, sendo vigéario o conego
Joaquim Gomes Carmo, foi dourado o altar-mor, com apreciéavel dadiva de Francisca de
Paula de Jesus, conhecida como Nh& Chica.” No Instituto Nha Chica (INC), sob custédia
das irmas franciscanas, encontra-se alocado o Livro de Tombo, n°1 (fl. 16v), onde se
registra a passagem pelo Monsenhor Marcos Pereira Gomes Nogueira.

107 Expressao extraida de PENA, 1951, p. 14.
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Cavalhadas, nesta cidade, enferma e de cama, mas em meu perfeito
juizo, no estado de solteira, ndo tendo filho algum nem herdeiros for-
gados, fago este meu testamento para ser cumprido depois de minha
morte (...). Baependi, 18 de julho de 1888.1%

Filha da liberta Isabel Maria e neta de Rosa Benguela'® ou de
Maria Joaquina Felizarda,'"® a beata invocou, em seu testamen-
to, o pertencimento a linhagem materna vinculada a Egipciaca,
ao nomear sua mée, como Isabel Maria Egipciaca. Seria a in-
tengdo da santa — ja “uma celebridade em todo sul de Minas”,
como bem mencionou o médico hidrologista Henrique Monat
(1894), o primeiro a entrevista-la — enquadrar-se a linhagem mi-
tica da santa africana, Rosa Egipciaca, pega pelas malhas da
Inquisicéo no periodo colonial?

E sabido pelos estudos de Luis Mott (1993) que Rosa Courana,

conhecida posteriormente como Rosa Maria Egipciaca da Vera Cruz,
viveu um bom tempo em Sao Joao Del-Rei, vila em que Francisca de
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Arquivo do Judiciario da Comarca de Baependi. Testamento de Francisca de Paula de
Jesus (18/07/1888), anexo ao Inventario Post-mortem (22/11/1895). Hoje o documento se
encontra sob custodia do INC. Monsenhor José Lefort (1992, p. 60) menciona o nome
da mée “lzabel Maria Iziclaca ou Eziciaca, em seguida acrescenta uma observagao “tudo
nos leva a crer que seriam corruptelas do nome Egipciaca”. Para o autor seria uma refe-
réncia a Santa Maria Egipiaca, uma “santa penitente do século V da era cristd”. No livro
Nha Chica, a Pérola de Baependi ha uma omissao referente ao nome completo da mae
apresentado pelo registro (NICOLIELLO, et al, 2004, p.75)

A narrativa hagiogréfica hegemonica afirma que Rosa Benguela teria sido avd materna de
Francisca de Paula de Jesus. Segundo o assento de batismo citado de forma recorrente pe-
los memorialistas (NICOLIELLO, Et. all, 2004, p. 28; SEDA, 2013, p. 40; PASSARELLI, 2013,
p. 45), Rosa Benguela, solteira, escrava de Custodio Ferreira Braga, deu a luz a Isabel Maria,
batizada no Cajuru, capela filial da Matriz do Pilar de Sao Jodo del-Rei em 13 de outubro
de 1782. Foram padrinhos: Vitorino e Faustina, pardos, escravos de Dona Quitéria Correa
de Almeida. Assinou o assento, o padre Joaquim Pinto da Silveira. Cf. Arquivo da Matriz de
Nossa Senhora do Pilar de Sao Joao Del-Rei, AMNSP-SJDR, Livro 17, FI. 190.

A partir do testamento da mae de Nh& Chica (04/11/1843), transcrito por Maria Cristina
Azevedo, constata-se que a avo de Francisca de Paula era Maria Joaquina Felizarda e
nao Rosa de Benguela, como afirmou Gaio Sobrinho (2004) e outros memorialistas e
hagidgrafos. Esta afirmagao choca-se com as narrativas de beatificag&o por contrapor-se
ao local de nascimento, tradicionalmente apresentado como o Distrito de Santo Antonio
do Rio das Mortes Pequeno, e ndo Sao Joao Del-Rei. O documento apresenta também
a existéncia de mais uma filha, “Maria, casada com Joaquim Garcia”, narrada como irma
por parte do pai, mas que era filha de Isabel Maria, como consta em seu testamento. Cf.
Matriz Senhora de Monserrat de Baependi, (hoje sob a custddia do INC), Livro de Obitos,
1841, Out-1869, Maio, Testamento de Isabel Maria da Silva (04/11/1843).
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Paula nasceu. Egipciaca foi a primeira escravizada africana a deixar
um manuscrito'" de proprio punho no Brasil. A courana fundou o Re-
colhimento de Nossa Senhora do Parto, recinto religioso que abriga-
va negras e pardas donzelas no Largo da Carioca do Rio de Janeiro.
Quando crianga sofreu abuso sexual do seu primeiro senhor, José de
Souza Azevedo, e durante a juventude foi transferida para a Fregue-
sia do Inficcionado (préximo a Mariana), na propriedade de Dona Ana
Garcés de Morais, onde viveu da prostituicao durante quinze anos até
ser atacada por uma estranha enfermidade. Esta doenca, de cunho
espiritual, provocava na escrava, desmaios, fortes inchacos no ros-
to e intensas dores no estbmago. A mesma enfermidade, vista como
provacdo enviada por Deus, Ihe serviu de argumento para o inicio de
uma vida de peniténcia e dedicacéo a espiritualidade. A partir deste
momento, Rosa deixou o meretricio e passou a viver como beata, se-
guindo os oficios divinos e liturgias catélicas. Em Séo Joao Del-Rei, na
igreja de Nossa Senhora do Pilar, chegou a interromper a pregacao de
um capuchinho, “gritando que ele era o proprio satanas ali presente”
(MOTT, 1993, p. 8). Apds o episddio de afronta as autoridades religio-
sas do local, Rosa foi encaminhada a sede do bispado de Mariana e
castigada em praga publica sob a acusacao de feiticaria. Escapando
com vida dos rigorosos suplicios — que deixaram o lado direito do seu
corpo semiparalisado — a religiosa seguiu para o Rio de Janeiro, com
seu novo proprietario, o Padre “Xota-Diabos”. Naquela cidade teceu
aliancas com setores importantes do meio eclesiastico, adquiriu apoio
dos frades franciscanos e o beneplécito do proprio bispo para fundar
o seu Recolhimento de religiosas leigas sem votos perpétuos. Este se
instituiu como o ponto alto da trajetéria de Rosa Courana, por se tornar
a africana afamada na cidade por suas visdes santas, aconselhamen-
tos espirituais e pela vida mendicante, regrada por exercicios espiri-
tuais rigorosos como autoflagelagao, jejuns prolongados, meditacoes,
silicio e comunhao frequente.

111 O manuscrito de 250 folhas intitula-se “Sagrada Teologia do Amor de Deus Luz Brilhante
das Almas Peregrinas” (MOTT, 1993, p. 10).
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Em seu recolhimento pregava ideias heterodoxas e dizia ter vi-
sdes e conversas com Deus. Em um desses éxtases espirituais, re-
velou que o “Menino Jesus vinha todo dia mamar em seu peito” e
gue “Nosso Senhor trocara o seu coragdo com o dela”. Dizia também
ser “esposa da Santissima Trindade e a nova redentora do mundo”,
enquanto Maria cumpriria o papel de “Mae da Misericérdia”. Para a
africana, venerada como santa, sua missao consistia em decidir sobre
o destino de todas as almas do Purgatério, “se iam para o céu ou
para o inferno” (MOTT, 1993, p. 10). Em seus éxtases espirituais, Rosa
Egipciaca conciliou praticas catélicas de ascese espiritual com o uso
de dancas em frente ao altar,'? além de trazer um histérico de rituais
de possessao, interpretadas como exorcismo pelo padre portugués
Francisco Gongalves Lopes. Ao longo de sua lideranca espiritual, Egip-
ciaca receitou aconselhamentos de cura, sofreu visbes intermitentes
e permitiu que suas auxiliares pitassem cachimbo, numa clara alusao
aos costumes de origem africana. Ao ser sentenciada como herege e
feiticeira, disse ter acreditado “em tudo que viu e ouviu”, pois entendia
que todas as suas acdes foram feitas em nome de Deus porque se
via escolhida pela misericérdia divina a fim de “revelar ao mundo seus
fantasticos designios” (MOTT, 1993, p. 17).

O que ha em comum, na religiosidade afro-atlantica, entre uma
santa negra condenada pela Inquisigao e uma santa negra''® beatifica-
da (a posteriori) e reverenciada em vida naquela sociedade escravista?
Ambas eram devotas de Nossa Senhora da Conceigdo, porém, Nha

112 Segundo Mott (1993, p. 11), a descrigdo de uma cerimonia conduzida por Rosa Egipciaca
lembra as segdes de gira nos terreiros de umbanda e de candomblé. Consoante o processo
consultado pelo autor: “Na capela do Parto, Rosa tirava as vezes algumas imagens do altar,
dizendo que [ela] era Deus, e metia as imagens na mao de algumas irmas e ia dan¢ando
até ao pé delas, e la as deixava e ia buscar outra, e entrava a apertar a danca, arrondean-
do-as, e caia no colo de alguma irmé e ficava como [estivesse] fora de si, e depois de muito
tempo, se tornava a si e comegava a perguntar aquilo o que era, quem a tinha trazido por ali,
e isto era quase sempre, e se ndo criamos, levantando-se da sua passividade, roncando,
se agarrava pela goela e entrava a bater pelo chao, dando murros (...).”

113 Nomeamos como santa negra, a partir da tipologia “negro/a de pele clara” trabalhada por
Sueli Carneiro (2016).
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Chica nao se indispds diretamente com as autoridades eclesiasticas,
como Rosa Egipciaca. Os primeiros hagiodgrafos, como o Monsenhor
José do Patrocinio Lefort (1992, p. 66), associam a nomenclatura “Egip-
cfaca” indicada em testamento a asceta que viveu no Egito no século
V. A santa, também de origens africanas, é representada com a icono-
grafia de uma mulher ancia com a pele enegrecida. Reverenciada pela
igreja copta no norte da Africa, a santa africana ficou conhecida por
expurgar-se da vida pecaminosa da prostituicao, conforme sua hagio-
grafia classica, para ascender-se como beata ao se dedicar a diregao
de um recolhimento de mulheres devotas. No entanto, Sirleia Arantes
(2021) chama a atengéo para o fato de a Rosa Courana Egipciaca ter
estado mais proxima ao universo de crengas e experiéncias de vida da
Nha Chica e sua méae, Isabel. Teria sua mée liberta afinidades devocio-
nais com a santa preta courana tao reverenciada em Sao Joao Del-Rei
naquele periodo? Para esta pergunta nao temos indicios diretos que a
respondam, no entanto, conseguimos vislumbrar, pelo método indicié-
rio, aproximacoes por sistemas de crengas e praticas religiosas hibri-
das que trouxeram marcas enegrecidas da religiosidade catdlica afro
diaspdrica que se desenvolveu em sociedades interétnicas atlanticas.

O primeiro indicio para trabalharmos as africanidades subterra-
neas foi subtraido do médico hidrologista Henrique Monat (1894, p. 134).
Sua narrativa é permeada pelo discurso médico do final do século XIX,
e pelo olhar masculino higienista daquela época, que busca legitimar a
notoriedade da santa mestica ao afasta-la de representacdes tidas pelo
discurso hegemonico como resquicios da degeneracéo, do atraso cultu-
ral, personificado nas supersticoes e curandeirismo em que a Sociedade
de Medicina buscava postular. Consoante, o médico hidrologista:

Nha Chica ou Tia Chica é uma celebridade em todo o sul de
Minas. Nao é a feiticeira, que magnetisa os passarinhos e
cura bicheiras; também nao ¢é a curandeira, que faz milagres
no tratamento das doencas das ourinas, a minha rival, que
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ndo consegui ver. Nha Chica é uma santa, dizem uns; uma mo-
desta buenadicha asseveram outros; ella ndo conhece nem de
nome Papus, Allan Kardec, nem Mesmer; ndo cultiva a magia, a
feiticaria, a chiromancia, o esoterismo, as sciencias occultas, o
magnetismo, nem o hypnotismo. (...) Nao corre, pois, riscos de
ser queimada viva, nem de ter de explicar a policia como se
|& no pd de café a ingenuidade humana (Grifos nossos).

Nota-se pelo excerto acima as intengbes do médico em apre-
senta-la como uma figura religiosa enquadravel aos pressupostos cate-
quéticos da Igreja. O médico refere-se a ela como “nao feiticeira”, “néo
curandeira”, ndo praticante da magia, adivinhagbes ou “ciéncias ocul-
tas”. Nos textos hagiogréficos consultados, nota-se grande preocupa-
¢ao0 em ndo associar os seus feitos miraculosos a sua pessoa, mas a
Nossa Senhora da Conceigao. “E Nossa Senhora é quem sabe!” (PENA,
1951). “Eu rezo a Nossa Senhora, que me ouve e me responde” (CA-
DORIM, PINHO e NICOLIELLO,2004, p. 65). A construgdo da memoria
calcada na subserviéncia e adequacao aos parametros doutrinarios nao
poderia atribuir o protagonismo miraculoso a uma mulher negra reveren-
ciada como santa em vida. Para ser reconhecida como santa pela Igre-
ja, segundo os parametros eurocentrados/brancos, uma das condigoes
primordiais consistia em desvincula-la de outras imagens heterodoxas
estabelecidas pelo imaginario social quanto ao culto de figuras misticas,
errantes destoantes da pratica convencional. Mais a frente, identificamos
ambiguidades nas praticas discursivas de Monat (1984, p. 95) ao apre-
sentar elementos vivos de uma religiosidade pouco ortodoxa quando
reproduziu/criou um didlogo com a santa mestica:

Nha Chica descobre animaes fugidos, prognostica em caso de
molestia, prevé o resultado de demandas. (...) Contou ella ainda
outros milagres. (...)

“Vancé viu no domingo passado como o sol estava amarello?”

“Foi um eclipse, disse eu [Monat].
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-“Qual! eu tambem vi na bacia; foi uma nuvensinha preta, ruim,
que seprégou no sol; quem foi l4 tiral-a? Sé Deos, porque elle
nao quer o sol encoberto, nem parado.” [Grifos Nossos].

Em uma passagem sutil, mas muito significativa, o médico relata
uma das praticas de adivinhacéo da religiosa: o uso da bacia d’'agua
para prever o futuro, ou seja, o eclipse entendido pela beata a partir de
uma narrativa mitica, isto €, a “nuvenzinha preta, ruim, que se pregou
no sol”. Vale ressaltar que a simbologia profética do uso da agua nao
esta s vinculada as praticas magicas de raizes pagés europeias, mas
também a ancestralidade africana e codigos bantos da pré-travessia
atlantica. James Sweet (2007, p. 150), ao tratar dos jaji, rituais de adi-
vinhacdo centro-africanos, pondera a partir da leitura do missionario
Antonio Cavazzi (1687), o instrumento da agua para prever e controlar
situagdes do mundo, através da comunicagao entre o mundo dos vivos
e 0o mundo dos mortos. Nesta mesma confluéncia, Robert Slenes (1999,
p. 246) acentua a sacralidade da simbologia da agua para os povos
bantos, a significacdo cosmolédgica da kalunga — representada pelo
espelho d’agua — e sua capacidade de desvendar segredo do mun-
do dos mortos. Em trabalho recente demonstramos como o elemento
da agua se estabeleceu como instrumento sagrado no imaginario dos
benguelas e seus descentes no interior da Irmandade do Rosario de
Sao Joao Del-Rei. Segundo a assisténcia religiosa dos confrades per-
tencentes ao segmento étnico da Nobre Nacdo de Benguela e outros
grupos bantos (DELFINO, 2017), a sagracao dos irmaos defuntos se
desenvolvia, nao por acaso, em frente ao Coérrego do Lenheiro, no vul-
go, Prainha, onde os vassalos da Nobre Naggdo — com seus céanticos e
tambores — invocavam a protecao dos seus parentes mortos, nas pro-
ximidades do “Oratorio das Almas.” As aguas também se reportavam a
narrativa mitica acerca do resgate da imagem da Virgem do Rosério e
a cosmologia bakongo, em que as crencas nas “superficies reflexivas”
indicavam, de modo geral, as fronteiras entre “o mundo dos vivos do
mundo dos mortos” (SLENES, 2008, p. 193).
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No entanto, a 4gua poderia ser um elemento sagrado, um ins-
trumento magico para a pratica dos ritos de profecias e adivinhacbes
da beata. Em outras narrativas, ha indicagdo de muitos milagres que
remetem a religiosidade afro atlantica, como a indicacéo de remédios
caseiros (SEDA 2013, p. 87), através da manipulagao de ervas que culti-
vava em seu quintal, o transe espiritual, a conversacao com os mortos, a
levitacao e o poder sobrenatural de encontrar objetos perdidos, criangas
e animais desaparecidos, além das previsdes de cura e de morte, e das
visdes de Nossa Senhora da Conceigao. Sua vida espiritual, cercada de
mistério, reporta-se a uma pratica de ascese, mas, nunca de isolamen-
to, pois a beata teve uma vida social intensa na localidade de Baepen-
di, em razao das redes politicas que tragou e da lideranga comunitaria
exercida no alto do Cavaco, reduto de negros e pobres mesticos de
Baependi. Nos suburbios daquela localidade, a santa mestica promovia
a assisténcia caritativa corporal e espiritual, mantendo uma relagao de
troca baseada na economia do dom e contra-dom (MAUSS, 2003), uma
vez que 0s beneficiados pelos milagres sempre retornavam para agra-
decer a dadiva alcangada. Em quase todas as narrativas hagiograficas
(PALAZZOLO, 1958, p. 50; PENA, 1951, p. 23; LEFORT, 1992, p. 34) e
memorias consultadas, desde Pellcio (1942, p. 146), foi mencionada a
préatica do recolhimento as sextas feiras, as 15 horas da agonia, quando
Nha Chica trancava-se em sua casa, tida como recinto sagrado, e ves-
tia-se de estopa branca para suas oragoes e ritos secretos. S&o muitos
0s relatos de intercessé&o e milagres, mas, dentre os mais destacados
pela retérica hagiogréfica, podemos citar o episddio de aconselhamento
buscado por um cirurgido do sul de Minas, cujo médico mandava os
seus netos para a casa de Nha Chica a fim de terem respostas sobre as
visdes sagradas da beata:

Nha Chica, que rezava ajoelhada ante a Imagem da Virgem Imacu-
lada Conceigao, entao dizia a crianga: - Quando a chama da vela
balangar trés vezes é o sinal de que tudo caminhara bem. En-
quanto ela rezava, a crianga ficava na janela, a espera de que Nha
Chica acenasse (CARDONI, PINHO, NICOLIELLO, 2004, p.74).
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A comunicacéo com o mundo invisivel, através dos sinais magi-
cos do fogo aceso, é um indicio preciosissimo. Por seu turno, o carater
sacralizado do fogo, como elemento de comunicagao com o mundo
espiritual, ndo se restringe as herancgas coloniais ibéricas. De acor-
do com Cavazzi (1687), missionario capuchinho que visitou os reinos
do Congo, Matamba e Angola no século XVII, o fogo era um veiculo
de comunicagao com os mortos. O espago domiciliar centro-africa-
no constituia moradia também para a ancestralidade espiritual. Nesse
sentido, o fogo das choupanas deveria ficar permanentemente aceso
para ndao romper o elo de ligagdo com a kalunga ou o reino dos mortos,
tido como dimenséo estrutural da vivéncia terrena e da organizagao
do complexo ventura-desventura, conforme postulava o regime ético
da cosmologia banto. No interior da regido de Benguela, segundo o
antropologo Luiz Figueira (1938, p. 135), o habito milenar em cultivar
o fogo sagrado estava diretamente associado a preservacao da boa
ventura e, dependendo da intensidade de sua labareda, o elemento
igneo poderia indicar a proximidade dos espiritos ancestrais no interior
do lar. Nesta perspectiva, o espac¢o de moradia para 0s grupos proce-
dentes das nacbes bantu significava também morada para a ancestra-
lidade ou edificagdo do templo doméstico, enquanto instrumento de
consagracao do mundo e divisao de fronteiras entre o espaco externo
(profano) e o espago doméstico (sagrado).

Em Sao Joéo Del-Rei, os confrades da Nobre Nacéo de Ben-
guela criaram um recinto sagrado préprio, o qual denominaram por
Palacio, ja os praticantes de quimbete e caxambu do Distrito de Ta-
mandua, também localizada na Vila de S&o Joao, fundaram a Casa
do Rosario, onde praticavam as dancas em movimentos circulares
em volta de uma fogueira no centro. As casas, nesta perspectiva, se
transformavam também em espagos rituais (DELFINO, 2017, p. 43).
Nestes recintos variados, havia as casas de calundu, as casas dos
quimbetes e caxambus, as casas de candombe, as casas de viden-
tes, as casas das beatas e benzedeiras, como a moradia do alto da
colina da beata curandeira mestica.
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Deste modo, o fendmeno da beatitude de Francisca de Paula
de Jesus deve ser associado ao culto de ambito domiciliar presente
no universo das praticas magicas da religiosidade colonial e escravista
(AZEVEDO, 2012; MOTT, 1997). Por seu turno, a beata milagreira prati-
cava seus ritos e consultas dentro de sua propria casa, onde cultivava
os instrumentos sacros, como a bacia d’agua, com finalidade de rea-
lizar previsdes, e o oratério de Nossa Senhora Imaculada Conceigéo,
além do tergo que sempre trazia em maos para a feitura dos benzi-
mentos e oracdes. Tais habilidades taumaturgicas atribuidas a figura
da esmoleira — como a capacidade de prever o futuro, multiplicar paes,
operar praticas de cura e conversar diretamente com sua devogao —re-
portam-se ao reconhecimento coletivo da eficacia em torno dos ritos e
servicos prestados daqueles que possuiam como oficio de vida a arte
de trabalhar com a cura e benzimentos.

PRATICAS DISCURSIVAS
DO EMBRANQUECIMENTO
E PREDESTINACAO

A imagem oficial de Nha Chica (2013), encomendada por dom
Diamantino (bispo de Campanha/MG) é uma escultura de cedro, de
um metro de altura, produzida em S&o Joao Del-Rei por Osni Paiva
e policromia de Carlos Magno de Araujo. A imagem representa uma
santa de tez morena clara, com vestes franciscanas, diferindo radical-
mente da figura tradicional, indicada por Monat (1894) — uma ancia,
sentada, com um guarda-chuva nas maos e tragos fisicos afrodescen-
dentes mais acentuados. Agora, ela esta de pé, de bracos abertos,
segurando um terco e tdnica cor-de-rosa, com uma auréola dourada
na cabeca, visivelmente embranquecida.
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Figura 1 - Imagem
Oficial de Nha Chica
(2013), alocada no
Santuario de N. Sra.
Da Conceicao

Fonte: Monat,
1894, p. 133.

Figura 2 - Imagem de
Nha Chica, segundo
Montat (1891)

Fonte: PALAZZOLO,
1958, p. 87.

Figura 3 - Nha Chica,
segundo Joao Bernardo
da Costa (1958)

Fonte: ZIM, 2013.
Estado de Minas
Gerais. Disponivel
em: https://www.
em.com.br/app/noticia/
gerais/ 2013/05/03/
interna_gerais. Acesso
30 mai. 2022.

Luciana Brasil (2011), em sua dissertacao de mestrado sobre
o documentério Nha Chica, uma flor de Baependi (2004), produzi-
da pela Congregacéo das Irmas Franciscanas do Senhor, observou
como a identidade de Francisca de Paula foi construida em conso-
nancia com a hagiografia de vida de Sao Francisco de Assis. Segun-

do Brasil (2011, p, 99):

Percebemos, pela construgdo do documentario, nas relagoes
de sentidos entre Nha Chica e os devotos, uma mengéao a vida
de Séo Francisco que significa em Nha Chica— A Pérola de Bae-
pendi. Pois em Nh& Chica héa gestos relatados pelos depoentes
que a aproximam deste santo até mesmo em sua indumentaria,
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0 gesto de votos de pobreza posto ao corpo e na vida sob a
forma de simplicidade. Existe em Nh& Chica uma identificagao
com S&o Francisco.

Deste modo, pela andlise discursiva da linguagem filmica, a au-
tora conclui que “ha a projecéo ideoldgica da Congregagao das Irmas
Franciscanas” (BRASIL, 2011, p. 100), portanto, do embranguecimento
das praticas ritualisticas e dos modos de vida da beata. Retomando a
leitura dos textos hagiograficos, Monsenhor José do Patrocinio Lefort
(1992, p. 9), ao descrever os aspectos fisicos de Nha Chica, menciona
ter sido esta “moreninha clara, olhos verdes gaios”, algo reproduzido
também pela descricdo de Rita Elisa Seda (2013, p. 57), ainda que
Henriqgue Monat (1894), o tenha descrito como “morena”, numa fase
da vida j&a enrugada e ancia. José Alberto Pellcio (1942, p. 144) a des-
creve como “morena, de estatura mediana, vivaz, analfabeta, coisa co-
mum naqueles tempos, possuidora de uma crenga religiosa profunda”.
Segundo o memorialista, baseado em Monat (1894):

Nha Chica ficara 6rfao, aos dez anos; sua mae, ao morrer, “lhe
recomendara a vida solitéria, para melhor praticar a caridade e
conservar a fé cristd. Seguindo esse conselho, ela ndo deixou a
casa onde vivia, recusando o convite do irmao que a chamava
para a sua companhia” (PELUCIO, 1942, p. 144).

O episddio da orfandade constitui um elemento fundamental
para construir a narrativa de predestinacdo de Nha Chica, dedicada a
vida monastica, a castidade, as acbes pias e a devogcao a Nossa Se-
nhora da Conceigao, regalo de sua mae, que transportou a imagem de
Sao0 Jo&o Del-Rei para a Vila de Baependi com os dois filhos, Teot6nio
e Francisca. Palazzolo (1958, p. 19) reafirma a orfandade de crianga
apresentada por Monat (1894) e a familia de Nha Chica formada ape-
nas pela companhia do seu irméo, Teoténio:

Francisca de Paula de Jesus, mais tarde, ja com avangada ida-
de, declarou ao Dr. H. Monat, que veio pequena para Baependi,
onde se viu 6rfao na idade de dez anos. Informou também que
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um irmao constitufa sua Unica familia, e que sua mée, ao morrer,
lhe recomendara a vida solitéria para que melhor se dedicasse
a pratica de caridade e preservagao da fé cristd. Seguindo o
conselho materno, recusou o convite do irmao que a chamara
para a sua companhia (PALAZZOLO, 1958, p. 19).

A versao é repetida em varios textos hagiograficos (PENA, 1951,
p. 13; LEFORT, 1991, p. 19; CARDONI, PINHO, NICOLIELLO, 2004,
p. 44; PASSARELLI, 2013, p. 48; SEDA, 2013, p. 3). No entanto, Arantes
(2021, p. 139), ao desvendar que a méae de Nha Chica falecera quando
esta ja tinha mais de trinta anos,'* rompe com o mito da orfandade
presente nas narrativas hagiograficas por trazer indicios histéricos de
uma mulher livre de cor que amealhou recursos, junto com sua familia
consanguinea e rede de afetos em suas aliancas confraternais, para
demarcar espacos de poder sociorreligioso. Ao consultar o testamento
de Isabel Maria (1843), foi possivel conjecturar que a mée liberta mi-
grou com os trés filhos naturais, Teotdnio, Maria e Francisca, de Sao
Joao Del-Rei para a vila de Baependi no Sul de Minas, possivelmente,
depois do ébito da avé de Nha Chica, que foi enterrada na Igreja das
Mercés dos Crioulos de Sao Jodo Del-Rei no ano de 1808 (ARAN-
TES, 2021, p. 139). Ao chegar em Santa Maria de Baependi, vila de
economia ascendente pela producéo de fumo, géneros alimenticios
e criagao de porcos, a matriarca Isabel, “ por sua agéncia e industria”
amealhou bens suficientes para adquirir “uma casa e uma engenhoca
de moer cana” (ARANTES, 2021, p. 139). No seu testamento, Isabel
deixou “uma caixa grande” que existia em sua casa, pertence a sua
“filha Francisca, por ter sido por ela comprada com dinheiro do seu
trabalho”, porém, nao menciona o seu oficio. A sua filha, Francisca,
Isabel Maria agradece pelos “bons servicos prestados, e companhia
fiel” que compartilhou durante toda vida.

114 Cf.: Matriz Senhora de Monserrat de Baependi, (hoje sob custédia do INC), Livro de Obi-
tos, 1841, Out-1869, Maio, Testamento de Isabel Maria da Silva (04/11/1843).
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A narrativa mitica se rompe quando situamos Nha Chica dentro
do seu contexto histdrico, refinando a nossa analise por atentarmos
para as barreiras enfrentadas, modos de excluséo e estratégias langa-
das para uma mulher de origens negras se fazer uma beata reconheci-
da e respeitada em uma sociedade escravista. Rondinelli Abreu (2018,
p. 21), ao estudar as representacoes dos periédicos Informativo Nha
Chica e Jornal da Associacao Beneficente (2012-2013), pondera que
0s jornais “néo trazem a possibilidade de Nha Chica ter sido analfabeta
por causa das condi¢des impostas pela sociedade de seu tempo, nem
trazem relatos do sofrimento em que as populacdes negras sofreram
nos longos anos de escravidao.”

Nesse sentido, nota-se uma preocupacao nestes discursos de
canonizagdo em construir a personagem para uma trajetéria mitica de
embranquecimento, onde cada acontecimento remete a um sentido
de providéncia sagrada, em diregdo aos parametros normativos da
ortodoxia catodlica. Ao longo da apresentagdo dos milagres e dos feitos
misticos, a narrativa hagiografica, presente em varios memorialistas,
retrata a insercdo da experiéncia da beata em um tempo transcenden-
te, em que as agdes se dirigiam por uma finalidade sagrada e o tem-
po futuro se configurava como espaco de cumprimento das profecias
construidas pela santa em sua experiéncia mistica. Sendo assim, os
acontecimentos se desenrolavam como elementos de comprovagao
dos milagres e de sua capacidade de predizer o futuro, mas tudo sob a
intercessao de Nossa Senhora da Conceicdo. Nha Chica, nesta préatica
discursiva, foi santa por ter sido uma mulher de fé, nao porque teria o
poder de operar milagres. Este 6 o sentido da exemplaridade edificado
pela memaria hegemonica. Conforme a intencionalidade mencionada,
a tradicao sobre a beata construiu a narrativa de uma menina 6rfa, de
origens do cativeiro, que ao viver sob a disciplina monastica, conduziu
sua vida a partir conselhos de sua mae para se dedicar as obras de
caridade e ensinamentos cristaos. Viveu os seus dias como se fosse
um livro ja escrito, dedicou-se a castidade aos exercicios de ascese
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espiritual, as visbes misticas e as obras em companhia do seu escravo
“Félix, tocador de fole do 6rgéao da Igreja de Nossa Senhora da Con-
ceicao” (PENA, 1951, p. 6). Nao obstante, a presenca do personagem
Félix & naturalizada, como se as relagbes escravistas fossem harmo-
niosas, sem envolvimento de exploragao do escravizado € busca de
mobilidade social da proprietéaria. Ora ele é apresentado como “amigo
preto”, ora como “liberto que viveu em sua companhia”.

Atualmente, as representagdes da beata de origens afro diaspo-
ricas sdo amplamente divulgadas por filmes-documentarios, cangdes,
programas catolicos neopentecostais, caravanas religiosas, panfletos
semanais, festividades sacras e outros veiculos institucionais de ca-
tequizacdo. No entanto, tais representagdes quando evocam as ori-
gens diasporicas do culto a santa mestiga, o faz de maneira palatavel,
obscurecendo os conflitos e os elementos de violéncia e exploragéo
de uma sociedade escravista, em favor de um discurso catequizante
alinhado ao mito da democracia racial'’® e a mesticagem como ins-
trumento de embranquecimento, principalmente quando as préticas
hibridas afro-atlanticas séo suprimidas pela meméria oficial.

PASSADOS-PRESENTES:

“OLHA LA A NHA CHICA, MINHA

AMIGA, MINHA CONTERRANEA,

EU CONHECO O PESSOAL DELA TUDO"

Quando pensamos no movimento entre passados-presentes,
nos inquieta bastante o modo como a santa negra é invocada no
Campo das Vertentes, cidades sul-mineiras e alhures, nas memarias

115 O mito da democracia racial nega a violéncia dos conflitos raciais e percebe nos proces-
sos de miscigenacao a possibilidade para o embranquecimento da sociedade brasileira
(Cf. GOMES, 2005; MUNANGA, 2010).
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vivas''®, nos atos de benzegbes e saberes populares de cura e apa-
ziguamento espiritual, através dos ritos de livramento de quebranto,
cobreiro, aguamento, engasgo de animal, adivinhacdes e outros fins
sagrados. Dona Laura, benzedeira e rezadeira de Sao Joao Del-Rei, 87
anos, praticante do oficio das benzeg¢bes desde quando tinha mais ou
menos treze anos de idade, ao se dirigir ao seu altar doméstico, men-
cionou em entrevista, realizada em junho de 2016: “Olha la a Nha Chi-
ca, minha amiga, minha conterranea, Nha Chica é minha conterranea,
ela foi nascida quase no meu terreno, Nha Chica, eu conheco o pes-
soal dela tudo”'"”. Tereza Maria do Nascimento, mulher preta, 73 anos,
nascida no distrito de Cangalho de Ritépolis/MG, tocadora do Congo
de Sao Benedito e Sao Sebastiao de Matosinhos (Sao Joao Del-Rei),
irma do Santissimo e de Sao Miguel e Almas, inspirada pela avé pater-
na, mantém em seu altar, a devogao aos santos pretos, em especial,
a Nha Chica, de tez enegrecida, a quem dedicou grande parte de sua
vida, viagens de romaria em diregdo ao Santuario de Nossa Senhora
da Conceicdo em Baependi para rezar ao pé do tumulo de sua santa
milagreira.'® J4 Maria das Dores Paulino de Assis, 67 anos, moradora
de Cambuquira/MG, nos relata, em suas memorias de familia, que a
santa mestigca curou as doze criangas de sua mae, as livrando da co-
queluche, apds uma promessa de sua mae a beata negra. Assim como
Dona Laura, ser devoto(a) de Nha Chica para congadeiros, rezadeiras
e benzedeiras significam reafirmar a ancestralidade, o parentesco ri-
tual, a forca vital, um elo que ainda permanece em muitas memorias

116 Para este capitulo ndo desenvolvemos uma pesquisa de histéria oral efetiva, mas re-
colhemos alguns relatos de memdria e utilizamos de entrevistas orais de outras pes-
quisadoras, como Simone Assis (2021) e Tayane Oliveira (2022) para falarmos das tra-
dicbes-vivas e memdrias subterraneas da devogéo a beata. No entanto, partimos do
pressuposto de que a memdria oral é uma fonte viva e seus sujeitos produtores séo
coautores do processo de elaboragdo da das narrativas produzidas e das memorias
analisadas neste ensaio (ROVAI, BONI, 2010).

117 Entrevista de Dona Laura Moreira Avila, feita por Tayane Oliveira, em Sao Jo&o Del-Rei,
04/06/2016.

118 Entrevista de Teresa Maria do Nascimento, feita por Simone de Assis, em Matosinhos, Sédo
Jo&o del-Rei/MG, 14/06/2019.
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ressignificadas e subterraneas, embranquecidas pelo discurso ortodo-
xo oficial da Igreja. Destas representagdes insurgentes surgem outras
possibilidades de se pensar a histéria plblica da santa por meio das
narrativas orais, dos canticos de congada e dos pontos de terreiro.

Em outras partes do Brasil, como Vitéria da Conquista/BA, Ana
Maria Fernandes Santana, 66 anos, mae de santo, nascida em ltagi-
mirim, fundou um terreiro de Umbanda em 2014, que se intitula Casa
de Caridade Nha Chica, cuja entidade mentora da casa é nomeada

»o«

como “Vovd Chica”, “Sinha Chica” ou “Nha Chica”. Ao conversar com
a dirigente da casa, Mae Ana, filha de lemanja, falou sobre o sincretis-
mo’ entre Nossa Senhora da Conceigéo e lemanja e como a beata
negra, entendida como entidade pertencente a linha dos pretos velhos
se manifestou em sua vida:

Eu conheci Nha Chica, quando ela se apresentou pra mim, eu
tinha entre oito e dez anos mais ou menos. Eu ainda néo tinha
assim, a certeza de quem se tratava né? Eu estava de férias,
sempre eu gostei muito de ficar na fazenda de minha Avé ma-
terna e eu sofri um pequeno acidente. Eu n&o sei se vocés co-
nhecem? Tem aquela coisa que coloca assim parece um, um,
uma pontezinha entre as cercas das fazendas que chama mata-
-burro. E eu escorreguei e enganchei a perna, a parte assim do
joelho ficou presa e tive umas lesdes, aquelas escoriagdes na
perna e ficou muito inflamado e a noite eu tive muita febre, minha
avo cuidando de mim e teve um momento que me apareceu um
espirito. Quer dizer: eu ndo sabia o que era né? Alguém me apa-
recia, me consolava, me colocava no colo, me afagava, cogava
minha cabeca e tal e dizia que eu ia ficar bem, que era passa-
geiro e que eu precisava ficar bem. E teve um momento em que
eu balbuciei, assim, mais ou menos, acho que ela entendeu que
eu falava: Vovd Chica. Entao, quando Nh& Chica me apareceu
pelas primeiras vezes, era como vové Chica, ou sinha Chica.'?

119 Termo utilizado pela colaboradora.

120 Relato oral de Dona Ana Maria Fernandes, coletado por Leonara Lacerda Delfino. Vitéria
da Conquista, 28/05/2022.
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A Umbanda é uma religido afro-brasileira, com diferentes frentes
(umbanda das almas e Angola, umbanda popular, umbanda Omolokd),
cuja ritualistica e fundamentos agregam elementos de diferentes matri-
zes religiosas (kardecismo, catolicismo, candomblé, xamanismo indi-
gena)'™@'. A palavra, de origem bantu, significa “arte de curar”. Para os/
as umbandistas, o terreiro € um espago sagrado e de partilha de sabe-
res ancestralizados. Os orixas sé&o forgas naturais que estao presentes
em todos os lugares; no entanto, cada orixa vibra, sincronicamente,
com um santo catolico correspondente. A releitura da representagéo
de santa Nh& Chica como Vovo Chica, alinhada aos pretos velhos nos
traz indicios interessantes para trabalharmos a re-africanizagéo da san-
ta recriada fora do culto catélico. Ao perguntarmos sobre como Mée
Ana de lemanja enxerga Nha Chica, ela responde: “Vejo ela negra,
porque os pretos velhos normalmente séo escravos, né? Os pretos e
as pretas velhas foram escravos, né? Ela é uma negra de pele mais
clara, mas a vejo dessa forma, com aquele... tipo um mantinho, um
veuzinho na cabega”'??

A africanizacédo das representagdes de Nha Chica e de outros
simbolos e ritos catélicos nos abrem janelas de entendimento para
uma histéria publica construida a contrapelo, em que as africanidades
subterraneas movimentam possibilidades de recriacdo de memérias e
outras formas de narrar a santa milagreira que transitou nas fronteiras
entre o mundo dos brancos e o mundo dos escravizados € libertos.

121 Para uma parcela do movimento umbandista, a fundagao da umbanda estaria relaciona-
da diretamente com a manifestagdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas por interméedio
de Zélio de Moraes, em 1908, na cidade de Niterdi, e com a posterior fundacéo da Tenda
Espirita Nossa Senhora da Piedade, no mesmo ano, por sugestao do Caboclo das Sete
Encruzilhadas, em Séo Gongalo. No entanto, muitos estudiosos, dentre eles podemos
destacar Giumbelli (2002) e Rohde (2009), apresentam o marco “Zélio de Moraes” como
um mito de fundagéo.

122 Relato oral de Dona Ana Maria Fernandes, coletado por Leonara Lacerda Delfino. Vitéria
da Conquista, 28/05/2022.
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Figura 4 - Nha Chica na Umbanda Figura 5 - Gonga do Terreiro
de Caridade de Nha Chica

Fonte: FERNANDES, Ana Maria. Imagens alocadas no Gongé Sagrado do
Terreiro Casa de Caridade de Nha Chica. Vitéria da Conquista (BA), 2022.

CONCLUSAO

A histéria publica pode ser escrita por varias méos. Neste sen-
tido, analisar as multiplas possibilidades de narrativa da trajetéria da
santa negra nos oportuniza caminhos proficuos para pensarmos a his-
torias de silenciamento, embranquecimento, e também as memarias
insubmissas, ressignificadas e afro centradas. O culto doméstico do
catolicismo afro-atlantico, junto as praticas de adivinhos, calunduzei-
ros, curandeiros, videntes, esmoleiros, beatos de toda sorte e outras
figuras misticas, praticantes da religiosidade hibrida da heranga colo-
nial, se tornou marca expressiva da religiosidade popular do sul de Mi-
nas em uma compreensao de temporalidade na longa duracéo. Sendo
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assim, podemos compreender como Nha Chica fez de sua prépria
casa, um recinto sagrado.

A santa popular adquiriu reconhecimento da comunidade co-
letiva de Baependi, como também soube construir um carisma grupal
capaz de exercer certa lideranca religiosa e respeitabilidade das autori-
dades eclesiasticas locais. Suas estratégias de aliangas com altos dig-
nitarios da localidade serviram como ponte necessaria para o aval de
suas praticas religiosas, sem a intervengao ostensiva da Igreja durante
aquele contexto em que o catolicismo oficial buscava higienizar sua
doutrina das expressdes populares, remanescentes da religiosidade
hibrida do periodo colonial. Ademais, sua insergdo com o poder ecle-
siastico local abriu margens para a projegao simbdlica de sua imagem,
enquanto lideranca religiosa no povoado e aglutinadora de codigos
comportamentais e simbolos capazes de despertar a devocdo de um
grupo bastante heterogéneo de seguidores.

Esta pluralidade de cédigos simbdlicos, reunidos em sua repre-
sentatividade religiosa, reporta-se ao dialogo mantido com as africani-
dades subterréneas, bem como com os valores de ascese monastica
apropriada da tradicéo ibérica e colonial. Neste sentido, a santa negra
também se apropriou de praticas de ascese caras ao ideal de recolhi-
mento dos conventos, tais como: o voto de pobreza, o jejum, a mortifi-
cacao, a castidade, a disciplina penitencial e as meditagbes espirituais,
através da recitagdo do roséario. Segundo o imaginario social ainda
vigente entre os fiéis, a beata conversava por horas prolongadas com
Virgem Maria. Tal experiéncia mistica de Nh& Chica poderia enquadra-
-la em um fenémeno aproximado ao das santas beatas ibéricas, como
Tereza d’Avila, por viver em quase reclusao e atingir o transe religioso
por intermédio da relagcdo mistica com o ser numinoso; como também
poderia encerra-la nos carceres das autoridades eclesiasticas, como
aconteceu com Rosa Egipciaca.
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Por seu turno, a santa negra representa elementos remanes-
centes da religiosidade colonial que seus memorialistas procuravam
silenciar, ao terem preocupagéo constante de dissocia-la das praticas
de curandeirismo, premonicdo, benzecbes ou ritos magicos pelos
quais destoavam da imagem com que a ortodoxia, interessada em sua
beatificacdo, procurou construir para posteridade. Sendo assim, suas
origens afro-atlanticas e suas praticas religiosas populares foram pau-
latinamente omitidas em razao do processo de reconhecimento e de
beatificagdo desenvolvido pela Igreja catdlica, pari passu a monumen-
talizacdo da imagem embranquecida da santa mendicante, cada vez
mais distante das africanidades subterraneas, ancoradas nas vivéncias
atlanticas, personificadas nos aprendizados transmitidos por sua avé e
sua méae. Vista por esse prisma, a linguagem ritualistica desenvolvida
pela beata negra pouco se enquadrava na retidao imaginada pela orto-
doxia, uma vez que a religiosa mendicante realizava profecias, curava
doentes, encontrava animais perdidos e possuia visbes misticas por
intermédio de um rito de prever o futuro com o uso de bacias d’agua.
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INTRODUCAO

A cultura africana e afro-brasileira, da qual nossa sociedade
¢ tributaria, € em grande medida reduzida a dimensao recreativa e
aludida em datas especificas, como 13 de maio, dia da abolicao da
escravidao, e o 20 de novembro, dia da Consciéncia Negra. Nesse
sentido, alguns aspectos séo valorizados, sobretudo de forma des-
contextualizada, sendo eles a musica, comidas e dancgas. As con-
tribuicbes para o desenvolvimento técnico, social € econémico na
sociedade brasileira s&o obscurecidas, e ainda mais veladas sé&o as
religides afrodescendentes e suas praticas rituais. Nessa perspecti-
va, 0 presente capitulo traz a discusséao do abate ritual nas religides
afrodescendentes, no que se refere a legislacdo e a praticas em ter-
reiros na cidade de Boa Vista/RR e Pelotas/RS.

O recorte temporal estabelecido para a nossa pesquisa séo 0s
anos de 2017 a 2020. A baliza inicial refere-se a data em que o Supre-
mo Tribunal Federal (STF) julgou constitucional o abate religioso. O
marco final da pesquisa foi estendido até 2020 para analisar como a
pratica vem se desenvolvendo apés o julgamento. Justificamos esta
pesquisa pela atualidade da sua tematica e por ela buscar elucidar,
aprofundar e complexificar os debates acerca da intolerancia religiosa
e do racismo, haja vista que ainda existe muito prejulgamento no que
se refere as religides afro-brasileiras.

Nossos objetivos sao analisar a funcao e construgao da ritua-
listica do abate de animais nas religides de matriz africana e afro-
-brasileira na cidade de Boa Vista/RR e Pelotas/RS; compreender a
importancia do abate religioso para a religiao; por fim, observar em
gue medida a pratica do abate religioso é garantido pelo poder publi-
co. Para tanto, realizamos um breve debate sobre a legislagao relativa
a tematica, e nos valemos de entrevistas cedidas por sacerdote e
sacerdotisas de candomblé.
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O ABATE RITUAL

A cultura e a religiosidade africana fazem parte de algo milenar,
de forma que seus ritos e praticas sdo repassados de geragdo em
geracao. No que concerne ao Brasil, para Tereza Rodrigues Vieira e
Camilo Henrique Silva (2016), as religides mais populares de matriz
africana sdo o Candomblé e a Umbanda, com seus ritos e cultos aos
orixas, bem como as oferendas as divindades que utilizam ervas, fo-
lhas, alimentos, velas e o abate ritual de animais (VIEIRA; SILVA, 2016).

Nossa pesquisa dedica-se ao abate ritual praticado no ambito
do Candomblé, onde os animais abatidos s&o considerados oferen-
das; a Umbanda, por sua vez, ndo realiza o abate. Cabe aqui escla-
recer que o termo adotado por nés ao longo deste trabalho é abate.
Todavia, o termo esta em consonéncia com a ideia de sacrificio, como
sdo comumente conhecidas tais praticas. Simone Azevedo Rocha
(2012) esclarece que o termo sacrificio, em algumas linguas europeias,
deriva do latim sacrificium, que originalmente faz alusdo a atividade
de “tornar sacro”, demonstrando precisamente a transicao do objeto
imolado a um espaco distinto.

Além disso, Rocha (2012) versa que os componentes que atual-
mente se atribuem ao sacrificio baseiam-se no oferecimento de um
bem ou de um donativo em prol de um espaco dispar, compreendido
como sobre-humano, e a consumacéao do sacrificio em beneficiamento
de um ambito superior. A autora explica também que para se entender
a questdo do sacrificio, principalmente sua relevancia nas religides,
convém salientar o estudo de Angelo Brelich, que pde no cerne da sua
pesquisa a historicidade da definicdo de sacrificio e os principios va-
riantes da comuta entre seres humanos e divindades (ROCHA, 2012).
Dentro do espaco semantico do termo sacrificio, nosso objeto de pes-
quisa alinha-se ao sacrificio-doagao elaborado por Brelich. De acordo
com Rocha (2012, p. 9):
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O sacrificio-doagéo consagra aquilo que os humanos oferecem
aos seres ndo humanos. Na maior parte dos sacrificios-doagéo,
a vitima é consumida em parte ou totalmente pelos sacrifican-
tes, que sustentam ter feito a doagdo daquela a espiritos ou
deuses, afirmando que estes Ihe saboreiam o odor ou lhes le-
vam a vida ou a alma.

Dessa forma, o sacrificio ndo é apenas um ritual que possui
imolagdo e oferenda, mas também uma das formas de alimentagéo
humana, ja que ele ndo envolve sé a abdicacéo e morte, mas abran-
ge também a utilizacdo instantanea de um bem. Tal troca sacrificial
¢ dissemelhante do pensamento utilitario do mercantilismo, visto que
compreende e pratica principios éticos.

A natureza da troca entre humanos e sobre-humanos nao se
julga de acordo com a dimens&o econbmica da doag&o oferecida,
mas se observa a relacao entre a oferenda e estado do sacrificante,
a viabilidade do ofertante e o espirito que o motiva. Para os deuses e
entidades, mais que contingente de ofertas, o que importa mesmo € a
genuinidade do dmago do ofertante (ROCHA, 2012).

Nessa perspectiva, Janecléia Pereira Rogério (2008) acrescen-
ta que o sacrificio ndo determina a morte como um assassinato, ou
somente a simples morte de um sacrificado para o oferecimento de
seus fragmentos, ou totalidade ao mundo imaterial, e sim a conversao
do sacrificado em oferta de bencéos, subsisténcia e principios. Desse
modo, como afirma a autora, “0 sangue e as visceras sao destina-
dos as oferendas para as entidades, enquanto a carne é comida pelos
figis” (ROGERIO, 2008, p. 52).

Para uma melhor compreenséo da pratica, Vilson Caetano de Sou-
sa Junior (2011) aponta que ha diferenca entre o sacrificio e a oferta, ainda
que o primeiro faca parte da segunda em algumas situacdes. De acordo
com o pesquisador, a oferenda é um donativo que funciona como meio
de troca. Oferece-se algo na expectativa do atendimento a um pedido.

112



O sacrificio nas religides de matriz afro-brasileira desempenha
diversas fungdes, para além daquelas que envolvem a imolacéo e ofe-
renda, é também uma maneira de demonstrar gratidao, ultrapassan-
do a funcéo da troca. Sousa Jr. (2011) aponta mais duas finalidades
para a realizagdo do sacrificio, quando do desejo de restabelecimento
de uma pessoa enferma e quando o individuo identifica que o seu
o relacionamento com a ancestralidade se encontra estremecido.
O sacrificio tem, portanto, a intengao de santificar algo e ofertar a seres
sobre-humanos em troca de alguma coisa.

Cabe aqui reforgar que o sacrificio ndo € um simples derrama-
mento de sangue, como muitas vezes visdes preconceituosas tentam
imputar a religiao. Trata-se de uma prética que possui significados e
funcdes dentro da religiosidade afro-brasileira.

A pratica do abate religioso nas religides afro-brasileiras muitas
vezes foi tema de debates por alguns grupos da sociedade. Tais gru-
pos questionam e tratam o abate religioso como algo primitivo. Con-
forme tal perspectiva, a pratica consiste em uma agéo que violenta
os animais. Contudo, ndo observamos a mesma energia para o de-
bate com relacdo ao fato do Brasil ser 0 maior exportador de carnes
do mundo, segundo um estudo realizado em 2021 pela Secretaria de
Inteligéncia e Relagbes Estratégicas (SIRE) da Empresa Brasileira de
Pesquisa Agropecuaria (EMBRAPA, 2021).

De acordo com esse estudo, que analisou a exportacao de car-
ne das duas Ultimas décadas, o Brasil possui o maior rebanho bovino
do mundo, sendo 14,3%, com 217 milhdes de cabegas de gado; ja
na producao de aves e suinos o Brasil ocupa a terceira posicdo no
mercado internacional com 29 milhdes de toneladas. No ano de 2020,
o Brasil foi o maior exportador de carnes bovinas com 2,2 milhdes de
toneladas (EMBRAPA, 2021).
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Desse modo, se a preocupacgao produzida por esses grupos
fosse de fato com a integridade dos animais, por qual razao nao ques-
tionam o consumo e exportagéo exacerbada praticada pelo pais? Do
contrério, toda a probleméatica desenvolvida por parte desses grupos
quanto a pratica do abate nas religibes de matriz africana e afro-bra-
sileiras apenas manifesta o racismo religioso enraizado na sociedade
brasileira, tema que sera debatido no tdpico a seguir.

RACISMO RELIGIOSO

Neste tépico apresentaremos uma discussdo acerca do que com-
preende o racismo religioso, partindo inicialmente do termo mais comu-
mente utilizado que é o da intolerancia religiosa. Destarte, pretendemos
proporcionar uma maior compreensao em torno dessas duas definicoes.

Segundo Marcio de Jagun (2016), a fé consiste em um direito de
escolha, da mesma forma o nao crer, que expressa também a liberda-
de do sujeito de ndo professar nenhuma crenga. De igual modo, a in-
tolerancia religiosa € um jeito de acreditar. Agir de forma intolerante no
que diz respeito a religiao, é achar que a sua religiosidade é superior ou
a mais correta do que as outras. A intolerancia pode se manifestar de
variadas maneiras: por meio de agressoes verbais ou fisicas, podendo,
até mesmo, levar ao assassinato de praticantes da religiado perseguida.

Jagun (2016) ressalta que a intolerancia religiosa é algo crescente
no Brasil e ainda que seja uma pratica bastante antiga, e existam leis
para coibi-la, ela encontra outros jeitos para se manifestar. Outrossim,
ha no Brasil a narrativa da boa harmonia religiosa. Contudo, quando
observamos nossa histéria retrospectivamente, verificamos que desde
a chegada dos portugueses sempre ocorreu uma tentativa de imposicao
de seus credos e habitos, desconsiderando as culturas e costumes dos
povos indigenas e, posteriormente, dos africanos aqui escravizados.
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Ao longo da histéria do pais é possivel observar que muitos fo-
ram 0s ataques realizados contra as religides de matriz africana. Para
Carlos Alberto Ivanir dos Santos e Mariana Gino (2016), é notério o
alinhamento e cooperacéo formais entre a Igreja Catélica Apostdlica
Romana e o Estado portugués no periodo o colonial, por meio do regi-
me do Padroado, e durante o império, quando o catolicismo era con-
siderado religido oficial; sendo assim, o Estado controlava todas as
outras manifestagoes religiosas.

Portanto, as religides minoritarias, como o caso das afro-brasi-
leiras, foram e s&o alvos de ataques e de intolerancia, mas mais do que
isso, de racismo religioso, pois penetra na questao racial dos sujeitos
que fazem parte dessas religides. Isso figura algo muito maior: é uma
intolerancia étnico-racial, que esta vinculada diretamente as distingoes
identitarias singulares ou comuns, sejam elas relacionadas a “raca”,
“cor”, aparéncia, entre outras (SANTOS; GINO, 2016).

Como um comportamento arbitrario associado ao preconceito
étnico-racial, a intolerancia impede que pessoas ou grupos, em es-
pecial grupos que sao encarados como culturalmente irrelevantes,
manifestem as suas praticas culturais. Desse modo, a intolerancia é
apresentada por meio do racismo, da xenofobia e da perseguigao re-
ligiosa. Posto isto, o racismo fundamentado na cor da pele do sujeito,
influenciou e ainda influencia em todas as mazelas cometidas contra
0S POVOS Negros na nossa sociedade, bem como na propagagao do
racismo religioso (SANTOS; GINO, 2016).

Assim, o racismo religioso se configura, uma vez que as religides
afro-brasileiras s&o constituidas em sua origem por pessoas negras e
isso influi na forma com que elas sao observadas e consideradas pe-
las outras religiosidades, sendo vistas por elas enquanto uma prética
inferior, demoniaca ou “ruim”. Toda essa concepgao conforma as repre-
sentacdes sociais daqueles que se opdem a prética do abate religioso
no Candomblé. Grosso modo, o abate seria um “sacrificio ao dembnio”.
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Segundo Emilia Guimaraes Mota (2018), as diversas agressoes
e crueldades sofridas pelos povos de terreiro tém sido denominadas
de intolerancia religiosa. Pesquisadores, legisladores, entre outros,
mas sobretudo os préprios adeptos, contribuem para que esse termo
seja designado como forma de categorizar tais agressoes.

Ademais, Mota (2018) considera a tematica da intolerancia reli-
giosa e da discriminagao contra as religides de matriz africana como
racismo religioso. Ainda que tenha sido bastante recorrente em muitas
situacdes da histéria brasileira, no presente tem adquirido amplitude
e discussdes em razdo de uma sucessao de ataques empreendidos
contra esses grupos, manifestando diferentes aspectos e modelos de
conexao dos variados tipos de repressoes e relacdes de poder.

Um exemplo de racismo religioso no contexto de Boa Vista/RR
& exposto no artigo de Monalisa Pavonne Oliveira, intitulado “Religides
de matriz africana e afro-brasileira no tempo presente: possibilidades e
perspectivas de estudo para o campo da histéria” (2021). A autora indica
algumas situacdes de intolerancia vividas por criangas adeptas do can-
domblé no ambiente escolar, de modo que fica evidente que situacoes
como essas poderiam ser evitadas se houvesse um maior conhecimen-
to e instrucdo, nomeadamente por parte dos gestores e professores que
por essa falta de preparo acabam contribuindo para que episddios des-
sa natureza se repitam. De acordo com Oliveira, “foram relatados casos
de criangas que n&o puderam entrar na escola porque estavam com a
roupa usada no periodo de iniciacéo, e ndo o uniforme escolar. Ha casos
também de bullying entre os colegas, quando a crianga da religido vai a
escola com a cabeca raspada” (OLIVEIRA, 2021, p. 47).

N&o obstante a grande marca identitaria do Brasil seja a miscige-
nacéo, a mistura entre o europeu, 0 negro e o indio, ha uma hierarqui-
zagao nas contribuicbes dos integrantes deste tripé formador do povo
brasileiro. Ao negro, quanto ao que deve ser exaltado, cabe o trabalho
bragal e, como mencionamos anteriormente, aspectos relacionados a
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dimensé&o considerada recreativa da nossa cultura, como o carnaval, a
feijoada e a capoeira. Em contraposicao a determinados aspectos acei-
tos, desde que em datas e formatos especificos, temos a rejeicao a reli-
gido afro-brasileira, tida como eivada de supersticoes e frequentemente
associada, sem grande rigor, ao culto ao diabo cristdo. Consequente-
mente, 0 que vem da cultura negra é considerado menor ou ruim/mau.

Para Barba (2020), as préaticas do racismo religioso conseguem
ser entendidas por esse prisma da hierarquizagdo das contribuicoes
do tripé formador e enquanto um movimento, intenso e expressivo que
busca reiterar as relagdes de poder € hegemonia oriundas do periodo
colonial. Tais relacoes refletem-se numericamente entre os praticantes
das diversas denominacdes religiosas no pais, estando os adeptos
das religides afro-brasileiras entre 0s que relnem os menores contin-
gentes populacionais de acordo com a pesquisa. Barba (2020) mostra
que segundo uma pesquisa do Datafolha, o instituto de pesquisas do
Grupo Folha, que o catolicismo e 0 pentecostalismo séo as duas cren-
gas com maior nimero de seguidores: catélicos 50,1%, pentecostais
21,6%, espiritas com 2,2%, afro-brasileiros com 1,6%, outras religides
com 1,99%, sem religiao 14%, ateus 1,3%.

As denominacdes com maior nimero de adeptos, o catolicis-
mo e os evangélicos — este grupo vem crescendo expressivamente
no pais nas Ultimas décadas —, participam politicamente dos rumos
da nacéao em diferentes instancias de poder, impondo seus preceitos
nos mais diferentes ambitos, desde a educagéo até a economia. Tais
preceitos, que se apresentam de modo totalizante, tém também como
objetivo combater e encobrir os que divergem de suas praticas cultu-
rais e crengas religiosas. Entre os principais alvos, sobretudo dos evan-
gélicos, estdo os templos e os adeptos das religides afro-brasileiras.

Observamos, dessa maneira, que os limites entre a laicidade e
a religido sdo frequentemente desrespeitados no Brasil. Um exemplo
claro disso ocorreu durante os anos de 2003 e 2005 no Rio Grande do
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Sul, quando o deputado e pastor da Igreja do Evangelho Quadrangular
Manoel Maria dos Santos (Partido Trabalhista Brasileiro - PTB) apre-
sentou sem sucesso o projeto de lei de criagdo do Codigo Estadual de
Protecdo dos Animais, o qual impedia o sacrificio de animais em rituais
religiosos, proposta que interferia diretamente nas praticas rituais das
religides afro-brasileiras.

Doze anos depois essa questao voltou a ser debatida pela de-
putada estadual Regina Becker Fortunati (Partido Democratico Traba-
lhista - PDT), também evangélica (da Igreja Batista Filadélfia), restabe-
lecendo o esforgo de proibir que tal pratica fosse realizada, todavia o
seu projeto de lei ndo foi aprovado. Esses movimentos de tentativa de
impedir a realizacao dos abates religiosos pelas religides afro-brasilei-
ras nao significam somente um preconceito quanto aos seus cultos,
mas, mais do que isso, a origem dessas religides, isto €, a proveniéncia
africana dos seus ritos.

O racismo religioso se manifesta de diferentes formas em diver-
sos lugares pelos mais variados segmentos da sociedade. No entanto,
percebemos uma investida contra a liberdade de culto mais consis-
tente advindas de determinados grupos, especialmente, aqueles de
denominagdes evangélicas. No nosso caso, as tentativas de coibir o
abate ritual utilizando-se do Estado através da promulgacao de leis,
assunto do proximo topico.

LEGISLACAO

Neste tépico, a ideia é apresentar uma breve discussédo a res-
peito de algumas leis que abrangem as religides de matriz africana e
afro-brasileiras, principalmente as que se referem a pratica do abate
religioso, cronologicamente.
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A Constituicao de 1891 marcou o fim do regime do Padroado'®,
estabelecendo a separagéo entre Igreja e Estado. Entretanto, a religiao
catélica permaneceu hegemoénica frente as outras denominacoes re-
ligiosas, que se mantiveram a margem, refletindo o futuro que se pro-
jetava para a jovem nacao, entao republicana. Embora a Constituicao
determinasse a cisao entre Estado e Igreja, a Igreja catdlica manteve
algumas prerrogativas das quais gozava desde o periodo colonial,
além de ser a instituicao responsavel por definir a base moral e as nor-
mas sociais pelas quais os cidadaos deveriam reger-se (MOTA, 2018).

Apesar da Igreja catodlica continuar a ser o sustentaculo no que
se refere aos preceitos morais e sociais da sociedade que se tornava
republicana, a Constituicao de 1891 instaurou a liberdade de culto
em seu artigo 72: “§ 3° - Todos os individuos e confissdes religiosas
podem exercer publica e livremente o seu culto, associando-se para
esse fim e adquirindo bens, observadas as disposi¢coes do direito
comum”. Nosso pais contou com uma série de Constituicbes entre
as promulgadas (1891, 1934, 1946 e atual de 1988) e as outorgadas
(1824, 1937 e 1969). Para os limites deste capitulo mencionamos a de
1891 por demarcar a divisao entre Igreja e Estado, mas deter-nos-e-
mos a legislagdo mais atualizada, a comegar pela atual Constituicao
Federal da Republica Federativa do Brasil de 1988, também conheci-
da como Constituicao Cidada. Tal documento reitera a liberdade de
crenga no seu Artigo 5°:

Art. 5° Todos s&o iguais perante a lei, sem distincdo de qualquer
natureza, garantindo-se aos brasileiros e aos estrangeiros resi-
dentes no Pais a inviolabilidade do direito a vida, a liberdade, a
igualdade, a seguranga e a propriedade, nos termos seguintes:

[.]

123 O regime do padroado consistia em um acordo firmado entre o papa e os Reinos de
Portugal e Espanha. O Reino de Portugal sempre se preocupou a respeito da uniao entre
a cruz e a coroa, pois acreditava que uma nao poderia atuar sem a outra. Dentro desse
regime havia direitos e deveres definidos previamente, e a Igreja incumbia aos monarcas
dos reinos ibéricos o controle e ordenamento da Igreja Catélica em seus dominios.
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VI - é inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenga, sendo
assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida,
na forma da lei, a prote¢éo aos locais de culto e a suas liturgias;
(BRASIL, 1988).

Muito embora a liberdade de crenca seja uma das garantias
constitucionais, os adeptos das religides de matrizes africanas en-
frentam diversos impasses no que concerne ao livre exercicio da sua
religiosidade. Percebamos que mesmo com a existéncia de leis que
garantem o exercicio de qualquer manifestacéo religiosa, o racismo
religioso encontra outras formas de ocorrer, inclusive através do pro-
prio Estado, com o objetivo de inviabilizar praticas religiosas proprias
dos terreiros de Candomblé — como citamos anteriormente, no caso
de parlamentares no Rio Grande do sul que buscavam criar entraves
para o0 abate de animais.

Em 2003, o deputado Manoel Maria dos Santos (PTB), pastor da
Igreja do Evangelho Quadrangular e deputado por quatro mandatos,
propds o projeto de lei de criacdo do Codigo Estadual de Protecéo aos
Animais para o Estado do Rio Grande do Sul (ORO; CARVALHO; SCU-
RO, 2017, p. 232). A principio, o projeto delineava o impedimento da
utilizagao de animais em celebracdes religiosas. O Artigo 2 do Projeto
de Lei determinava que:

E vedado: realizar espetéculos, esporte, tiro ao alvo, cerimo-
nia religiosa, feitico, rinhadeiros, ato publico ou privado, que
envolvam maus tratos ou a morte de animais, bem como lutas
entre animais da mesma espécie, raga, de sua origem exdtica
ou nativa, silvestre ou domeéstica ou de sua quantidade. (PRO-
JETO DE LEI N° 447/1991, apud ORO; CARVALHO; SCUROQ,
2017, p. 232, grifo nosso)

Ao expressar os termos “cerimonia religiosa” e “feitico” fica-
va claro qual era o principal alvo deste projeto: as religides de matriz
africana, as quais eram entendidas como empreendedoras de “maus
tratos” aos animais imolados. As discussdes publicas e movimentos
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gerados com este artigo 2° nas esferas afro religiosas e afro politicas
fizeram com que o deputado elaborasse uma outra versao do artigo,
aceito da seguinte forma:

Artigo 2°: E vedado: | - ofender ou agredir fisicamente os ani-
mais, sujeitando-os a qualquer tipo de experiéncia capaz de
causar sofrimento ou dano, bem como as que criem condi¢oes
inaceitaveis de existéncia;

Il - Manter animais em local completamente desprovido de as-
seio ou que lhes impecam a movimentagao, o descanso ou 0s
privem de ar e luminosidade;

Il - Obrigar animais a trabalhos exorbitantes ou que ultrapassem
sua forca;

IV - Nao dar morte rapida e indolor a todo animal cujo exter-
minio seja necessario para consumo;

V - Exercer a venda ambulante de animais para menores desa-
companhados por responsavel legal;

VI - Enclausurar animais com outros que 0s molestem ou
aterrorizem;

VIl - Sacrificar animais com venenos ou outros métodos nao
preconizados pela Organizagdo Mundial da Saude - OMS -, nos
programas de profilaxia da raiva (PROJETO DE LEI N°© 447/1991,
apud ORO; CARVALHO; SCUROQ, 2017, p. 232, grifo nosso).

Anterior a esta proposta, no estado de Sao Paulo no ano de
2001, um projeto de lei semelhante foi apresentado. O Projeto de Lei n.
992/2011 cuja autoria é do deputado Estadual Feliciano Nahimy Filho
(Partido Verde - PV), que proibia o sacrificio de animais em ritos reli-
giosos no estado de S&o Paulo. Mais adiante, no ano de 2015, no Rio
Grande do Sul novamente, foi aventado pela Deputada Estadual Regi-
na Becker (PDT), que se declara como evangélica da Igreja Batista Fi-
ladélfia, a revogacao do paragrafo Unico do artigo 2° da lei de nimero
11.915, de 21 de maio de 2003, que tornava legal a realizacao do abate
de animais em rituais de matrizes africana no Codigo de Protecéao aos
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Animais. "Agora, segundo o projeto da deputada, ficaria restabelecida
a redacao original de 2003 do Codigo Estadual de Protegéo aos Ani-
mais” (ORO; CARVALHO; SCURQ, 2017, p. 235)

Além disso, no ano de 2016, em Cotia municipio do estado de
Séo Paulo o vereador Sérgio Henrique Clementino Folha (Partido da
Republica - PR) apresentou a Lei n. 1960 de 21 de setembro de 2016
que contava com o impedimento do uso, corte ou sacrificio de ani-
mais em situagdes de estudo e rituais. No ano de 2016, o julgamento
do abate ritual de animais foi levado para o Supremo Tribunal Federal
(STF) por meio do recurso extraordinario 494601 do Ministério Publico
do Rio Grande do Sul, em oposicao a decisao do Tribunal de Justiga do
Rio Grande do Sul, que autorizava a realizacdo do abate por religides
de matrizes africanas (MOTA, 2018).

O Ministério Publico do Estado do Rio Grande do Sul recorreu
até o STF em desacordo da decisdo tomada pelo judiciario galdcho
que determinava como constitucional a lei estadual n. 12.131, de 22
de julho de 2004, a qual teve a sua primeira versao rejeitada. Essa lei
apresenta um paragrafo Unico que expressa que a vedagao do sacrifi-
cio de animais n&o abrange a pratica nos cultos e liturgias das religides
de matriz africana.

Segundo o Ministério Publico do Rio Grande do Sul, essa deci-
sao disponibilizava um privilégio a essas religides e, assim, adentrava
um lugar que é de responsabilidade da Unido. Em 2018, teve inicio o
julgamento no STF, que se encerrou em 28 de marco de 2019. Foi de-
cidido por unanimidade que o abate religioso é constitucional. Sendo
assim, a decisado tomada deve ser praticada e respeitada por todo o
sistema judiciario brasileiro.

E importante destacar que durante o periodo de julgamento mui-
tos foram os movimentos empreendidos entre os afro-religiosos para
que os seus direitos de ritos e crenga fossem respeitados, conforme &
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garantido na Constituicdo. Além disso, é relevante ressaltar o notavel
trabalho executado pelo advogado Hédio Silva Junior, que é doutor em
direito pela Pontificia Universidade Catélica de Sao Paulo e atua preci-
puamente nas tematicas relacionadas a liberdade de crenga, acbes afir-
mativas, racismo, entre outras (SILVA JUNIOR, 2018), o qual realizou um
importante trabalho como advogado das religides afro-brasileiras nesse
julgamento em defesa dos direitos dos povos de terreiro (BARBA, 2020).

Andréa Leticia Carvalho Guimaraes (2019) ressaltou a necessida-
de de se realizar uma andlise acerca do julgamento do abate religioso
desenvolvido pelas religides afro-brasileiras no STF, pois segundo ela:

Primeiramente, questionam-se as razbes pelas quais apenas
0 abate religioso, pratica alimentar ancestral das tradigoes
afro-brasileiras (animais sao abatidos para consumo da car-
ne), estar sendo avaliado, sendo que inUmeras outras religides
também praticam o sacrificio de animais em suas ritualisticas.
N&o seria o proprio julgamento a representagcdo de como as
religides afro-brasileiras tém sido perseguidas, discriminadas
e violentadas? Segundo, a existéncia de um julgamento sobre
essas praticas denuncia a continuidade da represséo histérica
vivenciada pelos cultos afro-brasileiros, alimentando a ideia de
que tudo aquilo que representa essas religides precisa ser ex-
tinto/proibido, pois, consideram, discriminatoriamente, tratar-se
de préaticas “barbaras”, alheias a modernidade, representando
0 atraso civilizatério e estando contra o progresso da nagao.
Terceiro, o julgamento confirma o grande engano de que as pra-
ticas tradicionais afro-brasileiras para serem legitimas precisam
de “autorizagao” para serem vivenciadas. Estdo novamente sob
0 julgo das “autoridades” (brancas, cristas, masculinas), como
ocorria na década de 1940, em que precisavam de registro nas
Delegacias de Bons Costumes para que pudessem ser pratica-
das (GUIMARAES, 2019, p. 96).

A audiéncia acerca da pratica do abate religioso expbs toda
essa conjuntura, e por mais contraditério que pareca um tribunal ter
que decidir se uma atividade religiosa é ou ndo legal, essa sentenca é
um simbolo por mostrar o modo como o preconceito contra as praticas

123



religiosas afro-brasileiras persistem e a necessidade da luta diéria para
fazer valer os direitos estabelecidos por lei.

Posto isto, se analisamos as leis apresentadas que tinham como
objetivo o impedimento da pratica do abate religioso veremos o racismo
na sua forma institucionalizada que é quando o racismo ja faz parte do fun-
cionamento das instituicdes, e vai agir de maneira que promova, mesmo
que indiretamente, desigualdades e vantagens fundamentado na raga.

Para Silvio Almeida (2019), o racismo & sempre estrutural, pois
se trata de um componente que atinge o sistema econémico e politico
da sociedade. Nesse sentido, o racismo é uma manifestagédo normal
do corpo social, e ndo um comportamento anormal. O racismo é um
elemento que viabiliza a légica, o propdsito e a técnica para a reprodu-
¢ao dos moldes de desigualdade social e crueldades que desenham
a vida social contemporanea (ALMEIDA, 2019).

Além disso, segundo Almeida (2019), as instituicbes s&o os mo-
delos de instrucao, costumes e ordenagao de conduta que tanto dire-
cionam a agao social, como a fazem possivel. Portanto, é no bojo das
normas institucionais que as pessoas passam a ser sujeitos, uma vez
que as suas atitudes e praticas sao colocadas em um agrupamento de
conceitos previamente determinados pelo arranjo social. Desse modo,
as instituicdes talham a conduta do ser humano, seja a partir das suas
decisOes, da sua racionalidade, bem como acerca dos seus sentimen-
tos e interesses (ALMEIDA, 2019).

Destarte, se tudo isso faz parte das instituigoes, os conflitos ra-
ciais também estéo presentes, sobretudo, porque as instituicdes sao do-
minadas por certos grupos raciais que usam dispositivos institucionais
para sobrepor as suas preferéncias culturais, politicas e econémicas. E
qguando se trata do racismo institucional com as religides afro-brasileiras,
o controle por parte desses grupos estabelece critérios discriminatérios
embasados na raga, que auxiliam na conservagao da supremacia do
grupo racial que ocupa esse espaco de poder (ALMEIDA, 2019).
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Entdo, ao examinarmos os projetos de leis mencionados nesta
pesquisa que foram apresentados, principalmente, por pessoas bran-
cas, heterossexuais e nomeadamente cristaos, estamos nos deparan-
do com o racismo institucional, pois esses sujeitos almejavam impor
0S seus interesses acima dos outros sujeitos que compdem a socie-
dade, essencialmente porque consideram apenas a sua crenca Como
padrao. Dessa maneira, o propdsito deste tépico é o de gerar uma
reflexdo acerca das maneiras com as quais o racismo se transmuta na
nossa sociedade, que nao deixa de possuir a sua principal esséncia
que é a de estigmatizar a populacdo negra, seus habitos e costumes.

O ABATE RELIGIOSO )
NAS CASAS DE CANDOMBLE:
BOA VISTA/RR E PELOTAS/RS

Neste topico, apresentaremos o trabalho de campo empreendi-
do durante o contexto pandémico de COVID-19 no ano de 2021. Reali-
zamos trés entrevistas com sacerdotes candomblecistas, dois em Boa
Vista/RS e uma em Pelotas/RS. Devido aos protocolos de seguran-
¢a, as entrevistas ocorreram via plataforma Google Meet e WhatsApp,
nao sendo possivel a visita aos terreiros. Por outro lado, tal contexto
nos possibilitou o contato com a Mae Michele em Pelotas, e trazer o
olhar de uma pessoa que viu de perto toda a movimentagao da regiao
guando levantada a pauta da legalidade da pratica do abate religioso.
Temos ciéncia de que essas entrevistas nao refletem a totalidade das
religides onde os terreiros se localizam, contudo elas fornecem ele-
mentos para compreender a religido e como ela se desenvolve em dois
contextos distintos, Boa Vista/RR e Pelotas/RS.

Foram entrevistados um Pai e uma Mae de Santo da cidade de
Boa Vista/RR sendo eles: Carlos Alberto de Souza Fournier, conhecido
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Pai Bokulé, cuja Nagao da sua casa é Angola e chama-se Abassa D’An-
gola Tata Bokulé; Vera Aparecida, conhecida como Mae Vera Ifaseyi, sua
casa possui 0 nome de I1é Ase D'Osossi. A Mae de Santo de Pelotas/RS
chama-se Jaqueline Michele Larré Guterres, cujo nome religioso é Méae
Michele de Oxum, e sua casa se chama Nossa Senhora da Conceigcao
e Divino Espirito Santo.

Ademais, destacamos a receptividade e interesse demonstra-
do por todos os entrevistados em contribuir para a construgéo da
pesquisa. Isso ocorreu, sobretudo, em razdo deles serem bastante
ativos nos debates que envolvem a religiao de matriz africana e afro-
-brasileira, bem como na sua ocupacao, participacao e expansao nos
espacos de saberes nas universidades. Desse modo, nao enfrenta-
mos dificuldades e nem entraves ao contaté-los. Muito pelo contrario,
fomos muito bem acolhidas.

Salientamos essa abertura da parte deles, posto que a teméa-
tica ndo é muito abordada, pois a pratica do abate religioso ainda é
vista, via de regra, como um tabu pela sociedade e, apesar disso, 0s
entrevistados — como lideres religiosos — se puseram a contribuir e a
compartilhar os seus saberes. Outrossim, enfatizamos que as entre-
vistas foram realizadas de modo online. Conforme mencionamos ante-
riormente ndo participamos de celebragdes ordinarias e extraordinarias
nos terreiros em razao da pandemia.

Nessa perspectiva, perguntamos sobre a importancia do aba-
te religioso para a religido. Os trés sacerdotes consideram o abate
religioso como uma pratica essencial para o exercicio da religido e
principalmente harmonizacdo da casa com o seu lado espiritual, e
que por se tratar de uma pratica de sacralizagéo do animal ndo séo
praticados nenhum tipo de maus tratos ou violéncia que provoque
sofrimento. O abate possui a finalidade de agradecer e ofertar aos
Orixas, de modo que renove a conexdo entre eles e o terreiro. Além
disso, 0 abate religioso constitui uma forma de alimentacao dentro
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desses espacos, uma vez que € algo que vai ser compartilhado em
formato de refeigao por todos que fazem parte do terreiro. Nas pala-
vras dos sacerdotes entrevistas:

Pai Bokulé:

Na verdade, € o que nés chamamos de imolagao, ao inves de
abate nds consideramos como imolacéo, imolar, consagrar. Nés
entendemos que o sangue... ele é a renovagéo da forga, a vida,
entdo quando nés imolamos os animais no nosso culto é para
que a gente possa ter a forga e fazer novamente aquela co-
munhéo de fé com o sagrado. Lembrando que esses animais
nao sao jogados fora, eles ficam dentro da comunidade de ma-
triz africana para servir de alimento para toda a comunidade. E
como se fosse antigamente, onde se faziam as cagadas, ma-
tavam-se 0s animais e traziam esses animais para dentro da
aldeia para servir de alimento, entdo nds aproveitamos ja que
seré realizado o abate para as festas, para alimentar a aldeia,
por que nao fazer um ritual? Imolando aquele animal, mas com
toda a religiosidade que ele merece, com todo o respeito, com
todo o ritual sacerddécio que a gente faz essa imolagédo. Entéo,
aquele animal, ele é consagrado, ele é respeitado, tanto que
ele morre rapidamente para nao sofrer, nao sentir nenhuma dor.
Nos fazemos um ritual dedicado aquele Inquice, aquele Orixa,
aquele Vodun do qual nds estamos fazendo a festa, e aquele
animal é um animal sagrado. Entdo é nisso que consiste, é a
forca a troca de energia que nés vamos ter com o sangue do
animal, dedicado a aquele nosso Orixa, nosso Inquice e aque-
le sangue retornando em energia positiva para nés e a carne
daquele animal alimentando toda a nossa comunidade, toda a
nossa aldeia (Entrevista Pai Bokulé concedida em 22/07/2021).

Mae Vera:

Na religido de Matriz Africana, a préatica de sacrificios de animais
€ comum... alimentamos nossos ancestrais em agradecimento
por alguma graca concedida ou por ser 0 que 0 nosso sagrado
pede para que possam nos fortalecer em nossos caminhos. Es-
sas préaticas vieram nas bagagens dos africanos, como pratica
religiosa (Entrevista Mae Vera concedida em 03/08/2021).
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Mae Michele:

Nos ndo consideramos um abate, nds consideramos uma ofe-
renda ao QOrix4, porque o Orixa se alimenta do sangue que nds
chamamos de axord'®, ele se alimenta da energia vital do animal.
E.. depois € usado a cabega, as patas que vai para dentro do
quarto de santo, a genitélia do animal também se for o macho é
os testiculos, se for a fémea sé&o os peitos, as tetas da fémea. A
parte de dentro do animal sdo separadas, o coragao, o figado e
0s rins que é feito o pirdo, uma comida que se oferenda ao Orixa
e o filho também come essa comida, e a carne consumimos e
o couro ele também é usado para fazer o tambor, € o couro do
tambor, entdo na verdade tudo é usado para essa oferenda, tudo
é dentro da religiao no caso. As Unicas coisas que sdo despa-
chadas s&o as visceras, as tripas que nao se usa, entdo assim,
é uma oferenda. O abate frigorifico, nao sei se tu ja viste ou
sabes como é que funciona, que a vaca mesmo eles matam
com um choque elétrico, geralmente quando as vacas entram
dentro do abatedouro elas choram, é todo um sofrimento. E
nés tem todo um ritual de preparo até levar o animal na porta
do quarto de santo e ele nao fica se debatendo nem nada, o
Orixa consegue acalmar o animal e ali se faz o corte e é onde
banha a pessoa com o axord, entao para nés é uma oferen-
da que é consumida tanto por nds enquanto filhos da casa,
quanto para o Orixa, é assim que nds vimos (Entrevista Mae
Michele concedida em 03/08/2021, grifo nosso).

Podemos perceber que os trés entrevistados possuem em co-
mum a questao do tratamento dado ao animal, evidenciando a maneira
com que é entendida a pratica do abate — inclusive, nem é entendido
como abate, mas sim como uma oferenda aos Orixas. Desse modo,
todos os procedimentos sao feitos partindo de fundamentos religiosos,
que valorizam o bem-estar do animal € que prezam para que tudo
ocorra de forma respeitosa. Além do mais, um outro aspecto em co-
mum € a questdo de que o animal abatido converte-se em alimento
para todos que frequentam a casa. Dessa maneira, nenhuma das suas
partes é desperdigada.

124 Axord é uma palavra de origem lorubé utilizada no Candomblé que se refere ao sangue
retirado dos animais imolados.

128



A realizacéo do abate é algo que varia entre os terreiros. Cada
um possui autonomia para decidir a maneira com que deseja operar,
mas em sua maioria o abate é feito pelos Ogas, acompanhados do Pai
ou Mae de Santo. Também existem aqueles que séo praticados apenas
pelo Pai ou Mae de Santo. Em se tratando da figura do Oga, segundo
Alexandre Pereira dos Santos (2018), ele nao esta apenas encarregado
dos toques dos atabaques, podendo desempenhar outras funcdes,
sendo uma delas os abates religiosos. Nos relatos de Pai Bokulé, no
gue concerne as pessoas responsaveis pela efetuacao do abate:

Pai Bokulé:

Nos temos pessoas que sao preparadas dentro do terreiro para
fazer essa imolacéo, ou seja, os Ogéas, os Tatas, os Ogas de
corte que sdo preparados justamente para fazer esse abate.
Reza-se primeiro, ele conhece todas as rezas necessarias para
acalmar o animal, para ajeitar para que essa morte nao seja um
sacrificio como se diz ndo, essa morte € uma troca de energia,
tanto que o animal ndo sente nada, € uma morte rapida, € um
movimento rapido para que essa energia seja trocada que a
gente ndo pode perder energia. Entdo nessa troca de energia
esses Ogas, esses Tatas sdo preparados para que eles sejam
os Ogas do corte, da imolacéo para que aquela carne seja con-
sagrada para a aldeia toda, para que ela sirva de prosperidade,
de fartura para toda a comunidade (Entrevista Pai Bokulé con-
cedida em 22/07/2021).

Yannick Yves Andrade Robert (2008) destaca que esta pratica
possui principios seculares, e que o sacrificio € um elemento
essencial para essas religides, pois representa a sua base. Além
disso, de acordo com 0 mesmo autor, atualmente sao utilizados
animais domesticados ou que foram criados para este fim, e
enquanto o animal estiver vivo no terreiro ele nao pode sofrer
nenhum tipo de violéncia. Ele é tido como sagrado, uma vez
que sera oferendado ao Orixa. Nos relatos dos entrevistados,
os animais empregados nessa ritualistica sao:

Pai Bokulé:

Normalmente... é porque nds estamos fora da Africa, né? Se
estivesse em Africa seria uns outros tipos de animais, empala,
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outros animais selvagens que a gente poderia usar, até bufalos.
Como ndés aqui no Brasil ndo temos tanta diversidade, comu-
mente nds usamos cabritos, a cabra, os carneiros, as galinhas,
os galos, pato, a galinha da Angola que ¢ a picote. Entdo, sdo
esses bichos e animais que s&o consagrados, e parece brinca-
deira que sdo comumente a alimentag&o da populacao brasilei-
ra (Entrevista Pai Bokulé concedida em 22/07/2021).

Mae Vera:

Os bodes, galinhas, coelhos, pombos... O que o Orisa pedir,
nao temos dificuldades nenhuma em acha-los, porque existem
mercados especificos com permissao de vendé-los para este
fim. Seja em Manaus, Rio de Janeiro, Sdo Paulo... entre varios
outros estados, de modo que ndo é um comércio clandestino
(Entrevista Mae Vera concedida em 03/08/2021).

Mae Michele:

Utilizamos cabrito macho, cabrita fémea, ovelha, carneiro, leitdo
macho e a leitoa... Galinha, galo e pombo também, é que eu
estava dentro da questdo de quatro pé, a questdo do Orixa é
assim, e na questdo do Exu na minha casa também se mata
galo, galinha para Exu e se mata boi para Exu. O que distingue
aminha Quimbanda'?®, o que eu cultuo e que distingue da parte
do Orixa € que o Exu ndo come pombo e ele ndo come nem
cabrito, nem cabrita, nem ovelha, nem porco, ai ele come boi,
e come galo e galinha... Assim, tem véarias Quimbandas que
matam cabrito e cabrita, ndo é errado, eu t6 falando do meu
fundamento que é o que eu fago dentro da minha casa. E o
boi é a mesma coisa, é usado tudo, tudo, igual ao do santo, e
a carne como é muita carne nés usamos uma parte da carne
para a festa que é ai nés fazemos um churrasco para o povo
e para os filhos da casa e depois 0 que sobra do boi é divido
para os filhos porque é muita carne, ndo se consome no dia.
Entao ¢ feito tipo “ah tem trinta filhos, vamos fazer trinta sacolas
com carne para as pessoas levarem para casa” e podem comer
como alimento para suas familias (Entrevista Mae Michele con-
cedida em 03/08/2021).

125 E um segmento religioso de origem afro-brasileira que difere da Umbanda e do Candom-
blé, pois trabalha mais com Exus e Pomba Giras.
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Como demonstram os depoimentos, os animais que fazem par-
te dessa ritualistica, em sua maioria estao presentes na alimentagao
de muitos brasileiros: o bode, a galinha, o caneiro etc. Além disso, a
comercializagéo desses animais é legalizada, uma vez que eles seréao
abatidos e consumidos, o que é comum inclusive para pessoas que
nao sdo adeptas do Candomblé.

Posto isto, a sacralizagdo desses animais é algo fundamental
para a relagao de troca entre os homens e as divindades. Cada Orixa
dispde de particularidades proprias. Segundo Janaina Couvo Teixeira
Maia de Aguiar (2012), no Candomblé os deuses se alimentam, e cada
um possui a sua comida, algum prato de sua preferéncia. Além disso,
0S seus rituais apresentam uma ligacdo com o alimento. Tudo que en-
volve o Candomblé é baseado em comidas. Dessa forma, de acordo
com 0s entrevistados, o abate ritual representa:

Pai Bokulé:

Eo respeito que vocé tem pela vida, quando vocé usa o sangue
do animal para os nossos sacrificios, né? Vocé esta fazendo a
renovagao da vida, &€ uma representatividade da vida, o Orixa
@ vida, a natureza é vida. Entdo ao invés de vocé estar fazen-
do uma maldade com o animal, uma perversidade, néao, vocé
esta dedicando aquela imolagao para o Orixa transformando
em energia, volto a dizer, em energia positiva e trazendo ele em
forma de alimento sacro porque ele foi dedicado ao Orixa, ele
foi benzido, ele foi agradecido. E af esse retorno para a gente é
a fartura da comunidade, essa é a grande importancia, a grande
importancia € a vida, a troca da energia da natureza com a pro-
pria natureza (Entrevista Pai Bokulé concedida em 22/07/2021).

Mae Vera:

Para qualquer Comunidade Candomblecista representa ase
que é igual salde, caminhos abertos para muita gente, como
também emprego, éxito em estudos, concursos como j& foi dito.
Também representa comida na mesa de muita gente que vive
entorno de um terreiro. “Na minha terra € assim “, pois quando
se tem muita dessas carnes, temos a obrigacao ou o habito de
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distribui-las na vizinhanga e entre os filhos da casa (Entrevista
Mae Vera concedida em 03/08/2021).

Mae Michele:

Ela significa alimentar o Orixa para que possamos nos manter
bem espiritualmente como eu te disse, o equilibrio material, toda
vez que é realizada essa pratica a gente esté oferendando ao
Orixa para alguma coisa, por uma troca de salde ou para agra-
decer, para manter a estabilidade, para se fortalecer porque a
gente precisa se fortalecer. Quando a gente faz uma obrigagao,
a gente esta se fortalecendo espiritualmente e o prazo maximo
para se fazer essa obrigagao dos quatro pés, que vai o quatro
pé, vai as aves, vai 0 pombo, sdo um intervalo de quatro anos,
mas geralmente o pessoal faz assim em trés anos, trés anos e
meio e ja faz para n&o ter a fungéo de passar dos quatro anos
que é o prazo méaximo. Eu como sou a dona da casa, eu traba-
lho muito pela religido porque vivo pela religido, eu nao trabalho
fora em outro lugar, eu fago uma vez por ano porque eu tenho
que estar fortalecida para poder dar os resultados dos traba-
lhos, para os Orixas sempre me manterem estabilizada para
que eu possa trabalhar para as outras pessoas (Entrevista Mae
Michele concedida em 03/08/2021).

Notamos que o simbolismo que envolve o ato de oferendar esta
associado a todo um encadeamento elaborado e fundamentado em
uma incumbéncia centralizada em trés pontos: o ofertar, o receber e o
recompensar. Para Aguiar (2012), é por meio dessa ritualistica de ofe-
rendas aos Orixas é que é constituido o contato entre os religiosos e
as divindades, o corpo social religioso e seus deuses protetores. Além
disso, esses rituais também se transformam em eventos de sociali-
zacao por meio da comida. Entao, a agao de compartilhar a comida,
dividir, também é uma pratica de sociabilizago.

Diante do exposto, é extremamente importante ressaltar que o
principal fator que dificulta a liberdade religiosa em sua integridade para
as religides de matriz africana e afro-brasileiras, nomeadamente o abate
religioso, é a discriminagao e o preconceito, ou seja, o racismo religioso.
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Este acontece, basicamente, em razéo da falta de conhecimento acerca
da histéria da cultura afro-brasileira e africana, o que acaba corroboran-
do para que os conceitos criados no senso comum sejam difundidos
como se fossem verdadeiros, gerando assim entendimentos falsos a
respeito dessa cultura, e especialmente sobre as suas praticas.

CONCLUSAO

A liberdade religiosa garante que todos pratiquem e exercam os
seus ritos e crengas, de forma que ndo haja regras e limitagdes desde
gue estejam dentro desse conceito de liberdade. Portanto, € impres-
cindivel que as pessoas e comunidades de terreiro tenham conscién-
cia disso para que nao se vejam obrigadas a praticar os seus ritos
como se estivessem fazendo algo errado, algo que precise ser feito as
escondidas. As demais religides nao funcionam assim. Constantemen-
te temos pessoas batendo a nossa porta para distribuir panfletos de
diversas igrejas. Somos abordados nas ruas por pessoas que querem
pregar a palavra de Deus. InUmeras sdo as situagdes. Temos, inclusive,
uma marcha para Jesus em um pais laico e isso é entendido como na-
tural e financiado, pelo menos em parte, com dinheiro publico. Entao,
por que as religibes de matriz africana e afro-brasileiras também nao
podem realizar as suas convencoes?

A liberdade religiosa possibilita o exercicio da crenca, a sua ma-
nifestagao através de cultos e liturgias e a estruturagao de acordo com
0s seus principios religiosos. Segundo a Constituicao Federal, em con-
formidade com seu art. 5°, inciso VI, é atestado que todos os brasileiros
professem a sua religiao conforme desejarem, sem que haja quaisquer
atos discriminatérios ou constrangimentos. Entretanto, a liberdade reli-
giosa das religides de matriz africana e afro-brasileiras foi questionada,
sendo entdo levada para ser discutida pela maior instituicao do poder
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judiciario brasileiro o STF, o que movimentou bastante os povos de
terreiro e por fim resultou em uma decisdo positiva: o reconhecimento
legal e judicial do direito ao abate religioso para as religides de matriz
africana e afro-brasileiras.

Nao obstante o estabelecimento da Lei n. 12.131, de 2004
(Codigo Estadual de Protegdo aos Animais do Rio Grande do Sul),
posteriormente julgada constitucional pelo STF em 2019, ndo ha um
sentimento de garantia e estabilidade para o exercicio das ritualisticas
dos povos de terreiros. Persiste a sensagao de inseguranca. Ademais,
¢ importante questionar como tais leis sdo formuladas seguindo o im-
perativo de ndo constranger as religibes hegemdnicas no nosso pais,
exigindo que as outras se moldem ao que elas consideram adequado.
E de extrema relevancia discutir as circunstancias do surgimento de
leis que busquem impossibilitar a pratica de um segmento religioso
que historicamente sofreu diversas criminalizacdes e perseguicdes.

Qualquer forma de constrangimento cometido contra as reli-
gides de matriz africana e afro brasileiras é e deve ser entendido como
racismo religioso. Como ressaltaram Nathalia Vince Esgalha Fernan-
des e Clara Jane Costa Adad (2017), as religides de matriz africana e
afro-brasileiras sao alvos de violéncias e negligéncias em virtude das
suas origens negras. Sendo assim, esses atos praticados, bem como
0s projetos de lei citados contra esse segmento religioso, estao funda-
mentados em ideais e condutas racistas.

Finalmente, esse capitulo buscou langar luz sobre uma teméati-
ca pouco tratada em trabalhos académicos, o abate ritual nas casas
de Candomblé, apesar das religides afro-brasileiras serem recorrente-
mente objeto de pesquisa das mais diversas areas. Nosso intuito foi
mostrar como 0s ataques as religides afro-brasileiras, em especial o
abate, sdo essencialmente movidos mais pela questao racial, o racis-
Mo e o racismo religioso, do que uma verdadeira preocupacao com
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0s animais imolados. Nessa perspectiva, esperamos que a pesquisa
levante questdes e debates para investigagdes em curso e futuras.
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INTRODUCAO

Durante a pesquisa que desenvolvi do mestrado encontrei no
arquivo da Policia Civil do Estado de Goias um documento de registro
em nome do Centro Espirita Rei Ganga, datado do ano de 1983. Na-
quele pequeno papel retangular constavam dados tais como o nome
de quem provavelmente respondia pelo centro, 0 endereco em que 0
mesmo se situava, bem como uma série de datas que se estendem de
janeiro a dezembro daquele ano. Em um primeiro momento, sugeri que
estava diante de uma espécie de controle mantido pela policia, parte
integrante dos mecanismos de controle que se estabeleciam sobre
comunidades religiosas afro-brasileiras da capital. Naguele momento
nao mergulhei realmente nas possibilidades que o documento apon-
tava, mas entendia que poderia depois retornar ao assunto com mais
calma e com outros olhos. Recentemente, em conversa com um ami-
go me lembrei do documento e, ao contar um pouco a respeito das
hipéteses que aventei na época, recebi o seguinte conselho: procure
pelo centro no site do Diério Oficial do Municipio de Goiania (DOM)'?8,

Foi exatamente dessa maneira que acabei me deparando com
uma quantidade relevante de referéncias aos mais distintos centros de
umbanda goianienses, 0os quais aparecem contemplados no DOM de
pelo menos trés formas: a) centros que receberam a declaragéo de
entidade de utilidade publica; b) centros que receberam subvengbes
ou isencdo de imposto; e ¢) centros que receberam notificagdes ou
intimagdes. Depois que terminei a leitura das publicacdes, uma sé-
rie de perguntas se suscitaram, mas especialmente uma prosseguiu
como a principal orientadora da analise: o que os dados presentes no
DOM podem apontar sobre as estratégias dos poderes publicos mu-
nicipais ao lidarem com as comunidades religiosas afro-brasileiras em

126 O Diério Oficial do Municipio de Goiania comegou a ser publicado no ano de 1960.
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Goiania? Buscando respostas possiveis, construo um percurso inves-
tigativo inicial, ao longo do qual conto um pouco a respeito do que sei
e um tanto sobre 0 que n&o sei ainda.

No primeiro tépico, proponho que os centros de umbanda, ao
receberem o reconhecimento como entidade de utilidade publica, nao
necessariamente seriam também contemplados com formas de incen-
tivos como os fiscais, 0 que sugere uma estratégia em gue se laureia
como forma de ganhar simpatia, mas sem realmente se comprometer
com a comunidade. Ja no segundo tdpico, construo hipdteses quanto
aos motivos que contribuiram para que centros de umbanda apareces-
sem no DOM intimados a pagarem multas aos cofres publicos, assim
como aponto a possivel conexdo com documentos de registro tais como
o encontrado no arquivo da policia. No terceiro e Ultimo topico, aponto
0s aspectos suscitados pela leitura das fontes que abrem possibilidades
para se investigar como os centros de umbanda da capital se percebe-
ram inseridos no contexto mais amplo da ditadura civil-militar brasileira.

Baseada em entrevistas com o primeiro presidente da Federa-
¢ao de Umbanda do Estado de Goias (FUEGO), observo que um dos
motivos que impulsionou a abertura da entidade no ano de 1969 teria
sido exatamente a necessidade de os centros se resguardarem perante
a policia no periodo ditatorial (NOGUEIRA, 2009; ULHOA, 2011). Nesse
sentido, se empenharam para que todos os centros de umbanda fede-
rados possuissem um documento de registro emitido pela FUEGO, por
exemplo, o que podia atenuar possiveis problemas se acabassem in-
quiridos pela policia. Mas, ao mesmo tempo, o segundo presidente da
entidade procurou aliangas com politicos, um deles representante dos
quadros da ditadura (ARAUJO, 2020). Portanto, se em outras partes
do pals se estabelecia uma proximidade entre representantes dos po-
deres municipais e determinados centros de umbanda durante a dita-
dura (NEGRAO, 1996), em Goiania um cenério semelhante se delineia.
Entendo, portanto, que os dados encontrados no DOM possuem o
potencial de justamente apontar algumas das particularidades locais.
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CENTROS DE UMBANDA COMO
ENTIDADES DE UTILIDADE PUBLICA:
INTERESSANTE POR QUE E PARA QUEM?

Em pesquisa no arquivo on-line do Diario Oficial do Municipio de
Goiania (DOM) foi possivel perceber que entre os anos de 1960 e 1990
um total de dezesseis centros e associacdes de umbanda receberam
a declaragéo de utilidade publica (quadro 1). Para a busca, usei 0s
termos: a) espirita; b) umbanda; c) candomblé; d) omolocd; e) jurema;
f) terreiro; g) ilé axé. Dentre tais termos, apenas os dois primeiros in-
dicaram resultados nas paginas do DOM, o que aponta que a quase
totalidade das entidades encontradas nos documentos consistem em
centros ou associagbes de umbanda, dado que também se respal-
da em pesquisas académicas sobre as religides afro-brasileiras em
Goiania. Dentre as entidades elencadas, s6 o Centro de Umbanda Pae
Tomaz e a Academia Federal Superior de Umbanda Esotérica Espiri-
tualista ndo sdo mencionados em pelo menos uma dessas pesquisas
(NOGUEIRA, 2009; ARAUJO, 2020).
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Quadro 1 - Nome e endereco dos centros de umbanda
declarados como entidades de utilidade publica em goiania

Nome do centro Endereco

1| Centro de Umbanda Pae Tomaz Nao consta

2 | Tenda de Umbanda Santo Antonio Nao consta

3 | Tenda Espirita Pai José R. 217, N. 31, Vila Nova

4 | Centro Espirita Mae lemanja Nao consta

5 | Centro Espirita Pai Joaquim Nao consta

6 | Centro Espirita de Umbanda Sdo Pedro Xang6 Nao consta

7 | Centro Espirita Cabana de Ogum de Nagd R. 205, N. 521

8 | Federagdo Umbandista do Estado de Goids Nao consta

9 | Tenda de Umbanda Pai Sete Serras (I) Nao consta

10 | Tujupar de Xangd Xapana R. 40, N. 291, Fama

11 | Academia Federal Superior de Nao consta
Umbanda Esotérica Espiritualista

12 | Centro Espirita Caboclo Beira Mar Nao consta

13 | Centro Espirita Anjo Ismael Nao consta

14 | Tenda de Umbanda Pai Sete Serras (Il) Nao consta

15 | Tenda Espirita Sao Sebastido Nao consta

16 | Centro Espirita Ogum Beira Mar no Amor e Caminho da Luz | Ndo consta

17 | Centro Espirita Ogum Yara Nao consta

Fonte: Diario Oficial do Municipio de Goiania (1960-1990).

Eriberto Francisco Marin (1995), fundamentado nos pressupostos
do direito constitucional, escreve que a ideia de utilidade publica consis-
te em uma influéncia do direito francés, tendo sido primeiramente regula-
mentada pela Lei n° 91, de 18 de agosto de 1935, e depois acrescida do
Decreto n° 50517, de 02 de maio de 1961. Em linhas gerais, a entidade
que recebe o estatuto de utilidade publica é aquela que tem reconhe-
cido seu papel de auxilio a sociedade, o que pode se dar no intuito de
cumprir finalidades das mais diversas: ensino, cultura, salde, etc. Entre
os anos 1935 e 1961, a entidade que quisesse ser reconhecida como
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de utilidade publica precisava ter personalidade juridica e estar em pleno
funcionamento, além de servir a coletividade de forma desinteressada.
Depois de 1961 outros requisitos foram acrescidos a lista:

a) que se constitui no pals; b) que tem personalidade juridica; c)
que esteve em efetivo e continuo funcionamento, nos trés anos
imediatamente anteriores, com a exata observancia dos estatu-
tos; d) que nao sdo remunerados, por qualguer forma, os cargos
de diretoria e que n&o distribui lucros, bonificagdes ou vantagens
a dirigentes, mantenedores ou associados, sob nenhuma forma
ou pretextos; €) que, comprovadamente, mediante a apresenta-
¢ao de relatérios circunstanciados dos trés anos de exercicios an-
teriores a formulacéo do pedido, promove a educacao ou exerce
atividades de pesquisas cientificas, de cultura, inclusive artisticas,
ou filantrépicas, estas de carater geral ou indiscriminado, predo-
minantemente; ) que seus diretores possuem folha corrida e mo-
ralidade comprovada; g) que se obriga a publicar, anualmente, a
demonstragéo da receita e despesa realizadas no periodo ante-
rior, desde que contemplada com subvencao por parte da Uni&o,
neste mesmo periodo (BRASIL, 1961, s/p).

De acordo com o citado decreto, para que a entidade mantenha
o estatuto de utilidade publica sera necessario que dé conta de algu-
mas obrigatoriedades, como, por exemplo, a de apresentar relatérios
anuais das atividades desenvolvidas. No entanto, conforme estabelece
a também mencionada lei, mais precisamente em seu artigo terceiro,
o fato de uma entidade ser reconhecida como de interesse publico
nao implica no recebimento de beneficios do Estado. Na pratica, en-
tretanto, uma série de beneficios passaram a ser concedidos, posto o
interesse estatal na continuidade das atividades desempenhadas pe-
las entidades de interesse publico, as quais acabam frequentemente
atuando em demandas que na realidade seriam de responsabilidade
do Estado. Dentre as contrapartidas passiveis de serem executadas
pelos diferentes entes federativos, a imunidade tributaria e a isengao
fiscal sdo as mais conhecidas.
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Séo exemplos de favores: imunidade tributaria das instituicdes
de educacéo ou de assisténcia social; isengdes fiscais; isengao
da taxa de contribuigcdo da cota patronal a previdéncia social;
dedutibilidade do imposto de renda das contribuicdes de pes-
soas fisicas e juridicas as entidades de utilidade publica; con-
cessao de subvengoes; permissao para realizagao de sorteios;
possibilidades de receber doag¢des da Uniao e de suas autar-
quias; recebimentos de receitas provenientes da arrecadagéao
das loterias federais, etc. (MARIN, 1995, p. 45).

Passados mais de cinguenta anos desde que instituida aquela
primeira lei, seria publicada a Portarian® 11, de 13 de junho de 1991, res-
ponsavel por estabelecer oficialmente que o estatuto de utilidade publica
nao mais seria encarado como mera honraria concedida a uma dada
entidade. Ficou compreendido, assim, que a cada ente federativo ca-
beria a responsabilidade de propor os termos e os critérios segundo os
quais as entidades receberiam a contrapartida estatal, iniciativa que ja
tinha sido colocada em curso em diferentes municipios do pais. No que
tange particularmente a Prefeitura de Goiania, ha quase duas décadas
foi instituida a lei n°® 8123, de 11 de setembro de 2002, que, muito embo-
ra alterada por dispositivos posteriores, ainda dispde das normas para
a declaracéo de utilidade publica das entidades civis da capital. Essa lei
reline um total de quatro artigos, que apresentam o seguinte texto:

Art. 1° As sociedades civis, as associagoes e as fundacoes
constituidas no Municipio de Goiania, com o fim exclusivo de
servir desinteressadamente a coletividade, podem ser decla-
radas de utilidade publica se provarem: a) que possuem per-
sonalidade juridica; b) que estdo em efetivo funcionamento e
servem desinteressadamente a coletividade, mediante atestado
expedido pelo érgdo municipal de assisténcia social; ou pela
Secretaria Municipal de Trabalho, no caso de Associagoes e
Cooperativas Populares constituidas por pessoas em estado de
vulnerabilidade e hipossuficiéncia econémica, social e técnica;
ou pelo Conselho Municipal de Cultura de Goiénia, no caso de
entidades culturais, sem fins lucrativos, sediadas no Municipio
de Goiania, com mais de 02 (dois) anos de comprovagao de
atividade cultural e artistica e que atendam pelo menos um dos
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itens do art. 3° da lei 7.957/2000; ou pelo Conselho Municipal
de Esporte e Lazer de Goidnia, no caso de entidades espor-
tivas, sem fins lucrativos, sediadas no Municipio de Goiénia,
com mais de 02 (dois) anos de comprovagao de atividades de
incentivo ao esporte e lazer, e que atendam a pelo menos um
dos itens do art. 43 da Lei Complementar 203/2010. (Redacéao
conferida pelo art. 1° da Lei n® 10.034, de 19 de maio de 2017.)
C) que os cargos de sua diretoria ndo sdo remunerados, exceto
no caso de associagOes assistenciais ou fundacdes, sem fins
lucrativos, cujos dirigentes poderao ser remunerados, desde
que atuem efetivamente na gestao executiva, respeitados como
limites méximos os valores praticados pelo mercado na regido
correspondente a sua area de atuacéo, os quais deverdo ser
fixados pelo érgéo de deliberagao superior da entidade, regis-
trados em ata, com comunicagao ao Ministério Publico, no caso
das fundacodes. (Redacdo dada pela Lei n® 10.617, de 2021.)
Art. 2° A declaragao de utilidade publica sera feita por Lei ema-
nada do Poder Legislativo Municipal, ao qual compete a verifi-
cagao do cumprimento dos requisitos estabelecidos no artigo
anterior. Art. 3° Sera cassada a declaragdo de utilidade publica
da sociedade, associagao ou fundagéo quando esta deixar de
cumprir os requisitos estabelecidos no art. 1° desta Lei, ou se
envolver em movimentos ou atividades contrarios a ordem, ao
regime e as leis vigentes no Pais. Art. 4° Esta Lei entrard em
vigor na data de sua publicagéo, revogando as disposi¢cdes em
contrario (GOIANIA, 2002, s/p).

E importante dar destaque ao fato de que a supracitada lei de-
termina que a partir de 2002 passaria a ser do poder legislativo munici-
pal a responsabilidade de ndao apenas publicar o dispositivo legal que
regulamenta a concessao da declaracéo de utilidade publica, como
também observar se estdo sendo cumpridos os requisitos necessarios
a sua manutengdo. Mas, como era antes daquele ano? Em minhas
buscas nao consegui encontrar leis ou decretos municipais que tratas-
sem da declaragao de utilidade publica em periodos anteriores a 2002.
No entanto, creio que os mecanismos eram semelhantes aos que mais
tarde seriam estabelecidos, posto a necessidade de estarem em con-
sonancia com a mencionada lei de 1935, que s6 sera revogada em
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2015, bem como com o citado decreto de 1961. H4 quem questione se
o fato de se legar a declaragao de utilidade publica ao legislativo daria
abertura para projetos eleitoreiros, dada a possibilidade de a entidade
ter alguma contrapartida:

Questiona-se, pois, a concessdo de titulo declaratério quando
decorrente de proposicéo do legislativo — geralmente, sem a ava-
liacao rigorosa dos requisitos e utilizado para fins de agraciar plei-
tos politicos, isto é, a concessao para simpatizantes politicos. Por
essas razbes, ndo ha como negar que o executivo tem mais ins-
trumentos, principalmente quando organizado como um 6rgao
competente incumbido de tal fun¢do para melhor avaliar (pesar e
medir) o mérito do desinteresse e demais requisitos que devem
ser aferidos na apreciacéo da natureza do ato declaratério, bem
como no seu cumprimento regular (MARIN, 1995, p. 43).

E existem duas formas por meio das quais o processo de reco-
nhecimento de uma entidade como utilidade publica pode ser inicia-
do: “medida particular (através de um pedido da entidade) ou publica
(a declaragao de oficio)” (MARIN, 1995, 44). Em todos os casos sera
necessario, tal como indicado nos textos legais, que se comprove o
alcance social das atividades colocadas em pratica pela entidade. Em
se tratando particularmente dos centros de umbanda, a pratica da ca-
ridade tem papel central, em grande medida devido a influéncia kar-
decista. Inclusive, no ambito de sua doutrina a caridade consiste em
aspecto determinante para que o individuo evolua. E, como a prépria
ideia de caridade imediatamente nos denota, parece predominar o en-
tendimento de que nao se pode solicitar nenhum pagamento aqueles
que buscam a umbanda, 0 que torna 0s seus centros entidades sem
fins lucrativos em potencial.

Leo Carrer Nogueira (2009), ao discutir o processo por meio
do qual a Federagcdo Umbandista do Estado de Goias (FUEGO) se
constitui no final dos anos 1960, mostra, entretanto, que a premissa
da gratuidade n&o era exatamente consensual entre 0os centros em
funcionamento no ambito do estado. E possivel notar nos registros
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em ata da entidade que os participantes se preocupavam com o fato
de que determinados umbandistas estariam cobrando pagamento em
troca dos atendimentos espirituais, realidade que na leitura de alguns
demandaria providéncias por parte da FUEGO. Desse modo, a enti-
dade aos poucos se atribui a incumbéncia de acompanhamento dos
centros, atitude que também acabaria por se estender a aspectos de
ordem ritual, tendo como consequéncia natural o surgimento de desa-
cordos entre 0s umbandistas. Inclusive, tais antagonismos em contex-
to local nada tém de originais ou exclusivos:

Tais preocupagdes condiziam com uma tendéncia do movimen-
to federativo em todo o pais. Por ser uma religido que néo apre-
senta um cédigo doutrinério e ritualistico rigido e fixo, os presi-
dentes de centros e chefes de terreiros acabam tendo bastante
liberdade para ‘criar’ seu ritual da maneira que achar melhor.
Claro que na maioria das vezes os rituais sao realizados tendo
como modelo outros rituais j& existentes. Mas néo é raro, por
exemplo, vermos a incorporacdo de outros elementos a este
ritual, como é o caso das religides da Nova Era (...). E é exata-
mente com um sentimento de unificagao desta religido, entre
outras coisas, que surgem as federagbes em todo o palis (...).
Tais tentativas de padronizagao da ritualistica umbandista, no
entanto, nunca vingaram dentro dos terreiros, que continuavam
realizando seus rituais dentro do que os lideres de terreiros e
pais de santo consideravam como sendo o correto. Por vezes
estas tentativas de padronizagéo atendiam a necessidade de
moralizar os rituais umbandistas realizados, nos quais eram co-
muns, por exemplo, a cobranca dos servigos espiritais presta-
dos (...) (NOGUEIRA, 2009, p. 81-83).

Mesmo assim, os dados apontam que a FUEGO reuniu um nu-
mero relevante de centros filiados na capital em seu primeiro perio-
do de exercicio, conforme atestam as fichas de registro da entidade.
Para serem assim considerados, os centros deveriam contribuir com
uma taxa mensal (NOGUEIRA, 2009), bem como participar dos en-
contros regulares do grupo. Feito isso, 0os novos membros recebiam,
pelo menos a partir de meados dos anos 1970, uma carteirinha de
filiados (ARAUJO, 2020). Daqueles quinze centros que receberam a
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declaracdo de utilidade publica entre os anos de 1960 e 1990, sete
constam na lista de filiados na década de 1970, enquanto outros dois
aparecem na lista de filiados na década de 1990 (quadro 2), sendo
importante ressaltar que ndo pude ter acesso aos registros dos anos
1980. Restam, assim, cinco centros que ou nunca se filiaram a entida-
de ou ndo constam nos registros que consegui consultar.

Quadro 2 - Centros de umbanda registrados na federagao
umbandista de goias nas décadas de 1970 e 1990

Periodo Nome do centro
1 | Dec. 1970 Tenda de Umbanda Santo Antonio
2 | Dec. 1990 Centro Espirita Pai Joaquim
3 | Dec. 1970 Centro Espirita de Umbanda Sao Pedro Xangd
4 | Dec. 1970 Centro Espirita Cabana de Ogum de Nagd
5 | Dec. 1970 Tenda de Umbanda Pai Sete Serras
6 | Dec. 1970 Tujupar de Xangd Xapana
7 | Dec. 1970 Centro Espirita Anjo Ismael
8 | Dec. 1970 Centro Espirita Ogum Beira Mar no Amor e Caminho da Luz
9 | Dec. 1990 Centro Espirita Ogum Yara

Fonte: ARAUJO, 2020, p. 428-458.

Portanto, entendendo que a maioria dos centros de umbanda
da cidade que adquiriram a declaragao de utilidade publica se filiaram
em algum momento & FUEGO, existe a possibilidade da existéncia de
alguma relagéo entre tais processos. A partir dai, alguns questiona-
mentos surgem: seria parte das orientagdes da entidade a busca pelo
reconhecimento dos centros como de utilidade publica, ou ainda, te-
ria a FUEGO contatos politicos que pudessem de alguma maneira fo-
mentar a conquista desse estatuto? Nesse mesmo sentido, me parece
plausivel supor que a insisténcia da FUEGO em garantir a gratuidade
dos trabalhos nos centros de umbanda nao se explicasse apenas pelo
preciosismo doutrinario, mas também pela potencialidade que ativida-
des sem fins lucrativos representam na busca por maior insercao social
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e politica. Sendo assim, considero relevante que a maior parte dos cen-
tros tenham se tornado de utilidade publica nos anos 1970 (quadro 3).

Quadro 3 - Data de publicacao das leis que tornaram os centros de
umbanda entidades de utilidade publica e prefeitos signatarios

Data de Nome do centro Lei Prefeito
publicacdo

1 101/07/1960 | Centro de Umbanda Pae Tomaz 1677/60 | Jaime Camara

2 | 21/09/1961 | Tenda de Umbanda Santo Antbnio | 1871/61 | Hélio Seixo de Britto

3 | 14/01/1968 | Centro Espirita Pai Joaquim 4089/68 | Iris Rezende Machado

4 | 21/09/1970 | Tenda Espirita Pai José 4369/70 | Manoel dos Reis e Silva

5 120/07/1971 | Centro Espirita Mae lemanja 4462/71 | Manoel dos Reis ¢ Silva

6 | 12/10/1972 | Centro Espirita de Umbanda 4621/72 | Manoel dos Reis ¢ Silva
Sao Pedro Xangd

7 | 22/11/1973 | Centro Espirita Cabana 4798/73 | Manoel dos Reis ¢ Silva
de Ogum de Nago

8 | 28/02/1974 | Federagao Umbandista 4838/74 | Manoel dos Reis e Silva
do Estado de Goids

9 | 04/04/1974 | Tenda de Umbanda Pai 4843/74 | Manoel dos Reis € Silva
Sete Serras (1)

10 | 04/11/1974 | Tujupar de Xangd Xapana 4934/74 | Rubens Vieira Guerra

11 1 09/10/1978 | Academia Federal Superior de 5407/78 | Hélio Mauro
Umbanda Esotérica Espiritualista Umbelino Lobo

12 | 23/05/1978 | Centro Espirita Caboclo Beira Mar | 8484/78 | Hélio Mauro

Umbelino Lobo
13 | 20/06/1978 | Centro Espirita Anjo Ismael 5382/78 | Hélio Mauro
Umbelino Lobo

14 | 18/03/1981 | Tenda de Umbanda Pai 5751/81 | Braulio Afonso Morais
Sete Serras (1)

15 | 19/12/1984 | Tenda Espirita Sdo Sebastido 6230/84 | Nion Albernaz

16 | 30/10/1989 | Centro Espirita Ogum Beira Mar 6799/89 | Nion Albernaz
no Amor e Caminho da Luz

17 | 29/08/1990 | Centro Espirita Ogum Yara 6893/90 | Nion Albernaz

Fonte: Diario Oficial do Municipio de Goiénia (1960-1990).
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Claudete Ribeiro de Araudjo (2020), ao construir um panorama
das principais caracteristicas da gestao dos primeiros presidentes da
FUEGO, explica que um dos ocupantes do cargo tomou como priori-
dade justamente a ampliagéo da insercéo social e politica dos centros
de Goiania. Inclusive, procurava apresentar a umbanda para um publi-
co mais amplo sempre que possivel, recorrendo sobretudo a eventos
de grande monta e evidéncia, por meio dos quais pretendia ganhar a
simpatia da classe politica goianiense, sobretudo. Para tanto, instituiu
trés departamentos distintos no &mbito da FUEGO, sendo um deles
inteiramente dedicado a parte social da entidade. Seu nome era Edson
Rodrigues Nunes e, de acordo com a autora, permaneceu no posto
entre os anos de 1972 e 1976. Embora reconhecido por alguns, nem
todos os membros da FUEGO coadunariam com suas téticas, o que
resultou em dissidéncias:

A diretoria de Edson Nunes também foi marcada por conflitos
internos. Ele sonhava e lutava por uma Umbanda no espaco pu-
blico, recebendo divisas governamentais e verbas para grandes
realizages publicas. Para isso, ele postulava aimagem de uma
Umbanda que tinha que ter presenga no cendrio politico. Por
isso, fazer grandes eventos e conseguir novos membros para a
Umbanda que fossem das ‘altas classes e grandes autoridades’
era para ele prioridade (...). Tudo isso fez com que o presidente
anterior, Luis Salles, entregasse sua carta de exoneragao para a
diretoria. Nao queria mais continuar na Federagao e alegou ‘mo-
tivos espirituais’. Sua perspectiva de finalidade da Federagao
e sua orientagdo entre politica e religido eram bem diferentes
(ARAUJO, 2020, p. 107-108).

Para além das atividades da FUEGO, o presidente exerceu
mandato na Camara Municipal de Goiania entre 1973 e 1977, o que
naturalmente permitiu que contasse com um transito privilegiado na
capital, muito embora tenha dado mostras anteriores de seu relacio-
namento com politicos da cidade. No inicio de 1972 contou com a
participacéo do entdo prefeito de Goiania, Manoel dos Reis e Silva, no
evento que inaugurou a nova sede da entidade, dando ao politico a
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oportunidade de discursar e enaltecer a umbanda goianiense (ARAU—
JO, 2020). Diante disso, considero relevante salientar que dentre os
quinze centros de umbanda que se tornaram de utilidade publica entre
0s anos de 1960 e 1990, seis no total seriam contemplados justa-
mente no periodo em que o citado prefeito se encontrava no poder.
E também o caso da propria FUEGO, que recebeu a declaragéo de
utilidade publica em fevereiro de 1974,

Portanto, posso concluir que a FUEGO desempenhou naquele
momento um papel ativo em prol do reconhecimento que o estatuto
de utilidade publica aparentemente representava. Entretanto, é im-
portante ressaltar que isso ndo apaga o fato de que muitos daqueles
centros realmente desempenhavam atividades gratuitas de atendi-
mento a comunidade. Entre os anos 1970 e 1990, os bairros em que
os centros de umbanda considerados de utilidade publica atuavam
eram habitados predominantemente por uma parcela da populacao
negligenciada pelo Estado (quadro 4), o que torna a continuidade
das mesmas algo conveniente para o poder publico. No entanto, te-
nho duvidas quanto ao retorno que os centros de umbanda recebiam
efetivamente ao serem reconhecidos como de utilidade publica, para
além, claro, da mera honraria protocolar, a qual parecia bastar para
parte da FUEGO dos anos 1970.
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Quadro 4 - Bairros onde se situam parte dos centros de umbanda
considerados de utilidade publica entre os anos de 1960 e 1990

Nome do centro Bairro
1 | Tenda de Umbanda Santo Antonio Universitario
2 | Tenda Espirita Pai José Vila Nova
3 | Centro Espirita Pai Joaquim Jardim Novo Mundo
4 | Centro Espirita de Umbanda Sao Pedro Xang6 Sudoeste
5 | Centro Espirita Cabana de Ogum de Nagd Vila Nova
6 | Tenda de Umbanda Pai Sete Serras Vila Jodo Vaz
7 | Tujupar de Xangd Xapand Fama
8 | Centro Espirita Anjo Ismael Ferrovidrio
9 | Centro Espirita Ogum Beira Mar no Amor e Caminho da Luz | Sudoeste
10 | Centro Espirita Ogum Yara Vila Rosa

Fonte: Diario Oficial do Municipio de Goiania
(1960-1990) e ARAUJO, 2020, p. 428-458.

Em buscas nas paginas do DOM, mais precisamente aquelas
publicadas entre os anos de 1960 e 1990, pude notar que apenas
duas formas de incentivo foram oficialmente destinadas a centros de
umbanda em Goiénia: a isengédo de imposto e a subvencdo em di-
nheiro. Os dados sugerem que o reconhecimento da entidade como
de utilidade publica nao era necessariamente um requisito para que o
recebimento de um determinado incentivo ocorresse, pois no caso de
mais de um dentre 0s centros de umbanda identificados o reconhe-
cimento como entidade publica s6 se daria anos depois da data em
que o recurso foi prometido ou concedido. Os dados também mos-
tram que tais formas de incentivo foram raramente dirigidas a centros
de umbanda da cidade, estando os casos circunscritos as décadas
de 1960 e 1970. Isto é, ndo encontrei nenhum registro nesse sentido
datado entre os anos de 1980 e 1990.
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Em se tratando da possibilidade de se tornar isento de impostos
municipais, apenas um Unico centro de umbanda aparece contem-
plado: o Centro Espirita Tenda Santo Antdnio. Por meio da lei n® 1783,
de 04 de janeiro de 1961, o proprietario do terreno de funcionamento
daquele centro, Severiano Pereira Alves, adquire o direito de nao mais
pagar os impostos do imével sito no bairro Vila Nova. Diante do nome
da entidade, me pergunto se o Centro Espirita Tenda Santo Anténio,
tornado isento em fevereiro de 1961, e a Tenda de Umbanda Santo
Antbnio, considerada de utilidade publica em setembro de 1961, s&o
na realidade coincidentes, embora os bairros informados nao o sejam.
Caso consista no mesmo centro, parece curioso que o estatuto de
utilidade publica ndo tenha sido concedido antes da dispensa fiscal.
E, caso nao se trate do mesmo, parece revelador o fato de que nao
ha registros de centros declarados de utilidade publica que tenham
também conseguido a dispensa fiscal.

Em se tratando da possibilidade de receber recursos doados
em espécie, se observadas as leis orgamentarias anuais publicadas
no DOM daquele periodo, fica evidenciado que mais de um centro de
umbanda da cidade esteve presente na listagem de agraciados em
potencial (quadro 5). Na primeira metade dos anos 1960, a Tenda Espi-
rita S&o Sebastiao, aquela mesma que se tornou entidade de utilidade
publica somente em dezembro de 1984, aparece com chance de rece-
ber Cr$ 4.000,00 (quatro mil cruzeiros) no ano de 1960, ao lado de um
centro citado como Tenda de Umbanda Pae Changé, ao qual destinam
um pouco mais: Cr$ 5.000,00. Em seguida tem a Tenda de Umbanda
Santo Antdnio, aguela mesma declarada de utilidade publica em feve-
reiro de 1961, prevista para se agraciada com o total de Cr$ 5.000,00
também naquele ano, ao passo que cinco anos depois a entidade sob
o nome de Centro Espirita Santo Antonio estaria entre aquelas previs-
tas para receber um montante mais substancial: Cr$ 30.000,00.
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Ja na segunda metade da década de 1960 e na primeira parte
dos anos 1970, os registros passam a apresentar nao apenas o0 home
dos centros de umbanda de Goiénia a serem contemplados com os
auxilios, como também o nome dos politicos que se propuseram a dis-
por de uma dada quantia. Naquele momento prevalecem duas entida-
des: Tenda Espirita Sdo Sebastido e Centro Espirita Ismael. No caso da
primeira, além do supracitado montante de 1960, foram prometidas as
somas de Cr$ 130.00,00 para 1967, de NCr$ 245,00 (duzentos e qua-
renta e cinco cruzeiros novos) para 1968 e de Cr$ 50,00 para 1971. No
caso do segundo, que especulamos ser o mesmo centro que se tornou
de utilidade publica em 1978'%7, foram destinadas as quantias de NCr$
50,00 para 1968 e Cr$ 1050,00 para 1971. Dentre os politicos listados,
quatro deles destinaram auxilio para centros de umbanda em pelo me-
nos dois anos consecutivos, a saber: Pedro Xavier Teixeira, Altamiro An-
tao do Nascimento, Evaristo Martins Ferreira e Moisés Gongalves Lima.

127 Estou supondo que o Centro Espirita Ismael e o Grupo Espirita Ismael correspondam ao
centro de umbanda de nome Centro Espirita Anjo Ismael, mas ndo pude me certificar
disso.
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Quadro 5 - Doagoes previstas em leis orgamentarias €-destinadas'a
centros de umbanda de goiania entre os anos de 1960 e 1990

Data do Data da Lei Valor do
DOM publicacdo orgamentdria Nome do centro auxilio

Tenda Espirita

1 | 02/06/1960 | 25/11/1959 1582/59 S0 Sebastido Cr$ 4.000,00
Tenda de Umban-

2 | 02/06/1960 | 25/11/1959 1582/59 da Pae Changé Cr$ 5.000,00
Tenda de Umbanda

3 | 31/12/1960 | 01/12/1960 1756/60 Santo Antdnio Cr$ 5.000,00
de Vila Nova
Centro Espirita

4 | 31/12/1966 | 31/12/1966 3550/66 Santo Antonio Cr$ 30.000,00

5 | 3171211966 | 31121966 | 3550/66 | (cnoa Espirita Sao Cr$ 80.000,00
Sebastido (1) RA

6 | 3171211966 | 31121966 | 3550/66 | (cnoa EspiritaSao Cr$ 50.000,00
Sebastido (1) U

7 | 30/12/1967 | 30/12/1967 3789/67 Grupo Espirita Ismael NCr$ 50,00
Tenda Espirita

8 | 30/12/1967 | 30/12/1967 3789/67 S0 Sebastiao NCr$ 30,00
Tenda Espirita

9 | 30/12/1967 | 30/12/1967 3789/67 S0 Sebastiao NCr$ 45,00
Tenda Espirita

10 | 30/12/1967 | 30/12/1967 3789/67 S0 Sebastido NCr$ 50,00
Tenda Espirita

11| 30/12/1967 | 30/12/1967 3789/67 S0 Sebastido NCr$ 50,00
Tenda Espirita

12 | 30/12/1967 | 30/12/1967 3789/67 S0 Sebastido NCr$ 20,00
Tenda Espirita

13 | 30/12/1967 | 30/12/1967 3789/67 S0 Sebastio NCr$ 50,00
Centro Espirita

14 | 17/12/1970 | 26/11/1970 4365/70 Ismael de Goidnia Cr$ 200,00

15 | 17/12/1970 | 26/11/1970 4365/70 Centro Espirita “Ismael” | Cr$ 100,00
Centro Espirita

16 | 17/12/1970 | 26/11/1970 4365/70 Ismael de Goidnia Cr$ 100,00
Tenda Espirita

17 | 17/12/1970 | 26/11/1970 4365/70 S0 Sebastio Cr$ 50,00

18 | 17/12/1970 | 26/11/1970 4365/70 Centra Espirita Ismael Cr$ 200,00

19 | 17/12/1970 | 26/11/1970 4365/70 | Centro Espirita Ismael Cr$ 50,00

20 | 17/12/1970 | 26/11/1970 4365/70 Centro Espirita Ismael Cr$ 200,00

Fonte: Diario Oficial do Municipio de Goiénia (1960-1990).
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Portanto, o panorama delineado até aqui anuncia que apenas
um Unico centro de umbanda da cidade contou com a oportunidade de
ser contemplado com pelo menos duas formas distintas de incentivo:
o Centro Espirita Santo Anténio. Esse mesmo panorama mostra que
apenas um unico centro de umbanda da capital esteve abarcado na
quase totalidade de orcamentos que estimam os gastos municipais: a
Tenda Espirita Sdo Sebastido. Dessa maneira, embora existisse uma
série de outros centros de umbanda no municipio naquela época, os
dados sugerem a tendéncia de os poderes publicos restringirem sua
atengéo a alguns poucos, ao menos até 1970, Ultimo ano em que al-
guma entidade umbandista aparece como favorecida no DOM. E, me-
diante a constatada auséncia de registros posteriores, duas hipoteses
me parecem plausiveis: ou nenhum novo centro de umbanda recebeu
incentivos publicos até 1990, ou o DOM mudou sua maneira de publi-
car informes dessa natureza a partir de 1970'%,

Claudete Ribeiro de Aradjo (2020), em pesquisa hercllea a
respeito do percurso histérico da umbanda goianiense, demonstra
também as iniciativas dedicadas a comunidade que tém sido desen-
volvidas pelos centros da cidade ao longo do tempo. Podem ser as-
sim compreendidos tanto os atendimentos promovidos regularmente
pelos centros, nas quais as entidades espirituais auxiliam o publico
consulente em suas demandas, quanto os trabalhos desenvolvidos
no ambito das instituicbes de assisténcia social administradas pelos
centros, nas quais ocorre o acolhimento de um publico que lida com a
miséria e com o abandono. E essencial que se considere, ainda, o im-
portante papel desempenhado pelas festas proprias da umbanda, as
quais auxiliam no fortalecimento do senso de comunidade, bem como
iniciativas mais ou menos pontuais como aquelas em que os centros
arrecadam e distribuem alimentos:

128 E 0 caso da doagéo de terreno feita por Iris Rezende Machado, destinada ao Centro Es-
pirita Pai Joaquim de Angola, liderado por Leda Xavier Sacramento, a qual aparece nos
relatos orais (ARAUJO, 2020), mas n&o consta no DOM.
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Todo centro de umbanda era uma espécie de posto de assistén-
cia social numa determinada rua ou bairro. Para la se dirigiam
todos que quisessem e necessitassem de orientacoes, informa-
¢oOes, trabalho, comida, roupa, hospedagem. Para isso, essas
casas eram organizadas com dois trabalhos distintos e comple-
mentares: o trabalho liturgico religioso e o trabalho social. Na
pratica litirgica religiosa os Centros ofereciam as sessoes de gi-
ras com incorporagdes das entidades espirituais, o trabalho de
transporte, praticas sacramentais e atendimentos individuais.
Além disso, os centros observavam os seus tempos litirgicos
que se compunha de festas religiosas ao longo do ano. Na pra-
tica sécio caritativa, tinha-se os atendimentos fora do horério
litrgico, compondo-se de atendimento individual, muitas vezes
com auxilio de cartas de baralho, benzimentos, encomenda de
remédios caseiros, orientagdes, encaminhamentos, € em casos
graves a busca de um ritual religioso na mata ou na cachoei-
ra que fosse capaz de dar conta da necessidade do cliente.
Também podia haver hospedagens e distribuicdo de alimentos,
roupas e brinquedos (ARAUJO, 2020, p. 361).

Baseada no panorama construido pela autora, penso que o
caso dos Centro Espiritualista Pai Joaquim de Angola e o caso do
Templo Oragéo de Maria podem ser considerados exemplares da ma-
neira como os centros de umbanda tém se proposto a contribuir com a
sociedade nos Ultimos anos, tanto na capital quanto no entorno. O pri-
meiro centro, inaugurado na década de 1960, abriu o Lar das Criancas
Pai Joaquim em 1978, entidade dedicada ao acolhimento de criangas
que nao tinham ou que ndo podiam estar com seus pais. Funcionou
nesse formato durante anos, mesmo sem o apoio do poder publico, e
atualmente oferece atividades no contraturno das escolas. Ja o segun-
do centro, que consolidou seus trabalhos na década de 1990, ofere-
ceu as criangas da comunidade a oportunidade de aprenderem a ler e
escrever ao abrirem a Escola Cosme e Dami&o, além de iniciarem um
time de futebol feminino.

Mesmo assim, com base nos documentos acessados e nos
dados reunidos até o momento, me parece estar demonstrado que
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os poderes publicos, muito embora tenham concedido o estatuto de
utilidade publica a determinados centros, somente a um pequeno nu-
mero também programou alguma contrapartida, pelo menos dentro
dos termos da formalidade e da transparéncia que tornam necessaria
a existéncia do DOM. Para além disso, me ocorre que ndo posso deixar
de considerar a possibilidade de aqueles subsidios financeiros publi-
cados nos orgcamentos anuais cumprirem um papel de autopromocao,
posto que os nomes dos politicos doadores aparecem nas paginas
do DOM de 1967 e 1970, assim como seria incorreto desconsiderar a
chance de aqueles recursos prometidos para o préximo ano nunca te-
rem realmente chegado ao seu destino. Inclusive, o caso ocorrido nos
anos 1970 com a lideranca do citado Centro Espiritualista Pai Joaquim
de Angola demonstra a postura das autoridades:

Tia Leda, como as demais mulheres liderancas na religido um-
bandista, batalhou muito para concretizar sua missao de realizar
seu sonho de uma casa religiosa na capital de Goias (...). Assim
comegou sua obra como um Centro de Umbanda doméstico,
nas casas de amigas interessadas em vivenciar a religiao. Apos
esse periodo obteve permissdo do marido para fazer um culto
religioso num cémodo situado ao fundo de sua casa. Deu certo
por um tempo, mas depois mudou para um cémodo na rua 91,
e depois alugou uma sala no Setor Campinas. Depois de um
tempo, alugou outra sala no bairro Popular, préximo da estagao
ferroviaria. Com tantas voltas e idas, tomou coragem e foi até
0 gabinete do prefeito falar com iris Rezende, que por sinal era
afilhado do marido de uma grande amiga da familia. Conse-
guiu sensibilizar e persuadir o executivo e ganhou um terreno
de 17.000m2 no Setor Urias Magalhaes. Na época, o Setor era
um grande matagal. Um ano depois, tia Leda e seus médiuns
se viram num grande conflito com o prefeito Manoel dos Reis e
Silva, pois agora a prefeitura reivindicava o lote doado. Ela e seu
grupo foram defender o terreno confiscado pela prefeitura (...) e
perdeu uma boa parte do terreno que ganhou da gestao anterior
(ARAUJO, 2020, p. 389-390).

Mediante o exemplo, parece natural que determinados centros
de umbanda, na contramao daquilo que aparentemente sugeria a
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presidéncia da FUEGO entre os anos de 1972 e 1976, tenham optado
por se manterem as margens do relacionamento com representantes
do poder publico municipal. E 0 caso de uma das liderancas do Tem-
plo de Oragao de Maria, que em entrevista recente disse nunca ter
gostado de “rabo preso” com politicos, assim como é o caso de uma
das liderangas do Centro Espirita Sao Sebastido, que explica seu re-
ceio diante da l6gica das trocas de favores que predominam nesses
tipos de acordo (ARAUJO, 2020, p. 396-397). Portanto, relatos assim
me permitem supor que existia no minimo um clima de suspeita e
desanimo por parte de alguns umbandistas, realidade que pode ter
servido para desestimular determinados centros, tanto no sentido de
requererem a declaragao de utilidade publica quanto no sentido de
buscarem contrapartidas como a isengdo de impostos.

“SOB PENA DE MAIS SANCOES LEGAIS”:
CENTROS DE UMBANDA NOTIFICADOS,
INTIMADOS E FICHADOS

No processo de pesquisa no arquivo on-line do Diario Oficial
do Municipio de Goiania (DOM) também foi possivel perceber que
entre os anos de 1960 e 1990 um centro de umbanda da cidade
foi notificado pela chamada Coordenadoria de Tributos Imobiliarios,
mais precisamente em outubro de 1984. Estou me referindo ao Cen-
tro Espirita Caboclo Beira Mar, que, de acordo com o texto da noti-
ficacdo, naquele ano se situava no bairro Jardim Europa e era dono
de uma divida de Cr$ 23.902,06 em tributos, decorrente da auséncia
de pagamento do Imposto sobre a Propriedade Predial e Territorial
Urbana (IPTU). Foram dados aos contribuintes trinta dias para que
quitassem a divida ou para que impugnassem o edital de notificagao.
Durante minha busca foi possivel perceber, ainda, que quinze centros
de umbanda da capital foram intimados pelo denominado Nucleo de
Controle de Processos Fiscais (quadro 6).
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Quadro 6 — Centros de Umbanda intimados pela assessoria do contencioso
fiscal do Nucleo de Controle de Processos Fiscais entre 1960 e 1990

Data do DOM | Data do processo | Nome do centro Quantia a ser paga
1 |01/08/1985 | 31/07/1985 Tenda Espirita Canduru (1) Cr$ 2.154.500
2 | 27/11/1985 | 04/11/1985 Centro Espirita Caboclo Tupinamba (1) Cr$ 2.654.540
3 | 27/11/1985 | 04/11/1985 Sociedade Evangélica de Umbanda (1) Cr$2.141.180
4 |27/11/1985 | 04/11/1985 Tenda Espirita Canduru (1) Cr$ 2.154.500
5 | 27/11/1985 | 04/11/1985 Tenda Espirita Caboclo Flecheiro (1) Cr$2.177.170
6 | 26/09/1986 | 17/09/1986 Centro Espirita Caboclo Tupinamba (1l) Cz$ 2.654,54
7 | 26/09/1986 | 17/09/1986 Centro Espirita Caboclo Otacilio (Cz$ 2.654,54
8 | 26/09/1986 | 17/09/1986 Sociedade Evangélica de Umbanda (1l) Cz$2.14118
9 | 26/09/1986 | 17/09/1986 Tenda Espirita Caboclo Flecheiro (1l) Cz$2177,18
10 | 08/12/1986 | 18/11/1986 Centro Espirita Pai Jodo (1) €28 7.982,40
11 1 08/12/1986 | 18/11/1986 Centro Espirita Sao Jorge (1) (z$3.392,18
12 | 08/12/1986 | 18/11/1986 Tenda Espirita Cosme e Damido (I) (Cz$2.887,95
13 | 14/05/1987 | 04/05/1987 Tenda Espirita Cabocla Jandira (1) €2$10.117,60
14 | 14/05/1987 | 04/05/1987 Tenda Espirita Cosme e Damiao (Il) Cz$2.887,95
15 | 14/05/1987 | 04/05/1987 Centro Espirita Sao Jorge () Cz$3.392,18
16 | 14/05/1987 | 04/05/1987 Centro Espirita Xang da Colina (Cz$ 3.197,55
17 | 14/05/1987 | 04/05/1987 Centro Espirita Pai Jodo (1) Cz$7.982,44
18 | 14/05/1987 | 04/05/1987 Centro Espirita Pai Joaquim de Angola (I) | Cz$ 2.654,94
19 | 06/08/1987 | 28/07/1987 Centro Espirita Pai Joaquim da Angola (Il) | Cz$ 2.654,54
20 | 06/08/1987 | 28/07/1987 Centro Espirita Rei Ganga (Cz$ 21.848,51
21 | 06/08/1987 | 28/07/1987 Centro Espirita Xangd da Colina Cz$3.197,55
22 | 06/08/1987 | 28/07/1987 Tenda Espirita Cabocla Jandira (/1) Cz$10.117,60
23 | 06/08/1987 | 28/07/1987 Tenda Espirita Inhansa do B (Cz$ 16.662,97
24 | 06/08/1987 | 28/07/1987 Tenda Espirita o Carussu (z$16.662,97
25 | 02/10/1987 | 01/10/1987 Tenda Espirita Canduru (1ll) Cz$ 24.476,61
26 | 02/10/1987 | 01/10/1987 Tenda Espirita Caboclo Jat (1) Cz$29.511,37
27 | 21/01/1988 | 12/01/1988 Tenda Espirita Caboclo Jau () Cz$29.911,37
28 | 09/05/1988 | 26/04/1988 Sociedade Evangélica de Umbanda (lll) | Cz$ 37.422,13
29 | 09/05/1988 | 26/04/1988 Terreiro de Umbanda Tupa () Cz$ 37.422,13
30 | 23/06/1988 | 26/04/1988 Sociedade Evangélica de Umbanda (IV) | Cz$ 37.422,13
31 | 23/06/1988 | 26/04/1988 Terreiro de Umbanda Tupa () Cz$ 37.422,13

Fonte: Diério Oficial do Municipio de Goiania (1960-1990).
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Em se tratando do ocorrido com o Centro Espirita Caboclo Beira
Mar considero essencial que se aponte, antes de mais nada, a maior
obviedade do caso: se a entidade tivesse sido concedida a isengéo
de IPTU como contrapartida, posto que a mesma recebeu em maio de
1978 a declaragao de utilidade publica, o centro ndo estaria sendo ex-
posto como inadimplente nas paginas do DOM. Nao contou, portanto,
com a mesma oportunidade que o supracitado Centro Espirita Santo
Antdnio, o Unico agraciado entre os anos 1960 e 1990. E também im-
portante notar que o texto que acompanha a publicagao do DOM nos
informa que o centro, assim como outras entidades, sb se encontra
ali citado porque, devido a motivos que desconhego, nao pbde ser
notificado pessoalmente. Diante disso, me sinto instigada a perguntar:
guantos outros teriam recebido in loco suas notificacdes e sb por isso
nao aparecem nas paginas do DOM?

No que concerne aos centros de umbanda reunidos no DOM
como intimados, 0s textos que acompanham as publicagdes nao per-
mitem que se saiba ao certo 0s motivos pelos quais estdo sendo con-
vocados a pagarem as quantias listadas. Uma pista se encontra na
referéncia aos chamados autos de infragdo, o que aparece no texto
de mais de uma das publicacbes identificadas, seguido do lembrete
de que o descumprimento do que solicitam pode incorrer em mais
sancodes legais. Portanto, tudo indica que as quantias consistem em
multas aplicadas aos centros de umbanda porque teriam supostamen-
te desobedecido alguma norma municipal. Estou ainda em busca dos
processos de cada centro, pois apenas assim terei como realmente
conhecer o contelido dos autos. Por ora, sé pude consultar pelo nome
do Centro Espirita Rei Ganga, mas, tristemente, o processo foi descar-
tado em 2016 (figura 1).
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Figura 1 — Extrato do processo do Centro Espirita Rei Ganga

Fonte: Diario Oficial do Municipio de Goiania (1960-1990).

Nao a toa principiei a busca pelo supracitado centro de umban-
da. Durante minha pesquisa de mestrado, realizada entre 0os anos de
2009 e 2010, encontrei no arquivo da Policia Civil do Estado de Goias
uma espécie de ficha de controle que acompanhava justamente as
atividades desenvolvidas no Centro Espirita Rei Ganga, documento de
1983 (ULHOA, 2011, p. 109)'®°. Naquele momento, entretanto, a au-
séncia de maiores subsidios me impediu de construir um debate mais
detido em torno da fonte, motivo pelo qual senti que estava finalmente
prestes a compreender melhor o caso quando me deparei com a in-
timagao dirigida ao Centro Espirita Rei Ganga, publicada no DOM de
agosto de 1987. Portanto, pouco mais de quatro anos depois que ad-
quiriu um registro que demonstra o controle da policia sobre suas ati-
vidades, aquele mesmo centro aparece convocado a pagar uma multa
de Cz$ 21.848,51 (vinte e um mil, oitocentos e quarenta e oito cruzados
e cinguenta e um centavos) aos cofres publicos. Por enquanto, tudo
que posso é sugerir gue um acontecido esteve conectado ao outro.
129 Em seu trabalho, Leo Carrer Nogueira (2009) aponta que identificou outros dezenove

registros de centros de umbanda da capital, os quais parecem semelhantes ao do Centro
Espirita Rei Ganga (p. 98).
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Contudo, mesmo que a descoberta ndo tenha permitido res-
ponder as minhas expectativas iniciais, a soma dos dois indicios pos-
sibilita um caminho interpretativo no que concerne aos motivos que
levaram os centros de umbanda a serem intimados. Na mencionada
ficha, o Centro Espirita Rei Ganga aparece classificado como casa de
carteado, 0 que soa como uma perspectiva distorcida quanto a como
costuma funcionar um centro de umbanda. Logo abaixo existem doze
campos, um para cada més do ano, todos preenchidos com o que
provavelmente corresponde as datas em que os fiscais estiveram no
local. No mestrado, apontei que documentos como aquele consistiam
em parte dos mecanismos de controle exercidos pela chamada De-
legacia Estadual de Crimes Contra os Costumes, Jogos e Diversoes
Publicas (ULHOA, 2011, p. 108), instituida pelo decreto n° 266, de 11
de novembro de 1970, sendo suas atribuigdes:

Conhecer no territério do Estado, sem prejuizo das atribuicoes
cometidas as Delegacias de Policia do Interior, dos crimes con-
tra os costumes, previstos no Titulo VI da Parte Especial do
Codigo Penal, bem como das contravencoes relativas a Policia
de Costumes, de que trata o capftulo VIl da Parte Especial do
Decreto-Lei n° 3.688, de 03.10.41, instaurando os respectivos
procedimentos; proceder ao licenciamento, cadastramento,
fiscalizacéo e expedicao de alvaras e outros documentos as
empresas, organizagoes, estabelecimentos, ou firmas sujeitas
ao licenciamento por parte da Secretaria de Seguranca Publica;
efetuar diligéncia no sentido de prevenir e reprimir infragdes cuja
apuragao seja de sua competéncia; manter cadastros atualiza-
dos das empresas e firmas que explorem quaisquer servicos
sujeitos a fiscalizagdo da Delegacia; expedir e fornecer apds
autenticados pelo Cartério, os atestados de sua competéncia;
e apresentar mensal, trimestral e anualmente relatério de suas
atividades (GOIAS, 1970, s/p).

Incidindo sobre aquele primeiro existe outro dispositivo, 0 de-
creto n° 3688, de 03 de outubro de 1941, que dedica um de seus
capitulos as contravencoes relativas a policia de costumes. Em seu
artigo 50, consta que existe uma pena e uma multa que podem ser
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aplicadas a estabelecimentos ou a individuos que promovam jogos de
azar em locais de acesso publico, mediante ou ndo pagamento de en-
trada. Nesse mesmo artigo, mais precisamente no paragrafo terceiro,
esta demonstrado que a normativa classifica como jogos de azar todos
aqueles nos quais, de uma maneira ou de outra, se dependa da sorte
para ser considerado ganhador ou perdedor. J&4 no paragrafo quarto
consta que séo considerados espagos para essa finalidade casas par-
ticulares muito frequentadas por pessoas que nao moram ali. Portanto,
sabendo que em alguns tipos de umbanda existe o trabalho de leitura
das cartas, me parece que esté colocado o caminho para distorcerem,
manobrarem e enquadrarem os centros na lei.

Claudete Ribeiro de Araujo (2020), tomando como base as inu-
meras entrevistas que realizou com membros de centros goianienses
donos de caracteristicas das mais diversas, mostra o papel que a lei-
tura das cartas desempenhou e ainda desempenha em determinadas
umbandas da capital. Em seu trabalho, a autora aponta que pelo me-
nos no Centro Espirita Pai André de Guing, no Centro Espirita Mae
Dulce e no Centro Espirita Sdo Miguel Arcanjo as fundadoras em algum
momento ofereceram o trabalho de leitura das cartas, o qual, interes-
santemente, consistia no Unico tipo de atendimento que em todos os
trés centros supracitados se solicita pagamento em dinheiro. Dessa
maneira, as liderancas investem as quantias arrecadadas na propria
manutencao de seus centros, assim como financiam atividades que
atenderiam a demandas de suas comunidades. Entretanto, penso que
também por causa disso acabavam expostas a manobras interpretati-
vas sustentadas pelos citados decretos.

Leo Carrer Nogueira (2009), ao debater os motivos pelos quais
determinados centros de umbanda aparecem em documentos que
consultou no arquivo da Policia Civil do Estado de Goias, ndo conside-
ra a possibilidade de que a pratica da leitura das cartas contribuiu para
gue os mesmos acabem enquadrados. Para ele, outras duas hipéte-
ses parecem plausiveis: por um lado, considera que teriam existido
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na cidade estabelecimentos inteiramente dedicados ao que chama de
jogos ilicitos, mas que, desinteressados da pratica religiosa, se intitu-
lavam como centros de umbanda para se esconderem das autorida-
des; por outro lado, considera que teriam existido na capital casas que
aliavam o universo religioso ao mundo da jogatina. Mas, mesmo que
nao se possa atestar nenhuma das hipdteses, termina com o que me
parece o essencial: centros de umbanda e casas de carteado tinham
que se registrar na policia e acredito que a auséncia desse mesmo
registro também podia culminar em multas.

Para além disso, no intuito de pensar mais motivos que pode-
riam contribuir para que centros de umbanda aparegam como intima-
dos nas péaginas do DOM, nédo posso esquecer dos chamados Caédi-
gos de Postura dos Municipios. Na atualidade, prevalece na capital
a lei n® 014, de 29 de dezembro de 1992, que instituiu o Cddigo de
Posturas do Municipio de Goiania. Mas, também com base em minhas
consultas ao DOM, pude perceber que muito antes disso foram pu-
blicadas outras leis municipais com essa finalidade, a exemplo da lei
n° 1635/1959 e da lei n° 4527/1971. Contudo, infelizmente ainda nao
consegui acesso ao texto integral desses dispositivos, o que me im-
pede de conhecer as normas colocadas a cabo de 1960 a 1990. Mas,
conquanto n&o se trate da mesma coisa, pude, por outro lado, acessar
o contetdo do Regimento Interno da Secretaria de Servicos Publicos
de Goiénia, publicado no DOM de margo de 1970, no qual consta que
compete aos fiscais de postura, dentre outros aspectos:

(...) promover a fiscalizagéo no sentido de assegurar a moralida-
de publica, o respeito aos locais de cultos, 0 sossego publico,
a ordem nos divertimentos e festejos publicos, a exploragao ou
utilizacdo dos meios de publicidade ou propaganda nos logra-
douros publicos ou em qualquer lugar de acesso ao publico e a
apresentagao da estética dos edificios, além de outros campos
que o interesse social exija; conceder licenca para a realizagao
de divertimentos e festejos publicos; conceder licenga, em ca-
SOS especiais, para publicidade através de aparelhos sonoros
ou outros que, pela intensidade de volume, possam constituir
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perturbagédo ao sossego publico; conceder licenga para a uti-
lizagdo de éareas livres nos logradouros publicos, exceto feiras
livres (...); do horério de abertura e fechamento dos estabeleci-
mentos comerciais, industriais e similares (...); fiscalizar o fun-
cionamento de casas e locais de diversdes publicas; aplicar
penalidades aos infratores das posturas municipais sob sua
fiscalizacéo; fazer lavrar os autos de infragdo e de apreensao
(...) (GOIANIA, 1970, p. 06).

Diante desses pontos, especialmente aqueles concernentes ao
resguardo da moralidade e do sossego publico, penso que existem
grandes chances de os centros de umbanda terem sido intimados a
pagarem multas simplesmente porque escapam dos modelos religio-
sos tradicionalmente cristaos, o que também pode contribuir para que
sequer tenham assegurado o estatuto de local de culto. Portanto, se
a ideia de moralidade deslegitima préaticas perpassadas, por exemplo,
pela incorporacao de espiritos de indigenas, de malandros ou de pros-
titutas, como é o caso dos caboclos, dos exus e das pombagiras, me
parece possivel que centros de umbanda acabem expostos a repreen-
das. Nesse mesmo sentido, se 0 som dos atabaques, das palmas e
dos cantos forem considerados perturbadores, ao contrario dos hinos
catdlicos ou dos cultos evangélicos, me parece provavel que centros
de umbanda fiquem na mira.

E também interessante notar que a maioria dos centros de um-
banda aparecem intimados em mais de uma data no DOM, exceto o
Centro Espirita Caboclo Otacilio, o Centro Espirita Rei Ganga, a Tenda
Espirita lansa do B e a Tenda Espirita Carussu. Ja o centro de umban-
da que mais intimacdes publicadas teve em seu nome foi a chamada
Sociedade Evangélica de Umbanda, que aparece citada nos anos de
1985, 1986 e 1988. E possivel que aqueles primeiros centros tenham
quitado suas multas de imediato ou tenham sido desobrigados do
pagamento apds recurso, assim como é possivel que a Sociedade
Evangélica de Umbanda tenha recorrido sem o mesmo sucesso ou
tenha tdo somente ignorado as intimagdes com a passagem do tempo.
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N&o sei ao certo como cada centro acabou resolvendo seu caso, mas
sei que nenhuma outra intimacao igual ou parecida com aquelas foi
publicada nos dois anos seguintes.

Diante disso, me parece importante perguntar se aqueles cen-
tros de umbanda intimados nas paginas do DOM estavam integrados
a FUEGO no momento. Primeiro, porque entidades dessa natureza
geralmente atuam como apoio aos seus membros em acontecidos
como o descrito. E, segundo, porque se constatou que os registros
dos centros presentes no ambito do arquivo da policia se encontram
acompanhados de documentos que comprovam seu estado de fede-
rados (NOGUEIRA, 2009). Depois de consultadas as listas de filiados
da FUEGO nas décadas de 1970 e 1990, lembrando que n&o pude
acessar a lista dos anos 1980, constatei apenas uma correspondéncia:
o Centro Espirita Séo Jorge, que se integrou a FUEGO na década de
1990. Portanto, de acordo com as fontes disponiveis, é possivel pensar
que os demais centros intimados nao tiveram a chance de recorrer ao
apoio ou a chancela da FUEGO, assim como € possivel supor que
exatamente por isso estivessem mais expostos a tutela policial.

Finalmente, os dados demonstram que as intimacdes dos cen-
tros de umbanda que aparecem no DOM se encontram concentradas
nos anos 1980, sendo a maioria delas publicadas em 1987. Interes-
santemente, existem indicios de que também na década de 1980 teria
ocorrido uma queda consideravel no nimero de novos membros da
FUEGO (NOGUEIRA, 2009). Entretanto, creio que um dos aspectos
que realmente contribuiu para esse quadro foi a publicacéo da lei n°
5886, de 03 de maio de 1982, assinada pelo entao prefeito indio do
Brasil Artiaga Lima e que altera a ja citada lei n°® 4527/1971. Em seu
texto, a lei estabelece mais claramente as quantias a serem pagas em
caso de descumprimento de normas concernentes a higiene, ao bem-
-estar e ao funcionamento do comércio. Para além disso, datam do
periodo de 1980 a 1989 um numero relevante de registros de centros
de umbanda de todo o estado na policia:
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Entre 1980 e 1989 foi encontrada neste arquivo da Policia Civil
relativo a atuagao da Delegacia de Costumes de Goias, um total
de 19 terreiros registrados em Goiania e 17 terreiros em todo
o Estado de Goias, perfazendo um total de 36 terreiros regis-
trados, todos na mesma situacdo de exercerem atividades de
‘jogos ilicitos de carteado’ (NOGUEIRA, 2009, p. 98).

Portanto, o que me parece é que os dados presentes nos docu-
mentos policiais e os dados colhidos nas paginas do DOM tém mais
a demonstrar se contemplados em paralelo. Inclusive, dentre aqueles
centros de umbanda intimados a pagarem multas, ndo s6 o discutido
Centro Espirita Rei Ganga, como também o Terreiro de Umbanda Tupéa
possuia registro policial como casa de carteado (NOGUEIRA, 2009).
Sendo assim, me pergunto se também sob o nome dos demais terrei-
ros intimados existem registros no arquivo da Policia Civil do Estado
de Goias, o que ainda preciso investigar melhor. Mas, independente
do que ainda se esta por encontrar, considero pertinente destacar o
acirrado controle que se impunha aos centros de umbanda da capital,
fato que néo se repete em se tratando de outros territorios ou templos
religiosos. O que posso garantir € que em nenhuma das listas de in-
timados que consultei no DOM entre os anos de 1960 e 1990 existia
entre os multados igrejas catdlicas ou igrejas evangélicas.

CONCLUSAO

Em outra oportunidade escrevi que a lideranga de um dos pri-
meiros terreiros de candomblé que se instalou na capital narra uma das
ocasides em que a policia bateu em sua porta, 14 pelos idos dos anos
1970. De acordo com o que conta, naquele momento foi colocado em
um “camburao cheio de policia” e obrigado a se dirigir para a delega-
cia, onde precisou explicar do que se tratavam aqueles “tambores”
(ULHOA, 2011, p. 104). Em entrevista com uma lideranca da umbanda
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da capital, soube que um dos delegados da época se pbs a estabe-
lecer o que podia e 0 que ndo podia acontecer no &mbito dos centros
de umbanda (ULHOA, 2011, p. 107). Nao s6 eu, como também outros
pesquisadores tém apontado aspectos nesse sentido (NOGUEIRA,
2009; ARAUJO, 2020), mas ainda carecemos de estudos que realmen-
te mergulhem nessa relacao entre as religides afro-brasileiras da capi-
tal, os poderes publicos locais e a policia do estado.

Principalmente, considero urgente entendermos essa relagao
em paralelo com um contexto mais amplo, o da ditadura civil-militar
brasileira, que, iniciada em 1964, apresenta caracteristicas proprias
no estado de Goiés. Parece interessante ressaltar que enguanto os
candomblés baianos passam a ser desobrigados de responderem a
Delegacia de Jogos e Costumes nos anos 1970, em consequéncia do
novo papel que assumem na politica nacional e internacional (SAN-
TOS, 2005), naquela mesma década a policia obriga uma lideranca
do candomblé a se explicar em uma delegacia de Goiania. Mas, por
outro lado, no que concerne a umbanda, se nos centros situados em
cidades do sudeste brasileiro se percebia um movimento de relativa
aproximagao dos politicos, levados pela busca de apoio para as con-
troladas eleigbes que foram mantidas em nivel municipal (NEGRAO,
1996), algo parecido se desenhava em Goiania:

Apesar de instituir um regime ditatorial e implicar um rompimen-
to com o populismo do periodo anterior, 0 golpe de 1964 nao
reeditou a pratica repressiva contra os cultos afro-brasileiros do
Estado Novo (...). Com a manutengao de elei¢cdes, mesmo que
controladas e viciadas, para os postos executivos municipais
e cargos legislativos, havia a necessidade de alguma manipu-
lagdo de massas populares; nao havendo como encontra-las
junto aos sindicatos e partidos por ele reprimidos, 0 regime
aproxima-se das religides populares. Data de 64 a incluséo da
umbanda no Anuario Estatistico do IBGE, o que indica clara-
mente o seu reconhecimento oficial (NEGRAQ, 1996, p. 96).
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Por ora, estou entendendo que é mais ou menos nesse sentido
que apontam os dados retirados das paginas do DOM, especialmente
daquelas publicadas em datas correspondentes ao periodo ditatorial,
o qual se estendeu até 1986. Demonstrei que ao todo dezessete cen-
tros de umbanda da capital foram reconhecidos como entidades de
utilidade publica de 1960 a 1990, dos quais um total de treze teve suas
declaracdes publicadas entre 1964 e 1986. Entretanto, mesmo que
o estatuto de utilidade publica se constitua como um primeiro passo
importante para se adquirir incentivos tais como as isengoes fiscais,
apenas um centro de umbanda esteve contemplado, s6 que antes de
iniciada a ditadura civil-militar, mais precisamente em 1961. Diante dis-
S0, me parece que o estatuto de utilidade publica era concedido muito
mais como mera honraria do que como forma de apoiar 0s centros,
quem sabe um recurso por meio do qual se queria ganhar a simpatia
da comunidade sem se comprometer realmente, ou mesmo uma for-
ma de mapeamento dos centros de umbanda para fins de controle.

Por outro lado, alguns poucos centros de umbanda receberam
subvencdes em forma de doacdes de quantias em dinheiro, as quais
aparecem previstas em leis orgamentarias municipais dos anos de
1960, 1966, 1967 e 1970, sendo que o0 maior montante de doacdes se
da em 1966. O mais interessante € que as mesmas aparecem infor-
madas juntamente com o nome do politico que dispds da quantia, o
que parece demonstrar certo impeto eleitoreiro. Dentre os ocupantes
de cargos do legislativo municipal que constam na listagem, existem
alguns que na época exerciam seus mandatos pelo Aliangca Renova-
dora Nacional (ARENA), o partido sustentaculo por exceléncia da di-
tadura. Mesmo assim, as quantias nao sao tao significativas quanto
aquelas destinadas a outras entidades e, na realidade, ndo sei se tais
subvengoes realmente chegaram ao destino e quais eram os critérios
de escolha dos beneficiados.
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Em paralelo, destaco o modo como o ex-prefeito Manoel dos
Reis e Silva, que exerceu o cargo de 1970 a 1974 pelo partido ARENA,
aparece no DOM e nas narrativas de umbandistas de Goiania. Foi o
prefeito que mais assinou declaragdes de utilidade publica para cen-
tros de umbanda no periodo que se estende de 1960 a 1990, assim
como foi o prefeito que discursou no evento que inaugurou a sede da
FUEGO em 1972. Mas, ao mesmo tempo, foi esse mesmo prefeito o
responsavel por tomar parte de um terreno outrora doado para o Cen-
tro Espiritualista Pai Joaquim de Angola, o que naturalmente causou
uma série de empecilhos para a continuidade dos trabalhos desen-
volvidos naquele centro de umbanda. O que me parece é que durante
a ditadura se estabelecia na capital, assim como em outras partes do
pals, uma dinamica entre poderes publicos e centros de umbanda que
se baseava no “da com uma m&o e tira com a outra” ou mesmo no
‘morde e assopra”, como exprime bem o saber popular.

E, associado a todos esses fatores, se encontra a pratica siste-
matica de acompanhamento policial junto aos centros de umbanda,
dinamica que precisamos entender com mais profundidade. Especial-
mente em se tratando do corpo policial que atua no &mbito da De-
legacia Estadual de Crimes Contra os Costumes, Jogos e Diversoes
Publicas, iniciada em 1970. Nao me sinto convencida, pelo menos até
0 momento, de que os centros de umbanda citados em registros poli-
ciais como sendo casas de carteado realmente promovessem apostas
ou qualquer coisa parecida. Estou inclinada a compreender como mais
uma estratégia no sentido de assegurarem a chance de proximidade
entre 0s poderes municipais e a comunidade umbandista local, o que
se tornaria impossivel mediante ataques contundentes, mas sem com
iSSO perderem o controle sobre os centros. Penso que a pecha de casa
de carteado atue como um contorcionismo semantico que atenderia
aquele programa de poder.
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No entanto, também nao descarto a possibilidade de somente
alguns centros de umbanda da cidade terem sido escolhidos como
merecedores de um tratamento mais brando e cordial, ao contrario de
outros que conheceriam uma abordagem mais rigida e cabal. Nesse
sentido, me parece no minimo curioso que o DOM demonstre que s6
um dentre os quinze centros de umbanda intimados a pagarem multas
durante a década de 1980 também possua o estatuto de entidade de
utilidade publica: o Centro Espirita Pai Joaquim. Do mesmo modo que
considero revelador que apenas alguns poucos centros de umbanda
tenham sido apontados como possiveis destinos de doacdes previstas
nas citadas leis orcamentarias. Diante disso, me pergunto se nao seria
justamente o grupo de centros intimados a pagarem multas nos anos
1980 um dos que pouco interessava aos representantes do poder pu-
blico municipal. Resta investigar quais eram os critérios que precediam
a escolha desse ou daquele centro, bem como o papel desempenha-
do pela agéncia dos préprios umbandistas da cidade.

Finalmente, reitero que os pontos que procurei apresentar até
aqui consistem em sondagens iniciais, construidas a partir de um pri-
meiro contato com os dados encontrados no DOM, motivo pelo qual
deixo tantas perguntas em aberto, assim como deixo confessadas as
lacunas e os limites do percurso que construi. Encerro me sentindo
instigada a continuar na busca por entender as estratégias consti-
tuidas pelos agentes dos poderes publicos municipais no trato com
comunidades religiosas afro-brasileiras situadas na capital, atenta as
particularidades do contexto local e as influéncias do regime militar.
Para tanto, creio que seréa importante um mergulho no citado arqui-
vo da Policia Civil do Estado de Goias, assim como sera essencial
retornar as comunidades para dialogar sobre aspectos que toquem
diretamente na tematica.
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INTRODUCAO

Neste trabalho buscamos compreender e debater questdes de
género e seus desdobramentos na sociedade contemporanea dentro
de nucleos religiosos distintos, especificamente no campo religioso
afro-brasileiro e no cristianismo pentecostal. Pretendemos, assim, tra-
gar um paralelo para percebermos as nuances que permeiam € per-
passam o masculino e feminino por meio de uma analise historica.
Temos por intuito ponderar a respeito de pontos como a construgao da
masculinidade e como essa se formou em uma posiGao que permite
determinar certos fatores da identidade feminina.

Posto que nosso objetivo é langar uma luz quanto a histéria do
género e como ele constitui questdes como as relagdes entre homens
e mulheres, é primeiro indispensavel tragar uma nogdo do que seria gé-
nero. Seu conceito se fundamenta, de inicio, em uma necessidade de
determinismo bioldgico ao ser preciso haver uma relagao entre os se-
x0s bioldgicos. Em um segundo momento, o género passa a ser uma
construgao social, histérica e cultural. Isso por sua vez significa que
as concepcdes em torno daquilo que notamos e consideramos como
género feminino e género masculino sdo concebidas e “alimentadas”
por toda uma formagao que as engloba dos primérdios aos dias atuais.

Em um segundo momento, nosso olhar se volta para algumas
religiosidades brasileiras e como elas estao permeadas por relagoes
de género. Tanto as religides cristas que se estabeleceram até as reli-
gides afro-brasileiras que aqui se formaram tiveram que lidar com os
diferentes papeis de género assumidos e reforcados em seu meio. Pre-
tendemos problematizar as relagbes de género no seio de cada uma
destas matrizes religiosas, afim de compreendermos melhor como elas
podem servir tanto para reforgcar quanto para combater determinados
papeis de género ja estabelecidos na sociedade.
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Para efeito de andlise, constituimos duas grandes matrizes re-
ligiosas, no seio da qual se inserem diversas praticas religiosas com
caracteristicas especificas, mas que mantem entre si determinadas
relacdes de continuidade e semelhanca. A primeira delas é a matriz
pentecostal, conjunto de Igrejas que surgem a partir de um movimento
de reavivamento ocorrido em finais do século XIX e trazem novas ca-
racteristicas ao movimento protestante. Como afirma Ricardo Mariano
(2008, p. 69-70):

H& centenas de diferentes denominagdes pentecostais no
pals. Dada a diversidade institucional e a pluralidade interna
desse movimento religioso, ndo € despropositado falar em
pentecostalismos, no plural. Pois, além da presenca de ele-
vado numero de igrejas existentes e concorrentes, ha grande
variagdo doutrinéria, ritual, litdrgica, organizacional (governo
eclesiastico), comportamental e estética nesse meio religioso.
Variam igualmente suas estratégias proselitistas, seus publi-
cos-alvo, sua relagdo com os poderes publicos, com a po-
litica partidaria e com os meios de comunicagao de massa.
Em suma, trata-se de um fenémeno religioso dindmico e inter-
namente muito diversificado.

No entanto, mesmo com tamanhas diferencas, podemos verifi-
car entre elas alguns elementos que nos permitem trata-las como um
grupo relativamente coeso, como por exemplo

a dimensé&o organizacional (concentragédo do poder eclesiastico
e das finangas, gestao empresarial), a formagéo rapida e acelera-
da de novos pastores, arrecadagao agressiva de recursos e seu
crescente investimento no evangelismo eletrénico e na abertura
de novas congregagdes e campos missionarios, a continuidade
cultural com a religiosidade popular, a oferta sisteméatica de cultos
e servigos magico-religiosos (MARIANO, 2008, p. 69).

Todos estes fatores podem ser percebidos especialmente nas
maiores congregacoes pentecostais do pais. Nos Ultimos anos tive-
mos um acentuado crescimento deste segmento no Brasil, saltan-
do de 6,6% da populacao brasileira em 1980 para a marca de 22%
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da populacéo brasileira no censo de 2010 (NOGUEIRA, 2018). Os res-
ponsaveis por este crescimento sdo cinco das maiores igrejas pente-
costais brasileiras, que tiveram um crescimento exponencial nos Ultimos
anos: “Assembleia de Deus (8.418.154 adeptos), Congregacao Crista
no Brasil (2.489.079), Igreja Universal do Reino de Deus (2.101.884),
Igreja do Evangelho Quadrangular (1.318.812) e Igreja Pentecostal Deus
é Amor (774.827)" (MARIANO, 2008, p. 70). Assim, nos concentraremos
nestas cinco principais igrejas e suas caracteristicas, especialmente no
que toca as relagdes de género ali estabelecidas.

Em contraposicao, daremos énfase as religides afro-brasileiras,
especialmente ao Candomblé e a Umbanda, como maiores e mais
consolidadas praticas religiosas de matriz africanas existentes hoje no
Brasil. A historia destas religides, assim como 0 movimento pentecos-
tal, ¢ marcada pela diversidade e descontinuidades. Apesar disso, elas
conseguiram se manter estaveis em torno de eixos estruturantes, que
nos permitem facilmente identifica-las em contraposicao as outras re-
ligides existentes.

Entre estes elementos podemos citar a relagao com o sobrena-
tural por meio do contato com o mundo dos espiritos ou divindades;
o fendbmeno do transe medilnico ou incorporagao; a possibilidade de
comunicagéo e intervengao direta dos espiritos e divindades neste
mundo; e a organizagao ritualistica e cerimonial com elementos afri-
canos (NOGUEIRA, 2017). Tudo isso nos permite falar em um campo
religioso afro-brasileiro distinguivel e identificavel.

Antes de analisar, portanto, as relagbes de género presente
nestes campos religiosos, precisamos discutir e delimitar o que en-
tendemos por género. O conceito tem assumido diversas formas de
abordagem no interior da academia, e tem permitido a analise de no-
vos objetos histéricos e sociais a partir de um novo olhar, baseado nas
relacdes entre homens e mulheres, assim como nos papeis sociais
assumidos por cada um dos sexos na sociedade.
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DEFINICAO DO CONCEITO DE GENERO

As relac6es de género sao algo que vem sendo cada vez abor-
dadas nos estudos histéricos. Discutir género, hoje, significa dar én-
fase as relagbes desiguais e naturalizadas que se fizeram estabelecer,
ao longo da histéria, e em diferentes contextos e realidades, a respeito
das diferengas entre homens e mulheres e nas formas como eles eram
tratados. Assim, podemos afirmar que

a construgao dos géneros e das sexualidades da-se atravées de
inimeras aprendizagens e praticas, insinua-se nas mais distin-
tas situagoes, é empreendida de modo explicito ou dissimulado
por um conjunto inesgotavel de instancias sociais e culturais.
E um processo minucioso, sutil, sempre inacabado. Familia,
escola, igreja, instituicdes legais e médicas mantém-se, por
certo, como instancias importantes nesse processo constitutivo
(LOURO, 2008, p. 18).

Além disso, “género assinalava o interesse da historiografia em
uma historia que incluia os discursos dos ‘oprimidos’, numa analise do
sentido e da natureza desta opressao” (TORRAO FILHO, 2005, p. 130).
Por meio desse entendimento também se concebe o emergir da histo-
ria das mulheres como um campo de estudo que se move atrelado a
evolugao do feminismo.

Todavia, ainda que reconhecida como um estudo dentro da aca-
demia e do meio cientifico, por vezes a histéria das mulheres passa a
ser vislumbrada e compreendida de maneira simplista, que a catego-
riza como um “assunto de mulheres”. Assim, reduz-se 0s estudos a
algo que diz respeito ao interesse Unico e exclusivo do feminismo e/
ou das mulheres. Nesta abordagem, o estudo se volta para aspectos
especificamente canonizados como pertencente “as mulheres”, como,
por exemplo, a familia, a reproducéo e o sexo. Exclui-se a possibilida-
de de se langar um olhar para a histéria da mulher como forma de se
entender tematicas como guerra, economia, politica, etc.
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A partir deste ponto, somos levados a indagacdes que se voltam
para como s&o historicamente estruturadas as relagdes de poderes
entre géneros. Por meio de percepgdes individuais, como também do
proximo, nds, enquanto sujeitos, construimos as ideias que demarcam
uma diviséo social que se baliza através de diferengas e semelhancas
padronizadas entre os sujeitos. Estas certamente influenciam, propa-
gam e moldam as perspectivas que permeiam a sociedade.

‘As divisdes sociais envolvem uma rede de atividades de grupo,
complexa e largamente invisivel, dada como certa, que produz, distri-
bui e regula a produgao de bens e servicos” (SANTOS, [s.d.], p. 02),
logo, fazem parte de um principio responsavel pela organizagéo social.
Essa é estabelecida e perpetuada por crencas culturais dominantes,
afinal, & socialmente construida, e isso por sua vez significa que nao
ha nada de “natural” em sua constituicdo e existéncia.

Logo, ao pensar em desigualdade social entre géneros, pode-
mos caracteriza-la como um efeito do acesso desproporcional entre
homens e mulheres aos recursos materiais ou simbdlicos. Isso ocorre
em razao das divisdes sociais que fragmentam a sociedade em partes.
Ha, entdo, dois mecanismos que operam junto ao cerne das desigual-
dades sociais, que sao as capacidades e funcionamentos.

Compreendemos que capacidades sé&o possibilidades de es-
colha, isto &, poderes para fazer ou deixar de fazer algo. Esta
relacionado com acessibilidade aos recursos, porém para a uti-
lizacao destes recursos e, fundamentalmente, para a conversao
desses recursos em bem estar, as habilidades e talentos indivi-
duais sdo muito importantes. Ja os funcionamentos estao rela-
cionados com os estados e agdes que uma pessoa consegue
realizar vivendo de algum modo (SANTQOS, [s.d.], p. 03).

Desse modo, pode-se entender como temos historicamente
construido em nossa sociedade a nogdo de que a “natureza” feminina
relaciona-se crucial e indispensavelmente com a fragilidade e amabilida-
de, dentre outras acdes discursivas que reproduzem a ideia de o género
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feminino associar-se com a casa, a familia, ao marido, e moldada como
uma figura passiva e submissa, ao passo que cabe ao homem assumir
um posto reverso ao se mostrar vigoroso e forte. Encontramos assim
uma legitimagéo das desigualdades sociais baseadas no género.

E preciso lembrar e pontuar que, como construcdes histéricas,
devemos entender que o género enquanto produgdo pode ser modifi-
cado, pois ndo se trata de algo imutavel ou mesmo inerente a natureza
para determinar-se como pronto € acabado, como uma invengao so-
cial que se propaga historicamente. Género nada mais é do que um
mecanismo cultural elaborado e inacabado. Além disso “os sujeitos se
identificam, social e historicamente, como masculinos ou femininos e
assim constroem suas identidades de género” (LOURO, 1997, p. 26).

Podemos compreender e confirmar que n&o ha absolutamente
nada de puramente “natural” no género, ao se contemplar e entender
como “ser homem” ou “ser mulher”, nos vemos dentro de processos que
se constituem e acontecem dentro do meio cultural e que se baliza his-
toricamente para a sua formacao e concepgao diante de nossos olhos.

Logo, nenhuma identidade de género deve ser tida como nativa
dos seres humanos, elas s&o e sempre serao construidas. Como tam-
bém sempre estardo em um processo constante de formacéao, afinal,
sdo inacabadas, e por isso instaveis, em um movimento constante de
constituicdo. Em concluséao, género, os papéis socialmente inscritos
aos sujeitos que a eles “pertencem”, como também as desigualdades
sociais aos quais sdo frutos, sdo passiveis de transformagoes e de
se verem, futuramente, em um padrao de regras arbitrarias diferentes
caso a sociedade estabelega ao longo da histéria, novos padroes e
comportamentos cabiveis para 0os seus membros.
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RELACOES DE GENERO NAS
RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

Nas praticas religiosas podemos perceber como este conceito
de género esta presente e é responsavel por estruturar varios elemen-
tos no interior delas. De um certo modo, ao analisarmos os discursos
presentes tanto nas religides afro-brasileiras quando nas pentecos-
tais, podemos identificar alguns padroes em relagdo a forma como
mulheres e homens sao vistos dentro destas religides. Podemos to-
mar como exemplo, no interior das religides afro-brasileiras, a Um-
banda e o Candomblé.

Se em uma maior gama de religibes tem-se 0 homem como de-
tentor do poder religioso e responsavel pelo papel de mediagao entre
0s humanos e os deuses, em que, apenas alguns homens dentro da
sociedade veem-se em posigao de conversar e/ou ouvir vozes divi-
nas, as religides afro-brasileiras rompem com essa nogao. No meio
das expressoes culturais e tradicdes afro-religiosas, rompe-se o papel
de submissao em que a mulher é colocada em relagao ao homem.
O poder feminino dentro das religides afro-brasileiras esta, por sua vez,
intimamente relacionado a condigdo da mulher em gerar filhos.

A mulher congrega o duplo papel de dar a luz a filhos biolégicos
e também o de abrir caminhos para que, por meios dos homens
(os filhos-de-santo), os deuses venham ao mundo. A mulher é
considerada a dona do axé nas religides de origem nagb porque
o seu papel é o de criar, de fecundar, de dar vida, o que lhes
confere dignidade e respeitabilidade (BRASIL, 2012, pg. 11).

Toda a discursividade destas religides, que se atrelam a igualdade
e democracia, ndo se isenta ao refletir, também, nas questdes de género,
em que temos mulheres em posicao de lideranga e grande importancia.
Tal fato representa uma ruptura com os padrdes cristaos e eurocentra-
dos, em que cabe ao homem o papel principal de poder e influéncia.
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Para a Umbanda, por exemplo, as préticas e tradigbes nao gi-
ram em volta de um pensamento patriarcal, miségino e principalmente,
excludente. A mulher ndo € desautorizada frente ao intento de realizar
um papel de lideranga. O papel da mulher vai além da submisséo,
afinal, historicamente talhadas por lutas em busca de garantir seus
direitos dentro de uma sociedade machista e patriarcal.

As mulheres que passam a, efetivamente, ocupar mais lugares
e posigcdes importantes no meio social, politico e cultural, também de-
vem tomar a frente no cenério religioso. As mulheres da Umbanda, por
sua vez, nao s6 possuem uma histéria de luta por seus direitos, como
também uma histdria de resisténcia frente a sociedade colonial e racis-
ta, como demonstra um estudo feito por Lisias Negrdo sobre o campo
afro-brasileiro na cidade de Sao Paulo:

No que se refere a condigao social dos “chefes de terreiro”, é o
predominio feminino. Nada menos do que 67 deles, ou 79,7%
dos 84 amostrados, sdo mulheres. Oscilando entre os trinta e 0s
77 anos de idade, sdo predominantemente casadas: 41 delas,
ou 61,2% do respectivo total (NEGRAO, 1996, pg. 175).

Assim, & possivel dizer que a Umbanda age de forma a romper
com a légica patriarcal cuja sociedade esta historicamente impregna-
da. Sua constituicao e organizacao transgredem com esses valores e
trazem um renovar das composicdes de valores e sentidos dentro do
espaco religioso.

Por ser a umbanda uma religiao basicamente livre de dogmas,
e bastante receptiva, veio a se constituir como uma alternativa
sacral importante para diferentes segmentos sociais que vivem
numa sociedade como a nossa. De todo modo, o desprendi-

mento de suas amarras étnicas originais a transformou numa
religido para todos (BRASIL, 2012, pg. 15).

Ao se negar uma estruturacdo dominante da sociedade brasi-
leira dentro da religiao, a Umbanda n&ao s6 rompe com os dogmas em
gue apenas homens se veem em papéis de lideranca. Aqui, também

182



ha a abertura para que homens possam receber entidades femininas,
assim como mulheres receberem entidades masculinas. ‘A oposi¢ao
homem — mulher ndo se da como na vida social mais ampla: ela passa
a ser diluida e a possessao salienta o carater andrégino dos possui-
dos” (BRASIL, 2012, pg. 12). Essa inversao de status da entao “orga-
nizacéo hierarquica” da sociedade brasileira esta, entéo, intrinseca a
todas as partes da Umbanda, assim como do campo afro-brasileiro
como um todo.

Logo percebe-se que na Umbanda a mulher encontra-se em um
espaco em que ela pode se ver em uma fungao equiparada ao homem,
seja nos rituais ou ceriménias, os papéis femininos e masculinos séo
nivelados. Assim, de acordo com a concepcao umbandista, a mulher
¢ igual ao homem, logo, nao ha segregagao de género.

A presidenta ou méae de Santo dirige os trabalhos desde a aber-
tura até o final. Filhas de santo ou médiuns colaboram com a
mae na incorporacao, na higiene da casa, nos cantos ou curim-
bas. Podem bater atabaques, tudo que concerne no bom an-

damento da religido, responsabilidades também dos homens
(SILVA, 1998, pg. 28).

Assim, uma pessoa, independentemente de seu género podera
ser considerada Pai ou Mae de Santo desde que as entidades queiram
a(o) ter no comando de uma casa. A posicao da lideranga assegurada
as mulheres no interior das religides afro-brasileiras é algo histérico. Na
formacdo do Candomblé baiano, a partir do século XX, por exemplo,
tivemos a estruturagao de um verdadeiro matriarcado, notado inclusive
por muitos dos intelectuais que se dedicaram a analisar a formacgao
desta religido, como Ruth Landes (2002, p. 321):

Esses sacerdécios nagbs na Bahia sédo quase exclusivamente
femininos. A tradigédo afirma que somente as mulheres estao
aptas, pelo seu sexo, a tratar as divindades e que o servigo dos
homens é blasfemo e desvirilizante. Embora alguns homens se
tornem sacerdotes, a razédo, ainda assim, é de um sacerdote
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para 50 sacerdotisas. Muita gente acha que os homens nao
devem tornar-se sacerdotes e, em consequéncia, um homem
alcanga esta posicao apenas sob circunstancias excepcionais.
De qualquer modo, jamais pode funcionar tdo completamente
como uma mulher.

O registro da presencga feminina na fundagdo destes terreiros é
bastante sintomatico da importancia que as religibes de matriz africanas
déo as mulheres em seus cultos. O protagonismo feminino pode ser in-
terpretado como uma forma de valorizagdo da mulher na busca e manu-
tencéo do axé, poder vital que daria vida a todas as coisas, segundo os
lorubas. Alguns anos depois podemos notar, ao nos debrucarmos sobre
os rituais de candomblé praticados na Bahia, que a presenga feminina
na lideranga dos cultos se tornou uma importante tradicdo. Ruth Landes,
por exemplo, ao analisar estes cultos, encontrou uma massiva presenca
feminina na lideranga dos terreiros de candomblé.

A dominancia feminina era tdo grande, que muitas maes de san-
to se recusavam a iniciar “filnos” do sexo masculino. Estes acabavam
assumindo outros cargos no terreiro, como de Ogé e Alabé (que nao
entram em transe). Em varios terreiros a iniciacdo de homens como
lads (que entram em transe) era tida como tabu, e muitas méaes se
recusavam a fazé-lo. Ainda hoje é comum encontrar este tipo de inter-
digdo nos terreiros mais antigos e tradicionais, nos quais ainda ha uma
certa resisténcia & iniciagdo de homens como lads. E o caso da Casa
Branca, tido como o terreiro mais antigo do pais, na qual ainda hoje
encontramos uma estrutura rigidamente feminina:

Em alguns terreiros, nos mais conservadores, a supervaloriza-
¢ao das mulheres como dirigentes de terreiro ainda é predomi-
nante. Neles, hé restrigbes para homens. A sacerdotisa entrevis-
tada revela que na Casa Branca, uma das mais tradicionais de
Salvador, ndo ha iniciacdo de homens provaveis pais de santo,
ha somente iniciagdo de ogas. Elas ndo iniciam homens, por-
gue a casa é totalmente feminina, como na casa da minha mae
de santo no Afonja. A minha mae de santo inicia homens, mas
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jamais quando ela fechar os olhos, homem nenhum senta na-
quela cadeira, senta-se mulher (...) a casa da minha mae com-
pleta 100 anos em 2010, ela é a 5 mulher que esta no poder
(Entrevista realizada dia 04/04/2008) (BASTOS, 2009, p. 160).

Entre as possiveis explicagdes para esta predominancia feminina
nos cultos de origem africanos, esta a propria natureza do transe. Este
¢ explicado, na maior parte destes terreiros, como uma possessao, em
que o ser sobrenatural “penetra” no corpo do iniciado. Segundo Matory
(1988), tal relacao vem da prépria cultura ioruba, na qual a relacéo entre
0 sacerdote e 0 orixa é baseada na possessao do primeiro pelo segun-
do, quando este penetra no corpo do segundo. Isso estabelece a divin-
dade no polo masculino (0 que penetra), e o sacerdote no polo femini-
no (o0 que é penetrado). Tal relacéo pode ser notada inclusive na forma
com que tais relagdes sdo denominadas pelo termo ioruba gun, que é o
mesmo termo utilizado tanto para “a entrada da divindade na cabega do
iniciado”, quanto para “uma pessoa que monta um cavalo e [também]
um homem que monta o(a) parceiro(a)” (MATORY, 1988, p. 222).

Neste caso, portanto, a masculinidade nao seria apropriada
para o trabalho com os orixas. Isso explica, em parte, a resisténcia de
certas méaes de santo em iniciar filhos de santo como iabs, e também a
predominancia de personagens femininas, sejam mulheres ou homos-
sexuais, no trabalho com os orixas. No caso dos homossexuais, estes
sao vistos como elementos femininos, homens que sao “montados”
por seus parceiros, e, portanto, aptos também a serem “montados”
pelos orixas. Esta € a tese central do artigo de Matory, que pretende
explicar a grande quantidade de homossexuais masculinos como pais
de santo nos terreiros baianos. “Na articulacéo entre concepcoes po-
pulares brasileiras de género e o abrangente simbolismo ioruba de
relagbes cosmicas, as bichas e as mulheres séo depositarias normais
de poder divino. No papel de sacerdote medilnico, o ‘homem’ seria o
desviante” (MATORY, 1988, p. 230-231, grifos do autor).
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E por isso que, segundo Landes, mesmo quando algum homem
cala no transe durante o ritual, ou seja, era possuido pelo orixa, a des-
confianca se estabelecia, € eles tinham que ser submetidos a provas
para demonstrar que estavam mesmo em transe. O transe era visto
como mais natural quando ligado ao sexo feminino:

Os meninos “filhos” podem ser chamados iniciados passivos,
ou inadvertidos, em contraste com 0s homens que persistente-
mente solicitam iniciagdo. Certa mae nag0 hesita antes de “fa-
zer” homens, mesmo apods terem caido no transe ritual durante
o qual dangam possuidos por um deus que neles penetrou e
transmitem, na sua voz, a mensagem divina. Ela os submete as
provas tradicionais do fogo e do éleo fervente, como o faz com
as mulheres sob suspeita de fingimento. Vi, certa vez, uma méae
expulsar um jovem que habitualmente caia em transe e man-
dar pregar este aviso no poste central da sala de ceriménias:
“Pede-se aos cavalheiros o favor de nao perturbar os ritos nem
dancar no espaco reservado as mulheres”. E “mulheres” eram
as sacerdotisas (LANDES, 2002, p. 323).

Em alguns terreiros de umbanda que visitamos, pudemos notar
gue € bastante comum a chamada incorporacdo de médiuns femini-
nos por entidades masculinas (caboclos, pretos-velhos e até Exus).
No entanto, o inverso € menos encontrado. Em muitos terreiros ainda
ha a interdicdo de que médiuns masculinos sejam incorporados por
entidades femininas, especialmente pombagiras. Na visdo dos lideres
destes templos, tal incorporagao seria “inapropriada” por estar asso-
ciada a homossexualidade. Os preconceitos terrenos acabam, assim,
influenciando na prépria pratica do ritual. Na maioria dos terreiros onde
este tipo de incorporacéo é aceito e praticado, ele € feito por médiuns
homossexuais. Assim podemos perceber que a presenca feminina em
papéis de destaque nos candomblés baianos teria como explicacdo a
possibilidade de ser “montada” pelos orixas.

Ainda hoje o exercicio do poder feminino é bastante comum nos
cultos afros, tanto nos terreiros de candomblé quanto de umbanda.
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Encontramos em nossas visitas de campo uma quantidade conside-
ravel de maes de santo e presidentes de centros (dependendo da de-
nominacao do centro/terreiro/roga). Embora haja uma mesma quanti-
dade de lideres do sexo masculino, demonstrando que as interdigbes
que existiam inicialmente a possessao masculina foram superadas ao
longo dos Ultimos anos, s a possibilidade da existéncia do sacerdécio
feminino nestas religides ja é o suficiente para diferencia-las da maior
parte das outras religides presentes no territorio brasileiro, especial-
mente as cristas, que ainda em sua maioria colocam a mulher apenas
em cargos subalternos dentro dos templos.

O PATRIARCALISMO NAS
IGREJAS PENTECOSTAIS

Ao fazermos a comparagdo com as praticas cristas, mais es-
pecificamente do campo pentecostal, podemos perceber a maneira
como se dao os atravessamentos destas igrejas em relacéo as prati-
cas religiosas das mulheres e o contraste existente com a posicao as-
sumida pela mulher dentro das religides afro-brasileiras. A assimilagao
de como novos discursos sao criados e outros sao (re)moldados para
serem reposicionados nas praticas religiosas das mulheres. Logo, lan-
¢amos um olhar para o feminismo e a teologia para assim termos a
assimilacao do que seria a “Teologia Feminista”, cujo intento enlaga-se
ao promover a nogao de igualdade entre homens e mulheres, nao so-
mente no espaco social, como também dentro da igreja.

O campo cristéo €, por sua vez, uma area patriarcal e, dessa for-
ma, inegavelmente machista. O atrelar do Cristianismo a dominancia
dos homens garante-nos a sustentacdo dos mesmos em uma posicao
de privilégios, seja no espaco religioso ou fora dele, onde as praticas
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de fé e dogmas séo igualmente empregados e percorrem a constitui-
¢ao dos suijeitos.

Na critica feminista laica e religiosa havia, entédo, embate explici-
to contra a hierarquia catdlica masculina, que ditava regras para
a vida das mulheres, perpetuando a desigualdade de género.
Na critica feminista catolica se contestava os lugares que as mu-
lheres ocupavam na Igreja — tal qual a impossibilidade da orde-
nacgao feminina — que apontavam para as questoes de poder e
de género em luta no campo religioso (SCAVONE, 2008, pg. 02)

No entanto, o espaco da igreja € majoritariamente frequentado
por mulheres, ainda que seus cargos e ocupacdes prestigiadas sejam
incumbidas e resguardadas aos seres humanos do sexo masculino.
Os efeitos de uma sociedade globalizada em que informagdes sao
trocadas com extrema facilidade, possibilitou que a ideologia de uma
teologia feminista se expandisse e atingisse novos horizontes. Isso, é
claro, ndo garantiu a modificagao dos espagos religiosos de terem ho-
mens como O seu centro de poder. Todavia, oportunizou a chance de
maior mobilizacao por parte de mulheres cristas que se veem em uma
luta por espaco e direitos dentro da religiosidade ditada por homens.

Haver transformacdes nos papéis e relagbes de género de-
sempenhadas pelos sujeitos que compdem um grupo religioso nao
significa que essas alteragbes sejam abrangentes com um todo, ha
persisténcia. Ha, no caso, uma persisténcia social da dominacao mas-
culina (BOURDIEU, 1998, apud SCAVONE, 2008, pg. 03). Essa perma-
néncia, €, por sua vez, agravada por uma construcdo social em que
mulheres se veem em posigOes desfavoraveis a sua propria existén-
cia, subjugadas de modo que as questbes de género que atravessam
sua formacao enquanto sujeito, colocam-nas em uma condicao em
que buscar conforto na fé e religiao, se trata de uma necessidade,
“seja pela manifestagéo das inquietudes da alma e do espirito, ou pela
necessidade do exercicio da crenca e/ou da busca pela salvagao”
(SCAVONE, 2008, pg. 04).
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Assim, cria-se um vinculo entre a igreja e a mulher, e dentro
deste vinculo a mulher se v&, conscientemente ou nao, em uma hie-
rarquia em que é forgada as vontades e normas produzidas, organi-
zadas e posicionadas pelos homens e sua ordem estrutural, os quais
aproveitam-se da caréncia feminina diante de temas como desaven-
cas familiares e/ou necessidades materiais e espirituais do universo
doméstico. A procura pela religiosidade ndo se da pelas mesmas
razdes ao olhar-se as motivagdes de homens e mulheres:

[Als qualidades alocadas ao género masculino no sistema he-
gemonico de representagdes parecem distanciar os homens
das prescrigOes religiosas de uma forma geral e, em especial,
do ethos pentecostal, enquanto os atributos femininos favore-
cem as experiéncias das mulheres com o sagrado e os vinculos
com as comunidades religiosas (MACHADO, 2005, pg. 389).

Por outro lado, apesar de haver a persisténcia da ordem mascu-
lina, ha também no espago religioso um discurso que busca conduzir
os homens, enquanto fiéis, em direcao a uma ressignificagao de seus
papéis dentro do nucleo familiar, pois se intenta os guiar em direcao
a um comportamento que se assimila e dialoga com a subjetividade
feminina. Este € marcado pela amabilidade, calma, confianca, tole-
rancia e carinhos, um comportamento cuidadoso e docilizado que se
cria uma possibilidade de haver uma reconfiguracdo da constituicao
familiar em que o desempenho da mulher e do homem se coloquem
em posicdes mais igualitarias.

Em uma perspectiva das igrejas pentecostais é possivel notar
também o rearranjar da subjetividade feminina e quais deveres e fun-
cOes sao cabiveis e concebidos as mulheres, processo que fortalece a
autonomia feminina perante sua vida familiar, como também em outros
ambitos como o profissional e a prépria igreja, demonstra-se como um
dos posicionamentos de enfretamento das mulheres diante da persis-
téncia dos homens em se manterem dominantes. Assim, conquistam
o direito de desenvolverem atividades além do cenario doméstico, mui-
tas vezes atuando em prol da igreja.
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Sinteticamente, o engajamento nesses grupos possibilita as
mulheres também uma maior participagdo na esfera publica,
com algumas pentecostais evangelizando em pracas publicas,
realizando trabalhos voluntarios em presidios, hospitais e enti-
dades filantropicas, participando de programas religiosos tele-
visivos e radiofénicos (MACHADOQO, 2005, pg. 389).

O tomar - ou a tentativa de o fazer — do controle pastoral das
igrejas, dentro das praticas pentecostais nos permite observar como
a participacéo das mulheres no sacerdécio se molda como uma nova
tradicdo evangélica em que o pentecostalismo se coloca em enfoque
diante das reinvindicacdes femininas. Dado que “as trajetdrias de al-
gumas das mais expressivas liderangas pentecostais revelam a im-
portancia dos vinculos domésticos e o papel decisivo dos homens
no processo de ascensao das mulheres nas hierarquias religiosas”
(MACHADO, 2005, pg. 391).

Isso, é claro, ndo deixa de desenhar o papel masculino como
indispensavel ou até mesmo principal mesmo dentro da jornada fe-
minina. Isso se da por uma construgdo social que coloca o homem
como uma pega fundamental para a jornada feminina, € em que sua
auséncia acarretara em fracasso, seja ele em nivel de se concluir o
objetivo cujo qual se intenta alcangar, ou mesmo a ideia de que de-
sacompanhada da figura do homem e daquilo que ele deve prover a
ela — a constituicdo de uma familia; a vida dessa mulher em questao
estara incompleta.

Entre as proposicoes trabalhadas por esse discurso pode-se
apontar as criticas manifestadas aos contetdos tradicionais da
fé: o monotefsmo, a imagem masculina da divindade, a figura
submissa e virginal de Maria; as interpretacoes sexistas dos tex-
tos sagrados (ROSADQO, 2001, pg. 84)

Todas essas praticas discursivas se desdobram de modo que
operem em razao de se colocar a mulher abaixo da persisténcia mas-
culina e sua forga hierarquica que opera em razdo dos homens e
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demérito da mulher. A percepcao deste paradigma em que se tem
a acentuacao da presenca da mulher dentro da igreja acaba por ser
demandado frente a ética masculina, encontrar meios de manter essa
desenvoltura e atuacao feminina sob controle. Assim se enlaca o pa-
pel da mulher a figura submissa em que cabe caminhar junto ao seu
parceiro, nunca adiante, nunca desacompanhada. A assisténcia mas-
culina deve participar de sua realidade, percurso familiar, profissional e
principalmente: espiritual.

As consagracdes, conquistas e feitos das mulheres dentro do
cenario religioso do cristianismo sdo fortemente atrelados aos seus
conjuges, dessa forma nao é possivel fugir do preservar da depen-
déncia feminina em relacdo aos homens que ocupam uma posicao de
tutor. Cabe aos maridos a tutela de suas esposas ainda que elas este-
jam exercendo sua posicao dentro do ministério pastoral. Concebe-se
a nocéo de liberdade e autonomia as mulheres, no entanto, a lideranga
masculina permanece, a resisténcia a independéncia feminina conti-
nua a se manifestar e a dificultar a execugao de uma realidade de fato
equitativa entre géneros.

A restricado da mulher nas relagdes de poder entre os géneros €
visivel. Isso fica claro na ordenagéo conjunta, em que sua ima-
gem ¢é associada a figura masculina, a fim de que sua nova
funcéo seja legitimada nas liderangas eclesiasticas (ARAGAQ
FILHO, 2011, pg. 64).

Atinge-se, entao, o entendimento de que a valorizagao da mu-
lher ocorre por meio e gragas a sua uniao com um homem. O casa-
mento opera como uma ferramenta apta a propiciar a falsa nogéo de
emancipacao feminina no espaco religioso cristao, sua soberania para
com sua prépria constituicdo enquanto sujeito sé lhe cabe enquanto
se posiciona como esposa. Seus trabalhos e feitos sao valorizados nao
pelo reconhecimento que isso proporciona a si, mas sim pela concep-
cao de sua imagem costurada a de um marido.
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O que se observou no espaco da Igreja Sara Nossa Terra (ISNT)
foi que os cargos sao passados ao casal tomando-se como
referéncia o homem para a escolha. Elas participam do cargo
por serem esposas “do” homem que foi eleito pela instituicdo.
Na pratica, as mulheres que assumem algum tipo de cargo ndo
sao escolhidas, por sua reflexdao e contribuicdo, mas por serem
casadas. Isso significa que para que elas possam ter maior vi-
sibilidade no espago religioso se faz necesséario dar um novo
contelido aos cargos que elas ocupam em virtude de serem
esposas de homens escolhidos (ARAGAO FILHO, 2011, pg. 65).

O conhecimento de todos esses fatores se choca ao se ter o
refutar dessa compreenséo e realidade, feministas e tedlogas cristas
partem da idealizag&o de se romper com essa concepgao tradicional
e conservadora que se canonizou socialmente a respeito da mulher
e do que se entende por “natureza feminina”, com o propdsito de se
romper com as nogoes que fortalecem, religiosa e socialmente, o
vislumbre da mulher enquanto “a parte fraca” da comunidade. Assim,
visa-se a reorganizacdo das instituicoes de maneira que nao seja
obrigado que a afirmacao e atividade feminina ocorra em uniao ao
homem. “Leva-as ainda a reivindicagdo do reconhecimento de sua
condigao de agentes morais, capazes de escolhas éticas em todos
os campos da vida” (ROSADOQO, 2001, pg. 85).

A luta por essas reivindicacoes e aplicagdes dessas ideologias
deve ser constante, afinal, ndo ha nenhuma novidade ou surpresa em
se afirmar, ou mesmo relembrar, o fato de o cristianismo se balizar em
uma construgao patriarcal em que o foco se encontra em manter 0s
direitos que garantem as liberdades que salvaguardam o monopdlio
masculino dentro das relagbes de poderes de géneros. Por essa ra-
zao, o rejeitar da independéncia feminina nao sé se emparelha a uma
necessidade de se perpetuar o canone teolégico em que o papel da
mulher diante do seu conjuge mantém as raizes no ideal cristao de um
papel submisso e passivo.
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Ao observar e analisar o pentecostalismo e sua ligagao com as re-
lagbes de poderes produzidos pelos géneros também se faz necessario
impulsionar as anélises em com olhar direcionado as questdes de classe.
Esse carecer ocorre em virtude da forte presenca das igrejas pentecos-
tais nas comunidades periféricas, a indole religiosa do pentecostalismo
se associa ao oferecer de solugbes rapidas e imediatas aos fiéis que
buscam pela resolucéo de seus problemas materiais. (MARIANO, 2008).
Essa ética, por sua vez, ao oferecer a troca do dizimo, tais praticas reli-
giosas, que em teoria buscam sanar suas urgéncias sociais, alimentam
também a prosperidade do capital e da sociedade capitalista.

A pertenga a uma igreja que reforga a autoestima, enfatiza o
presente e estimula a busca da prosperidade certamente aju-
da na superacdo dos constrangimentos da cultura tradicional,
favorecendo a participagdo da mulher na esfera econdmica
(MACHADO, 2001, pg. 390).

Além de ser indispensavel se pensar nos desdobramentos do
pentecostalismo diante das questbes de classe, também se & inevita-
vel a percepcao de sua construcao enquanto mercado. A adogao por
parte dos pentecostalismos das praticas de mercado pode ser obser-
vada ao se notar como valores, principios e mesmo préticas desse
sistema s&o encontradas em sua formagao. Como por exemplo, temos
a propaganda, utilizada para introduzir na mentalidade dos fiéis a idea-
lizacdo de produtos a serem vendidos, produtos que necessitam de
compradores, e esse cargo deve ser ocupado pelos fiéis que devem
ser convencidos da obrigatoriedade de se ter acesso aos produtos.
Estudos biblicos sao vendidos, produtos religiosos ofertados em sites
e revistas de modo que ocorra a naturalizagao deste mercado.

Ser cristao tornou-se o meio primordial para permanecer li-
berto do Diabo e obter prosperidade financeira, saude e triun-
fo nos empreendimentos terrenos. Manter relagdo com Deus
passou a significar se dar bem na vida. Nessa dinamicidade
de mercado, a ‘novidade’ é a alma dos negécios (ARAGAO
FILHO, 2011, pg. 71).
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Se por um lado o aparecimento da igreja pentecostal nas peri-
ferias se aproveita das caréncias de mulheres em situacéo de vulnera-
bilidade e marginalizacéo social, que procuram conforto e reflgio na
religiosidade como meio de encontrar melhorias para sua vida material
através da fé e agbes divinas; do outro encontramos mulheres que
desempenham o papel de propagar esse imaginario como também de
vender construcdes sociais simbdlicas da religiosidade e pentecosta-
lismo. Cabe a essas mulheres produzirem um discurso que dé lugar a
uma espera de valores mercantis.

Também conectado as questbes de classe, esta a forma como
a igreja pentecostal atua dentro da politica de modo que consegue
costurar interesses religiosos. Uma vez que o pentecostalismo opera
em uma base social cuja ocupacéo na hierarquia social nao s6 os pro-
porciona poucos recursos como também nega acesso a direitos basi-
cos — como lazer, educacéo, saude e etc.; de modo que encontrem na
religiosidade um amparo e estejam suscetiveis a influéncia dos lideres
religiosos para além das nogdes de mercado.

Assim, se o politico consegue a anuéncia dos dirigentes da de-
nominacao para participar de cultos, distribuir material da cam-
panha e falar com os fiéis, ele ndo s6 tem a oportunidade de
ter acesso a um grande publico, como pode ser reconhecido
como um representante dos cristdos. Deve-se lembrar também
que tais grupos sao constituidos majoritariamente por mulheres
e a representacao desse segmento no eleitorado brasileiro vem
crescendo nas Ultimas décadas, fator que s6 aumenta a atragao
das agremiagdes partidarias pelas comunidades pentecostais
(MACHADO, 2001, pg. 393).

A percepgao da mulher enquanto um sujeito habil de cativar ou-
tra mulher, trouxe o aumento e valorizagao da presenca feminina na
politica, aumentando o nimero de candidaturas femininas evangélicas
nos processos eleitorais. E claro, perceber e analisar o aumento e o
processo de aceitagdo da mulher na politica religiosa traz a assimila-
cao de uma estratégia das liderangas para se ampliar as vitérias em
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uma eleicédo, logo a candidatura de mulheres permeia e atravessa uma
l6gica em que sua atuagao € apta para engajar votos.

Toda a construgao da mulher dentro do cristianismo, e princi-
palmente da igreja pentecostal, ¢ formada com a intencdo de se ter
uma identidade de género balizada junto aquilo que se é considerado
como qualidades da subjetividade feminina — amabilidade, cuidados,
protecdo, dentre outros. Essa subjetividade pode até mesmo sofrer
com tentativas de serem replicadas em homens, com a intencao de
os fazerem mais aplicados a sua familia — e por aplicacdo entenda-se
a necessidade hierarquica dentro da igreja de se ter o homem sempre
junto a mulher como um tutor, a resguardando e comandando —, assim,
preserva-se a dominagao masculina.

A mulher enquanto integrante da igreja e atuante no cristianismo
¢é certamente uma figura de importancia, ainda que sua valorizagao
nao seja contemplada como um todo ou mesmo valorizada tal qual
deveria. H4 uma mudanga de contexto sécio-histérico que concebeu
alguns direitos e avangos sociais para elas enquanto sujeitos atuantes
de uma sociedade religiosa. Essas transformacdes que ocorrem frente
ao papel da mulher, sem dlvidas ocasiona em movimentagoes para o
desempenho masculino dentro dessa ordem, em que apesar de a hie-
rarquia o colocar em um arranjo dominante, a mulher passa a conquis-
tar, ainda que a curtos passos, um lugar mais proximo da equidade.

Por exemplo, a ocupacdo da mulher em cargos de lideranca
dentro da igreja ou mesmo em cargos politicos, demonstra a sua ca-
pacidade de avancar aos poucos em direcao ao desprendimento da
dominagao masculina que impera em sua realidade no momento pre-
sente ao coloca-las em circunstancias em que sao vistas e tidas como
validas ao serem acompanhadas pela imagem de um casamento, de
um marido, da necessidade de se constituir uma familia crista e assim
agir por e para ela, ainda que se tenha liberdade de se inserir em outros
espacos, como o profissional.
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Compreende-se e afirma-se que por meio desses debates é
possivel perceber que a tomada da mulher pelo seu direito de ocupar
um espaco seja ele religioso, profissional ou mesmo no nucleo familiar,
trata-se de uma conquista resultante de uma luta continua e distante de
um fim, bem como em determinados pontos sua ades&o como lideres
religiosas ou mesmo politicas, mostra-se um meio de se trabalhar ndo
s6 a fé de suas fiéis, € também um exercicio para se tracar o trajeto de
autonomia e libertagao dessas outras mulheres.

CONCLUSAO

Ao pensarmos toda a questao de género que circula a constru-
¢ao da mulher e os papéis aos quais se vé envolta dentro do campo
religioso afro-brasileiro e das Igrejas pentecostais, passamos também
por uma analise a respeito de como essas sao construcdes discursivas
historias cerceadas pelo espago historico, social e cultural que edifi-
cam essas performances bem como dizem quais sao elas e porque
delas serem possiveis.

A dissemelhanca entre a formagao de género dentro das praticas
e tradicdes dessas religides sdo percebidas por meio de um olhar que
observa toda a engrenagem social que resulta nos seus frutos. A Um-
banda e o Candomblé, enquanto religides afro-brasileiras, nos traz uma
formacéo que desde suas raizes estdo presentes em foco as pessoas
marginalizadas. Essas pessoas formam religides que se contrapdem ao
cristianismo, em particular as igrejas pentecostais aqui analisadas.

Tanto a Umbanda quanto o Candomblé, enquanto religides in-
discutivelmente imbricadas na luta e na resisténcia contra as opressoes
que seus adeptos sofrem, trazem a mulher em um papel de destaque.
Relacionado ao &mago que herda das religides africanas em que se tem
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a mulher em posicao de lideranga, as religides afro-brasileiras rompem
com o carater miségino e machista de uma sociedade patriarcal em que
cabe ao homem a posicao de poder e controle dentro da religido. A mu-
lher como uma figura pertencente a um grupo de minoria na sociedade
brasileira encontra-se em um novo cenario dentro destas religides.

Por outro lado, ao pensarmos a mulher dentro das igrejas pen-
tecostais, encontramos entdo um ambiente em que a afirmacao da
mulher deve ser mais incisiva. Isso deve-se a construgéo extremamen-
te patriarcal do cristianismo como também das proprias igrejas pen-
tecostais, cujos valores conservadores sdo demasiadamente solidos.
Ainda que a mulher esteja em alguns casos em uma posicao de valori-
zacéo, ha o constante exercicio do poder em que o género masculino
se forca diante das mesmas. Isso deve-se, até entdo, a inabilidade
dentro das igrejas pentecostais em dissociar-se a mulher da figura ma-
terna, de amabilidade, protecao e submissao, em que mesmo em uma
fungao de certo prestigio, havera um homem a sua frente. Isto, por sua
vez, requer um caminho de luta por parte das mulheres para romper
com essa realidade, dado que como uma religiao patriarcal, tem-se o
homem como lider e também como detentor da “verdade”.

Muito contribui para o comportamento autoritario a concepgéo
de mundo tida como portadora da verdade imutével. A trans-
misséo de verdades absolutizadas leva a tornar inquestionavel
a autoridade de quem as transmite e irrestrita a submissao
dos que acatam sem discussao o carater intocavel daqueles
conhecimentos. Na relagdo com o lider, os fiéis, além da obe-
diéncia e submissédo absolutas, entregam-se de corpo e alma
(ORO, 1996, pg. 123).

Ainda partindo do ponto em que lideres religiosos usam da sub-
misséo de seus fiéis para os controlar, vale lembrar que no cenério de
perseguicdo ao qual as religides afro-brasileiras se veem, infelizmen-
te, submetidas desde sua criagao, entre os intolerantes se encontram
algumas igrejas pentecostais. A igreja pentecostal como praticante de
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uma religido que se afirma a Unica verdadeira e habil a “salvar” a alma
dos humanos, age como opressora.

Diante desse quadro geral, que envolve evangélicos [...], 0s
afro-brasileiros parecem ocupar um lugar marginal, em dois
sentidos alternativos: primeiro, porque parece que dele nao
participam, por conta de sua condi¢éo francamente minoritaria
nas estatisticas de adesao religiosa e pela pouca expressao nos
espacos privilegiados pela atuagao de evangélicos e catdlicos;
segundo, porque se participam, é como vitimas, ou seja, como
alvo dos atagues evangélicos e de sua “intolerancia religiosa”
(GIUMBELLL, 2007, pg. 151).

Ademais, também hé a associacdo das religides afro-brasileiras
como uma acéo do deménio para se desvirtuar os homens. Os fiéis
das igrejas pentecostais, enquanto evangélicos que se apossam da
biblia como Unica verdade e dona de uma palavra irrefutavel, agem
dentro de uma ¢ptica em que o mundo ¢ dividido na dicotomia de
“bem e mal” e assim tracam os valores daquilo que é certo ou errado,
normal ou anormal.

As religides afro-brasileiras, por sua vez, sao categorizadas
como parte de uma pratica antinatural e que deve ser combatida para
que nao haja o triunfar das “forgas das trevas”. Por serem associadas
a uma acéo do demonio, cabe aos pentecostais combater as expres-
sées e praticas religiosas dos adeptos, causando assim a demoniza-
¢ao de suas tradigdes e rituais (ORO, 1996).

“Os preconceitos a que estiveram associadas estas religides ao
longo de sua historia séo reforgados e ampliados por programas de TV
e discursos de pastores com o objetivo de desqualificar os simbolos
do panteéo afro” (NOGUEIRA, 2018, p. 123). E nestas construcoes dis-
cursivas e ideoldgicas que balizam esse preconceito, estao as respon-
saveis pelo imaginario negativo que se constroi em volta da Umbanda
e do Candomblé.
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Frente a lideranca dos homens dentro da igreja pentecostal, ha
também o constante reforcar e manutengao de uma religiao feita para
homens brancos da elite brasileira. Ainda que haja, recentemente, uma
abertura para a mulher em papéis que ndo se encontram em comple-
ta submissao, esses ainda sé&o colocados diante de uma avaliagdo e
constante tutela de lideres masculinos aos quais fazem valer a ideia de
serem detentores da uma verdade irrefutavel.

A independéncia, como um conceito quase contrario as tradi-
¢bes do pentecostalismo, ndo cabe as mulheres, e a sua luta por uma
emancipacao ainda é longa. Apesar dos avangos, o tradicionalismo
machista e misdgino permanece como uma engrenagem, ainda per-
petuando-se como algo, infelizmente, irrefutavel ao qual as mulheres
sao submetidas e que mantém homens e mulheres em postos e lados
bastante distintos dentro das igrejas pentecostais.

REFERENCIAS

ARAGAO FILHO, Iran Lima. Religido e género: o imaginério sobre o lugar
da mulher na igreja neopentecostal. Dissertagao (mestrado) — Pontificia
Universidade Catdlica de Goias, 2011.

BASTOS, Ivana S. A visao do feminino nas religides afro-brasileiras. CAOS -
Revista Eletronica de Ciéncias Sociais, n. 14, setembro/2009.

BRASIL, Gabriel de Paula. Género e origem social na umbanda: uma
analise de diferentes perspectivas. Universidade Federal do Rio Grande
(FURG) - Rio Grande: Anais eletronicos, 2012.

GIUMBELLI, Emerson. Um Projeto de Cristianismo Hegeménico. In:
Intolerancia Religiosa: Impactos do Neopentecostalismo no Campo
Religioso Afro-brasileiro. Vagner Gongalves da Silva (org.). — S&o Paulo:
Editora da Universidade de S&o Paulo, 2007.

LANDES, Ruth. A cidade das mulheres. Rio de Janeiro: Editora UFRJ, 2002.

LOURO, Guacira Lopes. Género, sexualidade e educagao. Uma perspectiva
pos-estruturalista. 6° edigao, Petrépolis, Rio de Janeiro: Vozes, 1997.

199



LOURO, Guacira Lopes. “Género e sexualidade: pedagogias
contemporaneas”. Pro-posigoes, v. 19, n.2 (56) - maio/ago. 2008.

MACHADO, Maria das Dores Campos. Representacoes e Relagoes de
Género nos Grupos Pentecostais. Estudos Feministas, Floriandpolis, 13 (2)
2005: pp.387-396.

MARIANO, Ricardo. Crescimento Pentecostal no Brasil: fatores internos.
Revista de Estudos da Religiao, dezembro, 2008, pp. 68-95.

MATORY, J. Lorand. Homens montados: homossexualidade e simbolismo da
possessao nas religides afro-brasileiras. In: REIS, Joao J. (Org.). Escravidao
e invengéao da liberdade - estudos sobre o negro no Brasil. Sao Paulo:
Brasiliense, 1988.

NEGRAO, Lisias. Entre a Cruz e a Encruzilhada: Formagéo do Campo
Umbandista em Sao Paulo. Sao Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo,
1996.

NOGUEIRA, Léo Carrer. Da Africa para o Brasil, de orixa a egum: as
ressignificagdes de Exu no discurso umbandista. Tese (doutorado em
Historia). Goiania, UFG: 2017.

NOGUEIRA, Léo Carrer. Intolerancia religiosa a luz da Histéria: a perseguigéo
aos cultos afro-brasileiros em Goiania (2003). In: MORAIS, Julierme (Org.).

A histéria sob olhar critico: reflexdes sobre teoria, religiosidade e crise. Sédo
Leopoldo: Oikos, 2018.

ORO, Ivo Pedro. O outro é o demdnio: uma anélise sociolégica do
fundamentalismo. S&o Paulo: Paulus, 1996.

ROSADO, Maria José. O impacto do feminismo sobre o estudo das
religides. Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo. Cadernos pagu (16)
2001: pp.79-96.

SANTOS, Juliana Anacleto dos. Desigualdade Social e o Conceito de
Género. Mestranda em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal de Juiz
de Fora, [s.d.].

SCAVONE, Lucila. Religides, Género e Feminismo. Revista de Estudos da
Religiao. 2008: pp. 1-8.

SILVA, Selma Maria da. A mulher na Umbanda: Entre acruz e a
encruzilhada. Monografia (Graduagdo em Histéria) — Universidade Federal
de Uberlandia. Uberlandia, 1998.

TORRAO FILHO, Amilcar. Uma questao de género: onde o masculino e o
feminino se cruzam. cadernos pagu (24), janeiro-junho de 2005, pp.127-152.

200






INTRODUCAO

A Umbanda, assim como as demais religides medilnicas e afro-
-brasileiras, nas quais acontece o ritual de possesséo, é marcada pelo
mistério que se oculta no fendmeno da incorporagao dos espiritos e divin-
dades, e da agdo destes por meio do corpo e das faculdades do médium.

Apesar de, pelo menos desde o século XIX, termos acesso ao
conteldo de pesquisas e investigacdes, em diversas areas da ciéncia,
conduzidas por estudiosos das religides sobre esse fenébmeno, a pos-
$essao ou incorporagao, ou mesmo a simples presenga de espiritos
em rituais religiosos, ainda & motivo de debates, dlvidas, preconceitos
e, também, medo.

Outro tema complexo que afeta a Umbanda, e que também &
objeto de preconceito em relacéo as religides afro-brasileiras, € a ex-
periéncia da magia como parte central das crengas e rituais dessas
tradicOes religiosas.

Segundo os estudiosos que realizaram alguns dos primeiros es-
tudos sistematicos das religides'®, a magia € um componente fundante

130 Autores como: Max Weber (1864 — 1920), jurista e economista alem&o, considerado um
dos pais da Sociologia. Seus escritos sobre as religides foram fundamentais para o desen-
volvimento dos estudos nessa &rea durante o século XX e até os dias atuais. Utilizamos
em nossas reflexdes o capitulo V, que trata da Sociologia da Religido: tipos de relagées
comunitérias religiosas, da obra: WEBER, Max. Economia e Sociedade: fundamentos da
sociologia compreensiva. 32 Ed., Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 2000; Emile
Durkheim (1858 — 1917), pensador francés reconhecido nas &reas da Sociologia (conside-
rado um dos fundadores dessa ciéncia), Antropologia, Psicologia Social, Ciéncia Social e
Filosofia. Suas reflexdes sobre a religido também se constituiram como base para o desen-
volvimento dos estudos das religides durante o século XX. Nesta pesquisa consultamos a
obra: DURKHEIM, Emile. As formas elementares da vida religiosa: o sistema totémico
na Australia. S4o Paulo: Martins Fontes, 1996; Marcel Mauss (1872 — 1950), socidlogo e
antropologo francés que se tornou fundamental para a consolidagéo dessas ciéncias na
Franca; James George Frazer (1854 — 1941), antropélogo escocés cujas pesquisas na area
de mitologia e religides comparadas foram significativas para o desenvolvimento dessas
areas de estudo. Sua reflexéo sobre a distingao entre magia e religiao ainda constitui uma
perspectiva aceita pelos pesquisadores como fundamento para as pesquisas sobre esses
temas; e Edward Burnett Tylor (1832 — 1917), antropdlogo inglés cuja principal obra, “Pri-
mitive Culture” (1871), acabou por inaugurar os estudos de Antropologia Cultural e propor
uma primeira perspectiva para 0 moderno conceito de cultura.
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da experiéncia religiosa da humanidade, tendo surgido ja nos primérdios
das sociedades humanas como forma de buscar solugbes praticas —
dentro do grau de conhecimento de cada cultura e em cada periodo
histérico — para os problemas cotidianos que afligiam e ameacavam a
sobrevivéncia ou a seguranga dos individuos, grupos ou povos.

Mesmo com a reconhecida antiguidade das praticas magicas,
¢ interessante notar que, ainda nos tempos atuais, ha uma grande di-
ficuldade em estabelecer os limites precisos entre religidao e magia,
mesmo dentro de sistemas religiosos abertamente contrarios a utili-
zacéo de praticas magicas. Um grande nimero de pessoas recrimina
essas praticas, mas fazem isso sem compreender o que realmente
caracteriza a magia e, muitas vezes, sem saber que recorrem a magia
para resolver seus problemas cotidianos.

Com a perspectiva de refletir um pouco sobre esses temas
polémicos, trazemos neste texto partes dos escritos dos principais
autores umbandistas que procuraram estabelecer uma base de en-
sinamentos para a religido, com o intuito de explicar todos os ele-
mentos que caracterizam a Umbanda, em especial os fenébmenos da
mediunidade e da magia.

A MEDIUNIDADE PARA ALGUNS DOS
PRINCIPAIS AUTORES UMBANDISTAS

W.W. da Matta e Silva (1968)'", tratando sobre ‘A mediunidade
na Lei de Umbanda” (p. 125), propde inicialmente que: “A mediunidade
¢ uma faculdade que, dizem, € comum a todos em maior ou menor

131 Woodrow Wilson da Matta e Silva (1916-1988) foi um dos escritores umbandistas que
procurou sistematizar uma doutrina para a Umbanda. Denominou sua perspectiva como
“Umbanda Esotérica” e publicou diversas obras com o intuito de explicar e fundamentar
as diversas caracteristicas das manifestagdes da Umbanda.
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intensidade, ou melhor, em estado passivo, ela estd em todos nds e em
estado ativo em numero muito reduzido de pessoas”.

Desta proposicdo o autor partiu, no periodo em que escreveu
(entre as décadas de 1950 e 1970) para uma critica bastante dura con-
tra a exploracao da mediunidade como meio de liberacao do compor-
tamento e manifestagcdo de aspectos psiquicos negativos dos médiuns
ou, como o autor diz: “porem em evidéncia uma série de complexos e
limitagbes” (MATTA E SILVA, 1968, p. 126). Essa critica contundente do
autor aparece na frase seguinte de seu texto, lancando um alerta sobre
a utilizagao dessa faculdade.

Mediunidade, onde estas? Langaram-te no mercado da vida,
como lenitivo ou solucéo para todos os males, e hoje em dia, 0s
famintos de balsamos miraculosos, buscam em ti a droga salva-
dora que pensam adquirir graciosamente... e assim, 0s espertos
aproveitando-se desta situagao, transformaram-te na ‘coisinha’
mais corriqueira nos balcdes dos interesses, da ignorancia e
mais, muito mais, nos da ingenuidade. Tuas escolas de propa-
ganda foram além do que esperavas, mas somente nao especi-
ficaram em letras garrafais que, em ESTADO ATIVO, ATUANTE,
ESTAS EM BEM POUCOS DE NOS... (MATTA E SILVA, 1968, p.
126, destaques do autor)

Na perspectiva desse autor, a mediunidade ndo poderia ser bana-
lizada como — na sua opinido — vinha acontecendo nos muitos centros de
Umbanda nas décadas de 1950 e 1960 (quando ele escreveu esse livro).
Essa faculdade precisava ser explicada a todos com énfase na Lei do
Karma e na perspectiva da evolucao espiritual, sendo seu intuito nesses
escritos, mostrar que a mediunidade era vivenciada pelos médiuns em
“trés planos de vibragdes mentais” (MATTA E SILVA, 1968, p. 128).

A divisao feita por Matta e Silva implica em diferentes niveis entre
os espiritos receptores (0s médiuns) e os espiritos que sdo incorpora-
dos (as entidades), baseando-se na ideia — também presente no Espi-
ritismo — de que “semelhantes atuam com seus semelhantes” (MATTA
E SILVA, 1968, p. 127). Ou seja, que espiritos de menor evolugao, e,
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portanto, de menor poder de acdo, sdo atraidos para trabalhar com
seres humanos com menor equilibrio mental e emocional. Essa divisédo
em planos de vibragéo é assim explicada pelo autor:

No Primeiro Plano, faz-se sentir sobre um mental elevado, de
otima inteligéncia, intelecto desenvolvido por mente espiritual j&
influenciada por solidas concepgoes. Estes, sdo aparelhos de
um Karma Missionario, escolhidos pelos Orixas (espiritos que
tém funcao de chefia nas Legides, Falanges e Subfalanges da
Umbanda, altamente evoluidos e que praticamente dirigem os
demais expoentes da Lei), para externarem os reais fundamen-
tos que somente eles estao capacitados a tal. [...] esses apare-
lhos estao, no momento, em proporgéao de 5%.

No Segundo Plano, estao os de um Karma Evolutivo, cujo “dom”
esta em atividade num bom mental, boa inteligéncia, relativos
conhecimentos, com capacidade para conceber certos princi-
pios, por um intelecto j& bastante desenvolvido: eles se tornam
veiculos dos Guias (Espiritos que tém Chefia de Grupamentos,
também de grande saber, intermediarios entre as “ordens de
cima e as execugodes de baixo”). Estes, na atualidade, se con-
tam em proporgao de 15%.

No Terceiro Plano, estdo todos cuja mediunidade é pura ou
simplesmente de efeitos karmanicos, isto é, Probatéria, por
consequéncias diretas. [...] A maioria ndo leva em conta essa
faculdade; seus préprios intelectos se negam a raciocinios e
conhecimentos sérios — séo apenas “maquinas transmissoras”
dessa infinidade de Protetores integrantes de Grupamentos que
os escolhem por afinidades e obedientes & Lei coordenadora.
No momento, estes aparelhos encontram-se na proporcéo de
80%. (MATTA E SILVA, 1968, p. 128-129)

Essa classificagcao é adotada pelo autor na intengao de se con-
trapor a costumeira afirmacéo, que ja era feita naquele momento e
continua nos dias atuais, de que “todo mundo é médium, é sé de-
senvolver” (MATTA E SILVA, 1969, p. 142)'*2. Na visdo de Matta e Sil-

132 Aqui utilizamos outra obra de W.W. da Matta e Silva — que ele considera complementar e
conclusiva — para mostrar como o mesmo constréi sua visédo sobre a mediunidade. Ver:
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va, 0 médium precisa ter um grau 6timo ou bom de moralidade no
comportamento, ética nos posicionamentos pessoais e capacidade de
conhecimento intelectual para poder receber em seu aparelho fisico ou
seu corpo, as manifestagcdes dos espiritos superiores.

Esse posicionamento do autor, que pode ser percebido em seus
livros, esté relacionado com o contexto histérico e cultural do periodo
em que escreve, levando-o a questionar a grande expansao do nimero
de terreiros e a possibilidade de que qualquer médium pudesse se co-
locar na posigao de lideranca da Umbanda, transmitindo ensinamen-
tos que — segundo Matta e Silva — ndo estavam em consonancia com
o verdadeiro sentido da religido. Essa percepcao do autor aparece na
seguinte afirmagao:

Devemos chamar a atencao dos leigos e dos aspirantes em
desenvolvimento medilnico, para nao se deixarem confundir e
olharem com muita reserva certas “manifestacoes” excitadas da
mente instintiva, pelos tambores atordoantes e pelo bater de
palmas incessante, aliados a desregrada cantoria, que alvoro-
¢am, com eficiéncia, sensacbes adormecidas e inatas ao “eu”
inferior... e tampouco se deixem embaracar pelas orientagdes

de “chefes de terreiros” diplomados apenas nas “milongas” que
nao sabem explicar. (MATTA E SILVA, 1968, p. 135)

Sua perspectiva é contraria as tendéncias africanas dentro da
Umbanda e favoravel a uma moralizagdo nos moldes da tendéncia
majoritéria da sociedade brasileira da época, fundada em preceitos e
valores cristaos. Essa postura aparece de forma mais contundente no
livro “Umbanda do Brasil” (1969), que também citamos, no qual ha uma
condenagao mais explicita a lideranca de mulheres (Maes de Santo) em
terreiros e as tendéncias a homossexualidade entre os Pais de Santo.

Para encerrar nossas consideracdes sobre a visdo de mediuni-
dade de Matta e Silva, € interessante citar também sua argumentagao

SILVA, W.W. da Matta e. Umbanda do Brasil. Enciclopédia de Ciéncias Ocultas, Volume
7. Rio de Janeiro: Livraria Freitas Bastos S. A., 1969.
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sobre como acontece a interagao entre os espiritos e os médiuns du-
rante o transe medilnico, mostrando como se daria a incorporagao:

Vejamos entdo, para melhor compreender nossa dissertagao,
por onde atua um Orixa, Guia ou Protetor, num aparelho de
incorporagao:

19) Na Parte Psiquica, quando transforma os caracteres mentais
préprios do médium, pela conversacéo, inteligéncia, conceitos
e pelo alcance incomum de casos € coisas.

2°) Na Parte Sensorial, quando, por intermédio do corpo astral,
atua diretamente no cérebro para coordenar o psiquismo.

3°) Na Parte Motora, quando domina o corpo fisico pelos bra-
¢os, pernas e demais movimentos de quaisquer 6rgaos dos
quais quer servir-se. (MATTA E SILVA, 1968, p. 134-135)

Dessa forma, nos rituais de Umbanda, os Orixas, Guias e Prote-
tores (segundo Matta e Silva) podem assumir o controle do corpo fisico
e psiquico dos médiuns e podem trazer as orientacdes e ensinamentos
que provém da sabedoria do mundo espiritual, mas sempre dentro do
grau de evolugao espiritual do médium, conforme o autor especificou
na citacao anterior.

Outro autor que se preocupou em falar mais profundamente so-
bre a mediunidade, foi Francisco Rivas Neto'®®, discipulo de W.W. da
Matta e Silva e fundador da chamada Umbanda Iniciatica. No seu tra-
balho mais ambicioso quanto a formulagao do conhecimento sobre a
Umbanda — Umbanda - A Proto-Sintese Cdsmica, 1989'** — este autor
procura mostrar a mediunidade como um componente fundamental

133 Francisco Rivas Neto (1950-2018), médium e escritor umbandista, fundou na década de
1970 a Ordem Iniciatica do Cruzeiro Divino, da qual foi dirigente até falecer. Escreveu mui-
tos livros procurando tratar dos principais temas referentes a espiritualidade da Umbanda
e procurou estimular o conhecimento por meio da Faculdade de Teologia de Umbanda,
que funcionou diversos anos e foi reconhecida pelo MEC.

134 Nestas nossas reflexdes, utilizamos a “Edicao Revista e Atualizada” publicada em 2002.
Ver: RIVAS NETO, Francisco. Umbanda: a proto-sintese césmica. Sao Paulo: Editora Pen-
samento, 2002.
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da evolucao espiritual da humanidade e da aquisicdo do verdadeiro
conhecimento sobre vida humana e sobre a Criagdo Divina.

Ao tratar do tema no capitulo IX (2002, p. 117-139) Rivas Neto
se propoe a explicar a mediunidade como o caminho para que a atual
raca humana — da estirpe Ariana — retorne ao estagio superior que
foi alcangado pelas ragas anteriores, a Lemuriana e a Atlante. Nessa
sua perspectiva, o autor traz — sem citar a fonte — como base para a
compreenséo da Umbanda, as doutrinas elaboradas desde o século
XIX pela Teosofia'®, corrente de pensamento filoséfica e espiritual que
procura estabelecer uma ideia de trajetéria evolutiva do planeta Terra a
partir de antigas racas que antecederam a atual humanidade.

Assim, partindo da — por ele denominada — “Pura Raca Vermelha”,
da qual se originou o “Tronco Tupy”, que habita o Brasil desde tempos
imemoriais, passando pela Atlantida, civilizacdo na qual o verdadeiro
conhecimento comecou a ser corrompido, € chegando ao Egito, Meso-
potéamia, China e india, civilizagdes nas quais esse conhecimento ficou
restrito as escolas iniciaticas, exclusivas aos grandes mestres espirituais
de cada civilizagéo e aos discipulos escolhidos por eles, o autor propde
que a Umbanda se caracteriza pelo retorno desse verdadeiro conheci-
mento por meio das atividades medilnicas. (RIVAS NETO, 2002)

Para Rivas Neto, as primeiras grandes ragas humanas tinham
uma abertura natural para o mundo espiritual, pois estavam em harmo-
nia com as leis divinas da evolucdo. Nas suas palavras:

Na pura Raga Vermelha, possufam os Seres encarnados 7 sen-
tidos naturais, intrinsecos aos seus corpos fisicos. Em outras
palavras, 0s sentidos de ordem astral eram inerentes ao psicos-

135 A Teosofia tornou-se uma corrente de pensamento filoséfico, mistico e ocultista bastante
conhecida a partir da Fundagao da Sociedade Teosofica, em 1875. Os conceitos relacio-
nados as antigas ragas que viveram na Terra estéo citados na chamada “Doutrina Secre-
ta”, mais especificamente nos textos que tratam da “Antropogénese” (o surgimento das
Racas-Raiz que existiram no planeta). Esta obra foi escrita por Helena Petrovna Blavatsky,
uma das fundadoras da Sociedade Teosdfica.
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soma dos Seres Espirituais daquela época. Expliquemos mais
minuciosamente: entre o corpo fisico e o corpo astral nao havia
nenhum delimitador vibratério ou dimensional, ou seja, os meios
de comunicacao com o plano astral eram naturais. [...] No caso
desses Seres Espirituais terem “maior poder de penetragao”
isso se explica por serem os mesmos Condutores Morais da
pura Raga Vermelha, tendo pois um contato mais direto com
seus comandos ancestrais. Naqueles aureos tempos, tinha-se
plena convicgéo dos porqués da reencarnagéo e do desencar-
ne. Tinha-se enfim uma Grande Familia Césmica, composta de
Seres Espirituais encarnados e desencarnados, em outras di-
mensoes da matéria. (RIVAS NETO, 2002, p. 124)

Nessas proposicoes o autor quer dizer que a mediunidade nao
era necessaria, ou ja era parte inerente de todos os seres humanos, a
medida que havia a consciéncia plena sobre as razdes da encarnacao e
do desencarne, assim como a consciéncia sobre as vidas de seus ances-
trais (os “comandos ancestrais”), 0 que permitia ao espirito encarnado
saber sobre 0 seu destino e sua heranga marcada pela ancestralidade.

Na continuidade do seu texto, Rivas Neto propde que durante a
existéncia da raga Atlante, essas caracteristicas foram gradativamente
perdidas — podendo-se dizer que esse fato seria andlogo ao signifi-
cado da “queda” da humanidade ou “expulsdo do paraiso” conforme
retratam as tradigdes monoteistas. Com a perda desse contato com as
reencarnagdbes e com 0s ancestrais, aconteceu a vinculagao cada vez
maior com o mundo da matéria, que € a caracteristica fundamental da
raca Ariana atual.

Os dons medilnicos ou de abertura espiritual permaneceram,
como foi dito anteriormente, nos mestres das escolas iniciéticas e seus
discipulos, mantendo-se vivos em todas as grandes tradicbes espiri-
tuais, mesmo que incompletos ou deturpados, segundo o autor.

Com essa perspectiva, Rivas Neto chega ao atual tempo his-
torico, no qual o mundo espiritual, a partir da “Confraria dos Espiritos
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Ancestrais, supervisionados diretamente pelo Cristo Planetéario” (2002,
p. 128), decidiram retomar a evolucdo da humanidade pela implanta-
¢ao do que ele chama “mediunismo”. Vejamos como o autor estabele-
ce esse acontecimento:

Mas o que seria a mediunidade, o mediunismo? Como surgiria?
Quais suas finalidades e propdsitos?

N&o esquegamos que tudo isso acontecia no final ou no peri-
geu da 42 Raga Raiz, a Raca Atlante. [...] Assim € que, mesmo
entre eles, 0s atlantes mantinham contato ou comunicacao, por
meio dos 7 sentidos agugadissimos, com os Seres Espirituais
da dimenséo astral. A comunicagao ou o intercdmbio era natu-
ralissimo, ndo mediunico, ou seja, ndo havia intermediarios para
essas comunicagoes. |[...]

Em plena catastrofe atlante, que vitimou e dizimou milhares de
pessoas, deveria surgir o mediunismo, como ponto de apoio e
rumos seguros para uma humanidade completamente vencida
e semrumo. [...]

Os médiuns, como primeiros veiculos dos Seres Espirituais do
plano astral, iniciaram de forma oportuna o intercdmbio das Ver-
dades Universais esquecidas pela grande massa humana. A prio-
ri, esse intercambio fez-se na forma de profecias, previsdes, vati-
cinios, que de alguma maneira atrairam a atencdo de muitos. [...]

Durante muito tempo, os médiuns precisaram também ser os
instrutores da massa humana sem rumo, que aos poucos, gra-
¢as ao mediunismo de uns e de outros, foi encontrando forcas
para caminhar em diregado a novos rumos. [...] (RIVAS NETO,
2002, p. 128-129 — destaques do autor)

Fizemos uma breve selegédo de passagens do texto de Rivas
Neto — o que n&o interfere ou modifica o conteldo de suas proposi-
¢bes — para simplificar a citacdo e para mostrar que o autor vé toda a
inspiracao espiritual dos muitos mestres espirituais das diversas reli-
gides surgidas na histéria humana (Judaismo, Cristianismo, Islamismo,
Hinduismo, Budismo, etc.), como manifestacdes do mediunismo ou
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capacidade de estar em contato com os “Seres Espirituais” que trans-
mitem a humanidade as “Verdades Universais”.

E importante ressaltar, para esclarecer essa doutrina que pare-
ce fantasiosa, que os escritos de Rivas Neto também correspondem
ao contexto histérico no qual foram elaborados, sendo esse periodo
da década de 1980 até o ano 2000, momento de maior divulgagao
dos ensinamentos do movimento conhecido como “Nova Era” ou
“New Age”, que teve seu surgimento no final da década de 1960 e se
expandiu na década de 1970.

Esse movimento questionou as tradicdes religiosas ocidentais
e propds uma valorizagdo das antigas tradigbes de conhecimento
esotérico e ocultista, especialmente as do mundo oriental. Dentro do
movimento Nova Era as teses da Teosofia foram aceitas como verda-
des, a meditacéo, os chakras, a acupuntura, as técnicas e substancias
usadas para alcangar “estados alterados de consciéncia”, ou seja,
uma percepcao mais profunda da existéncia, tudo foi valorizado com o
intuito de elevar espiritualmente a humanidade. Também a concepgao
de um “Cristo Planetéario”, um lider espiritual que esta acima de todas
as religides particulares, foi bastante difundido nesse periodo.

Entao podemos dizer que Rivas Neto, assim como Matta e Sil-
va, estao sintonizados com a cultura de seu tempo, e propdem inter-
pretacdes sobre a mediunidade e sobre o papel desta na espiritua-
lidade, relacionando-a aos conhecimentos que estdo em destaque
nos periodos histéricos em que escrevem. Para completarmos nossa
abordagem sobre 0 pensamento de Rivas Neto sobre a mediunidade
na Umbanda, citamos entédo a conclusao de seus argumentos sobre
0 papel atual dessa religiao:

Assim, os GRANDES MISSIONARIOS, através de suas mediu-
nidades, trouxeram a todos mensagens de novos rumos, que
se bem entendidas nos farao retornar a Proto-Sintese Cosmica,
continuando nossa evolucao.
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Assim, mediunismo, mediunidade, ndo é privilégio de qualquer
sistema filorreligioso, é bengéo a toda a humanidade. Todas as
filosofias religiosas que pregam o mediunismo estao pregando
a VIDA IMORTAL, e revelando que cada um é o que quer ser,
que cada um tem o que construir. Assim, 0 AUMBANDAN, hoje
representado pelo Movimento Umbandista, vem reafirmar que
a morte ndo existe, e que ndo existe o privilégio, pois no astral
caminham em evolucéo paralela, ou melhor, UNA, todas as Ra-
gas, pois todas sdo da mesma esséncia, isto &, todos séo Se-
res Espirituais. Entendamos que Vermelhos, Negros, Amarelos
e Brancos, como 4 rios volumosos, antes de chegarem ao MAR
DA ETERNIDADE, se misturam num grande rio. Esse é o rio do
Ser Espiritual imortal, herdeiro da Coroa Divina. (RIVAS NETO,
2002, p. 139 — destaques do autor)

Entao, na perspectiva desse autor, cujo livro é bastante interes-
sante para quem deseja conhecer os mistérios da Umbanda numa
perspectiva esotérica, o surgimento e crescimento da Umbanda no
Brasil marca uma nova fase do mediunismo, no qual os seres espiri-
tuais podem se manifestar no plano terreno por meio dos médiuns de
incorporacao e trazer novamente 0s ensinamentos que s&o essenciais
para a evolucao humana na Terra.

O terceiro lider umbandista a desenvolver uma bela obra desti-
nada a esclarecer os mistérios da Umbanda e fundamentar todas as
préticas e rituais da religiao foi Rubens Saraceni™®. No caso deste au-
tor, a perspectiva € de ensinar ndo apenas as caracteristicas da me-
diunidade, mas também indicar os desafios e caminhos que o médium
deve enfrentar para que essa faculdade seja usada plenamente e seus
efeitos sejam totalmente positivos tanto na vida do proprio médium
como nas atividades dentro do templo ou terreiro.

136 Rubens Saraceni (1951-2015) foi outro médium e escritor umbandista que realizou um
esforgo para construir um conhecimento doutrinal sistematico para explicar todas as ca-
racteristicas da Umbanda. Sua perspectiva foi desenvolvida especialmente por meio do
Colégio de Umbanda Sagrada Pai Benedito de Aruanda, no qual foram iniciados na dou-
trina milhares de médiuns. Produziu algumas dezenas de livros sobre os mais variados
temas da Umbanda, constituindo o corpo de conhecimentos mais elaborado entre os
autores umbandistas.
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Vamos utilizar as reflexdes de Saraceni no livro Doutrina e Teolo-
gia de Umbanda Sagrada: a religido dos mistérios, um hino de amor a
vida, publicado em 20037, focando o capitulo 4, que trata especifica-
mente da mediunidade. Para esse autor, a atividade do médium “é o
ponto chave do Ritual de Umbanda no plano material” (p. 31).

Essa condicéo do médium como centro de toda a religiosidade
e espiritualidade umbandista se relaciona, segundo Saraceni (2003),
com a prépria origem da religido e também com o seu nome. Para o
autor, 0 nome Umbanda tem origem na palavra “m’banda”, que signifi-
ca sacerdote ou curador na lingua banto (uma das etnias de africanos
escravizados que vieram para o Brasil). Sua definicdo do sacerdécio
umbandista, ndo apenas dos lideres de terreiros, mas também dos
mediuns que trabalham é bastante marcante:

Umbanda significa: o sacerdécio em si mesmo no médium que
sabe lidar tanto com os espiritos quanto com a natureza huma-
na. Umbanda é o portador das qualidades, atributos e atribui-
¢Oes que sao conferidos pelos senhores da natureza: os orixas!
Umbanda € o veiculo de comunicagdo entre os espiritos € 0s
encarnados, e s6 um Umbanda esta apto a incorporar tanto os
do Alto quanto os do Embaixo, assim como os do Meio, pois ele
é, em si mesmo, um templo.

Umbanda ¢ sinénimo de poder ativo, de curador, de conselhei-
ro, de intermediador, de filho-de-fé, de sacerdote. Umbanda é
a religiosidade do religioso; é o sacerdote atuante, que traz em
si todos os recursos dos templos de tijolos, pedras ou concreto
armado; Umbanda é o mais belo dos templos, onde Deus mais
aprecia estar: no intimo do ser humano. (SARACENI, 2003, p. 32)

Como vemos nessa citagao, Saraceni define a mediunidade ou
o sacerdécio medilnico, ou seja, a atitude de ceder o proprio corpo/
templo para as atividades das divindades (Orixas) e das entidades dos
diversos niveis do plano astral (os do Alto, do Meio e do Embaixo),

137 SARACENI, Rubens. Doutrina e Teologia de Umbanda Sagrada: a religiao dos misté-
rios, um hino de amor a vida. S&o Paulo: Madras, 2003.
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como a esséncia da religiosidade e da espiritualidade umbandista,
sendo que o proprio nome da religiao é o exercicio desse sacerdocio.

Entretanto, em seus escritos, esse autor afirma que o médium
também é o “elo mais fragil de uma corrente espiritual” (SARACEN!I,
2003, p. 35), a medida que ele é afetado pelas muitas dificuldades exis-
tentes no plano material e pelos desequilibrios que afetam seu emo-
cional e seu mental e que podem comprometer seu desenvolvimento
medilnico e suas atividades como médium.

Nessa perspectiva, Saraceni aponta para o aspecto essencial
da religido umbandista, segundo sua vis&o: a busca pelo autoconheci-
mento e pela evolugado humana e espiritual, para poder cumprir com a
maior dignidade e eficacia o seu sacerddcio meditnico. Todos os mé-
diuns, sejam eles sacerdotes, filhos-de-fé que atendem nos terreiros e
mesmo 0s consulentes que procuram o auxilio e o conselho das enti-
dades, devem procurar desenvolver uma mente forte, que escolhe os
bons pensamentos e afasta os maus, um emocional forte que escolhe
e acolhe boas energias e uma atitude de vida que seja positiva, mesmo
diante de desafios que podem lhe trazer frustragoes e desconforto.

Assim, para estar em sintonia profunda com o mundo espiritual
e realizar seu sacerdécio com a qualidade que seria desejavel, o mé-
dium precisa assumir uma postura bastante cuidadosa com todos 0s
aspectos da vida material e espiritual, procurando fugir, especialmente,
dos mitos e preconceitos que costumam ser associados a atividade
medilnica. Em relagdo ao mito, segundo ele, de que a mediunidade
torna a pessoa mais capaz do que as que nao desenvolveram essa
faculdade, Saraceni aponta a vaidade dos médiuns como seu maior
desafio. Sobre esse aspecto, ele afirma:
Isso é uma verdade se quem a desenvolveu também compreen-
deu os compromissos que assumiu. Mas é pura fantasia se ele

nada entendeu e logo comegou a enfiar os pés pelas maos,
uma vez que ele adquiriu um poder relativo: no entanto comeca
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a se chocar com um poder absoluto, que é a Lei de Agédo e
Reacédo. Assim, sua suposta superioridade logo o lanca em um
sensivel abismo consciencial. (SARACENI, 2003, p. 39)

Nessa proposicao, Saraceni chama a atengéo para uma das
situacdes mais conflituosas que marcam a Umbanda: a ideia de que
um sacerdote umbandista pode utilizar a magia para manipular situa-
¢Oes que envolvem trabalho, dinheiro e relacionamentos afetivos. Essa
¢ uma discussao que marca nao apenas a moralidade da Umbanda
— gue é diferentemente percebida de acordo com o sacerdote e com
a corrente de Umbanda que é praticada — mas também o imaginario
social que envolve a religido, chamando a atencdo de muitos consu-
lentes para o aspecto do uso da magia na Umbanda e nao para sua
proposta propriamente de evolugao espiritual.

Quanto aos preconceitos, Saraceni chama a atencao para algu-
mas afirmacdes que sdo muito populares quando se fala em desenvol-
ver a mediunidade e trabalhar num templo de Umbanda. No texto de
Saraceni esses preconceitos s&o assim definidos:

Vamos a algumas colocagoes frequentes que circulam no meio
religioso:

A mediunidade é uma provagéao.

A mediunidade ndo é uma provagao, mas somente a exterioriza-
¢ao de um dom que aflorou no ser e que, se bem desenvolvida,
ird acelerar sua evolugéo espiritual.

A mediunidade é uma punigao karmica.

N&o é uma punigao karmica, mas sim um 6timo recurso que a
Lei nos facilitou para nos harmonizarmos com nossas ligagoes
ancestrais.

A mediunidade escraviza os médiuns.

N&o escraviza o médium, apenas exige dele uma conduta de
acordo com o que esperam os espiritos que por meio dele
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atuam no plano material, pois de nada adianta alguém ser mé-
dium e n&o assumir conscientemente sua mediunidade e suas
responsabilidades. (SARACENI, 2003, p. 39)

Com esses alertas, o autor procura responder a algumas das
duvidas e afirmacbes mais frequentes no meio umbandista sobre o
gue significa realmente o desenvolvimento medilnico e quais as reais
responsabilidades que o médium deve assumir.

Percebemos que Saraceni, em relagéo aos outros dois autores
citados, apresenta uma postura mais racional, mais comedida em rela-
¢ao aos conhecimentos ocultos que s&ao caracteristicamente relaciona-
dos a Umbanda. Sua doutrina sobre a mediunidade também pode ser
situada no contexto histérico em que foi construida, a primeira década
do século XXI, a qual foi impactada pela percepgéo de que nenhuma
transformacao espiritual sobrenatural iria acontecer (0 mundo nao iria
acabar ou sofrer uma grande transformacao como diziam os diversos
milenarismos) e que era necessaria uma perspectiva mais pragmatica
e menos fantasiosa da Umbanda.

Saraceni, nesse sentido, procura fazer de sua Teologia da Um-
banda e seus outros escritos, um conjunto de conhecimentos que or-
ganizam todas as dimensoes da religido, desde os Orixas e suas fun-
¢Oes, até as hierarquias de entidades espirituais que trabalham, assim
como propde um entendimento das caracteristicas das atividades dos
médiuns e entidades nos Templos e fora deles.

Como podemos perceber nas proposigoes dos autores umban-
distas, a mediunidade é o principal elemento espiritual que marca a
Umbanda, sendo a fonte da forca e da dinamica dessa religido, cons-
tituindo o elo principal entre o plano espiritual, habitado pelos Orixas e
Entidades que se manifestam nos Templos para fortalecer e orientar a
vida dos médiuns e dos adeptos da religido.
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A MAGIA NA UMBANDA COMO

MEIO DE CONEXAO COM O PLANO
ESPIRITUAL E MEIO DE RESOLUCAO
DOS PROBLEMAS COTIDIANOS

Voltamos nesta segunda parte do texto, que trata especifica-
mente da magia, aos mesmos autores que utilizamos na primeira parte.

Comecamos novamente com W.W. da Matta e Silva, que vai ar-
gumentar inicialmente sobre a importancia da magia pratica em rela-
¢ao a magia tedrica para a formacéao dos mediuns magistas.

Diz Papus, em seu “Tratado Elementar de Magia Pratica” que:
“para ser magico nao é bastante saber teoricamente, ndo é su-
ficiente ter manuseado este ou aquele tratado; € mister desen-
volver um esforgo proprio, pois que é dirigindo frequentemente
cavalos cada vez mais fogosos que um cocheiro pode tornar-se
perito no oficio”. (MATTA E SIVA, 1969, p. 212)

Sendo assim, todo mago precisa da teoria, que pode ser encon-
trada nos tratados sobre a magia, mas precisa principalmente de um
aprendizado pratico, geralmente transmitido por um mago experiente,
que ja realiza seus rituais e conhece as férmulas e seus efeitos. A par-
tir desse aprendizado pratico que a teoria se torna passivel de com-
preenséo e possibilita a utilizagado correta das forcas méagicas. Ainda
utilizando o pensamento de Papus, Matta e Silva afirma que o primeiro
e fundamental fator para a aplicacédo da magia é a vontade:

E logo {Papus} interroga: “Mas em que vai ser aplicada essa
vontade? Sobre a matéria, nunca”. E deixa bem claro que essa
vontade deve ser dirigida sobre o plano astral através de um
intermediério... “o qual por sua vez vai reagir sobre a matéria”.
E continua adiantando mais o seguinte: “antigamente podia-se
definir a Magia como a aplicacao da vontade as forgas da na-
tureza”... Hoje, porém, essa definicdo é muito vaga e ndo cor-
responde a ideia que um ocultista deve fazer da Magia Prética.
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[...] E para ndo nos estendermos mais com o pensamento de
Papus, citemos como final a sua definigdo de magia: “A Magia é
a aplicagéo da vontade humana, dinamizada, a evolugao rapida
das forgas vivas da Natureza”. (MATTA E SILVA, 1969, p. 213)

A vontade do mago, segundo Matta e Silva, vai atuar no pla-
no astral pela manipulacéo do “fluido-matriz magnético” (p. 213), que
€ basicamente a mesma forga universal que fundamenta a teoria de
Mesmer (o magnetismo). Esse fluido magnético universal, que esta
presente em toda matéria e além dela, pode ser mobilizado por um
ritual que seja realizado dentro das condigbes necessarias. Diz Matta
e Silva: “Entdo fixemos a nossa regra: para toda operacdo magica, é
necessario que haja ritual, € necessario que haja elementos materiais
de ligacao, de fixacdo e projecdo... em coordenagcdo com vontade,
pensamento e fluido magico”. (1969, p. 215, grifo do autor)

Para Matta e Silva, assim como para os pesquisadores da magia
que citamos no inicio do texto, na nota de rodapé, “a Magia foi e é a
Ciéncia méae... Dela extrairam todas as ciéncias subsequentes, ou me-
lhor, ela foi a base, o ponto de partida” (1969, p. 216). Por entender que
o fluido magnético universal esta em tudo que existe — é “a alma viva
das coisas” (p. 217) —, o autor pode concluir que “a Magia é uma s6
realidade que esta por dentro de tudo e assim sendo €&, essencialmen-
te, a forga-matriz que anima de moto préprio a natureza intima de todos
os elementos em acao ou vibragao” (MATTA E SIVA, 1969, p. 216-217).

Nesse sentido, o autor propde:

Na Magia foram buscar os mantras, as oragbes cabalisticas de
defesa e mesmo de ataque aos maus génios, aos espiritos sa-
tanicos, também as férmulas de prece, etc., para doutrinar os
espiritos dos mortos perturbados e perturbadores; e ainda as
rezas misteriosas que ainda hoje em dia existem e s&o empre-
gadas pelos curandeiros, rezadores, benzedeiras, etc., aliadas
a terapéutica ou ao uso das ervas [...] na cura de mordidas de
cobra, bicheiras, enfim, a uma série de males do corpo humano
(como o chamado ‘ventre-virado ou emborcado’ que a medicina
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denomina gastrinterite (sic) aguda e geralmente n&o cura, pois
esses males tem um prazo de 9 dias de ataque agudo, findos os
quais ¢ fatal, se ndo rezar), assim como as doengas chamadas
de ‘sete-couros, fogo-selvagem, etc.’, bem como as que partem
do corpo astral: quebranto, mau-olhado, encosto, etc.. Enfim:
tudo veio da Magia e € magia. (MATTA E SILVA, 1969, p. 216)

Portanto, para Matta e Silva, a magia € uma condicéo da vida
humana e da natureza que foi e é utilizada das mais diversas formas,
por pessoas capazes de entender seus principios e de mobilizar os
meios necessarios para que ela aconteca. Isso acontece desde a for-
ma mais simples de magia que é praticada pela prece ou pelo pensa-
mento positivo (que também incluem um ritual basico de concentragao
da vontade) até a forma avangada conduzida pelo mago. Assim, o
autor diz que: “Entéo fica patente que a acao da Magia se processa
naturalmente, conforme esta acima dito, e extraordinariamente quando
usada, atraida ou imantada pela inteligéncia operante, isto é, a von-
tade, pensamentos, desejos, através de certos elementos ou coisas”
(MATTA E SILVA, 1969, p. 217).

Nesse ponto de suas reflexbes, o autor também afirma a se-
paracdo da magia a partir das questbes morais e éticas, propondo
que existe a magia negra, praticada visando interesses nem sempre
benéficos e usando a forga dos espiritos inferiores, e também a ma-
gia branca, que deve ser a praticada pelos umbandistas. Essa é uma
opcéo possivel para 0 mago, mas tem suas consequéncias negativas
para o mesmo quando se liga a magia negra.

Portanto, temos no mais simples dos conceitos: se um operador
ligar a forga de sua vontade, de seus pensamentos, de seus
desejos a certos elementos materiais inferiores (carnes, sangue,
bebidas alcodlicas fortes, bruxas de pano, farofas em temperos
excitantes, alfinetes, barro, panos de cor preta e outras coisas
mais) e movimentar tudo isso dentro de rituais e invocagdes
afins, acontecera uma agdo magica de ordem grosseira que, de
qualquer forma, surtira efeitos, tudo de conformidade com os
conhecimentos do operador e 0 meio onde essa operagao for
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processada, que, ou sera difusa, confusa, desordenada e assim
sendo retornaré ao seu ponto de partida e recaira no dito ope-
rador, ou terd uma agao direta, mesmo nesse plano e as forgas
coordenadas seguirdo ou se projetardo para o objetivo visado.
Isso assim, conforme esté dito, chama-se magia negra. (MATTA
E SILVA, 1969, p. 217)

Os adeptos desses rituais, segundo o autor, séo os “infelizes
guimbandeiros” e os praticantes de “ebds” ou “despachos”, e também
0s que realizam as “tais camarinhas com matanca de animais”, e estao
presos a influéncia de seres das “trevas”, pois suas acbes séo voltadas
para objetivos que nao sao bons.

Aqui, fica clara ndo s¢ a divisdo da Umbanda entre magia bran-
ca e magia negra, mas também o ataque aos Candomblés, nos quais
acontecia o ritual da camarinha e que permanecia ligado as tradigbes
africanas, que deviam ser rejeitadas — segundo o autor — pelos um-
bandistas. Nesse aspecto, Matta e Silva se posiciona claramente pelo
afastamento das raizes negras da Umbanda e a adogdo de uma pos-
tura mais préxima aos valores da cultura branca e crista.

Antes de concluir as consideragdes sobre 0s ensinamentos da
magia encontrados neste livro de Matta e Silva, é interessante voltar ao
pensamento de James Frazer, que citamos anteriormente, cujas pes-
quisas sobre a magia nas culturas mais arcaicas mostram um funda-
mento tao importante como o que ocorre na Umbanda. Frazer (1982)
propde que a magia acontece em duas condicdes essenciais:

Se analisarmos os principios l6gicos nos quais se baseia a
magia, provavelmente concluiremos que eles se resumem em
dois: primeiro, que o semelhante produz o semelhante, ou que
um efeito se assemelha a sua causa; e, segundo, que as coi-
sas que estiveram em contato continuam a agir umas sobre as
outras, mesmo a distancia, depois de cortado o contato fisico.
Ao primeiro principio podemos chamar lei da similaridade, ao
segundo, lei do contato ou contagio. Do primeiro desses prin-
cipios, a lei da similaridade, o mago deduz a possibilidade de
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produzir qualquer efeito desejado simplesmente imitando-o; do
segundo, que todos 0s atos praticados sobre um objeto mate-
rial afetardo igualmente a pessoa com a qual o objeto estava em
contato, quer ele constitua parte de seu corpo ou ndo. Os sor-
tilégios baseados na lei da similaridade podem ser chamados
de magia homeopatica ou imitativa; os que tém fundamento na
lei do contato ou contagio podem ser chamados de magia por
contagio. (FRAZER, 1982, p. 83)

Frazer nos mostra, com sua andlise tecrica sobre a magia pri-
mitiva, que permanece na Umbanda a utilizacdo dos objetos e demais
itens citados por Matta e Silva como meios para realizar a magia por
similaridade e por contagio, que também podem ser incluidos dentro
do conceito do magnetismo ou fluido magnético que € manipulavel pe-
los magos. Todos os rituais de magia na Umbanda acabam por incluir
essas formas de, podemos dizer, mecanismo magico.

Abro aqui uma excegao no texto para exemplificar essas técnicas
de magia com duas experiéncias presenciadas nos terreiros de Um-
banda estudados. A primeira, quando uma consulente, pedindo para
a entidade incorporada no meédium uma bengao para uma pessoa da
familia, entrega-lhe uma peca de roupa da referida pessoa, na qual a
entidade pode colocar sua energia e, por meio do fluido impregnado
na roupa, promover o bem pretendido pela consulente. Nesse caso
podemos identificar a magia por contagio estabelecida por Frazer.

A segunda, ja numa Gira de Exus e Pombas Giras, o consulen-
te, precisando apressar a assinatura de um documento legal que lhe
beneficiaria a carreira profissional, recorre a entidade para que esta
interfira na vontade da pessoa que devia assinar 0 documento. A re-
comendacao da entidade foi para que o consulente comprasse um
pequeno punhal e fincasse esse punhal na terra sobre um papel com
o0 nome da referida pessoa da qual precisava a assinatura, sendo que
ao lado acenderia uma vela preta. Segundo a entidade, o punhal iria
incomodar a pessoa (espetar) até que ela assinasse o documento,
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fato que faria apressar o processo. Nesse caso, temos a magia por
similaridade, na qual o objeto utilizado produz um efeito similar ao real
e auxilia na realizagéo do objetivo.

Matta e Silva nao apresenta argumentos como 0s elaborados
por Frazer em relagéo a forma de atuacdo da magia, mas deixa claro
que a “Corrente Astral de Umbanda” (como ele define a religido) “tanto
manipula a direita como a esquerda, isto é, tem como parte integrante
de seu movimento ou de sua razao de ser o uso das forcas magicas ou
de magia” (MATTA E SILVA, 1969, p. 219). Na perspectiva do autor, os
médiuns devem ser responsaveis pela pratica da verdadeira Umban-
da, procurando n&o cair na armadilha de acreditar que apenas por ser
médium ja possui a autorizacdo — “outorga” como ele diz — para utilizar
os rituais magicos de forma independente e, muitas vezes, interesseira.
Nessa diregao, realiza uma severa adverténcia:

Mas o que tem acontecido a muitos? Comegam abusando da
lei de salva, comecam a cobrar em demasia, j& sem levar na
devida conta quem tem mais ou quem tem menos, sem destinar
coisa alguma a obras de caridade, deixando-se dominar pela
ganancia. [...] Nessa altura — é l6gico — j& escorregaram para
a exploracao e ja devem estar conscientes de que a qualquer
instante podem entrar na “forca da pemba”, porque erraram,
continuam errando, infringindo as regras da magia, da qual tam-
bém (dentro de seu grau) € um guardiao... E triste vermos como
a queda desses verdadeiros médiuns magistas é vergonhosa,
desastrosa até... (MATTA E SILVA, 1969, p. 223)

Dessa forma, no nosso entendimento, a partir de uma perspec-
tiva branca, baseada em preceitos éticos e morais que se afastam das
tradicoes africanas e se aproximam principalmente do kardecismo, mas
que também estao presentes no cristianismo, Matta e Silva fundamenta
a utilizagado da magia na Umbanda invocando como fonte de sua racio-
nalidade as ciéncias ocultas, conforme foram apresentadas no passado
por alguns de seus grandes nomes. O foco da magia deve ser o bem,
apesar de que o mago também pode conhecer a manipulagdo das mas
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energias, e o esforco do mago umbandista deve ser para se afastar dos
rituais que se aproximam das tradi¢des africanas e se fixar numa condu-
ta religiosa socialmente aceita e benéfica para a sociedade.

No capitulo XV do seu livro “Umbanda a proto-sintese cosmica”
(2002), F. Rivas Neto procura elaborar suas reflexdes com base nas tra-
dicdes do esoterismo e ocultismo, propondo algumas interpretacdes
interessantes sobre a magia. Iniciado e formado na Umbanda por Mat-
ta e Silva, o trabalho de Rivas Neto constitui um segundo momento
da construcado de uma doutrina € de um conhecimento racionalizado
sobre a Umbanda.

Depois de iniciar o capitulo argumentando sobre uma teoria dos
estados fisicos e estados etéricos da matéria, isto €, sobre os estados
em gue a matéria se manifesta na vida terrena (sélido, liquido e gaso-
so) e também sobre os estados em que a mesma se manifesta no nivel
do éter'® (éter quimico, éter refletor e éter luminoso), que podemos
aproximadamente formular como “néo-fisico” ou astral’®, como é pro-
posto no esoterismo, Rivas Neto procura estabelecer que a magia atua
com base na capacidade do mago de dinamizar os estados astrais
com o intuito de influir nos estados fisicos. Nesse sentido, propde a
seguinte definicdo sobre 0 uso da magia:

A) toda magia tem de iniciar-se pelo campo mental. Ha de ha-
ver a ideacdo, concretizando-a em forma de pensamentos, os
quais imantarao e atrairdo certas classes de entidades que vi-
bram afins com a corrente de pensamentos. B) Apds essa pri-
meira fase, entrard muito particularmente e de forma decisiva
No sucesso da execucao e resultados provenientes da magia a
vontade do mago ou magista. E cada vez mais que, dominan-

138 Hipotético fluido imaterial que permeia todo o universo e é necessario a propagagao das
ondas eletromagnéticas.

139 Eo plano da existéncia espiritual, ou seja, uma dimenséo do espago-tempo que ¢ paralela
ao plano fisico, dimensao em que a consciéncia e a forga do pensamento é fundamental
para 0 movimento e para a agdo. Segundo o esoterismo o mundo espiritual é dividido
ainda em sete subplanos, entre os quais estao o plano astral e o plano fisico, que estao
inter-relacionados.
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do-se, 0 mago ou magista podera dominar os elementos vibra-
torios ou mesmo atuar através da vontade em varias Entidades
astralizadas ou mesmo sobre certas forgas sutis da Natureza. C)
Material — nenhum ritual magico alcangara seus objetivos se ndo
for projetado sobre determinados elementos fisicos densos e
etéricos, os quais servirdo de canais da magia ou de elementos
espelhos, os quais projetardo o ato petitdrio segundo a corrente
de pensamentos e desejos, que alcangara ou ndo, segundo a
destreza do mago ou magista, o objetivo visado. Essa parte fi-
sica seria a agdo ou execugao propriamente dita. Os elementos
ou materiais servirdo como elementos radicais, 0s quais serao
movimentados do fisico ao etérico e desse ao astral. Assim, ha
uma forte reagao do astral, dependendo de certos elementos
colocados no ato magico ou oferenda ritualistica, a qual visa
projetar ou ativar certas energias de ordem etéreo-fisica ou
mesmo astroetérica para depois desencadearem a atuagao na
matéria (RIVAS NETO, 2002, p. 293-294).

Neste esquema basico da acdo da magia, podemos dizer que
o autor também volta a questdo do magnetismo ou fluido universal
(imantacéao) que citamos anteriormente, para apresentar sob a forma
do conhecimento e linguagem do esoterismo como a agdo magica
acontece a partir da mente do mago, que ao conectar-se tanto com
o nivel da matéria (objetos e instrumentos) como com o nivel etérico
(a energia que fundamenta e articula todos os estados da vida fisica
e astral), pode realizar alteracdes no curso dos acontecimentos ou na
natureza dos fendbmenos materiais ou fisicos, contanto que utilize essa
sequéncia de acdes magicas.

Nas explicacdes de Rivas Neto a magia depende da forca com
que o mago invoca'® ou evoca'#! a acao das entidades espirituais que
atuam no astral a partir dos rituais com os “elementos materiais espe-
cificos e especiais” (p. 294), que podem efetivamente atrair e desenca-
dear a agéo astral no plano fisico.

140 Segundo o autor: invocar = implorar, pedir, rogar, pedir protegéo.
141 Segundo o autor: evocar = chamar de algum lugar, ordenar.
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Para exempilificar, voltando ao ato magico — que citamos em pé-
gina anterior — do uso de um pequeno punhal no ritual para alcancar
uma assinatura em um documento, podemos pensar que o ato magico
iniciado com a vontade do consulente (que nesse caso vai realizar a
magia sob a orientagao e forga de uma entidade) de receber um be-
neficio, sera alcangado pela concentragdo deste no desejo de que o
punhal (objeto) incomode a pessoa que precisa assinar o documento
(espetar o punhal na terra sobre 0 papel com 0 nome dessa pessoa),
a tal ponto que esta sera impelida a realizar a assinatura e encaminhar
o0 documento para o requerente, que assim alcanga o seu objetivo.

Com esses procedimentos, 0 mago ou pessoa orientada pelo
mago, coloca em movimento essa relagdo entre a matéria (punhal,
nome no papel, terra), o plano etérico (energia) e o plano astral (enti-
dades), que pode realizar modificagdes no rumo dos acontecimentos
ou transformagdes em situacdes especificas da realidade material. Po-
demos dizer que isso ocorre também com as doengas por exemplo,
ocasionando aquilo que as religides chamam graca ou milagre.

Rivas Neto também destaca a possibilidade de que a forga da
vontade e do pensamento pode ser utilizada de acordo com a indole e
0 padrao ético/moral do médium magista, ocasionando a divisao entre
a magia branca e a magia negra. Nas suas palavras:

Neste momento, gostariamos de lembrar que os desejos tam-
bém emitem certas frequéncias, sendo o desejo, de forma bem
simples, forca geradora de poder e vontade, podendo gerar luz
ou treva, dependendo ¢ claro do mago, se branco ou negro,
tudo de acordo com pensamentos, vontade, elementos, etc. Ao
falarmos sobre os fendbmenos que ocorrem na peticao de ordem
magica, ndo poderemos nos esquecer de fendmenos importan-
tissimos, tais como: reflexao, refracéo, ressonéncia, dissonancia
e reverberagdo. Do ponto de vista técnico, a evocatdria magica
forma ondas eletromagnéticas que poderao ser dinamizadas ou
dissipadas através do desejo, que podera tornar-se condutor ou
resistor. A evocatéria é dirigida através da vontade, do desejo,
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que sem dlvida é manancial de poder, que na dependéncia da
peticdo podera ou ndo alcangar os objetivos ou as Entidades
evocadas. Assim, toda evocatéria € uma agao que provocara
uma reagao, na dependéncia da natureza do pedido e da forga
mentoastral que foi emitida (RIVAS NETO, 2002, p. 295).

Assim, na perspectiva da Umbanda iniciatica de Rivas Neto, mas
que também é a de outras concepgdes da Umbanda, a forga da magia
esta na forca mental do sacerdote ou médium, que é capaz de dirigir
sua vontade, por meio de um ritual, até o astral e as entidades que l&
atuam, e alcangar e ativar a forca dessas entidades para intervir no plano
fisico dos acontecimentos. Dai porque a ética e a moral dos magos séao
fundamentais para o trabalho espiritual, condicionando a existéncia da
magia branca (para o bem) e da magia negra (para o mal).

Nas péaginas seguintes do seu capitulo sobre magia, F. Rivas
Neto discorre sobre os rituais da Umbanda e como os mesmos estao
impregnados da magia, seja nas encruzilhadas, nos cemitérios, nas
matas, etc., 0s elementos materiais utilizados s&o sempre meios para
dinamizar as energias astrais e mobiliza-las para determinado obijeti-
vo. O autor também fala sobre os pontos riscados, talismas, sobre os
banhos de limpeza, oferendas de alimentos, sempre com o intuito de
demonstrar a movimentagdo de energia que esta associada a magia.
Como exemplo, podemos tomar algumas de suas consideragoes so-
bre as oferendas ritualisticas:

E fundamental que se entenda que, na oferenda, joga-se muito
com a energia ou matéria radiante e suas diversas transforma-
coes. A oferenda ¢ fonte energética concreta para os diversos
rituais magicos. Esse é o axioma das oferendas ritualisticas. Ve-
jamos o esquema que tentar4 demonstrar o que explicamos.
O mental do operador busca os elementos de ordem astral, os
quais sé&o por equivaléncia ajustados aos elementos materiais
que ao refletirem as forgas magicas, fazem-no com liberagao
de energias. Eram energias armazenadas que sdo detonadas
através das oferendas fisicas para que com isso seja alcangado
0 objetivo visado. (RIVAS NETO, 2002, p. 309)
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Todo o mistério da magia, portanto, estd manipulacéo da ener-
gia universal existente nos diversos planos da vida (fisico, etérico, as-
tral, etc.) por meio da capacidade mental e da forca da vontade do
médium ou mago, além do conhecimento da ritualistica necessaria.

Observamos, entao, numa rapida comparagao entre os textos de
Matta e Silva e Rivas Neto, que ha uma continuidade entre seus escritos
em relagdo a finalidade e a forma como a magia é praticada e deve ser
utilizada. Ha uma diferenca na linguagem, a medida que Rivas Neto pro-
cura no esoterismo do seu momento histérico, cujos desenvolvimentos
tedricos tem maior alcance em termos de racionalizagdo, uma funda-
mentacdo mais abrangente para a utilizagdo da magia na Umbanda,
abarcando, inclusive os elementos usados em rituais que haviam sido
condenados anteriormente por Matta e Silva. O foco negativo destes dei-
xa de ser a proximidade com os rituais africanos, mas permanece ligado
a postura ética com a qual esses elementos séo utilizados.

Seguindo o0 mesmo caminho que percorremos na primeira parte
do texto, vamos abordar os escritos de Rubens Saraceni, que conside-
ramos o Ultimo dos trés grandes tedricos que construiram um conheci-
mento e uma doutrina, até mesmo uma Teologia, sobre a Umbanda e
seus fundamentos religiosos.

Relembrando algumas consideragdes que fizemos na primeira
parte do texto, os trés grandes codificadores da Umbanda, assim
Como seus escritos, estao condicionados pelos momentos historicos
em que viveram e escreveram. Se Matta e Silva esteve envolvido com
a consolidagdo de uma perspectiva branca e cristd da Umbanda,
negando ao maximo suas caracteristicas africanas, foi porque esse
debate era fundamental no momento em que escreveu e publicou
seus livros. Ja Rivas Neto, escrevendo principalmente no contexto
de expanséo da Umbanda apds a década de 1970, periodo também
com forte presenca dos elementos do movimento da Contracultura,
em especial as correntes espiritualistas e esotéricas do ocidente e do
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oriente, procurou adequar seus escritos a esses debates espirituais,
inserindo a Umbanda numa tradicao multimilenar de conhecimentos
ocultos e ajustando sua forma de atuacao a essa perspectiva mais
ampla do que o simples debate sobre as influéncias africanas, indi-
genas e europeias dos seus rituais e praticas.

Saraceni, por seu lado, escreve nas Ultimas trés décadas, inclu-
sive j& durante o século XXI, num contexto de pluralismo religioso exa-
cerbado pela intensa disputa de mercado entre as diversas correntes de
pensamento religioso. Seu objetivo é mais pratico: formar os médiuns
num conhecimento e numa pratica que integram as diversas origens da
Umbanda, focando nos Orixas, nas entidades espirituais, na magia, na
Lei Maior (Lei do Karma) e nas forgas divinas da Criagado. Sua perspec-
tiva € mais universalista, mas também ¢ direcionada a fortalecer a iden-
tidade da Umbanda, constituindo um conjunto de explicacdes coerente
com toda a tradigdo umbandista deste o seu principio no Brasil.

Sua teologia - sintetizada neste livro que consultamos — percorre
temas amplos como a Criacao divina (cosmogonia) e o significado dos
Orixas (energias da natureza) no surgimento e no desenvolvimento do
planeta e de todas as formas de vida que o povoaram, aborda temas
relativos a outras tradicdes de pensamento como 0s chacras e a evolu-
cao fisica e espiritual da humanidade, e também enfoca os temas mais
especificos da Umbanda, como as 7 linhas e os rituais. Entre esses
diversos eixos de reflexdo, Saraceni também faz suas consideragoes
sobre o significado e o papel da magia.

Inicialmente, Saraceni propde que a magia € uma condigao pe-
culiar dos iniciados no conhecimento da mesma “porque as divinda-
des s6 reconhecem como aptos para esse mistério quem cumpriu as
etapas iniciaticas estabelecidas pelo seu iniciador” (SARACENI, 2003,
p. 226). Essa capacidade de realizar com eficacia os rituais de ma-
gia, no caso dos magos que demonstram uma forga acima da média,
para o autor ja é uma condicdo do seu nascimento, ou seja, € um
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conhecimento ja adquirido em outras encarnacdes: “todo grande ini-
ciado ja encarna preparado, em espirito, e tudo para ele € tdo natural
que, dispensando os procedimentos religiosos, magisticos, ocultistas
ou inicidticos existentes, da inicio aos seus préprios procedimentos
[...]” (SARACENI, 2003, p. 226).

Em todas as épocas, esses grandes iniciados, que estéo pre-
sentes em todas as tradicdes religiosas, cada um dentro do seu con-
junto de crengas e ensinamentos, transmitem essa capacidade para
0s iniciantes, segundo o autor porque: “traz em si uma outorga Divina
e é ‘iniciador’ natural das pessoas que se afinam com ele e o adotam
como tal” (SARACENI, 2003, p. 226).

Apods essas consideragbes, Saraceni propde sua definicdo de
magia em quatro pontos:

- Magia € o ato de ativar ou desativar os mistérios de Deus;

- Magia € a ‘'manipulagao’ mental, energética, elemental e natu-
ral de mistérios e poderes divinos;

- Magia € o ato de, a partir de um ritual evocatério especifico, ati-
var energias e mistérios que, s6 assim, sdo colocados em agao;

- Magia é um procedimento paralelo aos religiosos ou, mesmo,
parte deles. (SARACENI, 2003, p. 226-227)

Para a realizagdo da magia é uma condicéo essencial desen-
volver a mediunidade, a medida que esse desenvolvimento permite
um contato maior e mais profundo com todos os planos do universo,
desde o material até o mais sutil. Com essa qualidade mediunica, o
mago pode se conectar com a energia dos elementos materiais que
séo oferecidos as entidades que atuam nos planos espirituais, e estas
utilizam essas energias das formas necessarias dentro das caracteris-
ticas de cada ritual de magia. Saraceni procura explicar esse processo
de forma que o entendimento, no seu entender, seja facilitado:
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Normalmente, uma oferenda contém varios elementos mate-
riais que a primeira vista, parecem nao ter fundamento. Mas, na
verdade, todos tém e séo facilmente explicaveis. Frutas, velas,
bebidas, flores, perfumes, fitas, comidas, etc., tudo obedece
a uma ordem de procedimentos, todos afins com o objetivo a
que se destinam. Os frutos sao fonte de energias que tém va-
rias aplicagbes no campo etérico. Cada fruta € uma condensa-
¢ao de energias que forma um composto energético sintético,
o qual, se corretamente manipulado pelos espiritos, torna-se
plasmas astrais usados por eles até como reservas energéticas
durante suas missdes socorristas. [...] Para efeito de compara-
cao, podemos recorrer aos trabalhadores que manipulam cer-
tos produtos quimicos e precisam ingerir grandes quantidades
de leite para desintoxica-los ou aos que trabalham em fornalhas
e precisam ingerir grandes quantidades de liquidos para se rei-
dratarem. [...] E esse mesmo desgaste sofrem os espiritos que
atuam como curadores, quando doam suas proprias energias
aos enfermos, tanto os desencarnados quanto 0s encarnados.
(SARACENI, 20083, p. 227)

Assim, todos os elementos materiais utilizados nas magias tém
sua significacao energética e simbdlica para o ritual. As forcas dessas
oferendas sao utilizadas pelas entidades, de acordo com cada obje-
tivo e cada necessidade. No caso da Umbanda, Saraceni afirma que
“uma oferenda é um ato religioso realizado no ponto de forcas de um
Orixa, que ira fornecer ao espirito que trabalha com o médium um de
seus axés, utilizado de imediato, ou posteriormente, nos mais diversos
trabalhos” (2003, p. 228).

Sendo o axé a forga e a energia do Orixa, as magias devem ser
realizadas em correlacdo com os locais ou elementos em que cada
Orixa concentra seus axés: o mar, no caso de lemanja (longe do mar
pode-se utilizar a agua do mar e a areia ou conchas), as matas no
caso de Ox0ssi, as cachoeiras para Oxum, as encruzilhadas para Exu,
e assim por diante.
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Esses conhecimentos sdo essenciais para que os iniciados do-
minem os rituais de magia e para que possam transmitir aos iniciantes
que estdo em busca desse aprendizado. Entretanto, para que o mago
alcance esse grau de forga mental para a realizagdo completa da ma-
gia, ha desafios e ha a necessidade de consciéncia de que o poder por
tras de toda magia € divinamente permitido.

Por esse motivo, Saraceni faz a seguinte observagdo quando
fala sobre a divina “transmissao total de poderes magicos” (p. 233):

Acontece quando alguém adquire um grau consciencial de tal
nivel que esta pronto para, finalmente, despertar em si poderes
anélogos aos existentes na natureza e velados pelos seus guar-
dides naturais: os ‘orixas’. A transmissdo s ocorre depois de
um ‘ato de fé’, em que o magista se consagra ao Orixa e esta
consciente de que 0 mau uso que der aos poderes que serao
despertados em si o conduzirdo ao encontro do seu negativo,
sendo punido com severidade. (SARACENI, 2003, p. 233)

No caso dos médiuns que néo atingiram esse estagio de cons-
ciéncia, ha a agcdo da magia, mas condicionada as circunstancias e
necessidades de cada ato magico. Entdo esses rituais tém — pode-se
dizer — um alcance limitado e efetivo para os casos especificos a que
sdo destinados. Nessa perspectiva, Saraceni aponta que o Orixa é o
“doador do poder”, e faz isso porgue o guia espiritual do médium tam-
bém é responsavel pelo direcionamento dessa energia e sera “o ma-
nipulador dessas energias potencializadas”, e o médium é o ativador
desse processo, pois abre a comunicagao energética a partir do ritual
realizado. (SARACENI, 2003, p. 233)

Assim, de acordo com o médium e sua capacidade, acontece
a integragao entre 0 mundo material, as forgas astrais das entidades
e as forcas divinas dos Orixas, que atuando em conjunto, dentro das
Leis espirituais, podem promover um ato méagico com efeitos positivos
ou negativos na vida material ou fisica dos individuos.
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Portanto, sem fazer referéncia as origens étnicas ou culturais da
Umbanda, Rubens Saraceni procura explicar a integragao de todos
esses elementos religiosos na sua doutrina. A lei do Karma, os Orixas,
os espiritos, as oferendas, a forga da natureza, a evolugao espiritual, o
comportamento ético e moral, a capacidade mental e de conhecimen-
to, ou seja, os mais variados elementos das culturas formadoras do
Brasil estao presentes e integrados na Umbanda, reunidos nos conhe-
cimentos ocultos que os rituais e a magia na Umbanda guardam para
0S que querem conhece-los.

Nessa perspectiva, ndo se pode simplesmente negar a magia
taxando-a como invengao, supersticdo ou ilusdo, sem incorrer num
equivoco na proposta da reflexéo cientifica, que é buscar a compreen-
sao dos fenbmenos em seu significado e validade, mesmo que nao
dentro dos padrbes do empiricismo que marca muitas das correntes
de pensamento. Assim, a magia nao pode ser apenas limitada a uma
nogao de crenca, mas analisada na amplitude dos movimentos histo-
ricos que a reconhecem e validam.

CONCLUSAO

Mediunidade e magia constituem dois dos elementos centrais
da religiao Umbanda. Esses elementos sdo, em geral, vistos de forma
polémica e contraditéria, a medida que tanto a mediunidade como a
magia nao podem ser provadas empiricamente, mas apenas explica-
das a partir das formulacdes dos préprios praticantes dessa religido ou
de outras religides que também contam com esses elementos.

Neste texto, procuramos mostrar como foram elaborados os
ensinamentos sobre a mediunidade e a magia na Umbanda, a partir
do pensamento de trés dos principais autores umbandistas. Situamos
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esses pensamentos no contexto histérico de sua producéo e valori-
zamos a perspectiva desses autores nos aspectos especificos que
poderiam mostrar a mediunidade e a magia como fendmenos com-
preensiveis para os leitores comuns e nao familiarizados com as for-
mas tradicionais de manifestacao religiosa da Umbanda.

Nosso entendimento é que o esforco dos autores umbandis-
tas para criar um conjunto de ensinamentos e, mesmo, uma Teologia
da Umbanda, foi fundamental para que houvesse um eixo comum no
interior das muitas Umbandas praticadas no Brasil. Mesmo que uma
grande diversidade de formas e rituais existam, mediunidade e magia
estao presentes em todos os Templos € Terreiros de Umbanda, o que
justifica nossa tentativa de trazer essas explicagcdes sobre a mediuni-
dade e a magia de forma sintetizada.
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T

termo 18, 22, 23, 32, 33, 37, 39, 40, 41,
45,71,78,111, 114,116,185

V]

Umbanda 13, 14, 49, 100, 101, 102, 107,
111,130, 140, 141, 142, 148, 149, 150,
152,153, 155, 158, 160, 166, 168, 173,
177,181,182, 183, 196, 199, 200, 201,
202, 203, 204, 205, 206, 207, 208, 211,
212,213, 215, 216, 220, 221, 222, 223,
226, 227, 228, 230, 232, 233

238
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