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REsuMO

O Homem precisa de suportes espaciais para desenvolver suas atividades, para
construir sua identidade, para relacionar-se em sociedade. Portanto, de forma intensa,
o homem estabelece relacao intima com o espago que o cerca, seja para habitar, para o
lazer, o trabalho e também para se encontrar com o divino, com a transcendéncia... e para
buscar explicagdes para o incompreensivel. Os espagos religiosos das catedrais, templos,
sempre foram objeto de estudo na histéria da Arquitetura. Em virtude da importancia que
o espago religioso representa na vida do ser humano, este estudo tem a inten¢ao de tentar
compreender um espago de ritual muito pouco conhecido na Arquitetura: os terreiros das
religides afro-brasileiras, limitando-se ao espago da umbanda.

Para desenvolver o estudo, nos baseamos em um aparato metodologico emprestado
das Ciéncias Humanas: a observa¢do de cunho etnografico. Por meio do método
etnografico, buscamos recompor ambiéncias e espagos experimentados durante os rituais
religiosos. Como ferramentas, foram utilizados os registros em caderno de campo e croquis
de campo. Também outro elemento de registro utilizado foi o levantamento iconografico,
além das conversas informais com frequentadores e visitantes nos terreiros visitados.-

O presente estudo sobre os terreiros esta voltado para a dimensao espacial e cultural
em que a religido e a vida cotidiana se superpdem. Considerando a falta de pesquisas
sistematicas sobre o espacgo de ritual das religides afrodescendentes na Arquitetura, este
caminho apontou-se como proposta de andlise numa tentativa de compreender as logicas
desse espaco e contribuir para a compreensdo de um espago religioso, hoje considerado
pelo Instituto do Patrimo6nio Histdrico e Artistico Nacional (IPHAN) como cultura

imaterial e que ainda é muito pouco conhecido na Arquitetura.
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ABSTRACT

Man needs space as a support for his activities, to build his identity, to relate in
society. So, so intense, a person establishes an intimate relationship with the surrounding
space, is to inhabit, for leisure, work and also to meet with the divine, with transcendence
... and to seek explanations for the incomprehensible. The religious spaces of cathedrals,
temples, have always been an object of study in architectural history. Given the importance
of religious space that represents the human being’s life, this study intends to try to
understand a ritual space too little known in the architecture: the terraces of the african-
Brazilian religions, limiting the space of umbanda.

To develop the study, we rely on a methodological apparatus borrowed from the
Social Sciences: ethnographic observation. Through the ethnographic method, we tried
to recompose environments and spaces for religious rituals. The tools used were the field
book records and field sketches. Iconographic survey was also used as an element of record,
in addition to informal conversations with patrons and visitors of the visited yards.

The present study is focused on the terraces for the spatial dimension and culture
in which religion and daily life overlap. Considering the lack of systematic research in
Architeture about the rituals’ spaces of African descendants’s religions area of ritual
religions of African descent in Architecture, this study points out pointed the way
proposed for an analysis attempting to understand the logic of this space, contributing
to the understanding of a religious space that is still almost unknown in Architeture, and

which nowadays is (now) considered by IPHAN as immaterial culture.



PADE' DE EXU LIBERTADOR

Abdias do Nascimento®

O Exu

() prenhas do teu fundamento dinamico
Tu me ofereces? e cavalgarei o infinito
ndo recuso provar do teu mel sobrenatural do orum
cheirando meia-noite de percorrerei as distancias
marafo forte do nosso aiyé feito de
sangue branco espumante terra incerta e perigosa
das delgadas palmeiras Fecha o meu corpo aos perigos
bebo em teu alguidar de prata transporta-me nas asas da
onde ainda frescos boiam tua mobilidade expansiva
o sémen a saliva a seiva cresga-me a tua linhagem

sobre 0 negro sangue que circula de ironia preventiva

no amago do ferro

e explode em ilu azul

()

Imploro-te Exu

plantares na minha boca

o teu axé verbal
restituindo-me a lingua

que era minha

e ma roubaram

sopre Exu teu halito

no fundo da minha garganta
14 onde brota o

botao da voz para

que o botdo desabroche

se abrindo na flor do

meu falar antigo

por tua for¢a devolvido
monta-me no axé das palavras

a minha indomavel paixio
amadureca-me a tua
desabusada linguagem

(-

Ofereco-te Exu

o ebd das minhas palavras
neste padé que te consagra
ndo eu

porém os meus e teus
irmaos e irmas em
Olorum

nosso Pai

que esta

no Orum

Laroié!?

Exu é mojuba!*

! E importante registrar que um trabalho de ritual ndo pode iniciar-se sem a oferenda de um padé a Exu. O impulso,
a vontade, o movimento e a dinamizagao de tudo, o mensageiro entre deuses e homens, principio da comunicagao e
expansdo tem em Exu, sua personificagdo. A Exu coube “a missdo e tarefa de organizar o caos da criagdo, transgredindo
e restabelecendo a ordem, introduzindo a cultura e atribuindo significados e dando sentido a desordem..” (Eyin, 2002).
*Parte do poema Padé de Exu Libertador, de Abdias do Nascimento.

* Laroié: Saudagdo de Exu.

* Mojubd: significa “apresentando meu humilde respeito”. Algumas pessoas da religido também informaram durante
conversas, que a palavra também pode ser utilizada como titulo, de reconhecimento da grandeza da ntidade: “Exu eu te
saudo” ou “Exu é Grande, te reverencio’.
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INTRODUGAO

Agd’, Inaé®! Odoid’!

“Vamos abrir a nossa gira
Com licenga de Oxald

Vamos abrir a nossa gira

Com licenga de Oxald

Salve Xangd, Salve Iemanja
Mamae Oxum, Nand Buroqué,
Salve Cosme e Damido,
Oxossi, Ogun, Oxumaré

Salve Cosme e Damido

Oxossi, Ogun, Oxumaré”"

O espago é uma condi¢do de sobrevivéncia do Homem, que constroi e vivencia
todas as suas atividades e experiéncias ancoradas nas dimengdes espaciais. J4 que
“vivemos sempre num espago (...) ele é matriz que informa todas as nossas relagdes na
sua complexidade, a0 mesmo tempo em que é como elas, o resultado de fatores culturais,
sociais e institucionais” (FISHER, 1994, p. 15) . Dessa forma, a triade espago-cultura-ser
humano esta imbricada e é indissociavel para a vida.

O espago vai sendo transformado em Lugares pelos usos e pela atribuicdo de
significados e afetos, sendo “uma apreciagao cultural (...) um requisito social, e mesmo
um atributo espiritual” (TUAN, 1983, p. 65-66). Em sua existéncia, o ser humano
estabelece uma relagdo de intimidade e intenso didlogo com os espagos que o cercam e
que constituem o suporte para todas as agdes humanas, sejam elas de habitagao, trabalho,
lazer e/ou religiosa. Este estudo se dedica ao espaco de ritual para as atividades religiosas,
especificamente da umbanda.

Sabe-se que a religido ¢ uma das expressdes culturais mais antigas, instituida

7 Ag6: pedido de licenca, usado nos terreiros por entidades e crentes. (CACCIATORE, 1997, p. 41).

8 Edison Carneiro, em seu livro Candomblés da Bahia (1954, p. 85), apresenta uma diversidade de nomes para o orixa
Iemanja: “tem nomes mais variados — Janaina ou Dona Janaina, Princesa ou Rainha do Mar, Princesa do Aiuka (ou
Arukd, o mar), Sereia do Mar e Sereia Mukutd, Dandalunda (Angola), Kaiala (Congo), Inaé (aférese de Janaina, com
mais um e eufénico), Marabd, Dona Maria...”.

® Odoia: saudagdo a Iemanja.

1 Ponto de abertura da gira.

17
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para responder a necessidade da transcendéncia e as angustias humanas. O medo do
desconhecido e a necessidade do ser humano de dar sentido a0 mundo ao seu redor levam
o homem a criar sistemas de crengas, algumas vezes centrados na figura de um ser superior
ou sobrenatural que o ajuda a dar significado a sua natureza. Assim, mitos e ritos magicos,
criados pelas sociedades em torno desses seres inatingiveis pela razao, constituem as
primeiras formas de religido criada. Portanto, desde os primoérdios da histéria humana,
a religido" constitui um sistema cultural marcadamente simbdlico de ceriménias, cultos,
ritos e crengas, relacoes tedricas e praticas entre o ser humano e o ser transcendente, sobre
o qual se rende culto individual ou coletivo na elaboracdo de sentimentos, pensamentos
e acoes. Entender a religido como apice da cultura, como expressdo de uma sociedade
e elo que une o homem a divindade significa compreender o meio pelo qual os grupos
sociais explicam o desconhecido e buscam dar sentido a vida, organizam sua postura na
sociedade e sua razdo de existir.

Para o desempenho dessa atividade religiosa, o desenvolvimento de crengas e
realizagdo dos ritos, necessita-se de um ambiente ritual: seja o espago arquitetonico de
um templo, construido especificamente para o uso religioso, ou uma construgdo adaptada
para esse fim ou ainda um espago aberto na cidade ou na natureza, “uma estrutura
de significagdes na qual o ser humano da forma as suas experiéncias, no tempo e no
espago” 2. Qualquer que seja a tipologia ou o lugar, esses espagos de analise do presente
estudo, devem ser compreendidos além de seus limites fisicos. Sdo espagos que abrangem
estimulos dos sentidos e estimulos bioldgicos, que “se concretizam em um conjunto de
relagdes e interagdes entre realidade psicoldgica e realidade fisica”’. Essas relagdes sao
compartilhadas pelos praticantes da religido, possibilitando experiéncias e sensagdes que
serdo apreendidas por cada pessoa de forma peculiar. Um espago mitico, um lugar de festa
onde o ser humano se encontra com o divino e com seu semelhante assume, geralmente,
um carater de espago sagrado.

Esses sdo espagos que materializam crengas religiosas, expressoes culturais que sao
transmitidas de gera¢do em geracgao e apreendidas através dos tempos, dentro de padrdes
culturais que podem sofrer alteragao, devido o contato com outras culturas, o que significa
dizer que as religides sdo dindmicas em sua esséncia.

A grande maioria dos trabalhos de analises sobre a religido afro-brasileira encontra-
se desenvolvido na area da Antropologia, sendo um assunto quase inexplorado no ambito
da arquitetura, pois conforme afirma o arquiteto Glinter Weimer" (2005),

! Religido: em latim, religare, significando religagao com o divino.

12 RIBEIRO, 2003, p. 41.

3 ARGAN, 1998, p. 216.

¥ GUNTER WEIMER ¢ arquiteto pela Faculdade de Arquitetura e Urbanismo da UFRGS, em 1963. Doutor em
Arquitetura pela FAU-USP, em 1991. Mestre em Histdria da Cultura pela PUCRS, em 1981. Especialista em Desenho
Industrial pela Hochschule fiir Gestaltung de Ulm, Alemanha, em 1967. Professor titular aposentado da FAU-UFRGS,
da UNISINOS e da FAU-PUCRS. Professor em cursos de pds-graduagdo da FAU-UFRGS e da FAU-PUCRS.
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dentro do ensino da arquitetura no Brasil, somente é valorizada a arquitetura erudita.
Isso se materializa em longas disciplinas sobre a histdria da arquitetura europeia cujos
principios dariam o cabedal necessario para que nossa produc¢io pudesse aspirar ao sta-
tus de uma arte digna. Ainda hoje, sem a inspiracdo nas fugazes estrelas da arquitetura
dita pés-moderna, continuariamos relegados ao atraso. [..] Poucas nagdes tiveram uma
formagéo cultural tdo diversa como o Brasil, o que significa uma ampla variedade de

herangas de construcdes.

Nesse contexto buscamos abordar o espa¢o de ritual do terreiro”® de umbanda'®
com uma visao arquitetonica, a fim de buscar o entendimento do Lugar de ritual em que
as “formas de comportamento prescritas para ocasides nao ligadas a rotina tecnoldgica,
estando relacionada as crengas em seres ou poderes misticos” (TURNER, 1967, p. 19),
transcorrem em uma arquitetura material e imaterial que ¢ imbuida de sentido de sagrado.

Tendo em vista os aspectos culturais e subjetivos do espago e sua relagao com os
grupos, esta pesquisa pretende se debrucar, conforme ja citado acima, sobre o recorte
espacial/cultural/ritual dos terreiros de umbanda. A abordagem desse espago de ritual,
apoia-se na “analise etnotopografica”’ do espago, nas entrevistas informais com os
adeptos da religido umbandista.

O desenvolvimento da pesquisa de campo desta dissertagdo se concentrou em
terreiros de umbanda no Rio de Janeiro. Dentre alguns terreiros visitados na cidade, foram
selecionados dois estudos de caso: a Tenda Espirita Cabocla Jupira (TEC]) em Maria da
Graga e o Centro Espirita Pai Cipriano das Almas e Tranca Rua das Almas (CEPCATRA),
em Maua. Como nosso trabalho aborda o espaco, o critério para a escolha foi baseado na
dimensao espacial. Assim, foram escolhidos tanto o de menor quanto o de maior dimenséo
espacial. O acompanhamento do dia a dia do terreiro, enquanto nos familiarizavamos com os
rituais e com a comunidade, fato que ocorreu em etapas, possibilitou uma interagdo durante
a convivéncia com o grupo. Dessa forma, fomos nos fazendo cada vez mais préximos dos
membros das casas e até na participagdo em alguns ritos.

15 Terreiro: Conjunto dos terrenos e casas onde se processam as cerimonias religiosas e os preparativos para as mesmas, nos
cultos afro-brasileiros, tanto de candomblé (I1¢), como o de umbanda (Tenda, Cabana, Centro) e outros. (CACCIATTORE,
1997, p. 236). Um local institucional legal, com autorizagdo, mas também uma estrutura social e familiar.

16 Faz-se oportuno ressaltar que as religides afro-brasileiras, particularmente o candomblé e a umbanda, sdo diferentes
entre si. A umbanda é uma religido considerada genuinamente brasileira, sincretiza elementos de outras religioes como
o catolicismo, o espiritismo, as religides indigenas e africanas. Pode-se dizer que o carater sincrético da umbanda é o
elemento de diferencia¢do do candomblé, que busca na africanidade o seu enraizamento. Umbanda e candomblé nao
sdo religioes de conversao, mas inicidticas, por exceléncia. Para o presente estudo, a umbanda sera compreendida como
integrante da religido afro-brasileira, em virtude de incorporar em seu patrimonio religioso elementos notadamente de
matrizes africanas reinterpretados no Novo Mundo.

17 A andlise etnotopografica “[...] estaria relacionada, assim, a uma aplicagdo de estudos de um grupo sociocultural
em um determinado lugar, com base e suporte no espago em si” (DUARTE et alii, 2006, p. 1). Também, esse conceito
poderia ser interpretado como uma “etnografia espacial” (BRASILEIRO, 2007), o que nos permite “ler’ o ambiente
usando as ‘pistas’ culturais que os usudrios inscrevem nele” (BRASILEIRO, 2007, p. 1).
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Ao longo desse periodo de pesquisa nos terreiros, com a constancia da presenga e da
participagao, foi possivel perceber que a especificidade dos rituais no ambiente, o conjunto
de fatores e variaveis visiveis e invisiveis (decoragdo, iluminagédo, odor, som, ou ainda a
coreografia apresentada durante os rituais etc.), constituem elementos fundamentais
que parecem contribuir no comportamento humano, no interior do ambiente onde
se desenvolve o ritual, nas percep¢des e nas experiéncias humanas do espago, além da
reorganizacdo espacial. O ambiente, impregnado de misticismo, é envolvido por uma
“atmosfera” que permite transmitir e compartilhar informagdes que possibilitam sentir
e perceber essa experiéncia em um espago por ora transformado. A pesquisa detectou
que, em fun¢do desses elementos, é possivel atribuir ao espaco o carater sagrado, profano,
publico, privado, permitido, proibido; sao espagos de ritual produzidos pela dimensao
mistico-religiosa da cultura. O espago outrora simples, durante as manifestagdes rituais
se metamorfoseia, e novas caracteristicas espaciais sdo percebidas.

Assim, esses fatores baseados em aspectos culturais e subjetivos permitem uma
diversidade de leituras de um mesmo espago fisico, seja este construido ou ndo. Também
conferem comportamentos e condutas diferenciadas, favorecendo muitas vezes as
reordenagdes espaciais: um ordenar e reordenar que modificam o ambiente. Este é um
processo simbiotico entre o ser humano e o espago que gera um processo ininterrupto de
“moldagem do lugar™.

Tendo em vista os aspectos culturais e subjetivos do espaco, logicas e sua relagao
com os grupos culturais, questiona-se: que elementos materiais e imateriais expressos
nessa organizagdo espacial que, atuando em conjunto com as ambiéncias proprias do
lugar, poderiam influenciar e até interferir nas vivéncias, experiéncias, no comportamento
humano e até mesmo nas reorganizagdes espaciais?

A experiéncia espacial ocorre por meio dos estimulos fisicos, que perpassam pelos
sentidos e tem no corpo um elemento fundamental de percepcao e experiéncia, o meio de
interagao com o ambiente e com o Outro. Também o corpo é considerado como um altar®
sagrado, receptaculo do axé e das entidades e orixds, um artefato® cultural e simbdlico,
onde a sociedade impde sua marca.

Dessa forma, o ser humano percebe o ambiente construido por meio dos sentidos
e do movimento interativo do corpo?, este ¢é possibilidade de comunicagéo e percep¢ao,
pois “todo organismo estabelece interagcdes constantes com seu meio, o que implica que

8 DUARTE (1993) utiliza-se a expressdo que aqui adotamos: “moldagem do lugar” como sendo a metafora do processo
que leva o espago a ser um Lugar, considerando moldagem como sendo a “operagao de moldar”. “Moldar” como “formar
moldes de, adaptar o molde (...) dar forma e contornos a, adaptar, afeicoar, conformar, regular-se, dirigir-se, acomodar-
se, (...) sujeitar-se a, conformar-se, harmonizar-se, adquirir feitio, tomar molde, tomar uma feicdo determinada”
(Diciondrio da Lingua Portuguesa. O Globo, Rio de Janeiro, s/d).

¥ SANTOS, 2001.

2 MAUSS, (1934) 1974.

2 PALLASMAA, 2011.
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seu cérebro e seus 6rgaos sensoriais se organizem de modo a perceber, no meio exterior, os
sinais uteis a seu meio interior” (BORIS CYRULNIK, 1995, p. 18). Assim, a comunicagao
corporal ¢ uma linguagem ndo verbal, que é expressa por meio dos gestos, dos sons
emitidos pelas entidades, como por exemplo, o grito dos caboclos, das posturas corporais,
dos movimentos e danca que se desenvolvem nos espagos durante os rituais.

Milton Santos afirma que o espago é um “conjunto de fixos e fluxos, onde os
elementos fixados em determinado lugar permitem agdes que modificam o préprio
lugar e os fluxos recriam as condigdes ambientais e as condi¢des sociais, e redefinem o
lugar.” (SANTOS, 2006, p. 38). Desta forma, fixos (pessoas, objetos) e fluxos (eventos,
circunstancias) sao resultados de agdes e de interferéncias que modificam a significagdo e
o valor de cada evento, a0 mesmo tempo em que modificam o espaco.

Segundo Brasileiro (2007, p. 73) “os eventos representam o que as pessoas
desenvolvem no espago, e a sua observagdo cuidadosa indicara os mecanismos pelos
quais acontecem fendmenos como apropriacdo, personaliza¢do, imposicdo de limites
etc.”. Assim, destacamos como evento para esse estudo, o ritual religioso da umbanda, um
acontecimento efémero rebatido no espago. O evento pode ser visto como um elemento
que tem um carater motivador, que leva o ser humano a se envolver na “atmosfera” do
lugar, pois o aspecto coreografico corporal na arquitetura, constrdi o espago por meio e
através dos movimentos®.

A percepcao inicial que esta pesquisadora teve em relagdo aos eventos (rituais),
foram compardveis a encenagdes teatrais®. Tratava-se de uma teatralidade com
diferengas, pois os rituais religiosos sdo investidos de crengas religiosas, e, também, com
semelhangcas, existem regras, roteiros, necessita de um cenario**, um espago construido ou
nio para o evento ou acontecimento. E nesse espaco®® que transcorrem os ritos e onde os
personagens®® vivenciam os mitos e se comunicam através do movimento de seus corpos.
Percebe-se esses elementos teatrais de rituais nas festas publicas, por exemplo no xiré. Essas
representagoes teatrais sio momentos de socializagao do grupo, de interagao e ordenagao
espacial, pois “ndo é, tao simplesmente o lado publico (...) em contrapartida ao lado secreto
dos procedimentos iniciaticos (...) a festa faz parte de uma totalidade que implica plena
interacao entre mundo religioso e mundo profano” (PRANDI, In: AMARAL, 2008, p. 10-
11) no espago de terreiro.

2 TSCHUMLI, 2006, p. 179-181.

% Nao se pretende com este estudo analisar ou aprofundar o assunto referente as encenagdes teatrais comparando-as
com os rituais.

2 Cendrio: substantivo masculino - ' conjunto de elementos visuais (tais como teldes, mdveis, objetos, aderegos e
efeitos de luz) que compdem o espago onde se apresenta um espetaculo teatral, cinematografico, televisivo etc.; cena.
(Diciondrio eletronico Houaiss).

» Para Tschumi, espago é um estado mental, categoria do a priori da consciéncia definida por Kant. Talvez a forma pura,
um produto social: a proje¢ao no ambito da estrutura sociopolitica.

2 Personagens: Tschumi chama-os de protagonistas intrusos no set arquitetonico (DUARTE e ARRUDA, 2009).
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Ao considerar o aspecto arquitetdonico dos espagos religiosos, ¢ possivel observar
que igrejas, sinagogas e mesquitas sdo mais facilmente identificaveis do que os terreiros.
Os templos construidos especificamente para as manifestacdes religiosas citadas possuem
elementos que comunicam a existéncia de um local de fung¢ao religiosa, como torres, flexas,
minaretes etc., diferentemente do que ocorre nos terreiros. Estes locais das manifestacoes
religiosas dos cultos afro-brasileiros acontecem geralmente em espagos adaptados,
improvisados, que adquirem um novo uso, pois sdo reorganizados para a funcéo religiosa.
Cada parte do seu territorio assume caracteristicas e organizagdes espaciais que propiciam
a criado de ambiéncias proprias apresentando uma dimensdo material e imaterial
sacralizada nesse espaco de ritual, pouco difundido na Arquitetura, possibilitando
perceber experiéncias singulares, pois a “no¢do de ambiéncia permite apreender o espago
sensivel, construido e age como uma ‘relagao dindmica no mundo’, em articulagdo com as
nogdes de experiéncia, de processo e de interacao” (TIXIER, In: PAULA, 2008 p. 22) capaz
de possibilitar um processo comunicativo e influenciar o praticante do sagrado.

A relagdo entre o Homem e o espaco se faz ainda mais especial no caso de locais
religiosos, nos quais o poder das crengas, resultante da visio de mundo®” dos grupos de
crentes, necessita de suporte espacial, carregado de simbolos para se desenvolver por meio
dos rituais. Neste estudo, serdo abordados os terreiros de umbanda, espagos marcados
por uma miscigenagdo cultural, que incorporaram em sua constitui¢do, valores de
crengas, objetos, habitos, ideias, comportamentos, significados e simbolos, desta forma,
0s terreiros “caracterizam-se por incorporarem em sua logica de divisao do espago fisico,
inimeras concepg¢des cosmoldgicas relativas ao sagrado e ao profano, ao mistério e ao
segredo e, principalmente, ao poder religioso” (SILVA, 1995, p. 174). A construgao espacial
do terreiro é uma concepg¢ao implantada e perpetuada pela didspora africana. Segundo
Santos, “na didspora, o espaco geogréafico da Africa genitora e seus contetdos culturais
foram transferidos e restituidos no terreiro” (SANTOS, 2001, p. 33).

Acreditamos que essa pesquisa possa oferecer contribui¢des relevantes acerca
dos espagos de rituais dos terreiros de umbanda, destacados como espagos culturais
e religiosos. Especialmente porque, no momento, se incentiva o conhecimento e a
obrigatoriedade do ensino nas escolas da histéria e cultura da Africa, vertente formadora
da cultura brasileira, inclusive com a implementagdo de Lei Federal (Lei 10.639 de 2003),
além de ter como base a quantidade de processos em tramitagdo no IPHAN solicitando
tombamentos de terreiros afro-brasileiros em todo o pais, espagos reconhecidos pelo
IPHAN como patrimonio imaterial da cultura brasileira. Considerando-se um recente
episddio de agressdo a cultura brasileira, a polémica demoligdo do primeiro templo de
umbanda em Sdo Gongalo, no Rio de Janeiro - tal espago encontrava-se em processo para

¥ Para Duarte “a visdo de mundo, ou seja, a perspectiva pela qual cada pessoa enxerga os valores, as ideias, os problemas,
as representacoes e os seus ideais de vida, é um fator que vai sendo cunhado por cada grupo social a0 mesmo tempo
em que ele constroi seus espagos — e dirfamos até: a partir da construgdo de seus lugares” (DUARTE, 2011, p. 35-59).
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ser transformado no Museu da Umbanda -, ha elementos indicadores de preocupagido
quanto ao resgate da formacao cultural brasileira.

Diante dos fatos apresentados e a consideracao de falta de pesquisa sistematica
sobre o espago de ritual das religides afro-brasileiras, este caminho apontou uma
oportunidade de compreender sua dimensao cultural, as ambiéncias religiosas que
produzem espagos diversos de interagdo entre o ser humano e o divino, além de valores
simbdlicos e significados relativos a um espago religioso pouco estudado e conhecido
na Arquitetura.

OBJETIVOS

Dessa forma, nos propusemos nesta dissertacdo a analisar os espagos de rituais
afro-brasileiros, a reorganizagao espacial e as ambiéncias religiosas produtoras de espagos
diversos de interacao homem-divino. Compreender e identificar, a partir da observagdo
de espagos culturalmente elaborados para o ritual do terreiro de umbanda, os elementos
materiais e imateriais, visiveis e invisiveis, os valores simbdlicos presentes no lugar, as
configuragdes e logicas expressas na organizagdo espacial dos terreiros, contribuindo
para o enriquecimento do conhecimento sobre a relacao espacial e comportamental das
pessoas em locais religiosos.

Objetivos Especificos

e Identificar nos espagos de rituais dos terreiros de umbanda, quais elementos
fisicos, simbdlicos e culturais influenciam na constituicao desta espacialidade
religiosa.

e Compreender o papel das ambiéncias na constituigdo do carater religioso dos
terreiros, sua relacdo com os rituais, e influenciéncia nas vivéncias, experiéncias
e no comportamento dos usudrios.

e Aplicar e validar as metodologias do grupo de pesquisa LASC/PROARQ*, a fim
de aprofundar o conhecimento sobre as relagdes entre pessoa-cultura-ambiente.

Para atingir esses objetivos, a presente pesquisa parte da analise dos aspectos
espaciais por meio de estudo de cunho etnografico, ou seja, uma “andlise etnotopografica”
(DUARTE et alii, 2006), utilizando-se de ferramentas e conceitos da Sociologia,
Antropologia, Psicologia, Filosofia, dentre outras ciéncias sociais, para compreendermos
como o ser humano se relaciona e atribui significados e valores aos espa¢os.

E importante marcar que esses locais de culto detém significados sagrados,

#LASC/PROARQ: Laboratério de Arquitetura, Subjetividade e Cultura do Programa de Pés-Graduagao em Arquitetura
da Universidade Federal do Rio de Janeiro.
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revelados em seu uso e sua espacialidade, que nem sempre sdo facilmente desvendados
pelas pessoas que nao sao iniciadas® na religiao.

Para a organizagao da pesquisa, esta dissertacdo de mestrado esta estruturada
em cinco capitulos, divididos em subitens, além das consideracdes finais, referéncias
bibliograficas, anexos e glossario.

O primeiro capitulo é dedicado alinha de referencial tedrico e conceitual que embasa
o estudo. Abordamos o papel da cultura como elemento fundamental para a percepgdo
e formacao espacial, priorizando uma dimensao mais simbdlica e subjetiva dos espagos
de rituais. Seguindo nessa linha, uma explicagdo da arkhé e da cosmovisao africana. A
apresentagao de forcas culturais presente no espago de ritual: mito, rito e simbolo. Uma
breve abordagem sobre ambiéncia, seus aspectos culturais e subjetivos, corpo e evento
como categorias geradoras de espago simbolico, além da dualidade sagrado e profano
presentes no espago de ritual, todos elementos de influéncia na formagao dos terreiros.

O segundo capitulo ¢ destinado a apresentagdo da formacao historica das religides
afro-brasileiras, desde o escravismo, nos primeiros momentos da colonizagio brasileira,
e discorre até os dias de hoje. Nosso estudo se inicia com a chegada dos negros ao Brasil.
Na travessia do Atlantico, individuos carregados de construgdes simbdlicas, cada homem
ou mulher embarcada nesses navios, com destino ao Brasil, traziam consigo habitos
alimenticios, festividades, estruturas linguisticas, pensamento politico e, em especial,
religiosidades. Portanto, junto com o negro escravo, também desembarcaram nas terras
do novo mundo, sua cultura, tradi¢do, crenca e seus deuses — e sua maneira de perceber,
usar e construir lugares. Tanto os aspectos histéricos quanto os religiosos e rituais sao
importantes para compreender a estrutura cultural afro-brasileira, visto que a cultura é o
elemento fundamental da experiéncia e da percepgao espacial.

No terceiro capitulo é apresentada uma descricdo da metodologia adotada para
a pesquisa empirica. Compreender esses elementos culturais no ambiente construido
abrange um contexto interdisciplinar relacionando Antropologia e Arquitetura. Para
essa analise, buscou-se um aparato metodoldgico cujo principal instrumento tomou-
se emprestado das Ciéncias Humanas: a observagao de cunho etnografico com registro
das informagdes em caderno de campo. Optar por um viés etnografico na observagao
foi de fundamental importancia para compreender como “os individuos de um grupo
percebem e se apropriam de espacos (...) e estabelecem dominios sociais” (DUARTE,
1993, p. 230-231), assim, uma descricdo etnografica densa permite ao pesquisador uma
relagdo direta com os atores sociais em seu ambiente, possibilitando um entendimento
dessa rela¢ao. Ainda neste capitulo, apresentamos uma descricdo detalhada dos estudos
de caso, procedimentos e critérios para a selecao das amostras e descri¢ao dos métodos de
coleta e de analise dos dados.

» £ importante marcar que a pesquisadora ndo é adepta da religido umbandista e, ao iniciar os estudos, sua condi¢do em
relagdo a cultura afro-brasileira, religido e espagos de rituais, foi de total desconhecimento e estranhamento.
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No quarto capitulo, é apresentada uma descri¢ao de algumas das praticas de rituais
que foram presenciadas durante o periodo de visitas a campo. Para melhor compreensao
das experiéncias e vivéncias faz-se necessario que a descri¢ao apresentada seja feita por
meio de uma leitura fluida do didrio de campo.

No quinto capitulo procuramos, por meio da analise do espago desses locais de culto,
compreender os significados, os fatores visiveis e invisiveis presentes e suas ambiéncias que
durante os rituais se comunicam com o ser humano e reordenam o espago. Uma descrigdo
fisica desse espago a fim de conhecer elementos fundamentais dessa logica espacial, uma
abordagem simbdlica e ritual dos terreiros dentro e fora de seus limites construidos.

Por ultimo, as consideragdes finais deste estudo sobre a organizacao e reordenagao
dos espacos de rituais dos terreiros. A presente pesquisa nao tem o objetivo de esgotar o
tema e muito menos restringi-lo a um determinado enfoque ou programa de Arquitetura,
por ser um tema amplo. Considerando o Brasil um pais com grande riqueza cultural, este
estudo se apresenta como uma pequena contribui¢do para a compreensao dos espagos
religiosos dos terreiros. Analisar como se processa esse espago mitico, um lugar de
experiéncia impar, representa um primeiro passo, em um caminho produtivo, fascinante
para o pesquisador disposto a se aventurar e ultrapassar barreiras culturais e pessoais, e a
primeira delas, com toda a certeza, é o preconceito para com o desconhecido.
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CariTtuLo

Fundamentos Conceituais e Tedricos

Apos as primeiras visitas de campo, diante do desconhecimento sobre o assunto,
a necessidade de pesquisar e penetrar um pouco mais na histéria, cultura e religido afro-
brasileira se mostrou premente.

Da mesma forma, mostrou-se necessaria a ado¢ao de uma linha de fundamentacao
para a pesquisa. Optamos por adotar uma base na pesquisa etnografica®, para o estudo da
relacdo homem-espago religioso. Adotamos como aporte tedrico e metodoldgico, autores
como: Clifford Geertz (2008), Gustave Fisher (1994), Gilbert Durand (1964) Yi-Fu-Tuan
(1977), Juhani Pallasmaa (2011), Bernard Tschumi (2006), Mircea Eliade (2001), Aldo Natale
Terrin (2004), Carl G. Jung (1994, 1967), Alfred North Whitehead (1987), Ernst Cassirer
(2004), Jean Duvignaud (1983), Marcel Mauss (1934/1994), Marshall Sahlins (1997),
entre outros consultados durante o estudo. Os autores escolhidos tratam de conceitos
que serviram de base para, junto com as informagdes recolhidas em campo, embasar e
fundamentar o estudo para tentar atingir o objetivo proposto na pesquisa. Como leitura
complementar, utilizamos, principalmente, os seguintes autores: Roger Bastide (1989),
Reginaldo Prandi (1991), Juana Elbein dos Santos (2001), Vagner Gongalves da Silva (1994
/ 1996), Rita Amaral (2005), Muniz Sodré (1988), Arno Vogel, Marco Antonio S. Mello
e José Flavio P. Barros (2007), Raul Lody (2011, 1984), e as pesquisas desenvolvidas no
LASC/ PROARQ, vinculado ao Programa de Pés-graduagdo em Arquitetura da UFR], do
qual esta pesquisadora faz parte.

Este capitulo aborda conceitos de base e aspectos histdricos que apoiarao nossas
analises.

0 “A etnografia ¢ a andlise antropoldgica que revela o que as pessoas pensam e nos mostra significados culturais que elas
usam diariamente” ( ROSE, 2006).
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1.1 ESPACO, CULTURA E ARQUITETURA*

O homem é um ser cultural®® que habita e realiza todas as suas atividades e
experiéncias a partir de seu suporte espacial constituido dos lugares onde vive.* Imerso
no espago, 0 homem mantém com ele uma forte relacao, que varia conforme o tempo, a
percep¢do e principalmente com os aspectos sociais, culturais e histdricos do grupo* do
qual faz parte. O espago habitado é uma realidade moldada pela agao transformadora do
homem, refletindo um mundo fabricado culturalmente. Segundo Duarte e Santos, os

espagos construidos pelo homem adquirem valores simbdlicos que lhe sdo necessarios
para a preservacao de sua propria identidade como membro de um grupo sociocultural,
grupo esse definido por reunir individuos detentores da mesma compreensio de mundo
e dos mesmos valores, aspiragdes, crencas e habitos. O espago humano se torna, assim, a
base de um sistema de simbolos, significados e esquemas cognitivos (DUARTE e SAN-
TOS 2002, p. 274).

Os espagos construidos mantém um constante didlogo, capaz de gerar relagdes de
afetos, significagdes e posse, caracterizando uma apropriagao espacial. Assim, o homem
e seu ambiente ndo podem ser estudados separadamente, pois fazem parte de um sistema
em interagao, que envolve elementos objetivos e subjetivos.

Por meio da abordagem cultural, prioriza-se uma dimensdo simbdlica e mais
subjetiva do espago, visto como produto do imaginario e/ou da identidade social.
A percepgao do espago ndo ocorre de forma igual para todos os grupos, pois envolve
dimensodes inerentes a vida e a experiéncia do ser humano. Para Fischer (1994), o meio
¢ organizado pelo homem seguindo fatores de aprendizagem e pelo conjunto de regras
sociais além das caracteristicas materiais e funcionais que atendem as exigéncias dos
grupos ou sociedade. Segundo o autor o espago possui

trés dimensdes: a dimensdo psicoldgica, cultural e social. A dimenséo psicoldgica encara
o espaco partindo do lugar do corpo num determinado ambiente; a partir de seu corpo,
considerado como volume que ocupa um espaco, o individuo estabelece com o meio am-
biente uma distingdo entre espago exterior, ou seja, tudo que o rodeia, e um espago interior.

' “A origem etimoldgica da palavra arquitetura, entre os gregos, decorre da necessidade de distinguir algumas obras
providas de significado existencial maior do que outras, que apresentavam solu¢des meramente técnicas ou pragmaticas.
Assim, precedendo ao termo tektonicos (carpinteiro, fabricante, agdo de construir, construgdo), acrescentou-se o radical
arkhé (origem, comego, principio, autoridade)” (BRANDAOQ, 1999, p. 27).

2 GEERTZ, 2008.

¥ FISHER, 1994, p. 15

3 Grupo: entendido como conjuntos de pessoas cujas relacdes sdo interdependentes (isto ¢, a conduta de um deles influi
sobre a conduta dos outros) e compartilham valores, convic¢des e normas que regulam sua conduta mutua. Esses valores
se desenvolvem quando membros dos grupos atuam em obrigagdes comuns e, a0 mesmo tempo, acabam sendo, até certo
ponto, peculiares a eles como membros do grupo, distinguindo-os dos outros agrupamentos (AMARAL, 2005, p. 19).
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A dimensio cultural considera as formas e usos do espago a partir de sistemas de valores
proprios de uma sociedade. A dimenséo social reflete o fato de o espaco intervir como um
suporte e um mediador nos fendmenos sociais (FISHER, 1994, p. 45).

Conforme o autor, o espago ¢ formado por estruturas que podem ser verificadas por
meio das diferencas sociais no uso do espac¢o relacionado as experiéncias dos individuos
em diferentes culturas, que variam conforme seus sistemas de valores.

A dimensao psicoldgica compreende o espago entendido por meio do lugar que o
corpo ocupa, visto que através deste (corpo) que o ser humano distingue espago interior
— 0 espago representado, imaginado - e o espago exterior ao homem, onde sdo realizadas
suas atividades - o espago material. Do ponto de vista psicologico, é por meio do lugar
ocupado pelo corpo que o espago é definido e entendido. Existe, portanto, uma relagdo
entre o espago corporal (interior) e o espaco exterior que possibilita uma organizagao
psiquica do espago, ou seja, uma projegao do eu psiquico. Assim, segundo Fischer (1994,
p. 46), 0 espaco sé existe na medida em que é vivido.

A dimensao cultural do espago segundo Fischer (1994) consiste em uma dimensao
material da cultura, pois nao ha espago sem cultura.

A cultura é compreendida como um conjunto de regras que determinam o modo
de ser e de viver dos membros de um grupo numa sociedade. Para Tylor (in FISCHER,
1994, p. 55), a cultura ¢é definida como um conjunto de caracteristicas por meio das
quais sao estabelecidas as maneiras de viver, conhecimento, crengas, moral, costumes e
habitos do homem por pertencer a uma sociedade. Assim, pode-se afirmar que a cultura
¢ apreendida socialmente e é expressa por meio do comportamento que sao apropriados
das normas sociais do grupo.

Rapoport (1980) definiu trés visdes gerais sobre a cultura, que podem ser resumidas:

o primeiro como um modo de vida tipico de um grupo, o segundo como um sistema de
simbolos, significados e esquemas cognitivos transmitidos através de codigos simbdlicos,
o terceiro como um conjunto de estratégias adaptativas para a sobrevivéncia relacionadas
a ecologia e recursos (RAPOPORT, 1980, p. 9).

Para DaMatta, cultura é entendida como:

a maneira de viver total de um grupo, sociedade, pais ou pessoa [...], um mapa, um receitu-
ario, um c6digo através do qual as pessoas de um dado grupo pensam, classificam, estudam
e modificam o mundo e a si mesmos. E justamente porque compartilham parcelas impor-
tantes deste codigo (a cultura) que um conjunto de individuos com interesses e capacidades
distintas e até mesmo opostas transformam-se num grupo e podem viver juntos sentindo-
-se parte da mesma totalidade (DAMATTA, 1981, p. 2).
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Segundo Geertz,

a cultura denota um padrao de significados transmitido historicamente, incorporado em
simbolos, um sistema de concep¢des herdadas expressas em formas simbdlicas por meio
das quais os homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas
atividades em relagdo a vida (GEERTZ, 2008, p. 66).

Na citagdo acima, Geertz afirma a transmissao historica desses padroes, ou seja, sdo
produtos da histéria de cada grupo, transmitidos de geragao em geragao através dos tempos.
Essa soma de comportamentos, saberes, técnicas, conhecimentos e valores transmitidos,
sao herancas de raizes ancestrais, nio se mantém imutével, ao contrario, é dinamica,
estd em constante processo de transformacao pelas condicdes de vida de determinado
grupo e pelo contato com outras culturas que, algumas vezes conflitantes, constituem
um enriquecimento mutuo®. Esses padroes herdados retinem valores de crengas, objetos,
habitos, ideias, comportamentos, significados, simbolos, ou seja, elementos objetivos e
subjetivos, materiais e imateriais da cultura, vivenciados por determinado grupo no espaco.
O homem ¢ um ser cultural e nao se “despojara de sua cultura, pois ela penetrou as raizes
de seu sistema nervoso e determina a maneira como percebe o mundo” (HALL, 1989, p.
166), assim, constrdi, reconstrdi, interpreta, reinterpreta, age, interage, organizando seu
espago conforme sua representagao cultural.

Fischer (1994, p. 56) entende o espago como espelho da cultura, ao mesmo tempo,
mais do que um reflexo ou devolugdo de imagens, é um condicionador da cultura. A
formacédo de cada cultura é peculiar, visto que esta tem organizagdo propria, assim como
a linguagem do espago tem suas particularidades.

A significagdo do espago é marcada pela cultura e pela histdria, e as significagdes subjeti-
vas que lhe emprestam seus ocupantes tém a ver com a biografia e a histdria de seu grupo.
[...] arelacdo do sujeito individual ou coletivo com seu espago de vida passa por constru-
¢Oes de sentido e de significado que se baseiam [...] também no valor simbdlico conferido
ao ambiente construido pela cultura (JODELET, 2002, p. 32-34).

A cultura é coletiva, segundo Dumont (1985, p. 127): “as culturas sao individuos
coletivos”.

A cultura é a criagdo coletiva de ideias, simbolos e valores pelos quais uma sociedade define
para si mesma o bom e o mau, o belo e o feio, o justo e o injusto, o verdadeiro e o falso, o
puro e o impuro, o possivel e o impossivel, o inevitavel e o casual, o sagrado e o profano,
0 espaco e o tempo. [...]. Cada cultura inventa seu modo de relacionar-se com o tempo, de
criar sua linguagem, de elaborar seus mitos e suas crencas, de organizar o trabalho e as

3 CLAVAL apud ABDALA, 2004, p. 44.
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relagdes sociais, de criar as obras de pensamento e de arte. Cada uma, em decorréncia das
condigdes histdricas, geograficas e politicas em que se forma, tem seu modo préprio de or-
ganizar o poder e a autoridade, de produzir seus valores (CHAUI, 2000, p. 61-62).

A ultima dimensao espacial considerada por Fischer (1994) é a social. Nesta, o
espaco ¢é suporte dos fendmenos sociais do grupo. Segundo o autor, nao se pode separar
a dimensao social da dimensdo cultural do espago. Os individuos, suas atividades e
seus valores, identificam formas particulares de viver no espago. Ha uma relagao entre
comportamento social e organizacao espacial que influencia no arranjo espacial. Dessa
forma, espago social pode ser definido pelos comportamentos e pelas relagdes e agdes no
interior de uma determinada organiza¢do do espaco. Assim, a relacdo espago-homem se
desenvolve e se estabelece em espagos especificos, pois

cada grupo tem sua geografia social e desenha os seus mapas do territdrio em fungéo das
caracteristicas da sua ligagdo a um determinado territério. No plano psicolédgico, a afeta-
¢do espacial provoca em principio mecanismo de identificagdo a lugares: os grupos védo
definir-se por referéncia aos locais que habitam, porque é a maneira de manifestar o seu
apego a um espaco social (FISCHER, 1994, p. 68).

Para a compreensdo espacial, sdo considerados a dindmica das experiéncias
humanas, os processos sociais e a cultura dos grupos envolvidos. Como consequéncia,
a experiéncia do homem com o espago corresponde ao reflexo cultural, a construgao
social da realidade e da historia. O espago ndo é apenas uma propriedade fisica; para
Kant o espa¢o é propriedade da mente, um espago psicoldgico, representativo, que torna o
mundo inteligivel, uma construcio mental que serve para apreendermos o mundo. E uma
categoria filosofica, através do qual o ser humano percebe o mundo, e

espa¢o ndo é um conceito empirico derivado de experiéncias exteriores. Espago ndo re-
presenta qualquer propriedade das coisas em si mesmas, nem as representa na relagao
de umas com as outras. Em vez disso, espago existe a priori na mente [..] como pura
intuicdo, e contém, precedendo toda experiéncia, principios que determinam as relagdes
desses objetos. E, portanto, somente a partir do ponto de vista humano, que podemos
falar de espago (KANT, 1996, p. 90).

Na citagdo, o autor apresenta o espago psicoldgico que “torna-se a priori do poder
eufémico do pensamento, é o lugar das figuracoes™® e representacdes independentemente
da experiéncia, pois essa representacao do espago ja se encontra interiorizada e nao se
refere as suas dimensoes e extensdes mensuraveis. Dessa forma, ha uma distingdo entre o
espago perceptivo, ou sensorio-motor, e 0 espago representativo. Apresentam-se de forma

* DURAND, 2002, p. 407.
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diferenciada, sendo o primeiro determinado por meio do contato direto com o objeto,
enquanto o espago representativo, imaginario, aparece com fungao simbdlica’’, quando se
evocam os objetos em sua auséncia ou quando se completa seu conhecimento perceptivo
por referéncia a outros objetos nao percebidos no momento, ou seja, ¢ a imagem que se
tem do espago quando esta (imagem) se encontra ausente.

O espago é “um conjunto indissociavel de sistemas de objetos e de sistemas de agoes”,
(SANTOS, 1996, p. 308), o que nos leva a percepcdo de espagos multiplos, dinamicos,
materiais e imateriais. O espago ¢ compreendido e adquire valores e significados,
portanto, a partir da ocupa¢ao humana e das atividades que nele sdo desenvolvidas, pela
comunicagdo e leitura por ele mediadas e das interacdes que nele se processam. Entender
0 espago como fenomeno dinamico que se transforma é percebé-lo como manifestagao de
sentido e como estrutura que une existéncia e significacao da experiéncia. Esta “engloba
a unificagao de todos os sentidos e de toda a imaginacdo humana para aprender e atuar
sobre o meio ambiente construido” (PAULA, 2008, p. 4).

A experiéncia espacial acontece através de filtros sensoriais que é caracteristica de
cada cultura. Os valores associados aos simbolos e significados estdo enraizados nos seres
humanos, em seu mundo interno, e em seu mundo sensorial, pois

pessoas de culturas diferentes nao apenas falam linguas diversas, mas, o que é talvez mais
importante, habitam em diferentes mundos sensoriais. [...] a experiéncia, como percebi-
da através de uma série de filtros sensoriais, culturalmente padronizados, [...]. O meio
ambiente arquitetonico e urbano que as pessoas criam sdo expressoes deste processo de
filtragem-peneiramento (HALL, 1989, p. 14-15).

Assim a experiéncia multisensorial do corpo, “produz, através das relagoes
estabelecidas, (...) um conjunto de significagdes carregadas de valores culturais préprios”
(FISHER,1994, p. 38). Os grupos agregam significados simbolicos e afetivos ao ambiente
que retribui com “importantes estimulos para a representacao imagética de nossos
sentimentos e emogoes” (TUAN, 1980, p. 236).

A partir do momento que o homem ocupa o espaco, de forma fisica ou simbdlica,
constituem-se “lugares simbolicos™® . O lugar é “o fundamento de nossa identidade como
individuos e como membros da comunidade, o lugar onde habita o ser (...) é um centro de
significados insubstituivel” (HOLZER, 2010). Perceber o ambiente também denota fortes
raizes culturais, as regras podem ser traduzidas no ambiente também através de formas e
simbolismos. O espago adquire personalidade, torna-se um lugar, a

estrutura intima do espago tal qual nos aparece em nossas experiéncias concretas de
mundo como membros de um grupo cultural, ele é intersubjetivo e, portanto, permeia to-

¥ DURAND, 2002, p. 408.
¥ NORTON in ROSENDAHL, 2011.
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dos os membros daquele grupo, pois todos foram socializados de acordo com o conjunto
de experiéncias, signos e simbolos (HOLZER, in ROSENDAHL, CORREA, 2001, p-106).

Conforme afirma Brasileiro, “a ocupagdo humana dos ‘espagos’ também contribui
para que eles se transformem em ‘lugares”™ (BRASILEIRO, 2007, p. 24), o espago passa
a ter significado e valor com a presenca humana, seja para abriga-lo ou para servir
de cenario para suas atividades. O espago vivido, experienciado, esta relacionado
ao ambiente construido, a arquitetura, o lugar onde os eventos ocorrem se encontra
carregado de estimulos somatossensoriais. Esses elementos encontram na arquitetura sua
materializagdo cultural. Compreender a arquitetura como artefato cultural é entendé-la
como um texto em que podem ser lidas informagdes sobre um determinado grupo social
e suas atividades. Um ambiente construido que expressa a identidade e visdes de mundo
de uma sociedade, e ndo um espago que se limita as suas propriedades materiais. Neste

estudo,
entendemos por Arquitetura qualquer atividade humana que transforma intencional-
mente o ambiente fisico, segundo um esquema diretor, organizando espaco, tempo, sig-
nificado e comunicagéo; e tornando essa organizagio explicita e visivel. Sob essa ética,
Arquitetura é um produto sociocultural (DUARTE, SANTOS, 2002, p. 274).

O espago arquitetonico, como sugere Rapoport (1990), surgiu pela necessidade
de abrigo, destacando assim a fun¢ao de habitacao como a func¢ao original atribuida a
arquitetura. Porém, além de abrigo e protecdo, a arquitetura se encontra presente na vida
do homem, do mais singelo abrigo ao mais sofisticado espago urbano, onde tantas e tdo
complexas atividades sao realizadas. Para Bruno Zevi, as quatro fachadas da obra de
arquitetura constituem a caixa e, em seu interior, estd a joia da arquitetura, o espago, que
“ndo pode ser representado perfeitamente em nenhuma forma, que ndo pode ser conhecido
e vivido a ndo ser por experiéncia direta, é o protagonista do espago arquitetéonico”
(ZEVI1,1996, p. 18). Para o autor, a arquitetura nao é o resultado tridimensional, delarguras,
comprimentos e alturas dos elementos construtivos, mas do vazio que é sinénimo de
espaco, no qual em seu interior os homens se movimentam, andam e vivem.

Se pensarmos um pouco a respeito, o fato de o espago, o vazio, ser o protagonista da ar-
quitetura é, no fundo, natural, porque a arquitetura nio é apenas arte nem s6 imagem da
vida histérica ou de vida vivida por nos e pelos outros; é também, e, sobretudo, o ambien-
te, a cena onde vivemos a nossa vida (ZEVI, 1996, p. 28).

Coelho Neto (1999, p. 20) descreve que a arquitetura ndo é apenas a organiza¢do do
espago, mas também ¢é o ato de cria-lo. Para grande parte das pessoas, a arquitetura esta
sempre relacionada a construgdo em si e a organizagao espacial, porém, é mais do que isso,
vai além das relacdes geométricas e propriedades fisicas, envolve espagos experimentados,
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experienciados, espagos interiores, exteriores e subjetivos. Para Fabio Duarte, mais do
que proteger o ser humano dos perigos e intempéries, a arquitetura “é¢ uma forma de
organizagao de suas referéncias culturais e seu posicionamento critico junto ao ambiente
natural. Para Vitravio, seria um instrumento de medida e ordenacao da cultura humana
frente ao universo” (DUARTE, 1996, p. 15) de cada sociedade. Segundo Baudrillard,
a arquitetura é entendida como processo no qual “cristalizam-se ndo apenas afetos,
conceitos, intuigdes sugeridas em acidentalidade, porém, sobretudo, determinagdes de ser
e de estar” (BAUDRILLARD, 1991: 84). Para Pallasmaa, a arquitetura contém o espago
onde se desenvolvem atividades humanas, “é um espago vivenciado, e ndo um mero
espaco fisico, e espagos vivenciados sempre transcendem a geometria e a mensurabilidade”
(PALLASMAA, 2005, p. 60). Para este autor, na vivéncia e na experiéncia espacial, coexistem
o coletivo e o individual, o consciente e o inconsciente, o analitico e 0 emocional, o mental
e o fisico, o biologico e o cultural (NESBITT, 2002, p. 488).

Seguindo pelo viés da fenomenologia, Pallasmaa (2005, p. 47) argumenta que a
tarefa da arquitetura é “tornar visivel como o mundo nos toca.” Uma experiéncia espacial
onde as sensagOes corporeas (visuais, tateis, olfativas e auditivas) constituem a parte
fundamental da apreensdo, experiéncia e percep¢éo.

Assim a experiéncia sensorial do espa¢o é uma reagdo corporal que se encontra
inseparavel da experiéncia da arquitetura, pois o ser humano utiliza o corpo como condi¢ao
material, o meio especifico e o mediador desse processo para experimentar o espago.
Segundo Pallasmaa, a arquitetura deve atender a todos os sentidos simultaneamente e
fundir a uma autoimagem da experiéncia de mundo do grupo, tendo como tarefa mental
fundamental a acomodag¢io e a interagio, articulando as experiéncias de estar no mundo,
a arquitetura incorpora memoria e estd integrada a identidade pessoal.

E evidente que uma arquitetura [...] deva provocar todos os sentidos simultaneamente
e fundir nossa imagem de individuos com nossa experiéncia de mundo. A tarefa men-
tal essencial da arquitetura é acomodar e integrar. A arquitetura articula a experiéncia
de se fazer parte do mundo e refor¢a nossa sensagido de realidade e identidade pessoal
(PALLASMAA, 2005, p. 11).

E na interagio de todos os sentidos humanos, por meio dos estimulos
somatossensoriais, que se pode comegar a ver, perceber e a experimentar a arquitetura.
“Os objetos exteriores excitam nossos drgaos dos sentidos e vemos cores, sentimos sabores
e odores, ouvimos sons, sentimos a diferenga entre texturas, o dspero e o liso, o quente
e o frio etc.” (CHAUI 2000, p. 88). As condi¢des emocionais interferem na percep¢io
do homem, que sente e percebe “totalidades estruturadas dotadas de sentido ou de
significacdo” (CHAUI 2000, p. 153). Portanto, envolve experiéncia, percep¢io e vivéncias
que sdo influenciadas pelas distancias, volumes, luzes, cores, sensagdes e também as
expectativas do usudrio. Pallasmaa considera que as experiéncias e percep¢des do ser
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humano em relagdo ao ambiente construido passam pelo proprio corpo, através dos
sentidos e do movimento interativo desse corpo no espaco.

As experiéncias sensoriais se tornam integradas por meio do corpo [...]. Nossos corpos e
movimentos estdo em constante interacdo com o ambiente; o mundo e a individualidade
humana se redefinem um ao outro constantemente. A percep¢do do corpo e a imagem
do mundo se tornam uma experiéncia existencial e continua; nao hé corpo separado de
seu domicilio no espago, ndo ha espago desvinculado da imagem inconsciente de nossa
identidade pessoal perceptiva (PALLASMAA, 2005, p. 38).

Naprodugédoespacial, considera-se que existe umainfluénciaentre os condicionantes
tisicos, as necessidades fisioldgicas do ser humano e os elementos simbdlicos na arquitetura
(MALLARD, 1992, p. 43).

A arquitetura, sendo uma pratica significante e uma das expressdes fisicas de determina-
da cultura é, assim como o homem, um artefato cultural, uma estrutura de significagoes
por meio da qual o homem d4 forma as suas experiéncias no tempo e no espago e cujo
fundamento se encontra principalmente vinculado ao simbdlico (RIBEIRO, 2003, p. 41).

Considerar, portanto, a arquitetura como artefato cultural “significa dizer que ela
podeser compreendida comolinguagem, como portadoradesignificadose, principalmente,
como materializa¢do da visdo de mundo dos grupos que a produzem” (DUARTE, 2011).
Os espagos construidos transmitem mensagens, atuam como linguagem e sdo meios de
comunicagdo entre as geragdes através dos tempos. A arquitetura, assim, abordada como
um texto, é passivel de ser lida, entendida e interpretada culturalmente.

Os espagos analisados neste estudo siao formas de construcdo cultural de um
espaco de ritual religioso da umbanda baseado na arkhé*, termo que Muniz Sodré utiliza
para caracterizar as culturas que tém como principio a vivéncia e o reconhecimento da
ancestralidade. Neste fundamento, a tradi¢do africana estabelece seu alicerce, pois a
ligagdo com os ancestrais preserva a memdoria e sua cultura construida ao longo do tempo,
além de conferir um carater de identidade de um grupo.

¥ Arkhé: Muniz Sodré utiliza o termo grego arkhé para caracterizar as culturas que, tais como a negra, se fundam na
vivéncia e no reconhecimento da ancestralidade. As culturas de arkhé cultuam a Origem, ndo como um simples inicio
histérico, mas como o “eterno impulso inaugural da for¢a de continuidade do grupo”. (http://redalyc.uaemex.mx/re-
dalyc/pdf/1591/159117414002.pdf).
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1.2 ARKHE E A COSMOVISAO* AFRICANA

A cultura africana ¢ um exemplo caracteristico de cultura que cultua a origem e que
se fundamenta na vivéncia e no culto aos antepassados, pois “um dos aspectos invariantes da
religido negra ¢ o culto aos ancestrais” (LUZ, 2000, p. 90). No conceito da ancestralidade o
que importa é a histdria do povo, o que foi construido ao longo do tempo. Para os africanos,
arelacdo com o passado possibilita a ligagdo com os ancestrais cuja preservagdo da memoria
mantém a cultura do grupo. Os trés principios basicos que norteiam a cosmovisao africana
sao a ancestralidade, a interacdo e a diversidade, o Outro, onde

o universo é concebido como um todo integrado e diversificado onde o diferente é con-
templado e desejado e nao apenas aceito. A diversidade possibilita as trocas e as relagdes
de alteridade e respeito pelo outro (CUNHA JR. & VIEIRA, 2010, p. 28).

A ancestralidade permeia toda a cultura, estabelece uma continuidade entre
deuses, ancestral e descendente, que se manifesta através dos ritos e dos mitos. Na
Africa, a ancestralidade ¢é identidade que esta baseada na terra-mae, com isso “o que
d4 identidade a um grupo sdo as marcas que ele imprime na terra, nas arvores, nos
rios” (SODRE, 1988, p. 22), para os negros da didspora, essa identidade encontrava-se
nos espagos de culto dos terreiros, os depositarios dos simbolos da Origem mitica. O
africano, trazido como escravo, ao chegar a diaspora, busca no terreiro seu patrimonio
simbdlico, assim,

o0 espaco do terreiro vai ser o lugar de reterritorializagdo de uma cultura fragmentada,
de uma cultura de exilio. E ali que o individuo vai reviver, vai tentar refazer a sua fa-
milia, e o seu cla, que tal como na Africa, sdo formados independentemente de lagos
sanguineos. No espac¢o do terreiro, o individuo buscara o sentido de pertencimento a
uma coletividade e ritualisticamente vai reencontrar a sua nagio (SODRE, 1988, p. 50).

A tradigdo do grupo é elemento fundamental para a cultura negra, para a

7

transmissao simbolica do grupo. O terreiro é o espago ritualistico que recompode e
reelabora a cultura e a identidade africana. De forma breve, a saber,

as culturas de arkhé sio saberes do simbolo: simbolos presentes nos orixas e rituais das
religides de matriz africana, simbolos nos elementos da natureza, simbolos nos territérios
criados em meio as adversidades da vida na didspora (danga, musica, capoeira, culinaria,
pragas, ruas, bairros, morros); simbolos no uso encantado da palavra. (...) sdo ecoldgicas,

0 Maria Leonardo considera que a cosmovisao é a maneira pela qual as pessoas veem ou percebem o mundo, a maneira
pela qual elas entendem o mundo ao seu redor e percebem sua participacio e localizagdo neste mundo. E a compreensdo
pessoal da realidade ao redor e do que elas sdo. (http://www.ethnic.org.br/index.php?option=com_content&task=view
&id=13&Itemid=31 - Acesso: junho/2011).
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pois realizam a confraternizagio do ser humano com as plantas, animais e minerais (PE-
TIT e CRUZ, 2011).

Os terreiros, como lugares de cultura da arkhé, sio os depositarios do axé, de
onde se irradia a for¢a; ndo é uma for¢a fisica, nem de domina¢ao, mas uma energia
vital. Para os adeptos das religides afro-brasileiros, os elementos simbolicos*! do axé, sao
forcas plantadas tanto na terra, no centro da construgao do terreiro, como nos corpos dos
individuos, por meio do processo de iniciagdo. Essa for¢a mitica associa, através desse
elemento central, o axé, ambiente fisico e humano. Os corpos recebem o axé através de
elementos simbolicos:

as pessoas recebem o axé através de seu corpo, pelo sangue, pelos frutos, pelas ervas e
oferendas rituais bem como pelas palavras pronunciadas. O axé é for¢a de fecundida-
de (biolégica e material), de prote¢do (contra os inimigos e as doengas) e de melhoria
da condigéo social. [...] d4 autoridade aos componentes da comunidade e a comunidade
como um todo. Acredita-se na preeminéncia dos mais velhos como detentores de axé pela
sabedoria adquirida pela vivéncia (PETIT e CRUZ, 2011).

Na arkheé, o corpo e o movimento sido elementos fundamentais e centrais, o
corpo é referéncia, “corpo fala™?, uma comunicagido ndo verbal que ocorre por meio
da linguagem dos gestos, das imagens, dos movimentos corporais, da danga, dos
rituais e também dos cantos que delineiam a cultura do povo. E o corpo que estd
presente nos rituais religiosos, ¢é ele que interage com o espago e desenvolve a agido e
o movimento, e através de sentidos e subjetividade tem a experiéncia espacial, como
exemplificam Petit e Cruz:

num ritual de feitura de um santo, no candomblé, o corpo é raspado, marcado, cortado,
cuidado. Também danga, canta, grita, chora, sente, enfim todos os sentidos do corpo
estdo em interagdo e ativos. Num ritual de candomblé, fica clara e nitida a intima rela¢do
entre o corpo, a danga, o canto, a musica e o ritmo... O sensivel prevalece e tudo é mo-
vimento. [...] O ritmo da danga no terreiro é ritualizado, gerando um tempo diferente
do cronolégico, um tempo coésmico. A danga é a marca temporal do sagrado (PETIT e
CRUZ, 2011).

4L A forga do AXE é contida e transmitida através de elementos representativos do reino vegetal, animal e mineral
(oferendas) e podem ser agrupados em trés categorias: (a) sangue vermelho do reino animal (sangue), vegetal (azeite
de dendé) e mineral (cobre); (b) sangue branco do reino animal (sémem, a saliva), vegetal (seiva), mineral (giz); (c)
sangue preto do reino animal (cinzas de animais), vegetal (sumo escuro de certos vegetais) e mineral (carvao, ferro).
Para melhor compreensao do assunto, o livro Os nagds e a morte: pade, asésé e o culto égun na Bahia, de Juana Elbein
dos Santos, Editora Vozes.

2 WEIL,1999, p. 88.
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A arkhé e a cosmovisao africana, com o processo de escravidao, reestruturaram
a cultura e a tradicdo, “nos espagos permitidos pelos brancos, os negros reviviam
clandestinamente os ritos, cultuavam deuses e retomavam a linha do relacionamento
comunitario, numa estratégia africana de jogar com as ambiguidades do sistema”
(SODRE, 1983, p. 41).

Assim, é esse espago que estaremos estudando neste trabalho: locais de rito
constituidos como estratégia de sobrevivéncia cultural, por meio das religides, adotando
o sincretismo, os cultos escondidos nas matas, nas senzalas, recriando tradigdes para
a conformagdo dos ritos afro-brasileiros. Os reconstrutores do Lugar Terreiro foram
capazes de reconstruir os principios basicos da arkhé, reconstituindo seu universo
cultural religioso que se reflete na importancia da palavra e na oralidade como modo de
transmissao de conhecimento, pela iniciagdo e pela experiéncia, na For¢a Vital, o Axé, na
concepgao de poder na estruturagao da familia, na nogao africana de pessoa, na concepgao
de universo, de tempo, e no corpo, elemento de referéncia, elemento material que revive os
mitos durante os ritos no espaco de socializacdo dos africanos.

1.3 MITO, RITO, SIMBOLO

1.3.1 MITO

O mito consiste em uma narrativa sobre o passado, origindria do inconsciente
coletivo das sociedades*’. E uma forma pela qual um povo explica aspectos essenciais da
realidade em que vive: a origem do mundo, a natureza e os processos naturais, as origens do
ser humano, tudo que o cerca, bem como seus conjuntos de valores basicos. Essas narrativas
incluem elementos religiosos, sobrenaturais e fantasticos. Alguns mitos sdo encontrados nas
mais diversas sociedades e descrevem feitos e facanhas de deuses e herois. Esses aspectos
remetem-nos a visao de mundo e a cultura de um grupo ou de uma sociedade e sua maneira
de compreender e explicar a vida. O mito é uma forga cultural, uma

manifestagio da realidade primitiva que ainda persiste na vida atual e justificado por
antecedentes, proporciona um padréo retrospectivo de valor moral, de ordem socioldgica
e de crenca magica. [...] Preenche uma funcio sui generis intimamente relacionada com a
natureza da tradi¢do e a continuidade da cultura. (MALINOWSKI, 1984, p. 152).

Para Levi-Strauss (2000) a estrutura do mito revela processos mentais; o autor
constatou em seus estudos, que os signos encontrados nos mitos fazem parte da experiéncia
humana. Conforme Boff, os mitos sdo “linguagens para traduzir fendmenos profundos,

# Segundo o diciondrio Junguiano, o mito é um relato anénimo que é parte de um corpo de tradi¢oes oralmente
transmitidas entre os varios membros de uma comunidade especifica (2002, p. 325-326).
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indescritiveis pela razdo analitica” (BOFF, 2000, p. 37). Segundo Reginaldo Prandi, os
mitos explicam a cria¢do do mundo, do homem, os atributos e papéis que os orixas
desempenham na vida do homem, além de justificar os acontecimentos do cotidiano do
ser humano**. Para Augras

¢é arealidade humana que o mito revela. Nao descreve apenas as terriveis for¢as da nature-
za, mas ainda as tensdes violentas e mais estranhas, que residem no cora¢do do homem -
ele também é natureza. [...] O mito tenta apreender a realidade em toda sua complexidade
(AUGRAS, 1983, p. 18-19).

O mito constitui o paradigma da experiéncia humana, preservando e transmitindo
modelos para a vida do homem. “Em razao desses modelos paradigmaticos, revelados
ao ser humano em tempos miticos, o Cosmo e a sociedade sdo regenerados de maneira
periddica” (ELIADE, 1991, p. 9) durante os rituais. Uma complexa realidade cultural
expressa por meio de uma narrativa, de uma linguagem metafdrica, poética e tradicional
de conteudo religioso. O mito pode ser compreendido como uma realidade cultural e um
fendmeno religioso, no qual o homem tenta retornar ao ato original da Criagao:

0 mito é uma realidade cultural extremamente complexa, que pode ser abordada e inter-
pretada em perspectivas multiplas e complementares... o0 mito conta uma histéria sagra-
da, relata um acontecimento que teve lugar no tempo primordial, o tempo fabuloso dos
comecos... 0 mito conta, gracas aos feitos dos seres sobrenaturais, uma realidade que pas-
sou a existir, quer seja uma realidade total, o Cosmos, quer apenas um fragmento, uma
ilha, uma espécie vegetal, um comportamento humano, é sempre portanto uma narracao
de uma criagao, descreve-se como uma coisa foi produzida, como comegou a existir |[...]
O mito s6 fala daquilo que realmente aconteceu, daquilo que se manifestou plenamente
(ELIADE, 2007, p. 12-13).

As histérias apresentadas pelos mitos sdo construidas com as palavras da propria
lingua do povo, sdo representados os elementos concretos da natureza (os astros, as
intempéries, os animais, as plantas, as montanhas, os rios, o céu); e, também, pelas
experiéncias da vida em sociedade (o parto, a morte, o sexo, a troca, a cagada, os filhos,
as maes, os parentes) e as relagoes entre as pessoas (0 comportamento, a obediéncia, a
traicdo, a generosidade, a mesquinhez, a inveja), estes sdo elementos principais utilizados
na constru¢ao do mito, é “considerado como uma histoéria (...) verdadeira, porque se refere
a uma realidade” (ELIADE, 2007, p. 13). Campbell afirma que

essas informagdes provenientes de tempos antigos tém a ver com os temas que sempre
deram sustentagdo a vida humana, construiram civilizagdes e formaram religides através

“PRANDI, 2005, p. 18-19.
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dos séculos, e tém a ver com os profundos problemas interiores, com os profundos mis-
térios, com os profundos limiares da nossa travessia pela vida [...]. Os mitos estdo perto
do inconsciente coletivo e por isso sdo infinitos na sua revelagio (CAMPBELL, 2011)*.

O mito nao se justifica, ndo se fundamenta, ndo se questiona, se critica ou corrige.
Ele ¢ aceito pelos individuos de determinada cultura, que o revive, seguindo ensinamentos
ancestrais e sagrados, apelando ao sobrenatural, ao misterioso e, também, a magia
para explicar uma realidade. E a representagdo simbélica de um acontecimento que se
manifestou no tempo primordial com a interferéncia de personagens sobrenaturais. Os
mitos sao verdadeiros tesouros de um povo, é percebido e sentido, experienciado e vivido
antes de ser dito,

o mito é sentido e vivido antes de ser inteligido e formulado. Mito é a palavra, a imagem, o
gesto, que circunscreve o acontecimento no coragao do homem, emotivo como uma crian-
ca, antes de fixar-se na narrativa (LEENHARDT, In: BRANDAO, 1986, p. 36).

A origem dos mitos ocorre por meio de relatos orais da narrativa da Cria¢ao, nao é
um elemento estatico, se reinventa, vai ganhando novos contornos conforme os autores e o
tempo, possibilitando assim uma compreensao da “realidade” vivida pelo grupo que ouve
e que conta essa nova formula¢do mitica. O mito nao é uma construg¢ao individual, é uma
representacdo coletiva, transmitida através das geragdes, envolvendo toda uma concepgao
das origens do macrocosmo ou do microcosmo, expressa o mundo e a realidade humana.
Realiza uma narrativa, iniciada em tempos primordiais, manifestando uma realidade
que entdo passa a existir. Cria raizes na memoria de uma coletividade, é compreendido e
interpretado conforme o padrao cultural de um grupo ou sociedade. Mesmo designando
“uma histdria sagrada” (ELIADE, 2000, p. 11), mesclado com a religiosidade, seu objetivo
ndo ¢ de natureza religiosa, e sim de criar valores, senso de identidade e coesdo entre os
membros de um grupo social ou de uma nagao.

Toda sociedade que continua no tempo enfrenta o problema de transmitir os seus senti-
dos objetivados de uma gera¢io para a seguinte. Esse problema é atacado por meio dos
processos de socializagdo, isto é, os processos pelos quais se ensina uma nova geragio a
viver de acordo com os programas institucionais da sociedade (BERGER, 1985, p. 28).

Nenhuma cultura e civilizagdo, povo, sociedade ou grupo se forma como realidade
histdrica, sem mitos, ritos e simbolos. Nas civilizagdes de origem africana, o mito é uma
realidade que continua no cotidiano, desempenha fun¢ao fundamental, pois exprime,
enaltece e codifica a crenga, revela e impde principios morais, garante a eficacia dos rituais
e oferece regras praticas para a orientagdo humana,

> Joseph Campbell, www.geocities.com/viena/2809/mitos.html - Acesso: setembro/2011.
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¢ uma realidade viva, que se cré ter acontecido em tempos recuados e que continua a in-
fluenciar o mundo e os destinos humanos [...] é constantemente recriado; cada mudancga
histdrica gera a sua mitologia, que, no entanto, apenas se relaciona indiretamente com o
fato histérico. [...] O mito é um constante derivado da fé viva, que carece de milagres; de
estudo socioldgico, que exige antecedente (MALINOWSKI 1984, p. 103).

Numa observagao psicologica, os mitos sao elementos vistos como base para o
comportamento humano. Para Freud sao mais que uma recorda¢ao ancestral de situagdes
histéricas e culturais, ou ainda uma elaboracdo fantasiosa sobre fatos reais, os mitos
seriam, portanto, uma expressao simbdlica dos sentimentos e atitudes inconscientes
de um povo, grupo ou sociedade (BRANDAO, 1986, p. 37). Para Carl Gustav Jung os
mitos seriam uma das manifestacdes dos arquétipos*®, um elo entre o consciente e o
inconsciente coletivo®’. Assim, o inconsciente coletivo seria a expressao de identidade
humana, que permite compreender a universalidade dos simbolos e dos mitos, visto
que “estes se revelam em todas as culturas e em todas as épocas de modo idéntico”
(BRANDAO,1986, p. 37). Portanto, os mitos sio narrativas originarias do inconsciente
coletivo das sociedades, que relatam acontecimentos da esfera transcendental ou dos
primoérdios de uma coletividade humana.

Osmitos estdo vivos e se manifestama todo o momento davidahumana. Procuram
estabelecer uma conexao entre determinado evento arquetipico do inconsciente coletivo,
guardado na memoria e sua representacdo cénica. Através dos mais expressivos meios
simbdlicos das dangas, dos gestos e da musica, se encena a recriagdo dos arquétipos
mitolégicos durante o ritual, com objetivo de captar a energia vital e vivificante,
emanada por aquele evento, com “a fungdo de dar forma a vida humana” (CAMPBELL,
1972, p. 42).

Aprende-se muito com o mito, é visto como uma forma simbdlica e elemento vital
da civilizagdo humana. Esta realidade cultural complexa, além de explicar a origem da
humanidade através de uma “histéria sagrada”, expressa o grande desejo humano de
livrar-se de seus temores frente ao desconhecido, e principalmente revela algo que ocorreu
num tempo primordial, inaugural, o modelo exemplar de todas as atividades humanas
significativas. E uma verdade que nio pode ser provada, mas intuida e, dessa forma, nio
necessita de comprovagdes porque sua crenga se da pela fé, o mito esta ligado as emogoes
e a afetividade.

O espago que analisaremos nesse estudo, tem sua construgao e organizagao espacial
seguindo uma orienta¢do mitica, esta baseado nos mitos presentes na criagao simbolica

* Arquétipo: do grego arkhétypos, etimologicamente significa modelo primitivo, ideias inatas. Segundo o dicionario
junguiano, ¢ uma das formas tipicas dos modos de pensar e de agir do homem e, portanto, uma possibilidade inata de
representacdo que enquanto tal preside a atividade imaginativa (2002, p. 44).

¥ Compreende-se por inconsciente coletivo a heranca das vivéncias das geragdes anteriores.
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do mundo*, nos mitos de origem de uma Africa mitica. Nesse Lugar se revivem os mitos
de origem, recriados no xiré, comunicados e expressos por meio do corpo. Este é o meio
que expressa a materialidade dos rituais, apresentado nos gestos mitolégicos e ancestrais,
nos movimentos das dangas e também por um conjunto de canticos, pela utilizagao de
vestimentas, objetos e cores, um conjunto de elementos de identidade do grupo e que sao
fundamentais na celebragdo do mito. Durante os rituais*® de acdo é encenada a recriacao
dos arquétipos mitoldgicos, e o mito tornando-os muito préximos e presentes na vida do
ser humano. A incorporagdo dos mitos se da através dos ritos que possuem, “o poder de
suscitar ou, a0 menos, de reafirmar o mito” (GUSDORF, In: BRANDAO, 1986, p. 39). E
durante os rituais religiosos que os mitos se manifestam, o rito é a praxis do mito.

1.3.2 RITO

... E preciso ritos.

- Que é um rito? perguntou o principezinho.

- E uma coisa muito esquecida também, disse a raposa. E o que faz com que um dia seja
diferente dos outros dias; uma hora, das outras horas. Os meus cagadores, por exemplo,
possuem um rito. Dangam na quinta-feira com as mogas da aldeia. A quinta-feira entdo é
o dia maravilhoso! Vou passear até a vinha. Se os cagadores dancassem qualquer dia, os
dias seriam todos iguais, e eu ndo teria férias! (SAINT-EXUPERY, 1997, p. 70).

A vida é permeada por ritos*” que o homem realiza a todo o momento, seja com
fins religiosos ou nao. De forma muito frequente os ritos mais banais acontecem sem que
os atores envolvidos tomem consciéncia de que os estdo realizando, tais como os ritos
das saudagdes cotidianas, nas praticas esportivas, nas festas, nos atos politicos, durante
as conversas, nos cultos religiosos, nos mais diversos tipos de cerimonias (casamento,
funeral etc.) e tantos outros eventos que expressam a vida e a cultura de um grupo.

Durante os rituais, traz-se do passado acontecimentos histdricos, crencas em seres
sobrenaturais, poderes miticos, comportando uma ritualidade* que reflete uma histdria
primordial do mundo e do préprio ser humano, seja no aspecto social ou religioso. O rito,
portanto, é aquilo que se vive e se realiza no interior de determinada sociedade, religido e
cultura (TERRIN, 2004, p. 20),

“ PRANDI, 2005, p. 74.

* “Rito vem do latim ritus, que indica a ordem estabelecida e, mais atrds, liga-se ao grego artys, com o significado
também de ’prescri¢do, decreto. Mas a verdadeira raiz antiga e original parece ser a de ar (modo de ser, disposi¢do
organizada e harmonica das partes no todo), da qual deriva a palavra sinscrita rta e a iraniana asta, e, em nossa lingua,
os termos ‘arte; rito, familia de conceitos intimamente ligada & ideia de harmonia restauradora e a ideia de ‘terapia’
como substitutivo ritual. Outros autores observam que ‘rito’ poderia ter, em sua base, a raiz indo-europeia ‘i, que
significa ‘escorrer’ e, nesse sentido, ligar-se-ia ao significado que tém as palavras ‘ritmo; ‘rima, ‘rio’ (river), sugerindo,
respectivamente, o fluir ordenado de palavras, da musica e da 4gua (BENVENISTE, In: TERRIN, 2004, p. 18).
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sdo eventos publicos, sdo geralmente acompanhados de mitos, que sustentam as razdes do
ritual e sdo como textos produzidos por certa cultura [...]. Algo que é dito coletivamente e
publicamente, em contraste com o nao dito, com o subentendido, com os tacitos significa-
dos da vida de todos os dias (MARCUS e FISCHER, In: TERRIN, 2004, p. 71).

Sao acgoes realizadas que podem ser consideradas como um documento escrito
que representa e expressa a tradi¢do, as formas de expressoes relacionadas as pessoas e
as situagoes dessa sociedade. Quando se utiliza o termo rito refere-se a uma agdo que se
realiza em um tempo e espago no interior de uma cultura, como

o rito do Bar Mitzwah ¢é o rito que faz com que o menino se torne homem, no judaismo,
assim como no cristianismo o rito do batismo faz da crianca um cristdo. Trata-se, pois, de
agoes rituais realizadas no seio de uma religido ou de uma cultura e reconhecidas como tais.
Trata-se de agdes que sdo diferentes das agdes da vida ordindria e se distinguem do compor-
tamento comum. Quando, ao invés, falamos de ‘ritual’, fazemos referéncia a uma ideia geral
da qual o rito é uma instincia especifica. Assim, nio existe o “ritual”, que é uma abstragio.
Fala-se, porém, de ‘ritual’, na Igreja romana, mas com outro significado, isto é, como texto
exemplar para a execugdo dos ritos e das liturgias. Por isso, o ritual seria somente uma ideia
que os estudiosos formulam como conceito de rito. Ele, em outras palavras, seria o que é
definido de modo formal e mediante caracteriza¢des, enquanto o rito é aquilo que se realiza
e se vive em determinada religido e cultura (TERRIN, 2004, p. 19-20).

Segundo a citagdo acima, os ritos constituem um ordenador da vida humana, além
da experiéncia de sentido percebida pelo ser humano. Através de gestos e movimentos, os
ritos sao expressos por meio de uma linguagem religiosa prépria caracteristica de cada
ritual. Expressam ideias complexas através do mito, uma metafora do potencial religioso
espiritual do ser humano, onde os mesmos poderes que animam a vida do ser humano,
também animam a vida do mundo (CAMPBELL, 2006).

Os ritos constituem-se em uma interpretacdo cénica dos mitos. A composi¢do dos
ritos se da por atos, crengas com significados simbdlicos que expressam e organizam a
sociedade, além de alterar a realidade durante o momento dos rituais, pois se baseiam
no fato de que os eventos arquetipicos, narrados pelo mito, nao estdo localizados no
passado, mas fazem parte do cotidiano do homem, pois estdo vivos e se manifestam a cada
momento. Portanto, durante o rito é estabelecido um vinculo entre o evento arquetipico
e sua representacdo cénica de abrangente dimensdo simbdlica. O rito funde o mundo
imaginado e o mundo vivido, provoca mudanga na realidade durante os rituais, pois,
segundo Geertz, no rito se funde o éthos e a visaio de mundo de um grupo de forma
simbolica (GEERTZ, 2008, p. 82),

de fato, o imaginado, que é o “mistico”, jamais se adapta ao vivido a ndo ser, claro, ideal-
mente, simbolicamente, como uma extrapolagdo que pode ser interpretada em variadas
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dire¢des. Nesse sentido, a manipulac¢éo, dos objetos, que expressa de certa forma o mun-
do vivido, pretende traduzir-se no rito e tornar-se correspondente e especular do mundo
simbdlico, isto ¢, do mundo “imaginado”, ndo certamente para diminuir o alcance sim-
bdlico, mas para fazer encaixar nele - se possivel — o vivido, alcangando-o e levando-o ao
nivel mistico (TERRIN, 2004, p. 32).

O rito, consiste em um conjunto de atividades organizadas, de comportamentos,
individuais ou coletivos, que se apresentam como uma manifestacao, uma interpretagdo
cénica e uma dramatiza¢ao do mito; uma sucessdo de atos que seguem certas regras,
que apesar de seguir um padrdo, ndo é mecanizado. Refere-se a uma agao que se realiza
em um tempo e espago determinado, destinada a ser repetida seguindo um esquema
previamente determinado, uma atividade realizada de forma padronizada, formalizada
e repetida - com inicio, meio e fim —, que se difere das acdes da vida cotidiana, mas
nela se entrelaca.

A utilizag¢do do corpo como instrumento de medic¢ao para construgao espacial,
aliada aos gestos e movimentos, permite uma fung¢do de expressao, comunicagdo
e intera¢do durante a realizacao do ritual, pois este se utiliza das ambiéncias e faz
“uso simbdlico do movimento e da gestualidade do corpo, num contexto social,
para expressar e articular os significados” (BOCOCK, In: TERRIN, 2004, p. 200)
e a constru¢do do espago de ritual. Essa acao se faz expressa por palavras, simbolos,
linguagem, gestos, por meio da indumentaria, canticos, danga, ritmo e cenario.

Como ja apresentado, o rito é o mito em a¢do: a sua vivéncia é a “continuagdo do
evento do mundo como eco recebido e retroposto pelo homem através do seu corpo”
(TERRIN, 2004, p. 166), e seu movimento como inter-relacio e comunicagdo entre
corpo e ambiente, entre o eu e o outro. Uma comunicagdo que expressa sentimentos e
pensamentos através da danga, considerada por alguns autores como

primeira forma ritual, o primeiro rito, o primeiro culto, o primeiro éxtase frente ao
mundo, a primeira interpretacdo da realidade do mundo a partir do prdprio corpo e dos
sentimentos mais originais, mais ligados ao corpo e a todo o comportamento humano
(TERRIN, 2004, p. 206).

Por meio da danga e do movimento é possivel perceber que corpo e espago se
entrelacam. A danga possibilita uma vivéncia que integra o passado e o presente através
do pensamento e do sentimento a partir de uma razao dialégica. Um corpo dangante,
durante o ritual, relata a memoria e a histéria daquele grupo ou comunidade, e, enquanto
corpo simbdlico, é o centro da unido com o divino e o espelho que reflete as energias
césmicas. A dancga no ritual é experienciada num tempo e num espago particular, que se
refere ao tempo e espago do mito.

Considerando-se os espagos de rituais pré-determinados, como templos, igrejas,
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terreiros, na cidade e na natureza, que servem de cenario para os rituais, através do qual
os mitos sao revividos durante o evento dos ritos, pode-se perceber que

quando introduzimos o conceito de espago em relagdo ao rito e, consequentemente, em
relacdo a nossa vivéncia, ndo vale mais nem o conceito geométrico e euclidiano de espago
em trés dimensdes, nem a teoria einsteniana da unidade quadrimensional de espago e
tempo. Esses conceitos sdo derivados do pensamento abstrato e nio sdo associdveis aos
nossos sentidos. O espac¢o, na vivéncia ritual, s6 pode ser percebido através da nossa sen-
sibilidade (TERRIN, 2004, p. 199).

Conforme o autor acima citado, esse espago de ritual, portanto, ndo se resume a
um espago de caracteristicas fisicas, das trés dimensoes de largura, altura e comprimento,
nao ¢ s6 percebido em suas dimensodes geométricas, ou ainda, ao espago-tempo, mas “é o
cenario sensorial de nossas experiéncias humanas, a esfera de nossa atividade e de nossas
relagdes com o meio ambiente” (ADRIANI, In: LANGER, 2006, p. 96) e com o outro. Um
espaco constituido de sensibilidade e sensorialidade, de agoes, gestos, palavras, além de
fatores envolventes invisiveis, um espago significativo, sentido e simbdlico, onde o corpo

transforma-se em instrumento de construcao,

o matematico Henry Poincaré [...] desenvolve a ideia de que tomamos nosso proprio cor-
po como instrumento de medi¢ao a fim de construir o espago — ndo o espago geométrico,
nem um espago de pura representagio, mas um espago pertencente a uma geometria ins-
tintiva (ADRIANI, In: LANGER, 2006, p. 96).

Assim, o rito permite teatralizar e reviver o mito durante os rituais. Uma
representacao coletiva nos espagos de rituais dos terreiros, o cendrio teatral em que,
os grupos humanos representam ou imitam a vida ou os feitos e as aventuras de seus
antepassados. Uma forga viva e atualizada, como se o fato gerador deste (o mito)
estivesse se repetindo naquele instante, pde em movimento um tempo circular de
renascimentos, de retorno a origem, assim, é como se os mitos estivessem presentes
naquele momento ritual. O objetivo do rito, portanto, é eternizar o mito, trazendo-o
do passado remoto para o presente ativo e renovando-o permanentemente. Um
tempo sagrado reversivel, um evento publico, onde a festa religiosa ndo é simples
comemoragdo, mas uma ocasido em que o sagrado acontece novamente como
ritualizagao do evento divino que teve lugar no passado mitico, uma recordagao do
mito em agdes coordenadas e plenas de simbolismo.
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1.3.3 SIMBOLO

Todos, quer tenham ou néo consciéncia, servem-se de simbolos, de dia e de noite, nas
linguagens, nas a¢des e nos sonhos. O simbolo escapa, porém, a defini¢do exata. Forma
parte de seu ser néo se deixar reduzir a quadro fixo, uma vez que une extremos, o incom-
ponivel, concretude e abstragéo, servindo a finalidade de aludir, com sinal perceptivel aos
sentidos, a algo que néo é perceptivel aos sentidos (HEINZ-MOHR, In: MALANDRINO,
2006, p. 185).

Os simbolos™ possuem importincia na vida humana, nos sonhos e também na
religido. Diante de um mundo desconhecido e cheio de mistérios, o ser humano sente
a necessidade de entendé-lo e dar-lhe sentido, utilizando-se de padrées simbdlicos para
expressar suas crengas. Desde sua origem, o homem se utiliza desses elementos, como
forma de comunicagao.

E forma de expressio de ampla quantidade de coisas e vdrias coisas a0 mesmo
tempo, ou ainda “qualquer coisa que signifique outra coisa para alguém (..) qualquer
objeto, ato, acontecimento, qualidade ou relagdo que serve como vinculo a uma concepgao”
(GEERTZ, 2008, p. 67) ou ideia representada por gestos, objetos, linguagem, emogao ou
um ato. Os simbolos estdo associados as vivéncias, a religido, ao misticismo, a mitologia,
aos sonhos, as alegorias, aos contos de fadas e aos rituais. Com a capacidade de criar
simbolos, o0 homem transforma objetos ou formas em simbolos expressos na religiao, nas
artes, no cotidiano. Os simbolos sao abstragoes da experiéncia do homem, materializagao
tangivel de nogdes abstratas, incorporagao de ideias, atitudes e condi¢ao social, julgamento
ou ainda as crengas (GEERTZ, 2008, p. 68) de determinado grupo social.

Para Durand, o simbolo é definido como

transfiguracdo de uma representagdo concreta através de um sentido para sempre abs-
trato. O simbolo é, portanto, uma representagdo que faz aparecer um sentido secreto. Ele
¢ a epifania de um mistério [...]. O simbolo é a reconducéo do sensivel, do figurado ao
significado, é inacessivel, é epifania, ou seja, apari¢do do indizivel, pelo e no significante.
[...] remete a alguma coisa, mas ndo se reduz a uma coisa (1988, p. 15-16).

Conforme citagao, simbolo é um sistema de conhecimento concreto, com significados
capazes de representar o mundo e dar sentido a existéncia humana. A manifestacio e
representa¢do do sagrado, das divindades, das entidades, ocorrem por meio de hierofanias®'.
Tudo pode assumir significagdo simbdlica: um objeto, uma pedra erguida, uma arvore,

5 A palavra simbolo, “provém do termo grego symblon, derivado do verbo sym-ballein, que significa ‘langar com, por
junto com, juntar’ Ha algumas deriva¢des como ‘comparar, trocar, encontrar-se, explicar. A etimologia da palavra nos
ensina que o simbolo implica, primeiramente, uma dualidade e, como consequéncia disso, uma unificagéo, ja que o
simbolo junta duas coisas, formando uma s6”

' ELIADE, 2001.
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plantas, vales, montanhas, vento, agua, fogo, um animal, uma encarnag¢do humana® como
Buda, Krishna ou Jesus Cristo, e ainda objetos fabricados pelo homem (casas, barcos, carros)
ou formas abstratas (o quadrado, o circulo, o triangulo, os niimeros)™.

Durand (1993) afirma que existem duas formas de o homem fazer sua representagiao
de mundo: uma direta, ou seja, quando o que se é representado esta presente na mente e,
assim, tem-se a percep¢do ou sensagdo da coisa direto na mente; e a segunda forma é
indireta, quando o que se quer representar ndo pode apresentar-se, esta relaciona-se a
imaginagdo e a memoria, o objeto ganha a forma de imagem, ou seja, quando “o objeto
ausente ¢é reapresentado a consciéncia por uma imagem, no sentido amplo do termo”
(DURAND, 1993, p. 7). Na forma indireta, o autor afirma que o objeto ausente é re-
presentado por uma imagem, pois o simbolo esta relacionado ao imaginario, termo por ele
definido como “conjunto de imagens e relagdes de imagens que constitui o capital pensado
do homo sapiens — aparece-nos como um grande denominador fundamental aonde se
vém encontrar todas as criagdes do pensamento humano” (DURAND, 2002, p. 18).

Geertz (2008:66) considera o simbolo como um agente socializante, capaz de
identificar e transmitir conhecimentos, acontecimentos, imagens, atividades em relagdo
a vida, o modus vivendi de um grupo ou sociedade em determinado tempo e cultura.
Um sistema de simbolos de linguagem, transmitidos através das geragdes. Durand e
Geertz concordam que nao se pode dissociar o homem da cultura, visto que o homem é
dependente de padroes culturais e sistemas simbdlicos capazes de dar sentido a existéncia
humana. Para Cassirer o homem ¢é definido como animal symbolicum e nao como rationale
(CASSIRER, 1994, p. 1), ou seja, o homem se distingue dos outros animais por sua atitude
simbdlica, um ser que constrdi e interpreta sua realidade por meio da cria¢ao de simbolos,
um importante elemento transmissor da cultura,

¢ inegavel que o pensamento simbdlico e o comportamento simbdlico tenham tragos
mais caracteristicos da vida humana e que todo processo da cultura humana estd baseado
nessas condigdes (CASSIRER, 1994, p. 141).

O poder do simbolo reside “na presenca inelutavel do sentido que faz com que, para
a consciéncia humana, nada seja simplesmente apresentado, mas tudo seja representado”
(DURAND, 1988, p. 58-59). Chaui afirma que nesse universo cultural o homem atribui
novas significagdes a realidade, por meio das quais é capaz de se relacionar com o que se
encontra ausente:

os humanos atribuem a realidade significa¢es novas por meio das quais sdo capazes de
se relacionar com o ausente: pela palavra, pelo trabalho, pela memoria, pela diferenciagao

2 DURAND, 1993, p. 13; ELIADE, 2001, p. 13).
» FRANZ, 1977, p. 227.
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do tempo (passado, presente, futuro), pela diferenciacio do espago (proximo, distante,
grande, pequeno, alto, baixo), pela diferencia¢éo entre o visivel e o invisivel (os deuses, o
passado, o distante no espago) e pela atribuicio de valores as coisas e aos homens (bom,
mau, justo, injusto, verdadeiro, falso, belo, feio, possivel, impossivel, necessario, contin-
gente) (CHAUTI, 2000, p. 374).

A funciao de produzir simbolos é uma atividade basica e primaria que se apresenta
como forma de construgdo e de comunicagio de um grupo ou sociedade. E por meio
dos simbolos que os significados sdo armazenados, organizados e transmitidos. Eles sdo
produzidos, compreendidos e apreendidos, sdo compartilhados por pessoas que pertencem
a um mesmo contexto cultural, visto que “ao examinarmos como uma sociedade obriga
os seus membros individuais a funcionar em conformidade com suas necessidades,
descobrimos que um agente ativo importante ¢ o nosso vasto sistema de simbolismo
herdado” (WHITEHEAD, 1987, p. 63).

A tendéncia esponténea de transformar as experiéncias cognoscitivas em simbolos miti-
cos, ou indica a forma que assumem as interpretagdes dos materiais histdrico-religiosos
(por exemplo, mitos, ritos, expressdes figurativas etc.) motivo pelo qual tal forma é essen-
cialmente entendida como a representagio de realidades, ideias ou instintos (DICIONA-
RIO JUNGUIANO, 2002, p. 456).

Abordando através da concep¢do psicoldgica de Jung, “o simbolo ndo é nem
abstrato nem concreto, nem racional, nem irracional, nem real nem irreal. E sempre as duas
coisas” (Jung, 1994, p. 295 - CWV12&400). O mesmo autor considera, ainda, que o simbolo
tem vida, que eles atuam e alcancam dimensdes que o conhecimento racional ndo pode
atingir. Um simbolo sé se mantém vivo, movimenta a vida e o ser humano, enquanto
representa a melhor expressao® de algo, mantendo-se repleto de significado. Porém, no
momento que seu conteudo misterioso passa a ser conhecido, esclarecido, apreendido
pelo conhecimento logico, pela razao, o simbolo deixa de ser metafora, esvazia-se e morre
(JUNG, 1920/1967, p. 543). Jung diferencia dois tipos de simbolos: os espontaneos®,
que sdo derivados do inconsciente e os culturais utilizados nas religides. Estes simbolos
“passaram por inimeras transformagdes e se tornaram imagens coletivas aceitas pelas
sociedades mais civilizadas.” (MALANDRINO, 2006, p. 74). Segundo o autor, quanto
mais significativo for o simbolo, maior sua abrangéncia e expressao, como no caso dos
simbolos religiosos que se referem a uma realidade psiquica do inconsciente coletivo.

A relagao dos sujeitos com o mundo se da no ambito simbdlico, uma conexdo do

5 Para Whitehead, “expressao” é “simbolismo” (1987, p. 56).

> “Os simbolos espontaneos sao derivados de contetidos inconscientes da psique, representando um numero imenso de
variagdes de imagens arquetipicas essenciais. [...] Toda a religido nasce de um simbolo espontaneo” (MALANDRINO,
2006, p. 74).

48



CarituLo I - Fundamentos Conceituais e Tedricos

homem com suas dimensdes mais importantes: a existencial, a psiquica e a espiritual.
Uma linguagem universal infinitamente rica, capaz de exprimir por meio de imagens
coisas que transcendem das problemadticas especificas dos individuos. A linguagem
das religides ¢ simbdlica e muitos dos simbolos religiosos e de rituais sdo especificos e
revelam aspectos profundos da realidade e, por vezes, sao dificeis de serem reconhecidos
e analisados por pessoas que ndo sao iniciadas em determinada religido. Nesse sentido, é
possivel supor que ha um inconsciente religioso com simbolos especificos. Na umbanda
ha simbolos que s6 fazem sentido para seus adeptos, porém, em virtude da diversidade
da religido, é importante ressaltar que nem todos os simbolos encontrados nos centros
umbandistas possuem os mesmos significados, podendo até adquirir fei¢oes diferenciadas
e ser compreendidos pelo grupo restrito da casa.

Os simbolos sdo bastante especificos, mas muitas vezes é extremamente dificil analisar o
que estd para além deles, mesmo se existe manifestamente algum forte apelo para 14 dos
meros atos cerimoniais. Parece provavel, que em qualquer cerimonial que tenha durado
muitas épocas, a interpretagdo simbdlica, (...) varia muito mais rapidamente do que o
cerimonial concreto. Por isso, no seu fluxo, um simbolo terd diferentes significados para
pessoas diferentes (WHITEHEAD, 1987, p. 57).

Assim, no universo simbdlico religioso o ser humano expressa sua ideia de sagrado.
Quanto mais significativo o simbolo, maior seu efeitos. Os simbolos religiosos “se referem
ndo a uma realidade material-concreta, mas a uma realidade psiquica inconsciente da
coletividade” (MALANDRINO, 2006, p. 200). Os padrdes simbdlicos que compdem as
religides, os mitos e os ritos, sdo constituidos por um conjunto de elementos que se faz
presente na linguagem, nas cores, nos gestos, nos movimentos, nos objetos, nas atitudes,
nas vestimentas, nos sons, nas construgdes dos templos, nas musicas, preces, mantras etc.

Asreligides se expressam por meio dos simbolos ou estruturas simbolicas complexas
(SANTOS, 2001, p. 24), onde cada uma agrega aos simbolos sagrados significados diferentes
e possiveis de serem apreendidos no contexto cultural em que estejam inseridos. Segundo
Durand (1988, p. 19), os simbolos rituais sdo definidos como a quantidade dos gestos
repetidos, que atribui uma atitude significativa aos corpos e aos objetos. Também, “os
simbolos sagrados funcionam para sintetizar o ethos** de um povo - o tom, o carater e a
qualidade da sua vida, seu estilo e disposi¢des morais e estéticas” (Geertz 2008, p. 66-67),
sao dramatizados em rituais e relatados através dos mitos.

Os ritos possuem elementos com grande sentido simbdlico, pois “os simbolos estao
particularmente envolvidos no processo ritual” (SANTOS, 2001, p. 24). Victor Turner

¢ Conforme Amaral, Bateson define ethos como “o sistema de atitudes emocionais que comanda o valor conferido
pela comunidade a uma variedade de satisfagdes ou insatisfacdes que os contextos da vida podem oferecer”. Refere-se
ainda a ethos como “o tom do comportamento adequado” e como um “conjunto de sentimentos em relagio a realidade”
(BATESON, In: AMARAL, 2005, p. 59).
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afirma que “o simbolo é a menor unidade do rito que conserva, contudo, as propriedades
da conduta ritual” (TURNER, In: SANTOS, 2001, p. 23); durante as cerimonias, sdo
manifestados por meio dos cantos, da indumentaria, das dangas onde “cada movimento
¢, a0 mesmo tempo, um gesto” (LANGER in SANTOS, 2001, p. 23), que possui um sentido
€ um proposito.

A celebragdo do rito é um evento que ocorre em um espago fisico no qual “o
homem confere significados simbdlicos ao espago e o modifica, de acordo com os valores
e significados moldados pela cultura” (RIBEIRO, 2003, p. 44). Os espagos de rito sdo
identificados, segundo Terrin, em quatro espagos distintos, que dependem da cultura de
cada grupo, a saber:

4

e O primeiro é o espaco fisico, com dimensodes fisicas, o espago observavel,
suas dimensoes de altura, largura e profundidade, além de outras que o ser
humano pode ou nao perceber, como as sensagdes de luz, som, odor e também
temperatura. E o cendrio, corresponde as dimensées perceptivas;

e osegundo é o espaco significativo que, segundo o autor, os antropdlogos anglo-
saxdes chamam de meaning space; poderiamos dizer, um espago semiético, de
representacdo e celebracao do rito;

¢ organizado pelas agdes, pelos gestos, e pelas palavras para expressar um contexto [...]. O
espago assume significado a partir do sistema de sinais com o qual comunicamos e reali-
zamos a¢des que organizam nosso mundo circundante (TERRIN, 2004, p. 215).

e oterceiro espago definido por Terrin é 0 espago virtual e mistico, é caracterizado
quando o ser humano mergulha em uma agao ou participa de um drama, um
espaco interior que, segundo o autor, os arquitetos tém pouco a dizer, “mesmo
sendo o paradigma do qual se mede a eficacia dos outros espagos de rituais™

e por ultimo, o espaco com funcdo déitica, espaco fisico acrescido de uma
particular fun¢ao simbdlico-demonstrativa, criado pela linguagem, um espago
liturgico que assume um carater referencial e leva o fiel a se afastar do mundo
imediato e mergulhar no imaginario religioso, por exemplo, na gira de Pretos-
Velhos de Aruanda que vém a Terra.

E no universo simbdlico que 0 homem vivencia e experiencia o espaco religioso.
Nesse lugar onde ocorrem as cerimonias religiosas, fatores materiais e imateriais
proporcionam ambiéncias rituais que englobam espago e o homem. Todos esses elementos
fisicos, simbdlicos, sensorias, culturais e subjetivos, sdo por ele percebido por meio das
ambiéncias e pelo corpo experimentado durante os rituais.
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1.4 AMBIENCIAY

O termo ambiéncia é definido no dicionario Houaiss como “qualidade do que é
ambiente, do que rodeia os seres vivos; meio fisico, material, em que vive um animal ou
vegetal; meio ambiente; conjunto de condigdes sociais, culturais, morais etc. que cercam
uma pessoa e nela podem influir; espaco preparado para criar um meio fisico e estético
(ou psicoldgico) proprio para o exercicio de atividades humanas, ambiente”.

Também o Diciondrio Aurélio define o termo como:

espaco, arquitetonicamente organizado e animado, que constitui um meio fisico e, ao
mesmo tempo, meio estético, ou psicolégico, especialmente preparado para o exercicio
de atividades humanas, deriva do termo em latim ambire, cujo significado remete aos
vocébulos rodear, cercar (FERREIRA, 2003).

Todo o lugar possui uma ambiéncia que lhe ¢é peculiar, que “englobam as sensagdes
térmicas, luminicas, sonoras, mas também culturais e subjetivas que envolvem um
determinado lugar e seus ocupantes” (DUARTE et alli, 2008). Ainda para o autor, a
ambiéncia é uma caracteristica dos espacos, esta relacionada aos aspectos subjetivos e
culturais. Estes estao associados aos materiais, cores, formas, texturas, que combinadas
compde o ambiente. Enquanto as sensagoes (térmicas, luminicas, actsticas) correspondem
aos aspectos fisioldgicos inerentes a condi¢ao humana, estas atmosferas materiais e morais
estdo agregadas as sensagdes corporeas que o homem experimenta em um lugar. Estas
duas dimensdes da ambiéncia sdo dependentes de padrdes culturais e influenciam no
comportamento e na percepgao espacial.

Pessoas e grupos sociais diferentes nao percebem e experienciam da mesma maneira
o ambiente, pois conforme a cultura é possivel ter percepcdes e experiéncias espaciais
diferentes, visto que a forma de perceber a ambiéncia também esta condicionada a cultura.
Dessa forma ¢é possivel perceber que a ambiéncia pode ser mais ou menos agradavel para
determinado grupo, pois estas (ambiéncias) sdo qualificadas a partir de caracteristicas
subjetivas e culturais. Esses fatores impregnam o espago e influenciam o comportamento
do homem e reorganizacdes espaciais. E por meio dos suportes espaciais que o homem
constroi sua identidade e estabelece seu “lugar no mundo™®. Cada grupo ou sociedade tem
a necessidade de expor ou ocultar suas praticas sejam elas religiosas ou nao nos ambientes, a
disposicao dos objetos no espago, a permissdao ou nao de pessoas em espagos especificos, os
padrdes materiais e comportamentais, sao elementos diferenciados que também se refletem na
organizagao do espago de ritual dos terreiros. Poderiamos dizer que a ambiéncia é resultante
do conjunto de todas as qualidades do espago que cerca seus ocupantes possibilitando a

* Um estudo aprofundado das ambiéncias pode ser feito na tese de PAULA, 2008.
8 DUARTE et alii, 2007.
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interacdo, comunica¢ao, percep¢ao, experiéncia e vivéncia de um espaco. Essas “qualidades
que fazem de um lugar um dominio sagrado constituem a ambiéncia desse dominio”
(Malard, 2011), sendo, a ambiéncia que possibilita esse processo comunicativo.

Em sua tese, Paula (2008) apresenta algumas condigdes enumeradas por Augoyard
para que um fendmeno seja classificado como ambiéncia, dentre elas “a possibilidade de
interagdo entre a percep¢ao, as emogoes, a agdo dos usuarios e as representagdes sociais e
culturais™”.

Para o entendimento das ambiéncias, Elali (2011) afirma que o conceito-chave é a
percepcao. Esta compreendida como um “conjunto de sensagdes, experiéncias, memoria e
sentimentos ligados ao contexto sociofisico, cultural e temporal” que o grupo ou a pessoa
experimenta por meio de seu corpo com relagao ao lugar, uma percepgao que se estabelece
a partir da relagdo homem-ambiente.

Afirma Paula (2008, p. 3) que “a ambiéncia ndo é objeto da percepgao, ela estabelece
os termos da percep¢ao, afetando todos os tipos de a¢dao”. Dessa forma, “ndo percebemos
a ambiéncia, percebemos de acordo com a ambiéncia™®. A percep¢do e a experiéncia
sensorial do espago tém como lugar: o corpo.

Nao se pode dissociar o corpo da cultura na qual esta inserido, pois “o corpo
constitui um fendémeno social e cultural, motivo simbdlico, objeto de representagoes
e imaginarios (...) é o vetor semantico pelo qual a evidenciada relagdo com o mundo é
construida” (LE BRETON, 2007, p. 4). O corpo é, portanto, o meio especifico e condi¢ao
material do homem no mundo. E o mediador das experiéncias multisensoriais, é o corpo
que se movimenta no espago, sente e percebe a luz, sons, odores, sabores, texturas, cores.
Essa experiéncia corporal fortalece a experiéncia existencial e, com isso, é atribuida ao
corpo a producao e transformacdo de ambientes, assim, “ndo é mais a arquitetura que gera
o espago no qual o homem deve se adaptar. O corpo gera a arquitetura porque ela esta
completamente subjugada aos atos do individuo” (MAIA, 2001).

Por meio das ambiéncias, percebemos um ambiente agradavel ou ndo, ou seja, o
conjunto das sensagdes possibilita que o ambiente adquira poder de mobilizagéo capaz
de gerar emocdes e afetos. Esse afeto estd relacionado a experiéncia vivida pelo corpo
no ambiente, “contemplamos, tocamos, escutamos e medimos o mundo com toda a
nossa existéncia corporal, e o mundo experiencial passa a organizar-se e articular-se ao
redor do centro do corpo” (PALLASMAA, 2011, p. 66). Dessa forma, é pela exploragdo
e interacao do corpo fisico, que o homem percebe o espaco. Paula (2008) apresenta
em sua tese que, durante pesquisas desenvolvidas no LASC, verificou-se que algumas
ambiéncias sdo capazes de motivar a¢des e intervengdes de seus ocupantes; acredita-se
que isso nao ocorra “apenas pelas caracteristicas sensitivas de determinadas ambiéncias
(...) mas também pela existéncia de um carater motivador, que envolve o ocupante e

% PAULA 2008, p. 30.
0 THIBAUD, in ELALI, 2009 — acessado em 11/04/2011.
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o convida ao compartilhamento da atmosfera do lugar.” (DUARTE et al., 2008, p. 4).
Continua Paula,

esse carater motivador, que convida o homem a participar da atmosfera do lugar, foi defi-
nido por Tschumi como “evento”, ou seja, o aspecto coreografico da experiéncia corporal
da arquitetura, onde os corpos constroem o espago por meio e através do movimento
(TSCHUMLI, In: PAULA, 2008, p. 51).

A ambiéncia ndo é um processo estatico, “permite apreender o espago sensivel,
construido e age como uma ‘relagao dinamica no mundo’, em articulagdo com as nogdes
de experiéncia, de processo e de interagdo” (TIXIER, In: PAULA, 2008, p. 3).

A ambiéncia atua como ligacao entre as sensagdes experimentadas pelas pessoas
durante os rituais religiosos da umbanda. O suporte espacial onde transcorrem os ritos
religiosos pode ser percebido e vivenciado de forma prépria, pois cada espago fisico do
terreiro com sua ambiéncia peculiar parecem assumir caracteristicas especificas, seja
sagrado e profano, mistério e segredo, publico e privado, possibilitando o processo de
experiéncia e influenciando no comportamento do ser humano, visto que a ambiéncia

precede, dirige e organiza o movimento e o comportamento do homem no ambiente,
podendo ser definida em termos de solicitagio motriz que coloca nosso corpo num certo
estado de tensdo e mobiliza nossa capacidade de agir. [...] Por se constituir na parte que
vivenciamos no cotidiano de nossas cidades e edificagdes, a ambiéncia se reflete no sentir
corporal (PAULA, 2008, p. 52).

A percepgao espacial ocorre através dos estimulos fisicos, perpassa os sentidos
humanos, afeta o estado do corpo, podendo estimular® ou acalmar®, pois atua no corpo,
o responsavel pela experiéncia espacial. Dessa forma, a experiéncia reune os sentidos

4

e a imaginacdo humana®, ¢ “sempre voltada ao mundo exterior e depende da vivéncia
individual” (PAULA, 2008, p. 21). Podemos entédo dizer que:

as ambiéncias sensiveis sdo as atmosferas materiais e morais que, definidas em termos
de experiéncia partilhada, englobam as sensa¢des luminicas, sonoras, olfativas, térmicas
e também os aspectos culturais e subjetivos que envolvem um determinado lugar, num
determinado tempo (DUARTE et al., In: PAULA, 2008, p. 36-37).

¢! Para Thibaud (2004, p. 355) as ambiéncias das feiras, dos grandes eventos esportivos e das casas noturnas sio
particularmente estimulantes, uma vez que foram concebidas para fazer com que os homens mergulhem num estado de
tensdo e excitagdo, provocando suas reagdes corporais (PAULA, 2008, p. 36).

62 Para Thibaud (2004, p. 355), os museus, igrejas ou hospitais, proporcionam a contemplagéo e a reflexdo promovendo
uma sensa¢io de calma e relaxamento (PAULA, 2008, p. 36).

¢ PAULA e DUARTE, In: PAULA, 2004, p. 4.
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A ambiéncia de ritual convoca simultaneamente o conjunto de sentidos ao
mesmo tempo em que é por eles percebida; a ambiéncia impregna o espago de ritual
estabelecendo uma maior interacdo entre as pessoas e seus ambientes. Durante o estudo,
buscou-se por meio do método etnografico, recompor a ambiéncia experimentada
durante alguns rituais. Parte dessa experiéncia encontra-se transcrita do caderno de
campo no Capitulo IV.

Conforme visto anteriormente, o corpo é um elemento mediador da experiéncia
humana, nao ha espago sem corpo, visto que é elemento de construcido espacial e também
esta intimamente relacionado a ambiéncia, além de ser - como ja apresentado — importante
elemento da arkhé africana.

1.5 CORPO E EVENTO

1.5.1 CORPO

Como ja ressaltamos, o corpo é um elemento fundamental no espaco dos terreiros
e estes sdo ambientes ricos em simbolos e significados, onde ocorrem os rituais. As
cerimonias sdo eventos ou acontecimentos de carater efémero que se rebatem no espaco.
Cada ritual transcorre de maneira diferente e essas manifestagdes religiosas estdo
relacionadas as tradi¢des culturais do grupo e tem, além do ambiente, também o corpo
como elemento material da experiéncia - o corpo ¢ o lugar do contato privilegiado com
o mundo®.

O corpo é, portanto, um todo material onde relagcdes subjetivas com uma instancia de
alteridade sdo veiculadas por c6digos culturais. Lugar da encarnagio significante, é habi-
tat do Outro (cultura, linguagem) que, ao dizer, da forma aquilo que de inicio era apenas
matéria organica (GODQY, BAIRRAO, 2011).

O corpo, para o etndlogo Marcel Mauss (1974), é um artefato cultural modelado
conforme os habitos culturais. E necessariamente uma construgio simbdlica cultural no
qual a sociedade impde um rigoroso uso, o modela e o fabrica especifico como o corpo
proprio. Sao impostas técnicas corporais, ou seja, tradigdes que combinam elementos
bioldgicos, psicoldégicos e sociais que tém como consequéncia comportamentos e espagos
proprios de determinada cultura.

O espa¢o é dominio do corpo, tratando o corpo como materialidade simbolica e
organica, ancoradouro da relagdo entre homens e deuses, o corpo se constitui no elemento
de referéncia dessa relacdo e da reelaboragdo de um espago simbdlico. O corpo é forma
de expressao, de intencionalidade e grande poder de significagilo (MERLEAU-PONTY,

¢ LE BRETON, 2007, p. 10.
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1999), seus gestos e movimentos sdo carregados de sentidos e simbolismos. O corpo ¢ a
base para a experiéncia e percep¢ao do outro e dos espagos construidos.

A experiéncia do espaco vivido é estruturada de forma psiquica, como percep¢ao
individual e pessoal “é uma fonte profunda de emogao: viver o espago é entrar em
ressonancia com seu valor poético e sua dimensao simbdlica” (BACHELARD, In:
FISCHER, 1994, p. 52). O espago vivido esta relacionado ao ambiente construido, onde os
eventos acontecem. E o espaco da experiéncia no mundo, das atividades e agdes realizadas
pelo corpo. O espaco, diz Tuan, é orientado e estruturado a partir do corpo, “o corpo é
‘corpo vivo’ e o espago é um constructo do ser humano” (TUAN, 1994, p. 40).

A experiéncia espacial, a relagdo do homem com o meio, com o mundo, com os outros
e com 0s objetos, se revela e ocorre a partir do espago corporal. Por meio de comportamentos,
pelo olhar, nos gestos, nos movimentos, o ser humano adquire conhecimento, pois

todo individuo percebe o mundo e suas coisas a partir de si mesmo, de um campo que
lhe é proprio e que se resume, em ultima instancia, a seu corpo. O corpo é lugar zero do
campo perceptivo, é um limite a partir do que se define um outro, seja coisa ou pessoa
(SODRE,1988, p. 123).

ConformeafirmaSodré, nacitagdoacima, o corpo é meio de percepgao, deorientagao
e de referéncia para se definir o Outro. Nas atitudes humanas, nos comportamentos
e maneiras de viver e se relacionar, o ser humano atribui significados e relaciona-se
de maneira particular com o Outro, utilizando-se de seu corpo como mediador desta
relacdo e experiéncia. Portanto, compreendemos o corpo como lugar da percepcao e das
experiéncias com o outro e com o espago. Combina bioldgico, cultural, emocional, mental
e fisico, e é onde se projetam desejos e sentimentos.

O corpo é espaco simbolico e de ritual. O ser humano ocupa naturalmente um
espaco, que “estd em relagdo estreita com os instintos, os impulsos, as emocgdes e as
agoes. (...) O espago é uma realidade organizada psiquicamente a partir da relagdo entre
espago proprio do corpo e ambiente exterior” (FISCHER, 1994, p. 47). O corpo é a base da
subjetividade humana e sintese da cultura que expressa elementos especificos da sociedade
de que faz parte.

O terreiro é uma realidade organizada através da subjetividade, por meio do
qual o ser humano constréi um espaco relacional, onde o corpo fisico é o elemento de
interagdo e comunica¢do com o ambiente. Para Merleau-Ponty (1999) o corpo fisico é o
limite entre o externo e o interno, onde a consciéncia e o ambiente exterior harmonizam.
Dessa forma, podemos compreender o espago do terreiro como realidade psiquica a fim
de conhecer de quais elementos fisicos, simbdlicos e culturais ele é constituido e investigar
como a subjetividade e ambiéncias do sagrado interagem e interferem na constituigao
da espacialidade do ritual enquanto espago vivido. De fato, é possivel afirmar que o
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espago so existe quando é vivido. Este tem um significado e um simbolismo adquirido
através de nossa experiéncia, “o espago percebido pela imaginacao nao pode ser o espaco
indiferente entregue & mensuracdo do gedmetra. E um espaco vivido. E vivido ndo em sua
positividade, mas com todas as parcialidades da imaginagdo” (BACHELARD, 1993, p. 19).

E essa experiéncia é vivenciada pelo corpo, o elo entre o sujeito e 0o mundo, ou ainda,
o fio condutor de toda experiéncia perceptiva que da sentido e significado ao espago, na
medida em que este é vivido pelo ser humano em suas experiéncias e atividades,

0 espaco é real, por isso ele parece afetar os meus sentidos bem antes da minha razao. A
materialidade do meu corpo tanto coincide como combate a materialidade do espago.
Meu corpo traz consigo propriedades e determinacéo espaciais: acima, abaixo, direita,
esquerda, simetria, assimetria. Ele ouve tanto quanto vé (TSCHUMI, 1998, p. 39).

Nessa vivéncia do espaco, a principal referéncia se apoia na experiéncia corporal,
como enfatizou Merleau-Ponty (1999), o corpo é o pivd da existéncia, o esteio do ser no
mundo, por meio do qual se faz possivel a experiéncia do espago no mundo fisico,

o0 espago no mundo fisico é constituido via a experiéncia corporal do préprio sujeito atra-
vés do eu consciente em movimento. O agente experimenta assim o mundo fisico e re-
presenta as suas dimensdes espaciais da perspectiva do préprio corpo. Similarmente, a
materialidade do mundo fisico é experimentada pelo contato corporal direto com esse
mesmo mundo. Essa visdo do mundo fisico centrada no sujeito também afeta a definigdo
de coordenadas espaciais correspondentes. A perspectiva subjetiva principia com a ideia
de que por intermédio do corpo o agente assume uma posi¢do concreta no mundo fisico
(B. WERLEN, apud SANTOS, 2009, p. 83).

Durante esta pesquisa, comprovamos que o corpo ¢ um elemento importante
nos rituais. Através dele o ser humano vai assimilando e se apropriando de valores,
normas e costumes sociais, num processo de inCORPOra¢ao, onde os movimentos sao
linguagens gestuais e silenciosas que produzem o espago. As praticas corporais sdo formas
de expressdo que, por meio dos movimentos, gestos e das dangas, sdo escritas no espaco,
combinando a representa¢do do espago e o espago de representacao.

Buscaremos compreender em nosso estudo, as formas pelas quais, nos ambientes
religiosos dos terreiros, espagos simbolicos gerados pelo corpo, os rituais, eventos efémeros,
“se transformam em cendrios ou programas, esvaziados de implicagbes morais ou
funcionais, independentes, porém inseparaveis dos espagos que os encerram” (TSHUMI,
2006, P. 180) constituindo légicas e configuragdes espaciais que possibilitam a produgédo
desse espago simbdlico.

56



CarituLo I - Fundamentos Conceituais e Tedricos

1.5.2 EVENTO

O corpo gera espagos simbolicos que se encontram em permanente transformagao
a partir do confronto com os eventos, programas® e também dos movimentos dos
corpos em seu interior. Espaco, corpo, movimento e evento estabelecem uma relagio,
pois o espago ¢é o lugar do evento e ndo ha evento sem a presenga do ator, sem agéo.
Segundo Brasileiro (2007, p. 73), “os eventos representam o que as pessoas desenvolvem
no ambiente”, portanto esses eventos representam as atividades humanas que envolvem
a interagdo com coisas ou pessoas, em um dado momento em um espago. De forma geral
¢ concebido como acontecimentos que ocorrem em lugares e em periodos de tempo
determinado, estendendo-se por uma determinada duragdo, “podem abranger usos
particulares, fung¢des singulares ou atividades isoladas. Incluem momentos da paixao, dos
atos do amor e do instante da morte” (SPERLING, 2008, p. 41).

Neste estudo, serao considerados os rituais religiosos da umbanda, “evento empirico
que se concentra nos sentidos, na experiéncia do espa¢o” (TSCHUMI, 1998, p. 83). Esses
espagos se concretizam em uma dimensédo espago-temporal, em um tempo circular que
une a origem dos tempos a0 momento atual, por meio do movimento circular dos corpos,
na dinadmica das agdes, na materialidade dos objetos e na imaterialidade das relagdes.
Dessa forma, é possivel encontrar no evento uma dimensao espago-temporal, pois

(O evento) permite unir o mundo ao lugar; a Historia que se faz e a Histdria ja feita; o
futuro é o passado que aparece no presente. O presente é fugaz e sua analise se realiza
sempre através de dois polos: o futuro como projeto e o passado como realidade ja pro-
duzida. O evento aparece como essa grande chave para unir também a nogéo de espago e
tempo [...] como um todo unico (SANTOS, apud CARDOSO, 2011, p. 39).

Milton Santos lembra alguns autores que tratam o conceito de evento por outros
vocabulos, conforme sua forma de pensamento: “Lefebvre escreve a palavra ‘momento’,
Bachelard fala ‘instante’ e Whitehead, ‘ocasido’. Ja para Russell, evento resulta de uma
série de instantes”. (SANTOS, 2006, p. 93), assim, o evento conforme a concep¢ao adotada
por esses autores, ¢ o que simplesmente acontece, uma ocorréncia, que ocorre no espago
por um periodo de tempo, assim como nos rituais religiosos.

Conforme os termos acima, evento esta relacionado a uma ideia de temporalidade;
trata-se de uma relagdo dindmica entre espaco e evento, eminentemente temporal.
Consideramos em nosso estudo, os rituais religiosos um “evento” cujo carater efémero
desses (rituais) tem no terreiro uma arquitetura imaterial, um modo de conceber o espago
como suporte das atividades religiosas.

Tschumi (2006, p. 179) considera o evento possibilidade espacial formadora do

¢ Programa: informagao descritiva, previamente preparada, sobre qualquer série formal de procedimentos, como uma
cerimonia festiva, um curso académico etc. (...), o espetaculo como um todo (TSCHUM]I, In: NESBIT, 2006, p. 184).
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espago, de forma que os corpos constroem o espago por meio e através do movimento
(TSCHUMLI, 2006, p. 179-181). Sendo assim, conforme argumenta Tschumi, a esséncia de
um espago s6 pode ser apreendida junto com o movimento e o evento que nele ocorre, e
que dele sdo inseparaveis. O autor indica que

espa¢o, movimento e evento sdo inevitavelmente partes de uma definigdo minima de ar-
quitetura, e que a disjun¢do contemporénea entre uso, forma e valores sociais sugere uma
relacdo intercambiavel entre objeto, movimento e agdo (TSCHUMI, In: LELIS, 2007, p. 43).

Conforme cita¢ao, a arquitetura é a combina¢ao de espago, movimento e evento.
Para Tschumi, “ndo h4 arquitetura sem evento“ (TSCHUMI, In: RENNO, 2006, p. 71), pois,
continua o autor, “arquitetura ndo é somente espaco e forma, mas também evento, agio e o
que acontece no espago” (TSCHUMI, In: DUARTE e ARRUDA, 2009, p. 79). Dessa forma,
como arte que trata o espago, a arquitetura também é uma arte que trata o evento, pois

o papel de incidentes isolados — tantas vezes descartados no passado - evidencia que a
natureza da arquitetura nem sempre se encontra na construgio. Eventos, desenhos, tex-
tos, expandem as fronteiras de construgdes socialmente justificaveis (TSCHUMI apud
NESBITT, 2006, p. 181).

O autor ainda afirma que para que um evento ocorra existe a necessidade de um
espago, como ja apresentado em nosso estudo, os terreiros de umbanda, na maioria das
vezes uma adaptacdo do espago para o ritual onde os personagens®® se apresentarao por
meio dos gestos e movimentos corporais, pois

corpos nio apenas se movem em, mas geram espagos produzidos por e através de seus
movimentos. Movimentos — de danga, esporte, guerra — sdo a intrusio de eventos dentro
de espagos arquiteturais. No limite, esses eventos se tornam enredos ou programas, va-
zios de implicagdes morais ou funcionais, independentes, mas inseparaveis dos espagos
que os encerram (TSCHUMI, 2006, p. 181).

Os eventos sao alterados por cada novo espago da mesma maneira que 0s espagos
sao alterados por cada novo evento, ou seja, os espagos sao qualificados pelas agdes que
neles ocorrem, assim como as agdes também sdo qualificadas pelos espagos. Podemos
considerar, conforme afirma Tschumi (2006), que evento e espa¢o ndo estao vinculados,
mas se relacionam e permitem uma reorganizacgao espacial. Assim, ao atribuir um evento
a0 espago, este adquire novos niveis de significagdo como é possivel perceber na festa de
Iemanja no fim do ano nas praias, a percep¢do da dualidade sagrado e profano presente

% Personagens: Tschumi os chama de protagonistas intrusos no set arquitetonico (BERTOLA e ARRUDA, 2009).
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nesse espago® publico ocorre temporariamente em fungdo do evento religioso que se faz
presente por meio de simbolos, e se manifesta no espaco, através do movimento®, da agao.

1.6 SAGRADO E PROFANO

A percepgao dessa dualidade no espaco, assim como a relacdo entre o homem e
o sagrado, ¢ estabelecida de forma especifica por cada cultura e revela uma dimensao da
existéncia humana. Segundo o antropdlogo Sérgio Ferreti, “a religido é um dos elementos
basicos, constitutivos da cultura de toda sociedade” (FERRETI, 2001). Para Emile
Durkheim, a primeira representacdo que o homem construiu acerca de sua existéncia esta
baseada na religido, pois “ha muito se sabe que os primeiros sistemas de representagao
que o homem produziu do mundo e de si préprio sao de origem religiosa” (DURKHEIM,
1996, XV). Ainda para esse o autor, a religido é coisa eminentemente social, visto que
“as representagdes religiosas sdo representacdes coletivas, com realidades coletivas (...).
A religido é um produto do pensamento coletivo” (DURKHEIM 1996, p. 8), assim como
também os ritos sdo representagdes coletivas, onde os mitos sdo revividos, essa forca
cultural explica aspectos essenciais de uma realidade, remetendo a visdo de mundo de
um grupo ou sociedade. Assim, religido foi a primeira forma que o homem dispds para
explicar e entender o mundo e os acontecimentos da vida, sejam de ordem natural ou
social. Durkheim relaciona o sagrado e o profano como um antagonismo fundamental e
indissociavel: “o sagrado e o profano foram pensados pelo espirito humano como géneros
distintos, como dois mundos que ndo tém nada em comum” (DURKHEIM, 1996, p. 51).

A definigao de sagrado e profano, segundo Mircea Eliade, é uma visdo dualista,
onde um conceito opde-se ao outro e ambos manifestam-se como uma realidade
diferente das realidades naturais e do cotidiano. Essa dualidade se expressa através das
varias crengas, costumes, rituais, mitos, simbolismos e comportamentos diante da vida,
apresentando-se como “duas situagdes existenciais assumidas pelo homem ao longo da
sua historia” (ELIADE, 2001, p. 20). Para o autor o espago sagrado manifesta-se como
uma realidade diferente do cotidiano, caracterizada por sua sacralidade e expressa grande
valor simbdlico. Nesse local onde o homem faz a experiéncia da manifestagdo do sagrado,
¢ lugar onde sao narrados os mitos de origem e da criagdo do mundo, ou seja, a historia
da transformacao espacial do caos ao cosmos. Dessa forma, a religiao pode ser vista
como o conjunto de significagdes culturais que regula o comportamento e estabelece a
reorganizacao do espago profano para o sagrado.

Na maioria das logicas religiosas existem diferencas fundamentais entre o espago

¢ O espago para Tschumi é um estado mental, categoria do a priori da consciéncia definida por Kant. Talvez a forma
pura, um produto social: a proje¢do no 4mbito da estrutura sociopolitica.

¢ Movimento: é a a¢do ou processo, e ainda o ato ou a maneira particular de mover-se.
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sagrado e o profano. Para Eliade (2001), o espago profano é o espago comum, do cotidiano,
¢ caracterizado por elementos que nao possuem sacralidade; podemos imaginar o espago
publico da orla de Copacabana durante o ano. O espago profano pode ser reorganizado e
se converter em espago sagrado. Para o autor, podem ser consideradas duas formas para a
organizagao espacial. A primeira ocorre por meio da manifestagao direta da divindade, uma
hierofania, em coisas, objetos ou pessoas, onde ocorre a revelagao do divino. Um exemplo
que podemos citar sdo os lugares de peregrinagdo, como a gruta em Lourdes, quando se
considera a aparigdo de Nossa Senhora a jovem Bernadette. Independente das condi¢oes
econdmicas, sociais, culturais e histéricas do grupo, o homem reconhece o sagrado porque
este se manifesta, se apresenta através das hierofanias - “algo sagrado que se revela”
(ROSENDAHL, 1996, p. 27) em um objeto, mitos, simbolos, rituais e também um espago.

Outra forma de reorganizar o espago ¢ sua construgao ritual. Neste caso, podemos
citar as manifestacoes sagradas que acontecem, por exemplo, na orla de Copacabana no
més de dezembro, por ocasido das homenagens ao orixa Iemanja. Neste caso o sagrado
se faz por meio da construgao ritual do espago pelas religides afro-brasileiras como a
umbanda e o candomblé.

Para Augras, atribuir a qualidade de sagrado a um espago “nada mais é senao
estabelecer uma forma de organizagdo do mundo (...). Ordenar o mundo por meio do
sentido ¢ transforma-lo em grande sistema significativo” (AUGRAS, 1983, p. 17). Nas
atitudes humanas e maneiras de viver, o homem percebe um conjunto de elementos e
atribui significados as coisas baseadas em sua estrutura social e cultural, relacionando-se e
comunicando-se de maneira particular e especifica com cada objeto, criatura ou locais de
experiéncia. Para Malard (2011, p. 4), esses elementos formam o “conjunto de qualidades
que fazem de um lugar um dominio sagrado constitui a ambiéncia desse dominio”, é por
meio da ambiéncia que é possivel esse processo comunicativo.

O sagrado e o profano dialogam cotidianamente e mostram-se como opositores
e complementares produzindo uma teia de significados (GEERTZ, 2008). Geertz propde
considerar a religido como um sistema cultural e parte do pressuposto de que a religido
¢ um sistema de simbolos (GEERTZ, 2008, p. 102). Estes sdo formulagdes plenas de
significados, que remetem a experiéncias abstratas materializadas ou a ideias, conceitos,
sensagoes e atitudes que foram condensadas e concretizadas.

Alguns tipos de espagos sagrados podem ser distinguidos e delimitados no terreiro
como: o espaco sagrado privado, onde se permite a presenca apenas dos iniciados (ronco,
camarinha), o sagrado publico (barracao) e no espago misto, como na cozinha, que adquire
carater diferenciado, sagrado/profano (dualidade inseparavel conceitualmente) podendo
ser cozinha de santo/cozinha de casa.

O espago sagrado ¢ construido ritualmente®, e tem como modelo exemplar a

¥ ROSENDAHL, 1999, p. 233.
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cosmogonia. Para Eliade (2001), a casa (termo que veremos mais adiante também ¢é
atribuido ao terreiro) é um espago religioso, nao um espago geométrico e material para se
habitar, “é o universo que o homem construiu para si imitando a Cria¢ao exemplar dos
deuses, a cosmogonia” (ELIADE, 2001, p. 54). A morada constitui-se uma “imago mundi”
(ELIADE, 2001, p. 54), um espago sagrado e localizado simbolicamente no “Centro do
Mundo” e aberto para a comunica¢do com o transcendente. Assim é o barracio nos
terreiros, um espago que se opde ao espago da assisténcia, onde se encontra o publico para
assistir e aguardar as consultas.

Os cultos afro-brasileiros consideram sagrados alguns lugares especificos da
natureza e espagos construidos pelo homem,

a Arquitetura [...] ndo faz mais, portanto, do que retomar e desenvolver o simbolismo
cosmoldgico ja presente na estrutura das habitacdes primitivas. [...] os simbolos e rituais
[...] derivam, em ultima instincia, da experiéncia primaria do espago sagrado. [...] todos
os simbolos e rituais concernentes aos templos, as cidades e as casas derivam, em ultima
instancia, da experiéncia primadria do espago sagrado (ELIADE, 2001, p. 55).

Assim, sagrado e profano permitem que sejam apresentados alguns espagos vividos
por grupos que sacralizaram espagos de vida, seja na natureza por mitos-ancestrais, seja no
interior de catedrais, templos e terreiros e nos locais de peregrinagdes, lugares designados
como espagos sagrados nas cidades, durante cerimdnias e festas religiosas.

Eliade (1992) destaca que a festa religiosa é uma reatualizagdo de uma “histdria
sagrada” do povo, que se desenvolve durante os rituais por meio dos mitos e que se constitui
no paradigma da experiéncia humana, oferece ao grupo um modelo de comportamento
no mundo. Suas percepgdes, comportamentos e condutas diferenciadas, favorecem,
muitas vezes, as reordenagdes espaciais: um ordenar e reordenar que modifica o ambiente
e a ambiéncia e gera um processo de "Moldagem do Lugar” (DUARTE, 1993) 7 entre o
Homem e o sagrado por meio da manipulagao espacial.

7 Em Duarte (1993) usa-se a expressdo que aqui adotamos: “Moldagem do Lugar” para nos referirmos ao processo
como objeto de interesse. Para tanto, Duarte considerou “moldagem” como sendo o processo “de manipulagio afetiva”
que leva o espago a ser considerado um Lugar.
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CariTuro 11

Formacdo dos Terreiros no Brasil
e no Rio de Janeiro

Os espagos de ritual apresentados neste estudo, os terreiros de umbanda, sao
resultantes de expressdes culturais das diversas etnias africanas, indigenas e europeias
no Brasil. Para a compreensao desses espagos de encontro, sera apresentando um breve
mergulho nos aspectos histéricos que datam da chegada dos escravos ao Brasil.

2.1 A HISTORIA ONTEM E HOJE

A reconstrucao da histdria de formagao dos terreiros no Brasil ndo é simples, isto
porque a documentagao e os arquivos oficiais, relativos a escravidao e ao trafico negreiro,
foram queimados depois da “supressido do trabalho servil, a fim de apagar a mancha
escravocrata do pais” (BASTIDE, 1989, p. 50). Mais precisamente, “em 1890, o Ministro
das Financas Dr. Rui Barbosa determinou a destruicdo dos documentos e arquivos
referentes a escravidao” (SANTOS, 2001, p. 27). Outra razdo que dificulta o relato histérico
das religides afro-brasileiras é sua tradicdo oral, ou seja, seus principios e praticas sao
transmitidos oralmente, ndo havendo, portanto, registros escritos, conforme acontece,
por exemplo, com a Igreja Catolica.

Reconstituir o processo histérico de formagdo das religides afro-brasileiras nio é facil
[...] porque sendo religides origindrias de segmentos marginalizados em nossa sociedade
(como negros, indios e pobres em geral) e perseguidos durante muito tempo, ha poucos
documentos e registros sobre elas [...] os mais frequentes sdo os produzidos pelos érgios
ou institui¢des que combateram essas religides e as apresentam de forma preconceituosa
ou pouco esclarecedoras de suas reais caracteristicas (SILVA, 1994, p. 12-13).

Nas primeiras décadas do século XVI iniciou-se a vinda dos africanos para o
Brasil, estendendo-se até fins do século XIX. Um periodo em que grande contingente
de negros africanos aportou no Brasil. Os navios negreiros que aqui chegavam estavam
repletos de escravos que ndo trouxeram bens materiais, mas crencas e tradigdes ancestrais”

7 SODRE, 1983, p. 214.
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impregnadas em seus seres. Trouxeram em sua bagagem cultural os mitos que ha muito
surgiram para comunicar inteng¢des interiores e relacionamento com o mundo real.

Os navios negreiros transportaram através do Atlantico, durante mais de trezentos e cin-
quenta anos, ndo apenas o contingente de cativos destinados ao trabalho de mineragéo, dos
canaviais, das planta¢des de fumo localizadas no Novo Mundo, como também sua persona-
lidade, a sua maneira de ser e de se comportar e suas crencas (VERGER, 1981, p. 23).

Retirados de sua terra, os negros oriundos das mais diversas etnias foram
transportados para outro continente, separados de sua familia de origem e misturados
a outras. Esta era uma estratégia adotada pelos escravocratas para evitar rebelides e
revoltas. A separacdo e mistura de familias inteiras constituiu uma "condi¢ao desfavoravel
a perpetuacdo das civilizagdes africanas em suas originalidades e em suas diferengas”
(BASTIDE, 1989, p. 66), comprometendo a organizagao social e a identidade dos africanos,

tiveram de viver sob um regime que ndo lhes conferia o ‘status’ de pessoa; eram vistos
como meras ‘pegas’, compradas e revendidas como coisas. [...] Amontoados nas senzalas,
barracos de portas e janelas estreitas, sem ventilagdo ou higiene, dormindo em esteiras
pelo chio e, separados de seus parentes, ficavam a margem do convivio social (SILVA,
1994, p. 29-30).

A reprodugdo fiel das sociedades, culturas e religiosidade, oriundas dos povos
africanos que foram trazidos para o Brasil, ndo foi possivel em virtude do processo
escravista. Tiveram que se reestruturar para adaptar-se a uma sociedade com novo sistema
social. O que

néo significou que suas tradi¢des culturais se mantivessem impermeaveis umas as outras.
O que se verificou no universo religioso do Brasil colonial é que as religides que o com-
punham romperam seus limites e se traduziram mutuamente, dando origem as novas
formas, mistas, afro-brasileiras (SILVA, 1994, p. 42).

Mesmo sob o dominio do colonizador, os resistentes filhos de Africa nio romperam
com suas tradigdes. Os escravos africanos reconstituiram nos terreiros seu universo
cultural que possibilitou a preservagao e reinvengao das praticas originais africanas, seus
valores e tradicdes, reinventando a Africa no Brasil:

o desenvolvimento do Candomblé’?, por exemplo, foi marcado pela necessidade por par-

72“Nina Rodrigues (1935) no final do século passado, afirmava: ‘chamam-se de candomblés as grandes festas ptblicas do
culto iorubano, qualquer que seja sua causa’ (...) Arthur Ramos (1934) diria 0 mesmo, a respeito do termo candomblé. E
mais: que, por extensdo, o termo passara a designar os proprios lugares ou centros onde se realizam as cerimonias’ Hoje,
designa a propria religido de culto aos orixas. Fica evidente o carater sindbnimo que o termo candomblé assume para com
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te dos grupos negros de reelaborarem sua identidade social e religiosa sob as condi¢des
adversas da escraviddo e posteriormente do desamparo social, tendo como referéncia as
matrizes religiosas de origem africana. Daif a organizagio social e religiosa dos terreiros
em certa medida enfatizarem a “reinvengdo” da Africa no Brasil (SILVA, 1994, p. 14-15).

As principais etnias dos escravos africanos trazidos para o Brasil eram provenientes
da Costa da Mina, hoje Republicas do Togo, Benin e da Nigéria que, dispersos pelo pais,
foram espalhando suas praticas culturais e religiosas:

diversos grupos provenientes do Sul e do Centro do Daomé e do Sudoeste da Nigéria, de
uma vasta regido que se convenciona chamar de Yorubaland, sdo conhecidos no Brasil
sob o0 nome genérico de Nag6, portadores de uma tradi¢do cuja riqueza deriva das cul-
turas individuais dos diferentes reinos de onde eles se originaram. Os Kétu, Sabe, Oy,
Egbd, Egbado, Ijesa, ljebu importaram para o Brasil seus costumes, suas estruturas hie-
rarquicas, seus conceitos filosoficos e estéticos, sua lingua, sua musica, sua literatura oral

e mitoldgica. E, sobretudo, trouxeram para o Brasil sua religiao (SANTOS, 2002, p. 29).

Uma vez no Brasil, os escravos deveriam ser “obrigatoriamente evangelizados em
sua chegada, aprender as rezas latinas e receber o batismo; deviam assistir a missa e tomar
os santos sacramentos” (BASTIDE, 1989, p. 77). Este era o acordo estabelecido entre a
Coroa portuguesa e a Igreja. Apds o processo de tornarem-se catdlicos, os negros tinham
o direito de frequentar as missas nas igrejas, separados dos brancos, nos espagos a eles
destinados, ou seja, em pé e nos porticos das igrejas.

Os negros que recriaram no Brasil as religides africanas dos Orixas, Vuduns e Inquices
se diziam catdlicos e se comportavam como tais. Além dos rituais de seus ancestrais,
frequentavam também ritos catélicos. Continuaram sendo e se dizendo catdlicos, mesmo
com o advento da Republica, quando o catolicismo perdeu a condi¢éo de religido oficial
(PRANDI, 2003, p. 1).

Desde que chegaram ao Brasil, apesar de enfraquecidos socialmente, os escravos
mantiveram sua identidade cultural através da religiosidade. A religido negra, em
sua reconstrucao fragmentada, foi capaz de dotar por meio dos espagos de rituais, a
identidade desse povo. As manifestagdes religiosas dos escravos aconteciam de forma
escondida sem nenhuma estrutura institucionalizada, em meio as senzalas, onde
realizavam seus rituais e festejos sagrados. Esses rituais precisavam ser disfar¢ados

o termo festa desde os seus primordios no Brasil” (AMARAL, 2005, p. 29). Para Pessoa de Barros, “o candomblé pode
ser definido como uma manifestagéo religiosa resultante da reelaboragao das varias visdes de mundo e de ethos prove-
nientes das multiplas etnias africanas que, a partir do século XVI, foram trazidas para o Brasil” (PESSOA DE BARROS
e TEIXEIRA, 2000, p. 103).
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e o sincretismo” foi um instrumento estratégico para escondé-los do poder da
religido oficial, o catolicismo. Com isso, alguns aspectos do costume dos africanos
foram reinterpretados, receberam novos significados adaptando-se ao catolicismo. Os
negros escravizados, para cultuar seus orixas, construfam altares com imagens de
santos catolicos e depositavam embaixo os assentamentos de seus deuses. Os senhores
brancos, durante os cultos, viam as imagens e ndo entendiam as dangas e os cantos
em dialeto africano, pensavam que os escravos estivessem cultuando e celebrando
os santos catdlicos e ndo a seus orixds. Certamente, faltava aos dominadores o
conhecimento dos significados, dos simbolos e das linguas africanas. Dessa forma
iniciou-se o sincretismo religioso catélico-africano, “os negros tornados cristaos pelo
batismo, somavam a fé nos santos catdlicos sua devo¢ao aos orixas africanos” (SILVA,
1994, p. 31). Associaram seus rituais e divindades aos rituais e santos da Igreja Catoélica
e adotaram também o calendario de festas do catolicismo. Foi através do sincretismo
religioso que os negros reviviam o culto aos seus orixds, mantendo sua fé e devogao,
sem que os dominadores percebessem.

Vendo seus escravos dangarem de acordo com seus hébitos e cantarem nas suas proprias
linguas, julgavam nao haver ali sendo divertimentos de negros nostalgicos. Na realidade,
nio desconfiavam que o que eles cantavam, no decorrer de tais reunides, eram preces e
louvagdes a seus Orixas, a seus voduns, a seus inkisso. Quando precisavam justificar o
sentido de seus cantos, os escravos declaravam que louvavam, na suas linguas, os santos
do paraiso. Na verdade, o que eles pediam era ajuda e protegdo aos seus proprios deuses
(PRANDI, 2001, p. 25).

Os primeiros cultos religiosos africanos praticados no Brasil até o século XVIII
foram denominados de calundu™ colonial. Renato da Silveira em seu artigo “Do Calundu
ao Candomblé”” descreve um importante relato da primeira tentativa de se estruturar
e organizar o culto urbano. Com o crescimento das cidades e o aumento do numero de
negros libertos, os rituais comegam a ocupar um espago em meio a comunidade na cidade.
Os rituais, inicialmente celebrados no mesmo espago de moradia dos negros, mais tarde
comecam a ser realizados também em residéncias de pessoas importantes da cidade. Os
cultos seguiam as origens das diversas nagdes estabelecidas no Brasil, por exemplo:

73 O sincretismo proporcionou uma dupla contribuigdo, pois o contato da religiosidade branca com a negra propiciou
que elementos do catolicismo fossem incorporados as praticas misticas desses grupos, em contrapartida, elementos da
religiosidade afro foram incorporados a rituais catélicos. Podemos perceber essa influéncia nas missas afro disseminadas
em todo o pais.

7 Termo de origem banto, que ao lado de outros como ‘batuque; ou ‘batucajé, designava e abrangia imprecisamente toda
a sorte de danca coletiva, cantos e musicas acompanhadas por instrumentos de percusséo, invocagdo de espiritos, sessdo
de possessao, adivinhagdo e cura magica (SILVA, 1994, p. 43).

7> Para acessar o artigo: http://www.revistadehistoria.com.br/secao/capa/do-calundu-ao-candomble.
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banta (das regides ao sul da Africa, como Angola, Congo e Mogambique) e Jeje (da Africa
Ocidental, atual Republica de Benin), por exemplo, acabaram aderindo ao Catolicismo.
Ja o sincretismo com os cultos amerindios deu-se apenas com os bantos. Alguns [...] mis-
turaram tradi¢des africanas, catélicas e indigenas no mesmo ritual, dando origem ao que
se convencionou chamar de Umbanda. [...] O préximo passo, ousado, nessa trajetdria de
constituicdo da religido afro-brasileira, seria precisamente organizar o culto na cidade,
exibi-lo como instituigdo urbana legitima, buscar sua oficializa¢éo. Foi em Salvador, no
bairro da Barroquinha, que essa transi¢do foi tentada com relativo sucesso. Segundo as
tradigdes orais dos nagds (africanos iorubas, origindrios de regides da Nigéria, Benin e
Togo) baianos, o primeiro candomblé de sua linhagem foi fundado em terras situadas
atrds da capela de Nossa Senhora da Barroquinha (SILVEIRA, 2005, p. 23).

Os calundus foram uma “forma urbana de culto africano relativamente organizado,
&2

que antecederam as casas de candomblé do século XIX e aos atuais terreiros de candomblé
(SILVA, 1994). Segundo Verger,

varias mulheres enérgicas e voluntariosas, origindrias de Kéto, antigas escravas libertas,
pertencentes a Irmandade da Boa Morte da Igreja da Barroquinha, teriam tomado a ini-
ciativa de criar um terreiro de Candomblé chamado Iyd Omi Ase Aird Intilé, numa casa
situada na ladeira do Ber¢o, hoje Rua Visconde de Itaparica, proxima a igreja da Barro-
quinha (VERGER, 1981, p. 18).

A religiosidade afro-brasileira passa entdo por um processo de transicdo dos
calundus coloniais aos primeiros terreiros de candomblé na Bahia. A tradi¢do oral relata
a fundagdo do Candomblé da Barroquinha’™, sem fazer referéncia a data. Os terreiros
passam a contar com uma organizagdo interna mais estruturada, desenvolvendo-se e
originando uma rede sob o nome de candomblé. Este termo “aparece pela primeira vez
em 1807, num relatorio de um oficial militar na repressao de uma comunidade liderada
por um escravo angola chamado Antonio, dito o presidente dos terreiros dos candomblés”
(OMINDAREWA, 2008, p. 29).

Ao longo da segunda metade do século XIX, havia na cidade do Rio de Janeiro

76 A memoria oral e os estudos afro-brasileiros tém apresentado a ideia de que o Candomblé da Barroquinha seria
o0 primeiro e mais antigo terreiro do Brasil. Renato da Silveira sugere essa interpretagiao propondo até uma data dos
eventos (SILVEIRA, 2006, p. 373). O professor emérito da Universidade Federal do Maranhéo, Sergio F. Ferretti,
apresenta que “alguns consideram que, em Cachoeira, haveria candomblés mais antigos. Segundo soubemos, o terreiro
do Pinho, em Maragojipe, de nacio jeje, dedicado a Jogorobossu, seria o mais antigo do Brasil e teria sido fundado na
época das invasdes holandesas! Provavelmente deve haver outras discorddncias sobre a antiguidade dos candomblés
baianos, que compete a histéria esclarecer melhor” (http://www.afroasia.ufba.br/pdf/AA_41_SFerretti.pdf - Acesso em
dezembro/2011).

Santos explica que “nas tradi¢oes orais nao ha referéncia a data de fundagao do Candomblé da Barroquinha, atual I/é
Axé Iya Nassé Okd, nome dado em homenagem a sua fundadora principal, mais popularmente conhecido como Casa
Branca do Engenho Velho da Federagao” (SANTOS, 2008 - Acesso 06/06/2011).
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um grande numero de negros baianos, ex-escravos e seus descendentes, que viviam nos
bairros da Satde, Gamboa e Santo Cristo. Essa regido transformou-se em polo de atragdo
em virtude do crescimento das atividades portudrias e devido a inauguragao da estagao da
estrada de ferro. Com isso, os antigos casardes foram sendo transformados em corticos, as
chacaras loteadas, surgindo assim intimeras casas, becos e ruelas. “Nessas casas e cortigos
residiam muitas pessoas que se reuniram para fundar as primeiras casas de Candomblé
da cidade” (ROCHA, 1994, p. 31).

Os terreiros que, como vimos, estavam presentes nas cidades brasileiras desde o periodo
colonial, tornaram-se também nucleos privilegiados de encontro, lazer e solidariedade
para negros, mulatos e pobres em geral, que encontraram neles o espago onde recons-
tituir suas herancas e experiéncias sociais, afirmando sua identidade cultural (SILVA,
1994, p. 56).

Implantar e manter um terreiro ndo foram tarefas faceis, devido as diversas
perseguicoes sofridas. Uma vitdria foi conseguida com a promulgacdo da Constitui¢ao
em 182477, uma norma declara o catolicismo a religido oficial do Império, porém permitiu
liberdade de culto religioso para todas as outras religides, desde que nao fossem colocados
simbolos na fachada. Em relagdo aos terreiros, essa ainda é uma pratica que persiste em
algumas casas de umbanda e candomblé até hoje.

Com a Independéncia do Brasil, a Constituicao de 1824 garantiu a liberdade de culto,
desde que o templo ndo ostentasse simbolos na fachada. Esta atitude visava favorecer,
principalmente, os estrangeiros nao catolicos, mas, de uma certa maneira, criou também

um dispositivo legal de protecao a religido dos negros (SILVA, 1994, p.48).

Mais tarde, com a aboli¢dao da escravatura em 1888, e a Proclamacao da Republica
em 1889, uma nova ordem econdmica e social se instalou no pais. O Brasil passou a
importar o modelo europeu de vida, em consequéncia “combatia-se a heranc¢a africana
em nossa cultura, vista como exemplo de primitivismo e atraso” (SILVA, 1994, p. 54);
assim os ritos afro-brasileiros foram proibidos e “o Candomblé sofreu um grande golpe,
sendo proibido de exercer suas atividades” (SANTOS e ZUIN, 2011). Ainda assim, “as
perseguicoes policiais e o agravamento das discriminagdes socais e religiosas deram ensejo
ao fortalecimento do sentimento grupal e a demarcagdo de espagos distintos” (PESSOA DE
BARROS, 2003, p. 36). No inicio do século XX os candomblés foram com mais intensidade
se desenvolvendo fora da Bahia, primeiro no Rio de Janeiro (OMINDAREWA, 2006, p.
33), um pouco mais tarde espalharam-se para o resto do pais. A influéncia das casas de

77 Constitui¢ao de 1824: Art. 5. “A Religido Catholica Apostolica Romana continuard a ser a Religido do Império. Todas
as outras Religides serdo permitidas com seu culto doméstico, ou particular em casas para isso destinadas, sem férma
alguma exterior do Templo”.
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santo “alcancava bairros distantes, de onde provinham numerosos filhos, embrites de
futuras casas que, mais tarde, seriam abertas nos suburbios cariocas” (ROCHA, 1994,
p. 31). As casas de santo tiveram seu inicio no centro da cidade, em pequenos imdveis,
e na maioria dos casos alugados; mais tarde, se transferiram para os suburbios ou ainda
para municipios vizinhos. As distancias e a dificuldade de locomogédo para essas areas,
na época, acabaram por gerar, no decorrer do tempo, algumas alteragdes dos cultos, pois,
sem o contato com outras casas de santo, os pais e maes de santo foram atribuindo aos
rituais praticas diferenciadas.

Durante a década de 1930, os terreiros foram duramente perseguidos e proibidos
de funcionar. S6 na Constituigdo de 19467%, em seu artigo 141, por sugestdo do escritor
baiano Jorge Amado - na época deputado federal pelo partido comunista de Sao Paulo -
é proposta a liberdade religiosa. Os anos de 1950/1960 podem ser considerados como os
“anos de ouro” (ROCHA, 1994, p. 34) das casas de santo no Rio de Janeiro, pois estas ja
estavam mais estruturadas e muitas das festas se tornaram famosas, recebendo grande
publico de diversos bairros de classe média e alta da cidade. Ja na década de 1970, a
cultura trazida pelos negros escravos, principalmente a tradicao religiosa, comega a ser
considerada e vista em suas peculiaridades culturais’, sobretudo na Bahia.

Atualmente, os adeptos dos cultos afro-brasileiros continuam em luta, pois apesar de
o Brasil ser um pais deliberdade de crenga e de religido, os terreiros de cultos afro-brasileiros
ainda convivem com o (pré) conceito, com as perseguicdes e destruicdes de templos®.

78 “art. 141, § 7° E inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenga e assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos,
salvo o dos que contrariem a ordem publica ou os bons costumes. As associagdes religiosas adquirirdo personalidade
juridica na forma da lei civil”

7% - 1830 - Aboligdo do trafico negreiro, o que permitiu aos negros um olhar sobre a sua real situa¢do de marginalizados.
- As revoltas que ultrapassaram as fugas individuais ou coletivas, sendo que essas ocorreram num momento politico em
transformacio de uma fase colonial para uma visivel independéncia.

- O surgimento dos terreiros, que comegam a sair da clandestinidade, embora sofrendo todas as formas de repressio,
tanto de ordem policial, onde eram comuns as invasdes e prisdes dos seus adeptos por estarem praticando magia negra
e subvertendo a ordem social, que era vista como a religido que praticava o mal e adorava o diabo nas suas mais diversas
formas. Pois, diferia do proposto pelo cristianismo ocidentalizado e enraizado em terras brasileiras (SODRE, 1988, p. 124).
80 * Centro Espirita é depredado no Catete — 14/12/2010 (http://extra.globo.com/noticias/rio/centro-espirita-depredado-no-
catete-520675.html)

* Policia pericia Centro de Umbanda atacado por vandalos em Nova Iguagu - 26/11/2009 (http://moglobo.globo.
com/integra.asp?txtUrl=/rio/mat/2009/11/26/policia-pericia-centro-de-umbanda-atacado-por-vandalos-em-nova-
iguacu-914932360.asp)

* Traficantes de drogas neopentecostais, do Morro do Dendé, do Aleméo e da Grota, ameagam praticantes do candomblé
e umbanda. (Neopentecostais sao evangélicos que combinam pentecostalismo e cristianismo tradicional.) Houve outros
relatos da destruigdo de templos de candomblé e umbanda e a migra¢do for¢ada de seus sacerdotes e membros para a
comunidade da Baixada Fluminense. (http://www.embaixada- americana.org.br/index.php?action=materia.php&id=7
298&submenu=102&itemmenu=21)

* Em fevereiro de 2008, houve protestos contra o governo municipal de Salvador, na Bahia, quando comegou a demoli¢ido
de um templo de candomblé. Grupos religiosos acusaram a cidade de ser intolerante, e o assessor da Secretaria Nacional
de Direitos Humanos iniciou uma greve de fome como forma de protesto. No fim, o prefeito de Salvador, Jodo Henrique
Barradas Carneiro, desculpou-se publicamente e garantiu que a cidade reconstruiria o templo. A Prefeitura demitiu o
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Leis estaduais — a Lei 7.716/89, Lei Cao, — art. 20 — proibem o preconceito e regulamentam
os crimes resultantes dessa conduta.

A Constituicdo Federal Brasileira promulgada em 1988, em seu art. 216%,
reconhece bens de natureza “material” e “imaterial”, tomados individualmente ou em
conjunto, portadores de referéncia a identidade, a agao e a memoria dos diferentes grupos
formadores da sociedade brasileira. Protege assim os terreiros no Brasil contra qualquer
tipo de alteracdo de sua formagdo material ou imaterial®>. Com base na Constitui¢do
Federal, alguns terreiros ja foram tombados, a maioria na Bahia®.

funciondrio responsével por agendar a demoli¢do (http://www.embaixada-americana.org.br/index.php?action=materia.
php&id=7298&submenu=102&itemmenu=21).

81 Art. 216. Constitui patrimonio cultural brasileiro os bens de natureza material e imaterial, tomados individualmente
ou em conjunto, portadores de referéncia a identidade, & agdo, a memoria dos diferentes grupos formadores da sociedade
brasileira, nos quais se incluem:

I - as formas de expressao;

II - os modos de criar, fazer e viver;

I1I - as criagdes cientificas, artisticas e tecnoldgicas;

IV - as obras, objetos, documentos, edificagdes e demais espagos destinados as manifestagdes artistico-culturais;

V - os conjuntos urbanos e sitios de valor histdrico, paisagistico, artistico, arqueoldgico, paleontoldgico, ecoldgico e cientifico.
§ 1° - O Poder Publico, com a colaboragdo da comunidade, promovera e protegera o patrimonio cultural brasileiro,
por meio de inventarios, registros, vigilancia, tombamento e desapropriagédo, e de outras formas de acautelamento e
preservagao.

§ 2° - Cabem a administragado publica, na forma da lei, a gestdo da documentagio governamental e as providéncias para
franquear sua consulta a quantos dela necessitem.

§ 3 - A lei estabelecerd incentivos para a produgdo e o conhecimento de bens e valores culturais.

§ 4° - Os danos e ameagas ao patrimonio cultural serdo punidos, na forma da lei.

§ 5° - Ficam tombados todos os documentos e os sitios detentores de reminiscéncias histéricas dos antigos quilombos.
82 A Unesco define como Patrimonio Cultural Imaterial “as préticas, representacdes, expressoes, conhecimentos e técnicas
- junto com os instrumentos, objetos, artefatos e lugares culturais que lhes sdo associados — que as comunidades, os
grupos e, em alguns casos, os individuos reconhecem como parte integrante de seu patrimoénio cultural”. O Patrimonio
Imaterial é transmitido de geracdo em geragdo e constantemente recriado pelas comunidades e grupos em funcdo de
seu ambiente, de sua interagdo com a natureza e de sua histéria, gerando um sentimento de identidade e continuidade,
contribuindo assim para promover o respeito a diversidade cultural e a criatividade humana.

8 27 de junho de 1986 - Primeiro terreiro a ser tombado no Brasil, o Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho, 1Ié
Axé Iyd Nasso Okd. Terreiro localizado na Barroquinha — Processo nimero 1.067-T-82, Inscri¢do numero 93, Livro
Arqueoldgico, Etnografico e Paisagistico, fls. 43, e Inscri¢do niimero 504, Livro Historico, fls. 92. Data: 14. VIIIL. 1986.
(http://terramagazine.terra.com.br/interna/0,,013056341-E16578,00.html).

*16 de agosto de 1990 — Tombamento do Terreiro Axé Ilé Ob4, na Vila Facchini, na capital de Sao Paulo. (http://www.
aguaforte.com/antropologia/osurbanitas/revista/tombasp.htm).

*28 de julho de 2000 — Tombamento do Terreiro I1é Axé Op6 Afonja em Salvador, na Bahia. (http://pt.wikipedia.org/
wiki/T1%C3%AA_Ax%C3%A9_Op%C3%B3_Afonj%C3%A1l).

*2002 - Tombamento do Terreiro da Casa das Minas, Sdo Luis, Maranhdo. (http://www.cultura.gov.br/site/2008/03/25/
casa-das-minas-e-reaberta-com-festa/).

* 13 de outubro de 2003 - Tombamento do Terreiro de Candomblé do Bate Folha Manso Banduquenqué, em Salvador,
na Bahia, o primeiro do rito congo-angola, da tradi¢do banto, a ter protegao federal. (http://portal.iphan.gov.br/portal/
montarDetalheConteudo.dosjsessionid=D2B2F74F9824EA8E562B8206262141B0?id=10548&sigla=Noticia&retorno=
detalheNoticia).

*19 de abril de 2005. Tombamento do Terreiro do Alaketu, no bairro de Matatu, em Salvador, na Bahia. (http://www.
labjor.unicamp.br/patrimonio/materia.php?id=44).
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O IPHAN e o Instituto do Patrimdnio Artistico e Cultural da Bahia (IPAC) sdo os
principais drgaos responsaveis pelo tombamento das casas. A metodologia para se registrar
um bem cultural envolve procedimentos demorados; é feito um inventario histérico de
sua origem e o levantamento arquitetonico, e estes sdo os principais requisitos técnicos
para o processo de tombamento.

Conforme o superintendente do IPHAN no Rio, Carlos Fernando Andrade:

estamos tratando o candomblé como uma questio cultural e nao religiosa. Assim, a no-
¢do de patriménio imaterial passa pela questdo dos saberes, das crengas, das festas. O
legado registrado na memoria do pais, o tipo de expressdo cultural, desde a manifestacdo
de um orix4, as cantigas, suas comidas e suas formas de dangar, é o grande interesse do
IPHAN (Ministério da Cultura, 2010).

Também, a responsavel pela pesquisa do IPHAN para o tombamento dos terreiros,
a museologa Marcia Neto, assegura que a antiguidade do terreiro ¢ o primeiro critério a
ser utilizado no mapeamento das casas no estado, “quanto mais antigo o terreiro, mais
memoria tem” (Ministério da Cultura, 2010).

Dentre os estados brasileiros, a Bahia tem o maior nimero de terreiros tombados.
Em Brasilia ha um terreiro (o I1é Axé Opd Afonja — I1é Oxum) em vias de ser concluido
seu processo de tombamento e, também, o estado do Rio de Janeiro conta com 32 centros
incluidos na lista de patrimonio imaterial histérico nacional. Dois desses centros ja estdo
com processo de tombamento tramitando no IPHAN (Nitinha de Oxum, em Nova Iguacu,
e de Valdomiro de Xango, em Duque de Caxias — com cerca de 50 anos de atividades cada
terreiro), mas ainda ndo ha previsdo de concluséo.

Hoje, no Rio de Janeiro, tanto a umbanda (Lei 5.506 de 15 de julho de 2009),
quanto o candomblé (Lei 5.514 de 21 de julho de 2009), sdo considerados patrimonio
imaterial estadual. Ainda assim, com todas as leis e didlogos, a aceitagao dos cultos afro-
brasileiros ainda sofre preconceito de outras religides e também por parte dos préprios
adeptos de revelarem sua opgao religiosa, assim como a falta de identificagdo de muitas
casas religiosas de forma publica, talvez em virtude dos fatores historicos.
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Figura 1 - Mercado de escravos do Valongo - Rio de Janeiro
Fonte: Viagem Pitoresca e histérica do Brasil - Jean Baptiste Debret, 1978: 258 - T.: 11

Figura 2 - Moenda de cana
Fonte: Viagem Pitoresca e Historica do Brasil - Jean Baptiste Debret, 1978:272 - T:IT
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2.2 0 CANDOMBLE E A UMBANDA

Os negros escravos que chegaram ao Brasil trouxeram uma grande riqueza
cultural. Mantiveram a religido como meio de manter sua identidade e uma forma
de resisténcia cultural e de coesdo social

Os negros que foram trazidos como escravos para o Brasil trouxeram consi-
go suas culturas originais e, junto a elas, todo um corpo de crencas e rituais reli-
giosos. Agarraram-se especialmente a suas tradi¢des religiosas, como wnico meio
de conservar sua identidade ameacada pela opressio do poder dominante. Mas
essas formas de religiosidade entraram em contato com outras manifestagdes
da cultura do pais: a religido catolica, vivida especialmente em suas formas mais popula-
res como a devogao aos santos, e, em certas regides do pais, o espiritismo de Allan Kar-
dec. Surgiram assim a Umbanda e o Candomblé, as duas mais importantes expressdes
das religides afro-brasileiras (PALEARI, 2011)*.

No Brasil, as principais religides afro-brasileiras dividem-se em duas grandes
correntes: o candomblé e a umbanda. O candomblé no Brasil originou-se da fusao dos
diversos ritos dos orixas na Africa, pois as diversas nagdes que aqui chegaram (kéto, jéje,
banto e nago, entre outras) adaptaram sua religido, sincretizando seus orixds com santos
catolicos, para subsistir em uma sociedade dominadora e catdlica. Sua histéria é marcada
pela necessidade de resistir as violéncias culturais sofridas pelo povo escravo, além da
necessidade de criar mecanismos de sobrevivéncia identitaria, criando e recriando o
sentimento de pertenga. O candomblé é mais africanizado, tradicionalista, pois os orixas
sao cultuados se aproximando mais dos cultos africanos. Alguns terreiros de candomblé
encontram-se hoje em um movimento de africanizagdo dos cultos, propiciando o processo
de dessincretizacao®.

Um elemento importante do movimento de africaniza¢do do candomblé e sua constitui-
¢do como religido auténoma inserida no mercado religioso é o processo de dessincretiza-
¢d0, com o abandono de simbolos, préticas e crengas de origem catélica. E a descatoliza-
¢do do candomblé, que se descentra do catolicismo e se assume como religido autonoma
(PRANDI, 2003, p. 21).

Ja a umbanda, “é uma sintese do antigo candomblé da Bahia, que foi transplantado

8 PALEARI, Giorgio. Disponivel em http://www.pime.org.br/pimenet/imagens/religafrobras.jpg, acesso em maio/2011-
Citagao feita em documento ao Excelentissimo(A) Senhor(A) Doutor(A) Juiz(A) De Uma Das Varas Civeis Da Justica
Federal/Se¢do Judicidria De Sao Paulo - Sp (http://www.prsp.mpf.gov.br/prdc/area-de-atuacao/digualdetnraclibrel/
Acao%20Civil%20Publica%20-%20Religioes%20Afrobrasileiras%20e%20Rede%20Record.pdf) Acesso: Maio, 2011.

8 Dessincretizagdo: A Carta Signatdria, como ficou conhecido o manifesto de 1983, assinada por pais e maes de santo,
preconizava a dessincretizagio da religido dos orixds com as demais religides, sobretudo com o catolicismo (http://www.
ufpe.br/revistaanthropologicas/index.php/revista/article/view/101/98).
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para o Rio de Janeiro na passagem do século XIX para o XX, com o espiritismo kardecista,
chegado da Franca no final do século XIX” (PRANDI, 2003, p. 17). E uma religido de
formacdo sincrética, pois adota o “culto as entidades africanas, aos caboclos (espiritos
amerindios), aos santos do catolicismo popular e, finalmente, as outras entidades que a esse
pantedo foram sendo acrescentadas pela influéncia do kardecismo” (SILVA, 1994, p. 107).
Combinou, portanto, aspectos de diferentes religides, formando-se a partir de elementos
de diversas culturas e da sintese de todos eles, consolidando sua visao de mundo em uma
espécie de “bricolage europeia-africana-indigena”®, absorvendo o sincretismo de origem
afro-brasileira, além dos santos catdlicos e orixds do candomblé, a umbanda absorveu
outras divindades como Caboclos, Criancas e Pretos-Velhos.

A umbanda tem sido reiteradamente identificada como sendo a religido brasileira por
exceléncia, pois, nascida no Brasil, ela resulta do encontro de tradi¢es africanas, espiritas
e catdlicas (Camargo, 1961; Concone, 1987; Ortiz, 1978). Como religido universal, isto é,
dirigida a todos, a umbanda sempre procurou legitimar-se pelo apagamento de fei¢cdes
herdadas do candomblé, sua matriz negra, especialmente os tracos referidos a modelos
de comportamento e mentalidade que denotam a origem tribal e depois escrava, manten-
do, contudo estas marcas na constitui¢do do pantedo. Comparado ao do candomblé, seu
processo de inicia¢do é muito mais simples e menos oneroso e seus rituais evitam e dis-
pensam sacrificio de sangue. [...] A umbanda absorveu do kardecismo algo de seu apego
as virtudes da caridade e do altruismo, assim fazendo-se mais ocidental que as demais
religides do espectro afro-brasileiro, mas nunca completou este processo de ocidentaliza-
¢do, ficando a meio caminho entre ser religido ética, preocupada com a orientagdo moral
da conduta, e religido magica, voltada para a estrita manipulagdo do mundo (PRANDI,
1997, p. 3-4).

2.2.1 COMO SURGIU A UMBANDA

A umbanda surgiu oriunda da fusdo doutrindria e ritualistica de diversas crengas
e é considerada, por alguns autores, uma religido brasileira®. Oriunda do sincretismo que
retne o catolicismo, a tradi¢ao dos orixas, simbolos e espiritos amerindios e o kardecismo
(espiritismo). Através do sincretismo, alguns santos catdlicos tornaram-se
representagdes de deuses africanos (ver relagdo disponivel no anexo B). Na cultura
ioruba, estes deuses, orixds®*®, sio simbolos da for¢ca da natureza cultuados como
divindades, e de arquétipos humanos, possuindo temperamentos parecidos com
os da humanidade.

% PRANDI, 1997, p. 5.
97 SILVA, 1994, p. 15.
8 Os orixas sdo deuses que receberam (...) a incumbéncia de criar e governar o mundo, ficando cada

um deles responsdvel por alguns aspectos da natureza e certas dimensdes da vida em sociedade e da
condi¢do humana (PRANDI, 2001, p. 20).
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Os iorubas acreditam que homens e mulheres descendem dos orixas, ndo tendo, pois,
uma origem Unica e comum, como no cristianismo. Cada um herda do orixa de que
provém marcas e caracteristicas, propensoes e desejos, tudo como estd relatado nos
mitos. Os orixds vivem em luta uns contra os outros, defendem seus governos e procu-
ram ampliar seus dominios, valendo-se de todos os artificios e artimanhas, da intriga
dissimulada a guerra aberta e sangrenta, da conquista amorosa a traigdo. Os orixas ale-
gram-se e sofrem, vencem e perdem, conquistam e sdo conquistados, amam e odeiam.
Os humanos sdo apenas copias esmaecidas dos orixas dos quais descendem (PRANDI,
2001, p. 24).

A esséncia dosritos estd baseada na crenc¢a de orixds e linhas que compdem
os cultos afro-brasileiros. A cren¢a nessas entidades e nessas manifestagoes
culturais é que possibilita a existéncia do culto. Através da crenga em todos os
seus personagens, o desejo e a fé de varios dos adeptos e seguidores se faz real,
numa intima relagdo entre mito e homem.

Ciganos, boiadeiros, pretos-velhos, caboclos, exus, todos esses personagens cujos supor-
tes historicos em vida foram explorados, marginalizados, ocupando os intersticios do
sistema, toda a legido dos seres liminares, enfim, sdo transformados, nos terreiros popu-
lares, por um processo de inversdo, em herdis dotados de for¢a espiritual, capazes de so-
correr aqueles que hoje, sujeitos talvez as mesmas vicissitudes, os invocam (MAGNANTI,
In SILVA, 1994 p.124).

Devido ao grande sincretismo e cardter eclético, a umbanda ¢ uma
religido que reune uma grande diversidade de grupos étnicos brasileiros, sua
cultura e tradigoes religiosas diferentes. Toda essa multiplicidade reflete uma
miscigenagao que compde a sociedade brasileira e a umbanda seria uma tentativa
de formular uma religido nacional, de criar uma religido democratica que seria
capaz de unir os varios grupos étnicos e classes sociais.

Atualmente, a denominagdo mais disponivel para o que aqui, genericamente, se deno-
mina espiritualidade brasileira é “Umbanda”, termo que originalmente, antes do Brasil,
refere artes de cura no universo banto. No século XX, criando a impressdo de surgimento
de uma nova religido (brasileira), a palavra foi eleita para recobrir e acolher a progres-
siva criagdo de uma mitologia brasileira e de uma religiosidade reflexiva da experiéncia
humana nacional, a partir de elementos de proveniéncia diversa e de cultos populares
locais mais ou menos sempre perseguidos (jurema, catimbo, pajelanca, batuque, cabula,
macumba etc.) (BAIRRAQ, 2004, p. 200).

Uma religido de formagao recente tem seu inicio no século passado, quando um

grupo de kardecistas, de classe média urbana, liderados por Zélio de Moraes,
buscavam um modelo de religido que pudesse integrar os grupos da sociedade brasileira.
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Comecaram a frequentar os terreiros de macumba® nas favelas do Rio de Janeiro e a ter
contato com manifestacdes espirituais. Estas, que ja ocorriam na macumba levaram “ao
surgimento da umbanda como religido independente no primeiro quartel deste século,
mas que poderia ter sido perfeitamente denominada candomblé, desde que se deixassem
de lado os modelos dos candomblés nagos” (PRANDI, 1991 p. 45). Fundaram em Niterdi
o primeiro centro de umbanda: o Centro Espirita Nossa Senhora da Piedade. Segue
abaixo, a cita¢do da autora Diana Brown que pesquisou as origens da umbanda:

Zélio e seus companheiros provinham predominantemente dos setores médios. Traba-
lhavam no comércio, na burocracia governamental, eram oficiais de unidades militares; o
grupo inclufa também alguns profissionais liberais, jornalistas, professores e advogados,
e ainda alguns operarios especializados. Todos esses individuos eram homens e quase
todos brancos [...]. Muitos integrantes deste grupo de fundadores eram como Zélio, kar-
decistas insatisfeitos, que empreenderam visitas a diversos centros de “macumba” locali-
zados nas favelas dos arredores do Rio e de Niter6i. Eles passaram a preferir os espiritos e
divindades africanas e indigenas presentes na ‘macumba’, considerando-os mais compe-
tentes do que os altamente evoluidos espiritos kardecistas na cura e no tratamento de uma
gama muito ampla de doengas e outros problemas. Eles achavam os rituais da “macumba”
muito mais estimulantes do que os do kardecismo, que comparados aos primeiros lhes
pareciam mais estaticos e insipidos. Em contrapartida, porém, ficavam extremamente
incomodados com certos aspectos da “macumba”. Consideravam repugnantes os rituais
que envolviam sacrificios de animais, a presenca de espiritos diabdlicos (exus), ao lado
do préprio ambiente que muitas vezes inclufa bebedeiras, comportamento grosseiro e a
exploracdo econdmica dos clientes” (BROWN apud SILVA,1994, p.111).

A umbanda surge em um periodo de transformagdes sociais. O povo continuava
a realizar suas crencas e festas, adorar santos, fazer mandingas e promessas, enfim,
hibridizando-se. No ano de 1939, esse grupo fundador dos originais centros umbandistas
criou a primeira federa¢do da umbanda, a Unido Espirita da Umbanda do Brasil (UEUB).
Esta tinha o intuito de organizar como uma religido coerente e hegemonica e assim,
obter legitimacdo social. Tal procedimento resultou na permissiao legal e apoio
institucional para a realizagao de festas em espagos publicos.

O fim do regime de governo autoritario em 1945 abriu caminho para que aumbanda
se espalhasse e se tornasse mais visivel no Sudeste brasileiro, por meio de programas
de radio, jornais e da fundagdo de vdrias federagdes. No inicio dos anos 60, chega ao
fim a perseguicdo governamental a religido. Também depois do Concilio Vaticano II
(1962-1965), a Igreja Catdlica no Brasil comegou a dialogar com as religides nao cristas.
Comegou a adotar um pluralismo liturgico, incorporando elementos das religides afro-

8 Segundo Prandi (1991 p.45), o termo Macumba ¢é utilizado em Sdo Paulo, no Rio de Janeiro e no Nordeste para se
referir as religides de orixds (PRANDI, 1991 p. 45).
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brasileiras em certas missas (missas afro®’), além de reconhecer oficialmente a umbanda
como religido. No ano de 2009, por meio de decreto oficial, a umbanda ¢ reconhecida
como patrimdénio cultural® do Rio de Janeiro. Com a instituicao da Lei estadual®* n°
5.200, de 11 de margo de 2008, o governador do estado do Rio de Janeiro instituiu o dia 15
de novembro como o Dia da Umbanda e do Umbandista. Outra vitéria do “povo de santo”
foi a recente oficializagdo das festas que acontecem nas praias em homenagem a Iemanja.
Essa data consta agora do calendario oficial da cidade do Rio de Janeiro.

2.3 ARQUITETURA E ESPACIALIDADE DO TERREIRO:
A CONSTRUCAO DO ESPACO SAGRADO

Os escravos africanos que aportaram no Brasil trouxeram a riqueza de sua cultura,
seus deuses e seus orixas que impregnaram a vida e todas as atividades e praticas dos
escravos. Sua cultura e religidao ndo puderam se repetir tal como na Africa, pois a escraviddo
separou familias e etnias, a0 mesmo tempo em que uniu escravos de diferentes lugares e
cultos, além do contato cultural com os indios e a conversao dos negros ao catolicismo;
dessa forma a religido teve que se adaptar a situacao existente. Sendo assim, de uma
maneira geral, os terreiros acabaram por agrupar o culto a varias entidades, inclusive
de etnias diferentes, além de absorverem os santos catdlicos e as divindades indigenas
em seus rituais. A organizagdo espacial dos terreiros reintroduziu em pequena escala os
padroées africanos,

na Africa, [...] as extensas familias moravam em habitacdes coletivas chamadas [...] com-
pounds **. O compound era um conjunto de casas pequenas lado a lado na forma de um
quadrado ou retdngulo. As portas e janelas ficavam voltadas para o patio interno do con-

% Missas afro: na estrutura da missa latina sdo alocados os simbolos das religides afro-brasileiras constituindo a “missa
afro”. (CNBB, 2008, p. 27). Geralmente os simbolos da cultura negra sao: “atabaques, panos coloridos, a imagem dos
santos (utilizados como uma espécie de ’versdo catdlica” dos “ancestrais® africanos), figuras histdricas (como Zumbi
e a escrava Anastdcia) e produtos da terra. A ornamentagdo do espago varia de acordo com a criatividade do grupo.
Geralmente é sobreposto um pano colorido sobre a toalha branca do altar, sdo colocados lagos de fita nos bancos, as
vezes 0 chdo é coberto por plantas, [...] Os cantos, sio executados ao som de atabaques ou em ritmo de samba, nao
variam muito” (OLIVEIRA, 2011).

' Lei 5.514/09: Art. 1° Declara como patrimonio imaterial do Estado do Rio de Janeiro a Umbanda, religido genuinamente
brasileira. Rio de Janeiro, 21 de julho de 2009. (http://www.jusbrasil.com.br/legislacao/818370/lei-5514-09-rio-de-
janeiro-rj)

%2 Lei 5.200/2008 - Cria o Dia da Umbanda e do Umbandista - LEI N° 5.200, DE 11 DE MARCO DE 2008. Institui no
Calenddério Oficial do Estado do Rio De Janeiro, O Dia 15 de Novembro Como “O Dia Da Umbanda e do Umbandista”.
Art. 1° Institui no calendario oficial do Estado do Rio de Janeiro o dia 15 de novembro como “O Dia da Umbanda e do
Umbandista”. Rio de Janeiro, 11 de margo de 2008. (http://alerjln1.alerj.rj.gov.br).

% Compound: é um termo comumente aplicado na Nigéria a um lugar de residéncia que compreende um grupo de casas
ou de apartamentos ocupados por familias individuais relacionadas entre si por parentesco consanguineo. Em nag, ele
tem o nome de agbo-ilé, que quer dizer, literalmente, “conjunto de casas” (SANTOS, 2001, p. 32).
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junto, lugar onde se dava o convivio social da familia, e que se ligava ao lado externo
por um corredor. A prote¢do espiritual do compound era assegurada pelo altar de EXU,
localizado nas proximidades da entrada do conjunto, e pelas divindades dos nucleos fa-
miliares que o formavam (SILVA, 1994, p. 63).

Esse tipo de organizagio espacial foi
utilizado para a construgdo de senzala.
A esse tipo de organizacdo arquitetonica
denominou-se “quadro de senzala” ou
“senzala em quadra™*.

Patio Central Os terreiros adaptaram a configuracdo
espacial do compound. O barracdo é o lugar
do encontro, Exu continua como a prote¢do
espiritual guardando a entrada do terreiro
e, 0s antigos quartos das familias africanas,
hoje sdo as casas de santo. Uma configuragio
fisica desse espago foi adaptada conforme
o espago fisico disponivel do terreiro. No
item modelo de terreiro, é apresentada uma

- - . proposta dessa configuragdo.

Figura 3 - Planta editada de um compound africano
Fonte: SILVA, 1994:64

ety Sy, T |
Figura 4 - Desenho de uma senzala em quadra Figura 5 - Senzala em quadra da roga Séo José
Fonte: http://fazendababiloniatur.br/historia. php Fonte: http://stparquitecturarte.blogspot.com/

* BIVAR, 2005:10.
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Na terra genitora dos negros africanos, os rituais ocorriam nessas construgdes que
uniam espac¢o de culto e de moradia das familias. Nas terras do Novo Mundo esses espagos
tiveram que ser adaptados as condi¢des encontradas. Nos terreiros, os negros reproduziram,
em nivel mitico, esses padrdes ao reunir em um mesmo espa¢o o local de moradia e de
culto. Hoje, os terreiros seguem uma estrutura adaptada ao espago disponivel, mantendo
alguns elementos dos compounds: Exu continua guardando a entrada dos terreiros, os
quartos individuais, antes moradia das familias humanas, agora sao destinados aos orixas
ou familia de orixa®, os pertences para o ritual, seus assentamentos®®, quartinhas de filhos
e filhas de santo e suas oferendas, e o barracao (o antigo patio central) é o espago de
encontro religioso e realizagdo das festas.

Apesar da escravidao, da obrigatoriedade de tornar catdlico o escravo africano e a
repressdo do culto africano o negro mantém sua cultura e tradicao, “na didspora, o espago
geografico da Africa genitora e seus contetidos culturais foram transferidos e restituidos
no terreiro” (SANTOS, 2001, p. 33). Estes ocorriam nas casas de negros livres ou libertos
ou, ainda, na residéncia de pessoas importantes da sociedade (SILVEIRA, 2011),

0 uso do mesmo espago para moradia dos negros e para o culto de seus deuses foi uma
caracteristica dos primeiros templos das religides afro-brasileiras e que possibilitou a
existéncia dos calundus® sob a adversidade do regime da escraviddo. Caracteristica que
os templos preservam até hoje (SILVA, 1994, p. 48).

Hoje, alguns terreiros tém seu espago adaptado de residéncias e galpoes,
condicionados pela falta de espago nas cidades, funcionam em pequenas casas, em
garagens, em puxadinhos construidos nos fundos do quintal ou ao lado da casa da mae
ou pai de santo; outros ainda sdo espagos construidos para abrigar os rituais religiosos.
Mesmo possuindo diferentes tipologias, os terreiros obedecem a uma organizagio
espacial geralmente comum as diferentes na¢des®. Adaptado a uma casa, prédio ou
outra situagao fisica, ¢ importante informar que alguns espagos sdo caracteristicos; os

% QOrixds: divindades que regem o universo e dividem entre si as for¢as da natureza. Essas forcas incluem, no espago, os
elementos (4gua, lama, terra, fogo, pedra e metais), suas manifestacdes (chuva, raio, trovao, arco-iris), o mundo vegetal e
o mundo animal (homens e animais). “E a partir dessas forcas que se concebe a nogio de Axé. O axé ¢ a forca espiritual,
oriunda de Oludumare, que se espalha no mundo que ele criou. Assim, cada pedra, cada folha, cada bicho, cada ser humano,
cada gota d’'dgua participa do axé divino, que vai se transmitindo de uns para os outros” (OMINDAREWA, 2006, p. 35).

% Assentamento do orixd: coisa (pedra, arvore, simbolo metalico etc.) que representa o orix4, seu fetiche, onde se assenta
sua for¢a dinimica, por meio de cerimonias rituais. Os objetos consagrados, bem como o fetiche principal, o otd (pedra),
ficam no peji, dentro de vasilhas tampadas, onde estao mergulhados em mel e/ou azeite doce (CACCIATORE, 1988, p. 53).
’Calundu: termo genérico utilizado para definir a prética religiosa africana em geral, até o final do século XVIII, sendo
substituido mais tarde por candomblé. (REIS, Jodo José. Bahia de todas as Africas. Dossié Africa Reinventada. Revista
de Historia da Biblioteca Nacional. Ano 1. N°. 6. dezembro de 2005, p. 57-81).

% Nagdo: denominagao de origem tribal ou racial (nagdo nag6, nagao africana) atribuida aos grupos de negros africanos
vindos como escravos para o Brasil. / Denominagdo do conjunto de rituais trazidos por cada um desses povos e que
determinam os diversos tipos de Candomblé (CACCIATORE, 1988, p. 178).
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espacos fisicos dos terreiros conservam uma estrutura determinada para atender as
atividades praticadas, por exemplo, encontraremos sempre nos terreiros, o barracio,
assisténcia, a cozinha, a casa de Exu, uma casa de santo; as varia¢des encontradas ndo
estdo relacionadas aos espagos, mas aos rituais, a lingua e ao conjunto das tradigdes
de cada nagdo. Assim, seja qual for a situagdo, mesmo adaptando sua necessidade de
culto as dimensdes espaciais disponiveis, os terreiros representam o espago africano,
repetindo o padrao de moradia do modelo do compound. Exu permanece na entrada
do terreiro, guardando e vigiando as portas e portdes. As festas publicas sao realizadas
nos barracdes, o espago religioso — que ¢ a reprodu¢ido do patio interno do compound
-, e nos quartos, a moradia dos santos. Dessa forma, um espa¢o mitico e mistico é
reproduzido nos terreiros, que reinem espago fisico, concreto e visivel onde se realiza
a a¢do humana e um espago mitoldgico, mistico, magico: o local das crencas, dos
rituais, e do Axé.

Na figura abaixo, Rocha (1994) apresenta uma disposi¢éo hipotética da composigao
espacial de um terreiro. Apresenta o espaco construido publico, por exemplo, o barracio,
e privados, como os quartos dos santos e ainda o espago de mata. Durante a pesquisa
encontramos um terreiro no Quilombo Sao José, em Valenga, que apresenta essa disposicao
espacial apresentada por Rocha.

Disposigio hipotéfica de um terreire, lends ao centro o barracso

& a suo volto os quorios dos orixds,

Figura 6 - Disposicao hipotética de um terreiro
Fonte: Rocha, 1994:39
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O terreiro visitado no Quilombo Séio José, no
estado do Rio de Janeiro, possui o barracdo
ao centro (01), e as demais casas dos orixds
e entidades ao redor: o Cruzeiro das Almas
(02), a casa de Pomba-Gira (03), a casa de Exu
Tranca Rua (04), além de outras entidades
da regido. Segundo Mde Teté, a casa de pau
a pique, piso de terra batida e cobertura de
palha, foi construida por seus ancestrais
escravos, moradores do quilombo.

Figura 7 - Terreiro Quilombo Séo José

Fonte: arquivo préprio

Nos terreiros tradicionais e com espago disponivel, observam-se dois tipos de
espago: 0 espago mato e o espago urbano. O espago construido, ou espago urbano, é um
espago “domeéstico, planificado e controlado pelo ser humano, distingue-se do espago
‘mato’, selvagem, fértil, incontrolavel e habitado por espiritos e entidades sobrenaturais”.

O espago “mato” cobre quase dois tercos do terreiro. E cortado por 4rvores, arbustos e
toda sorte de ervas e constitui um reservatorio natural onde sdo recolhidos os ingredien-
tes vegetais indispensaveis a toda pratica litargica. [...] De modo geral, o “mato” é sagrado
(SANTOS, 2001, p. 34).

Espago urbano e espago mato sdo espagos que se relacionam. O urbano é
compreendido pelas construgdes, de uso privado e publico e esta organizado conforme
a disponibilidade de espago do terreiro. Um terreiro que possui amplo espago podera
apresentar, por exemplo, diversas casas de orixas. Ja os terreiros adaptados de residéncias
ou, ainda, muito pequenos, terdo o0 minimo de espaco para a realizacdo especifica dos
rituais, de protecdo e seguranga do terreiro. No livro Almas e Orixds na Umbanda, o
autor, Omoluba (2000, p. 94), propde um modelo de terreiro. Neste, estao representados os
espacos basicos e necessarios para o funcionamento de um terreiro de umbanda, composto
da casa de Exu, casa para os orixas, cozinha, sanitarios, vestiarios, barracao, assisténcia,
peji e local para os atabaques.
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Abaixo o modelo de terreiro de umbanda proposto por Omoluba (2000, p. 94):

1. Casas dos Santos,
> =
[ 7 3 9 10 11 12 13 14 15 16 17 18 Sy aT) (T M TUTLE T
- -- 1 vestidrios, roncod
= - e el el depbsito
Caza de " - g T 1 Atabagues
Exu
I 4B
3 1 51 ¥ Peji-Altar
Y 1
44
i
- -:,- E -
Cruzeiro das - 2 {
Almas % & .
Assisténcia Barracio Cadeira para visitantes

Imponanites

Figura 8 - Proposta de modelo de terreiro
Fonte: adaptagdo de desenho in Omolubd, 2000, p. 94
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1 - casa de Exu: pequeno espago logo na entrada da casa ou do templo. Tem a fungao de protegao
do terreiro;

2 - Cruzeiro das Almas: cruz, casa dos pretos velhos encontrada préximo da entrada de alguns
terreiros;

3 - assisténcia: localizada no interior do barraciao, é o local com cadeiras ou bancos destinados
ao publico;

4 - barracdo: local onde ocorrem os rituais e as festas publicas, o palco em que os atores se
apresentam;

4A - cadeiras: alguns templos colocam, dispostas no espago do barracdo, cadeiras para
visitantes ilustres, que podem ser sacerdotes de outras casas ou ainda os adeptos mais velhos
ou com problemas de satide que os impegam de ficarem em pé durante todo o ritual;

4B - local destinado aos trés atabaques, geralmente localizado ao lado do altar;

5 - altar, peji ou conga: lugar onde estdo as imagens catolicas, de orixds e entidades da umbanda,
além de alguns elementos simbolicos.

Os espacos numerados de 6 a 18 estdo assim distribuidos:

Casa ou quarto de santo dos orixds e entidades (Exu, Ogum, Oxdssi, Omulu, Pretos Velhos,
Iabas e Oxald): sao espagos destinados aos orixas e entidades, nestes locais s@o mantidos os
objetos rituais pertencentes as entidades, além dos assentamentos. Neste quarto sao cuidados,

alimentados e sdo depositadas as oferendas a eles destinadas. Caso haja espago suficiente no
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terreiro, cada orixa tem a sua casa, caso contrario, dividem um espago de forma coletiva. Esses
quartos estdo sempre fechados, com entrada permitida aos iniciados da casa;

e importante observar que Exu, além de ter um espago a entrada do terreiro, tem também uma
casa particular para seu assentamento;

e quarto de recolhimento, camarinha, quarto de feitura ou roncé: quarto sagrado, uma espécie
de claustro, destinado aos filhos de santo que sdo recolhidos por determinado tempo para
aprendizado dos segredos e rituais por ocasido da iniciagao;

e sanitdrios e vestidrios masculino e feminino reservados aos médiuns;

e cozinha para o preparo das refeicoes dos santos, caracterizando-se como lugar sagrado.
Também, neste local, preparam-se as refeicdes servidas durante as cerimonias publicas e as
refei¢oes didrias durante o periodo de manutencéo e limpeza do terreiro;

e sanitdrios masculino e feminino para o publico.

Figura 9 - Altar do terreiro do Quilombo Sao José Figura 10 - Casa de Santo de Ogum
Fonte: http:/diversidadeemquestao.wordpress.com/page/11/  Fonte: Omindarewd, 2006

Apesar do modelo apresentado, foi possivel perceber que, nos terreiros visitados,
cada qual adota uma estrutura espacial adaptada ao seu funcionamento e conforme o
espaco disponivel, “embora apresentem (...) diferencas tipologicas, alguns espagos se
conservam, o que se pode dizer que existe uma certa coeréncia na espacialidade dos
mesmos” (HONAISER, 2006, p. 117).
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CariTuro III

Procedimento Metodolédgico

3.1 METODOLOGIA

A presente pesquisa analisa o espago de culto religioso dos terreiros de umbanda.
Na tentativa de alcangar os objetivos propostos, adotamos um aporte metodologico
que possibilitasse compreender a relagdo do ser humano com o espago. Partindo-se da
compreensdo que o ser humano se relaciona e atribui valores culturais ao espago que o
circunda, empregamos um instrumento que se baseia nos estudos de cunho etnografico®.
Por meio deste buscamos aprofundar o conhecimento das relagdes ser humano-espago-
cultura, além de recompor ambiéncias e espacos experimentados durante os rituais
religiosos. O procedimento ¢ uma adaptagao da observagao etnografica do ambiente a ser
estudado e das atividades nele desenvolvidas, baseia-se na “etnotopografia”,

conjunto de métodos que tomam as bases das ciéncias sociais para interpretar os espagos
construidos. A “Andlise Etnotopogréfica” estaria, assim, relacionada a uma aplicagdo de
estudos de um grupo sociocultural em um determinado lugar; com base e suporte no
espaco em si (DUARTE, 2011)'°.

O grupo de pesquisa LASC'' tem-se preocupado com a elaboragao e sistematizagao
de metodologias de abordagens para a compreensao do espago construido, tomando por
base o ser humano, a sociedade e seu arcabougo cultural. Considerando assim, o estudo
foi desenvolvido tendo como base as relagdes estabelecidas entre um determinado grupo
religioso e o espaco no qual se encontra inserido.

A etapa inicial do estudo consistiu de um periodo de pesquisas de campo, nos
estudos de casos escolhidos. Uma etapa de conhecimento que nos possibilitou uma

% Metodologia utilizada nas pesquisas do grupo LASC-PROARQ/UFR]. “Temos buscado a sistematizagiao de métodos
para a andlise da configuracao dos atributos do espago de modo a estabelecer os tipos identitarios dos significados
e das imagens urbanas coletivas assim como para a compreensio do espago enquanto materializagdo das culturas,
subjetividades e projetos de vida” (DUARTE, 2007).

100 Artigo: “Percursos, Escritas e Novos Olhares para o Pesquisador em Arquitetura”. Cristiane Rose Duarte — Acesso em
dezembro de 2011.

110 LASC desenvolve pesquisas e analises sobre a inter-relacdo pessoa-espago construido. Sua meta é analisar os fatores
de ordem subjetiva e cultural que participam da construgdo do Lugar, da Memoria e da Identidade espacial dos grupos
socioculturais. (http://www.asc.fau.ufrj.br/quem.html - Acesso 18/04/2011).
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interacdo durante a convivéncia com o grupo. Dessa forma, fomos nos aproximando dos
membros das casas.

A orientagao inicial e principal para as primeiras visitas aos terreiros foi que
acontecessem sem que houvesse qualquer conhecimento prévio, nenhuma leitura,
pesquisa bibliografica, sem qualquer aporte tedrico e metodologico sobre o assunto.
Este procedimento teve por objetivo uma primeira observagao totalmente baseada na
vivéncia e experiéncia subjetiva nesse espaco ritual. O contato inicial com o espago
dos terreiros, as primeiras sensagdes, experiéncias e anotagdes, aconteceram através de
visita ao espago fisico em dia sem cerimonia e na participagao em festas, “toques™,

?103 o “sessdes”104

“giras , configurando uma forma empirica de coleta dos dados iniciais

da pesquisa. Foram diversas visitas em terreiros de umbanda'®® localizados na Baixada
Fluminense, na Zona Oeste, e também na Zona Norte da regido Metropolitana do
Rio de Janeiro, para promover a familiaridade com o espago, com os rituais, com
as pessoas envolvidas e até um contato mais proximo com o “santo”. Essas visitas
foram de extrema importancia para a observacdo e coleta de dados, para diminuir
o impacto e o estranhamento inicial de frequentar esses locais e do relacionamento
com a comunidade de terreiro'®. Esse estranhamento e desconhecimento do assunto
permitiram observagdes, experiéncias e vivéncias em um local onde se realizam
manifestagdes religiosas, oriundas de um meio cultural desconhecido da pesquisadora,
sem sofrer influéncias que pudessem interferir na percepc¢do espacial. No primeiro
momento, uma experiéncia descomprometida dos olhares ja consolidados e afastando-
se assim de valores (pré) definidos de autores estudiosos no assunto.

O primeiro terreiro visitado foi a Tenda da Cabocla Jupira em Maria da Graga.
Chegamos a casa por intermédio de um conhecido comum, um padre, que nos apresentou
a mae de santo em momento fora das atividades rituais. Ela nos recebeu inicialmente
com um pouco de desconfianga. Conversamos sobre a possibilidade de realizarmos uma
pesquisa junto a sua casa e ela se dispds a colaborar. A conversa inicial com a mae de santo
foi seguida da apresentacao do espaco fisico e o convite para a iniciagdo, isto é, assistir
ao primeiro ritual. Dias depois, participava da primeira gira. A esta, muitas outras se

122 Toques: festa ou toque é o nome que se da as cerimonias publicas; é essencialmente comemorativa e musical.

103 Gira: Roda ritual, com cinticos e dangas, para cultuar os santos e as entidades espirituais, formada pelos filhos de
santo (médiuns). O mesmo que canjira e enjira. Corrente espiritual formada por esses rituais. Por extensdo, sessao
religiosa desses cultos, onde se forma essa corrente. (Etimologicamente o termo portugués deveria ser com “j”, mas o “g”
foi consagrado pelo uso.) - (CACCIATORE, 1997, p. 131).

104 Sessdes: cerimonias pablicas do Candomblé.

1% Todos os terreiros visitados nessas regides durante a pesquisa de campo foram indicados por pessoas conhecidas,
praticantes da religiao.

1% O termo comunidade-terreiro possui a designa¢do dos espagos comuns, socialmente construidos, onde ocorrem as
celebragoes religiosas afro-brasileiras. Um espago no qual todos os esforgos so feitos no sentido de trabalhar de forma
comunitdria para o bem-estar de todos os adeptos ou visitantes. Também nos reportamos ao espago sagrado, o terreiro,
cuja dimensdo simbdlica e religiosa atinge seu apice nas festas: aos orixas, caboclos, voduns, inquices e outros.
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sucederam, assim como outras visitas com intenc¢do de nos familiarizarmos com o novo,
até o triste momento em que o terreiro fechou suas portas para o publico, em sinal de luto,
por motivo de falecimento de seu dirigente, o marido da mée de santo.

A partir desse contato, varios outros terreiros foram sendo indicados, sempre
por pessoas conhecidas: Tenda Vové Maria Conga do Congo (CEUB - Congregagdo
Espirita Umbandista do Brasil), no Estacio; Casa de Caridade Pai Benedito d’Angola, em
Vila Rosaly; Casa de Claudia, em Sao Jodo de Meriti; Tenda Espirita Caboclo Flecheiro
(TECAF), em Santissimo; Circulo Religioso Ogum, Horus &Ra & Circulo Religioso Pai
Joaquim de Aruanda (CROHR&CIRPAIJA), em Pedra de Guaratiba; Centro Espirita Pai
Cipriano das Almas e Tranca Rua das Almas, em Maua (R]); Casa Branca dos Encantados,
em Inhatuma; e o Il¢ Asé D’Ogunja — Tenda Espirita Caboclo Pena Verde, no Cachambi.
Uma variedade de espagos religiosos que seguiam desde a umbanda tradicional, passando
pela esotérica até as que seguem alguma linha de nagao, ou seja, as que possuem ritos com
a tradicao do candomblé. Os terreiros escolhidos para a pesquisa de campo possuem um
legado em comum, propagado através dos tempos,

significados transmitidos historicamente, incorporados em simbolos, um sistema de
concepgdes herdadas, expressas em formas simbdlicas, por meio das quais os homens se
comunicam, perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em relagio a
vida (GEERTZ, 2008, p. 103).

Sem que houvesse aprofundamento no assunto, e considerando que o estudo tem
foco no espago, optamos por escolher como estudos de casos, os terreiros de maior e
de menor dimensdo espacial. Apesar de apresentarem dimensdes espaciais diferentes,
todos esses possuem coeréncia nos espagos rituais. Apresentam, em sua estrutura cultual,
elementos simbdlicos adaptaveis ao espago disponivel. Os terreiros visitados na regiao
metropolitana, sdo condicionados pela exiguidade de espago, por isso possuem uma
adaptabilidade ritual e espacial diferenciada dos terreiros que estio mais afastados. O
terreiro localizado em Maua ¢ detentor de uma grande drea, o que permite uma formagao
espacial diferenciada na construgdo do espago religioso, com espagos construidos e
distintos para atender aos rituais. Ja os terreiros localizados na regido metropolitana,
foram, em sua maioria, adaptagdes de moradias, acomodando suas necessidades espaciais
a falta de espago das instalagdes ja construidas.

e Centro Espirita Pai Cipriano das Almas e Tranca Rua das Almas: localizado em
Maud, 5° Distrito de Magé, Baixada Fluminense. Construido hd uma década, o
terreiro ocupa trés grandes lotes, em regido residencial, em rua de terra batida, lon-
ge do barulho do centro urbano. Com uma grande quantidade de filhos de santo, ¢
um terreiro de grandes dimensdes espaciais. As reunides acontecem normalmente
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aos sibados a partir das 18 horas. As segundas-feiras acontece o atendimento com
a entidade “Sr. Tranca Rua’; as tergas-feiras o movimento ¢ interno, para organiza-
¢do, limpeza e arrumagao do terreiro, feitas pelos filhos de santo; as quartas-feiras,
consulta com a entidade “Pai Cipriano das Almas”; e as quintas-feiras sdo normal-
mente feitos os “trabalhos externos” na cachoeira ou na mata;

e Tenda Espirita Cabocla Jupira: localizado na Zona Norte do Rio de Janeiro.
O terreiro divide espago de lote com a casa da mae de santo. Este centro foi
construido ha cerca de 30 anos. Possui uma grande quantidade de filhos de
santo, ¢ um espago modesto e de pequenas dimensdes. Uma casa de umbanda
com sessOes fixas semanais, durante as quais ocorrem as consultas com as
entidades e também aos sabados, por ocasiao de datas festivas;

e Apesar de ndo ser o foco de nosso estudo, analisamos de forma breve o evento
que marca a presenc¢a do terreiro na cidade. Foram observadas, durante o
més de dezembro (2010 e 2011), na orla da praia de Copacabana, as festas de
Iemanja. Nesse “evento””” pudemos perceber, de forma mais marcante, uma
transformagdo espacial: a praia do lazer, durante esse periodo, é um grande
barracéao ao ar livre.

Para o desenvolvimento do estudo, optamos por buscar um aparato metodologico
emprestado das Ciéncias Humanas, a observa¢do de cunho etnografico. Entender os
espacos construidos necessita uma busca de informacoes culturais que ocorre por meio
de um contexto interdisciplinar (Antropologia, Sociologia, Psicologia, Arquitetura) para
que seja possivel alcangar resultados expressivos, auxiliando, assim, na compreensao dos
espacos experimentados durante os rituais religiosos. Brasileiro explica que

a busca por elementos culturais no ambiente construido passa necessariamente por um
contexto interdisciplinar, para que seja possivel conjugar as informagdes tanto prove-
nientes da cultura (Antropologia), quanto do ambiente construido (Arquitetura) [..] A
adogdo de um viés etnografico na observagio se faz necessaria pelo fato de que a analise
feita é de cunho essencialmente qualitativo, necessario para alcancarmos resultados mais
representativos de como as subjetividades dos grupos de usudrios podem estar refletidas
no ambiente. [...] auxiliar na complexa tarefa de compreender como ‘os individuos de um
grupo percebem e se apropriam dos espacos (BRASILEIRO, 2007, p. 64-65).

E importante marcar que a observagio permite que a pesquisadora perceba aspectos

170 evento esta relacionado a uma ideia de temporalidade. Uma relagdo dindmica entre espago e evento, eminentemente
temporal. Considerando os rituais religiosos o “evento’, a categoria é sugerida como possibilidade de entender essa
dimensdo espago-temporal nos rituais. O carater efémero destes (rituais) concebem a arquitetura imaterial, um espago
como suporte das atividades religiosas. Essa concepgdo de “evento’, em sua dimenséo espago-temporal, é apresentada
através dos instantineos que a fotografia buscou eternizar durante as cerimonias na orla.
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nem sempre expressos pela linguagem verbal, mas por meio do espago, dos gestos e atitudes.

Expressoes capazes de “falar” o que nao foi dito durante as conversas'*®

, pois o ambiente
« . . < - , . .
transmite mais informacao sobre seus usudrios do que poderiamos descobrir por meio de
entrevistas e questionarios” (DUARTE, 1994), revelando assim mais do que seria possivel ser
contado. Paula (2008, p. 78) apresenta em sua tese que, na pratica da pesquisa etnografica, ha
um deslocamento do pesquisador de sua prépria cultura, aproximando-se para se situar no
interior do fendmeno a ser estudado. Com isso, as anotagdes feitas descrevem as experiéncias
e impressoes observadas durante o periodo de pesquisa de campo, nos espagos de terreiros

que serviram de estudo de caso. Para Brasileiro,

a experiéncia pessoal do pesquisador pode ser util no reconhecimento de categorias que
s6 emergirdo apds um periodo de estudos (impregnacéo) (...) as categorias vao emergindo
da propria observagéo [...] (BRASILEIRO, 2007, p. 5).

Utilizar a abordagem por meio da etnografia na Arquitetura constitui um meio
que privilegia a compreensdo da relagdo espago-homem, os fatores visiveis e invisiveis,
subjetivos, sociais, e culturais. Duarte afirma que,

aaplica¢ao da abordagem etnografica na pesquisa em Arquitetura seria, em nosso entender,
um dos meios privilegiados para compreender essa relacdo entre o usuario e seu espago.
No entanto, é preciso frisar, ndo pretenderiamos nunca dizer que arquitetos sdo capazes de
produzir etnografias, que é o oficio de antropdlogos, mas acreditamos na possibilidade de
acrescentar dados importantes, relacionados ao espago construido, que poderiam se somar
a descri¢ao densa produzida por eles (DUARTE, 2009, p. 4-5).

Assim, por meio da analise etnotopografica'®

, € possivel uma descri¢do densa que
possibilita a interpretacao das ambiéncias e do espa¢o, a percepc¢ao de elementos materiais
e imateriais e sua relagdo com o ser humano, suas “histérias de vida, seus ethos e suas
visdes de mundo; enfim é acrescentar a interpretacao cultural as analises das dimensoes
estéticas™® espaciais que envolvem, influenciando comportamentos e reordenagdes
espaciais.

Com a intencdo de conhecer o espaco, os habitos e ainda os rituais, foram
realizadas entrevistas informais com os frequentadores. Por meio dessa metodologia,
“obtém informagoes sobre os ambientes fisicos, naturais ou construidos, sobre interiores

ou exteriores, sobre as acdes distintas das pessoas sobre os ambientes e da influéncia destes

18 Corazze enfatiza que: “a observagdo permite acesso do pesquisador a aspectos do comportamento humano a respeito

dos quais os individuos ndo estdo plenamente conscientes, uma vez que ‘o comportamento de uma pessoa, o que ela
expressa nao verbalmente através de gestos intencionais ou nao, revela sobre si muito mais do que ela seria capaz de
contar” (CORAZZE, apud PINHEIRO E GUNTHER, 2008, p-77).

1% DUARTE, 2006.

10 PAULA, 2008, p. 83-84.
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ambientes sobre as pessoas” (PINHEIRO, 2008, p. 70). Essas narrativas orais e conversas
informais tiveram por finalidade entender o processo de relacao nos terreiros e também
serviram como meio para coletar informagdes que complementaram a observagao, as

conversas, didlogos entre pesquisador e usudrios, travadas de maneira informal, e néo
configuradas como entrevistas propriamente. Entrevistas informais se mostram tteis
para a apreensdo de fatos que ndo podem ser percebidos com a observagio, [...]. Por meio
das entrevistas informais, sdo conseguidas varias informagdes que complementam a ob-
servac¢do (BRASILEIRO, 2007, p. 98).

Complementa o procedimento metodolégico, um conjunto de ferramentas para a
busca das informacodes. Estas coletadas durante a pesquisa de campo trazem a experiéncia
empirica da vivéncia do espago cultural e de ritual. As sensagdes, os dados coletados
nas conversas informais com adeptos da religido umbandista, durante a pesquisa de
campo, foram registradas em um “diario de bordo”. Utilizamos caderno de campo para
as anotagdes observadas nos terreiros e também elaboramos croquis de campo'!'. Esta
ferramenta é utilizada para descricdo grafica, sio observagdes captadas e desenhadas
durante a pesquisa do ambiente. Assim, tentamos entender por meio das configuragdes
espaciais, as 16gicas do espago religioso dos rituais de umbanda.

O croquis de campo é muito mais do que ilustracio: ele se transforma na propria des-
cri¢do. Ao mesmo tempo em que o pesquisador desenha o que vé, ele se conscientiza do
que lhe chama a atengédo e descreve, por meio de desenhos, suas observagdes. [...] Nao
hé recomendagdes sobre a forma do croquis, podendo variar desde uma planta baixa
comentada até um rabisco artistico. [...] Esse estudo grafico contribui para a descrigdo es-
pacial dos eventos e sua verifica¢ao fisica no ambiente. Sua elabora¢ido em campo pode ser
considerada tanto uma ferramenta de observagdo como uma ferramenta de interpretagdo
imediata, que possibilita compreensio ou até mesmo a compara¢io de uma situagio com
outra (DUARTE 2009, p. 8-9).

Outro elemento de registro visual utilizado durante a pesquisa foi o levantamento
iconografico, que possibilitauma “leitura sintética de um conjunto de eventos significativos”
(VOGEL e MELLO, 1985, p.15). Este comegou a ser produzido logo no inicio das visitas, em
dias comuns, ou seja, sem que houvesse cerimonia religiosa. Uma importante observagao
deve ser feita relativa as limitagdes quanto as fotografias. Existem restri¢des, e até certa
proibicao, quanto ao fato de se fotografar e filmar o espago durante os rituais, quando as
entidades e orixas estdao presentes. Da mesma forma, existem locais onde a entrada do
“estrangeiro” ndo é permitida. Sdo locais privados, em que somente o grupo pertencente

"1 A aplicagdo dessa metodologia é utilizada nas pesquisas desenvolvidas pelo LASC, que tem se preocupado em
desenvolver, aplicar e validar novas ferramentas metodoldgicas baseadas na interdisciplinaridade das Ciéncias Humanas,
que auxilie em estudos para a compreenséo da relagdo pessoa-ambiente.
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a casa tem acesso. Assim, constardo nesse estudo as fotos permitidas, podendo ainda ser
utilizadas fotos de livros, com seu devido crédito, para ilustrar algum elemento ou espago
que se julgue necessario conhecer.

Durante o desenvolvimento do trabalho de campo, percebemos relagoes
estabelecidas entre a comunidade de terreiro e o espaco de ritual. Na observacgao in
loco durante as visitas, tentamos compreender as logicas que permeiam e promovem os
espacos de rituais religiosos e sua relagdio com o homem. Por vezes de dificil captagao para
quem nao pertence a religido, proporcionam interpretagdes espaciais diferentes, para os
diferentes grupos sociais envolvidos no ambiente em questao.

3.2 DESCRICAO DOS ESPACOS DOS ESTUDOS DE CASO

Apos visitar algumas casas, e com o inicio das primeiras leituras para conhecimento
do assunto, considerando como foco o espago, foram escolhidos, para a pesquisa de
campo, a Tenda Espirita Cabocla Jupira, um centro de pequenas propor¢des, muito simples
e modesto que, além de unir espaco de moradia da familia da mae de santo, também
reune o espaco de culto. Em oposicédo, o Centro Espirita Pai Cipriano das Almas e Tranca
Rua das Almas, o maior de todos os terreiros visitados, integra espagos livres e espagos
construidos para os rituais. Uma descricdo um pouco detalhada dos locais estudados,
com trechos de didlogos transcritos do caderno de campo por ocasido das visitas, tem
a finalidade de transmitir a atmosfera materialmente criada e refor¢ada pelos inimeros
detalhes existentes em um terreiro de umbanda.

3.2.1 TENDA ESPIRITA CABOCLA JUPIRA (TECJ)

O primeiro contato

O primeiro terreiro visitado foi a Tenda da Cabocla Jupira (TEC]), estabelecido ha
mais de 30 anos em rua tranquila de um bairro residencial na Zona Norte do Rio de Janeiro.
Apesar do pouco movimento, o terreiro esta localizado muito préximo a estagdo do Metro
de Maria da Graga e da Avenida Suburbana, area bem servida de meios de transportes, o que
facilita o acesso de pessoas dos mais diversos bairros da cidade. A rua onde esta localizado o
terreiro possui casas semelhantes umas as outras. Uma pessoa ao passar pela rua terd certa
dificuldade de visualiza-lo, porque estd localizado nos fundos da casa da mée de santo e ndo
hé nenhuma placa indicativa na fachada informando que naquele local funciona uma casa
de umbanda. Pratica esta, conforme ja apresentada em capitulo anterior, vinda dos tempos
em que os terreiros e cultos afro-brasileiros sofriam repressao policial.

Uma casa antiga com pintura verde ja gasta pelo tempo, jardim frontal, fachada
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despojada de adornos. A casa é colada na divisa esquerda do lote. Ao lado direito, uma
garagem descoberta e atras da garagem ha uma construgdo de dois pavimentos, no
primeiro andar iria funcionar um saldo de cabeleireiro e o segundo, ¢ a moradia de uma
das filhas da mae de santo. Este cendrio ndo deixa transparecer que, as sextas-feiras, o
som dos atabaques anuncia o inicio das giras. Apesar de possuir alguns simbolos externos

\

caracteristicos dos terreiros, eles ndo sdo percebidos facilmente, tornando-se visiveis a
medida que se transpde o portao principal. Exu, o protetor da entrada, encontra-se atras
de obstaculos visuais, longe dos olhares dos transeuntes; Ogum esta no jardim em meio a
folhagens, e 0 que esta mais aparente sdo seus assentamentos e algumas oferendas que se
encontram sobre a mureta lateral da varanda.

Passei algumas vezes em frente a casa sem percebé-la. Um morador do local foi de fun-
damental importancia para apontar a localizagio do terreiro. Ao chegat, ndo encontrei
nenhuma imponente construgdo, grandes portas, escadarias, ao contrdrio, minha primeira
impressdo cristalizou-se na pergunta: “Cadé o terreiro?” E uma casa como as demais da
rua. Ndo hd nenhuma identificagio externa.

Aproximei-me do portdo, ndo encontrei campainha, gritei pelo nome da dirigente que de-
vido sua dificuldade de andar, demorou-se um pouco a atender. Uma senhora baixa, um
pouco franzina, cabelos ruivos, veio ao meu encontro muito lentamente apoiando-se em
uma bengala. Convidou-me a entrar. Ao transpor o portdo, um primeiro elemento chamou

»12

minha atengdo: “E um assentamento de Ogum informou a mde de santo. Diversos

objetos de ferro sob um pequeno telhado de palha encontravam-se no meio do jardim ao
lado de folhas de Sdo Jorge. Fui conduzida até a sala de estar de sua casa. No inicio de nossa
conversa, enquanto expunha minha intengdo de estudar o espago religioso dos terreiros, e
também solicitava sua permissdo para fazé-lo naquele espago, Mae Lourdes permanecia
com uma fisionomia séria e desconfiada. Sua rea¢do modificou quando informei que a
indicagdo de estudar a Tenda da Cabocla Jupira viera de um padre, amigo em comum. Ao
fim de minha exposi¢do, um siléncio meio incomodo foi tomando conta do ambiente, certa
tensdo pairava no ar, até que a mde de santo falou: “Aceita um café?”.

ApGs o café, convidou-me para conhecer esse espago. Para mim, misterioso e de certa forma

assustador. Minha visita iniciou-se no portdo de entrada da casa.

Ao transpor o portdo principal, localizado no jardim frontal, diversos objetos de
ferro cobertos por uma palha. A dirigente informou que ¢ Ogum, orixa do ferro, protege
a casa e seu assentamento encontra-se ao ar livre. Sobre a mureta lateral seu assentamento
e com oferenda para o orixa e para a prosperidade. Proximo ao portao da garagem, um
anteparo esconde a imagem de Exu, protetor da casa.

A dirigente seguia a minha frente pela varanda lateral com seu passo lento. Um
grande viveiro com periquitos, mae Lourdes informou que seriam soltos no aniversario

12 Assentamento de Ogum: conjunto de artefatos de ferro, no minimo de sete e no maximo de vinte e um. Ogum é
justificado na mitologia yorubd como o orixa ferreiro, senhor dos metais, caminhos e da agricultura.
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de sua cabocla Jupira, no dia 7 de setembro préximo. Uma pequena escada dividida por
um muro indica o caminho que os filhos de santo devem utilizar e o caminho do publico

para entrar no terreiro.

02
Area
Cabelaireino Descoberta Garagem
02
Casa : - 3 g 1 Varanda
L Hall | & Exul Desce Corredor Entrada
et L]
Pablico
o 1
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—
Casa da Jardim
Mae de Sanlo
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Vest,
Fem

Figura 12 - Planta esquematica TEC]

Fonte: arquivo prérprio

Figura 13 - 01 - Ogum Figura 14 - 02 - Oferendas para Ogum
Fonte: arquivo préprio Fonte: arquivo proprio

Figura 15 - 03 - Exu no portéao Figura 16 - FachadaTEC]
Fonte: arquivo préprio Fonte: arquivo préprio
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No estreito corredor, antes de entrar no espa¢o do terreiro, a casa de Exu ou
Canjira de Exu'”. O local é pequeno, mede aproximadamente 2,00 x 1,00, suas paredes
sao pintadas de branco e o local é fechado por uma porta de aluminio com vidro, o que
possibilita visualizar o interior. Este espago trancado com cadeado é o local destinado
aos assentamentos dos Exus e Pombas-Giras da casa. Em um degrau no interior, ha uma
imagem em tamanho natural do Exu que a mae de santo incorpora. De forma imponente,
parece que vigia todos os que passam. Além dessa imagem, quadros e objetos em ferro
que representam as entidades, nestes espacos também ficam guardados e protegidos
os assentamentos e oferendas. Diversos objetos, como algumas tacas vermelhas que
pareciam ter contido sangue, alguidares com farofa amarela, algumas quartinhas com
agua, garrafas de cachaca, além de cigarros e algumas penas espalhadas. Certamente,
oferendas da ultima sessdo. Segundo Mae Lourdes, este espago ¢ aberto para entregar o
padé, as oferendas antes dos rituais, e para a manuten¢ado, que consiste em acendimento
de velas, troca da agua das quartinhas e a limpeza da casa. Durante nossa conversa, Mae
Lourdes explica sobre esse espaco e a importancia que essa entidade tem para o terreiro:

esta é a Casa de Exu, a Canjira de Exu. Ele tem uma casa sé
para ele, ndo deve ficar junto com os outros orixds. Por me-
nor que seja o terreiro isso deve ser respeitado. Para entrar no
barracdo aqui atrds, o piiblico precisa passar aqui em frente
de Exu. Os filhos da casa ndo passam por aqui, eles entram
pelo outro lado, mas quem ndo é da casa tem que ser por aqui.
Exu capta as energias negativas, porque tem muita gente que
vem carregada, com pensamentos ruins, com inveja. Esse é o
Exu que recebo. Exu é protegdo! Ele é guardido! Tem que estar
logo na entrada do terreiro. Tem um ld na frente, quando vocé
sair eu te mostro. Quando iniciamos a gira, cantamos para ele,

Figura 17 - Casa de Exu
Fonte: arquivo préprio Eu mesma fago a limpeza da casa de Exu (Mde Lourdes).

para que ele ndo deixe a gira dobrar, quer dizer, para proteger
e dar seguranga aos filhos da casa para tudo correr bem du-
rante a gira. E sempre o primeiro a receber as oferendas, alids,
ele é sempre o primeiro... Exu tem uma fung¢do muito impor-
tante no terreiro. Ele se encarrega de limpar as energias nega-
tivas. Ele é o principio, o meio e o fim, é de fé. Ele td em tudo

que se faz. Td junto na alegria, na tristeza, td presente em
tudo na vida, desde o nascimento. Todos nés temos um Exu...

Mae Lourdes entdo abriu a porta da assisténcia, um espago com diversas cadeiras
dispostas lado a lado, destinadas ao publico durante as giras. Em virtude do espago

113 Segundo Roger Bastide, esse Exu recebe o nome de “compadre’, que indica que ndo é mau sujeito. Protege a casa e
seus habitantes. (BASTIDE, 2009, p. 79).
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reduzido no terreiro, diversas prateleiras presas nas paredes suportam imagens de pretos-
velhos, caboclos e boiadeiros. Também um quadro pendurado com os horarios e sessdes
do més.

Muitas pessoas vém para as consultas com as entidades, mas outras vém sé para assistir.
Agora, pela primeira vez, vem alguém para estudar. Em alguns terreiros homens e mulheres
ficam em lados separados. Ndo é o caso daqui. (Mde Lourdes).

Duas muretas baixas com uma passagem central dividem a assisténcia do barracéo.
Uma corrente é o obstaculo fisico que impede a entrada no barracdo antes do inicio da
gira. Descendo dois degraus, estamos no barracao onde ocorrem os eventos publicos
religiosos: as festas e giras. Um espago maior sem nenhum mobilidrio, apenas uma cadeira
de espaldar alto colocada préximo ao altar que é destinada a dirigente durante as sessoes.
Todo o ambiente é muito simples, sem requinte, as paredes pintadas de branco, despojada
de decoragdo suntuosa, limitando-se as plantas e simbolos de orixas e entidades cultuados
no terreiro, o piso em arddsia, nao ha luxo nos materiais construtivos.

Figura 18 - Barracao
Fonte: arquivo préprio

O espago dos ciganos encontra-se a parte em uma prateleira na parede. Algumas
imagens de ciganos e ciganas, além de objetos como leques, pulseiras, tagas e punhais, tudo
muito colorido compode esse altar. Uma grande pintura da Cabocla Jupira ocupa toda a
parede aolado do altar dos ciganos. Alguns quadros que representam entidades e orixas estao
pendurados nas paredes, assim como imagens de santos catélicos e elementos simbdlicos
como chapéus de boiadeiros, arco e flechas em cantos do barracdo. Devido ao pequeno
espaco do terreiro, ndo ha como disponibilizar casas separadas para os assentamentos de
orixas e entidades, ficando estes elementos dispostos no proprio barracdo. Assim, imagens e
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assentamentos de caboclos estdo dispostos no barracio. E nesse espaco simples que orixas e
entidades incorporam para a festa de encontro com os homens.

Aqui os médiuns vdo receber os santos e entidades; também quem ajuda fica junto. O puiblico
aqui s6 entra quando chamado para a consulta. Essa é minha cabocla, a Jupira. Durante as
giras, este é um lugar sagrado. E aqui que os orixds e entidades descem e os médiuns incorpo-
ram. Aqui o peji, o altar principal e o altar dos ciganos, os atabaques (Mde Lourdes).

Ainda no barracio, o altar principal, onde santos catélicos se misturam as imagens
de entidades. Heranga de um sincretismo que atravessa os séculos. Nossa Senhora da
Concei¢ao divide espago com Preto Velho, com a Cabocla, com Sao Jorge, com Iemanja
etc. Também elementos como conchas, areia, pedras, velas, copos com agua, constituem
esse espaco de vibragdo. Uma iluminagdo no altar principal é direcionada a Oxala (Jesus
Cristo) e uma cortina de renda é usada para fechar o altar, segundo informacéo da dirigente,
durante as giras do povo de rua (Exus). O altar principal localiza-se de forma frontal no
barracdo, em frente ao acesso para a assisténcia e alinhado ao ponto central do barracao,
marcado com um piso diferente. Um ponto central no barracdo chama a aten¢ao, segundo
informagdes da dirigente: ¢ o lugar onde estdo plantados os fundamentos (folhas, pedras,
objetos e simbolos magicos), ou seja, ¢ um ponto de for¢a da casa. Esses elementos sdo
referentes ao orixd da mae ou pai de santo e de onde se acredita emana o axé do terreiro.
Este ponto central no chao do barracdo tem em sua direcdo no teto, um altar para Oxala.

Figura 20 - Altar dos Ciganos
Fonte: arquivo préprio

Figura 19 - Altar principal

Fonte: arquivo préprio
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Figura 21 - Eixo imagindrio

Ponto central no piso do barracio e no teto
Fonte: arquivo préprio

Ndo tenho muito espago aqui na casa para ter todos aos altares e assentamentos'™

separa-
dos. Este é o altar principal e ali o dos ciganos. Depois tem um quartinho ali que ficam os
assentamentos dos orixds da casa. Também é o quarto de recolhimento dos filhos de santo
por ocasido de suas obrigagdes. No altar, Oxald fica sempre no centro e mais elevado. Os
filhos de santo da casa tém obrigagdo de saldar este altar antes de comegar o ritual, durante
o ritual as entidades também satidam o altar. Todo terreiro tem seu fundamento. E a firma-
¢do da casa, seria o axé. Depende do Orixd da casa. Aqui tem um altar em cima. E o que
sustenta a casa. Também se coloca oferendas. Aqui na Tenda é um altar para Oxalufd, o
Oxald Velho. E segredo como se firma um terreiro, poucas pessoas podem participar. Quem

participa do ritual é a mde de santo, a mde pequena, e poucos filhos sdo permitidos. E uma

cerimonia séria e particular (Mde Lourdes).

Ainda no barracdo, ao lado do altar principal estdo os atabaques, instrumentos de

percussdo que tém a missdo de chamar as divindades nos dias das giras.

Aqui tudo se faz em familia. Tenho orgulho de dizer que meus netos e filhos sdo os Ogs,

Assentamento ou iba: representacdo material do orixd da pessoa, composta de forma a representar uma cabega de

cerdmica. Ele contém os otéds (pedras onde é “fixado” o orixd) e os ferros que representam os orixas. O assentamento

também contém as insignias principais dos orixas, moedas, buzios, e os utensilios utilizados para se oferecer alimentos,

como pratos e colheres de pau (http://www.tuct.com.br/Site/artigos1.php?id=154&layout=3).
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sdo eles que sdo responsdveis por tocar os atabaques. Meu marido é o presidente das giras.
Minbhas filhas também sdo minhas filhas de santo. Tem muito da minha familia aqui. E um
centro de familia... (Mde Lourdes).

Saindo do barracdo, em drea mais reservada, um pequeno hall com uma cortina
coberta por uma palha na parte superior, semelhante a encontrada no assentamento
de Ogum. A cortina isolava um ambiente que a mae de santo chamou de roncd. Esta
localizado no andar térreo, embaixo do vestidario masculino. Méae Lourdes afastou a
cortina branca e entramos em um pequeno espago, simples, com as paredes pintadas
de branco e piso ceramico. Este ambiente é de uso coletivo, abrigam imagens de santos
catdlicos e alguns assentamentos (leque, lougas, machado, coroa, espelhos, diversos
elementos que sao simbolos dos orixas, loucas decoradas, travessas de barro utilizadas
por ocasido dos trabalhos) dos orixas da casa. Este espago também ¢é utilizado, quando
necessario, como quarto de recolhimento, onde os iniciados sdo mantidos por ocasido
da feitura de suas obrigacdes. O colorido desse espago aparece nos objetos referentes
a cada orixa.

Aqui é o roncé. E o quarto de recolhimento para os filhos de santo durante o periodo que
necessitam ficar para suas obrigagées. Também é onde estio os assentamentos dos demais
orixds da casa: tem Oxald, Oxum, lansd e Xang6. Ndo tenho muito espago ficam todos
juntos (Mae Lourdes).

Figura 22 - Entrada do Ronco
Folhas protegem a entrada.
Fonte: arquivo préprio
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Figura 23 - Interior do Roncd com os assentamentos dos orixas da casa.
Mais a esquerda com ota vermelho, Iansa; estampado, Oxum; branco, Oxald; e vermelho com branco, Xangd.
Fonte: arquivo préprio

Figura 24 - Interior do Roncé

Quartinhas vestidas como os santos.
Fonte: arquivo préprio

Ao lado do ronco, uma grande area coberta, onde sao realizadas as festas, e
onde também estao localizados os vestiarios e sanitdrios. Um pouco mais adiante, uma
pequena cozinha - destinada aos filhos da casa - localizada proxima a entrada é o espaco
de preparagao das comidas dos rituais, dos santos e do que sera servido durante as
cerimOnias. Neste periodo, apenas os iniciados da casa tem permissdo para entrar. Este
espaco também atende as festas da familia, aos batizados, churrascos de fim de semana e
aniversarios. Encostado ao muro que divide o espago de festa do espago de circulagao do
terreiro, proximo da casa de Exu, estd um pequeno jardim onde esta fincada uma bandeira
branca na extremidade de um mastro, que chega a ser mais alto que o telhado da casa. A
dirigente informa que ¢ o canto de Iroko - o orixd Tempo. Este orixd esta representado
também em elementos de ferro. Segundo a dirigente:
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aqui nessa parte coberta, fazemos as festas da familia e a festa do santo. Comemoramos o
batizado de meu bisneto e também a festa de aniversdirio da Cigana Kiura, que eu recebo,
dos Exus e Pombas-Giras. Na festa do Preto-Velho servimos a feijoada aqui. Temos poucos
filhos de santo que recebem Iroko. Seu assentamento fica ao ar livre, no jardim. Estd repre-
sentado nessa imagem de ferro. Em sua festa, sdo vestidos com grandes lagos brancos. Ali é
a cozinha onde sdo feitas as comidas dos rituais e também quando tem festa de familia nés
usamos. Enquanto é utilizada para o terreiro, sé os filhos de santo tém acesso. Vem vamos

sair por aqui, essa é a entrada dos filhos de santo (Mde Lourdes).

Figura 25 - Assentamento do Orixa Iroko (Tempo),
localizado no pequeno jardim ao lado do barracéo
Fonte: arquivo préprio

Subindo por uma escada restrita aos iniciados (ao lado da escada utilizada pelo

publico) retorna-se a varanda lateral da casa da mae de santo. Mae Lourdes, entdo, seguiu

até o portao da garagem e afastou uma tdbua que estava préxima ao muro (quando

comegamos nossa visita, este local foi apontado pela dirigente).

Esta curiosamente escondida atras de um pedago de madeira uma imagem de

Exu, o guardido das entradas. Segundo as informagdes da mae de santo, algumas vezes

a imagem foi destruida e serviu de motivo de discordia entre vizinhos. O anteparo foi o

meio encontrado para que ninguém pudesse ver a imagem.
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Eis outro elemento de grande importdncia, e que segue a tradi¢do afro-brasileira, Exu no
portdo da casa. Este Exu monta guarda em uma casinhola na porta de entrada. Ja tive
muitos problemas com essa imagem de Exu. Antes ela ficava sem essa protegio de madeira.
Comegaram os problemas, quebraram a imagem... Muitos vizinhos ndo gostavam de vé-lo

aqui, muita reclamagdo. Passei a colocar essa madeira na frente. As pessoas ndo conse-
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guem ver que ele estd aqui, mas ele toma conta de todos que passam e entram aqui em casa,
ele vé todo mundo. E nosso guardido e seguranca. Assim parece que estd escondido, mas vé

tudo. Ninguém o vé, mas ele vé todos que entram e passam (Mde Lourdes).

Exu atras de anteparo de madeira

Figura 26 - Exu no portdo sob anteparo
Fonte: arquivo prérprio

A TEC]J é um terreiro de pequenas dimensdes espaciais, mas todos os espacos que
simbolizam a religido estao representados. Segundo a dirigente, alguns espagos existem no
imaginario de cada membro. O terreiro nao possui espago fisico para as arvores, mas este
nao passara despercebido, pois algum elemento simbdlico marcara sua presenga, neste
caso, um pequeno jardim ao lado do barracdo remete para uma imagem simbdlica que
lembra aos adeptos da casa o espago das florestas africanas. O terreiro também nao possui
espaco para plantacdo das ervas utilizadas em rituais; esses materiais sio adquiridos
em locais distantes, nos mercados e feiras. Conforme informagao da dirigente, existem
algumas obrigagdes que devem ser feitas em matas, cachoeira e rios e, como o terreiro nao
as possui, os adeptos deslocam-se para esses locais na cidade, ultrapassando os limites dos
muros dos terreiros.
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Figura 27 - Terreiro Caboca Jupira

Fonte: arquivo préprio
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3.2.2 CENTRO ESPIRITA PAI CIPRIANO DAS ALMAS E TRANCA
RUA DAS ALMAS (CEPCATRA)

Para chegar ao Centro Espirita Pai Cipriano das Almas e Tranca Rua das Almas, foi
demorado. Pegar o 6nibus que sai de hora em hora da Rodovidria Américo Fontenelle,
atrds da Central do Brasil com destino a Maud, descer no bairro Ipiranga, na localidade
denominada Cantinho da Vovd, subir pela rua da ladeira, virar a esquerda, é no muro

branco alto, é o terreiro.

Diferentemente da Tenda Espirita Cabocla Jupira, o Centro Espirita Pai Cipriano
das Almas e Tranca Rua das Almas, possui grandes dimensées. Localizado na Baixada
Fluminense, em Maua, 5° Distrito de Magé, ocupa trés grandes lotes, situado em rua de
terra batida e pouco movimentada. Longe do centro do Rio cerca de duas horas de viagem,
o terreiro encontra-se em uma paisagem aparentemente rural e de extremo siléncio, este
quebrado pelo som dos atabaques durante o periodo em que se desenvolvem as giras.

Para quem passa pela rua de terra batida, o terreiro é apenas uma casa como as
demais da vizinhanga. Assim como na TEC], neste também nao havia nenhuma indicagao
que anunciasse a presen¢a de uma casa religiosa. Uma fachada simples de muro alto
pintado de branco, portao de madeira e jardim frontal, esconde todo o espago interior.

Figura 28 - Centro Espirita Pai Cipriano das Almas e Tranca Rua das Almas.
Fonte: arquivo préprio
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Transpondo o portao principal, um patio descoberto retine alguns elementos do
terreiro. Uma fonte com imagens de santos catdlicos e uma pequena pedreira, representagao
dos espagos de Oxum e Xangd. Também junto ao portdo esta o assentamento de Ogum
e a casa desse orixd, pintada de branco. Em seu interior, uma grande imagem do santo
catolico (Sao Jorge), os assentamentos, algumas velas acesas por seus filhos e oferendas
depositadas para a divindade guerreira.

Um pouco a frente, coberta por um tecido rendado, branco e fino, encontra-se uma
pequena tenda com as imagens de ciganos e ciganas. O altar, localizado fora do barracao,
abriga diversas imagens de entidades desta linha, além da imagem de Santa Sara Kali.
Alguns perfumes, incensos, pulseiras, anéis, colares e lencos coloridos compdem esse
espago. Nesse altar também sdo colocadas as oferendas, trabalhos para o povo cigano e
sao acesas as velas.

A chegada do pai de santo interrompeu um curto periodo de observagao do lugar.
Enquanto caminhavamos para o refeitério, dei uma breve explicagdo do meu trabalho e a
possibilidade de fazer meu estudo em seu terreiro, o que foi aceito pelo pai de santo.

Fique a vontade, aqui é uma casa sempre de portas abertas. Agora ndo poderei conversar
e mostrar a casa para vocé, pois é segunda-feira, dia de consulta com “Sr. Tranca Rua”. Ja
tem algumas pessoas esperando por ele. Quando ele se for conversamos e andamos juntos
pela casa.

Uma reagdo em nada confortavel ao saber que “Sr. Tranca Rua” estaria no local.
Ainda trazendo certo preconceito religioso com esta entidade, manifestei ao pai de santo
a intencdo de retornar outro dia, o que foi imediatamente rebatido:

- Bem, é melhor que eu volte outro dia. Ndo desejo atrapalhar.

- De jeito nenhum! Depois de horas de viagem?

Sentei-me no refeitorio e ndo me sentia muito d vontade para continuar minha exploragdo
no terreiro. Algumas filhas de santo, em seus trajes rituais, encaminharam-se para préximo
da casa de Exu. Comegaram entoando cantos, acompanhados de palmas. Uma gargalhada
anuncia que “Sr. Tranca Rua” estd no terreiro. Os canticos silenciam. Uma a uma, as pesso-
as que vieram para consulta sdo atendidas pela entidade. Uma filha de santo que circulava
com uma prancheta, perguntou-me se iria também consultar-me com “Sr. Tranca Rua’.
Ndo houve tempo de pensar em nenhuma resposta calma e tranquila, apenas um sonoro
“NAO”!

Durante as horas da consulta, ndo foi possivel circular pelo terreiro. Aguardei até que a en-
tidade fosse embora para uma conversa um pouco mais longa com o pai de santo. Todos os
que aguardavam foram atendidos. As filhas de santo comegaram a posicionar-se para ini-
ciar os cantos de “subida” da entidade, quando uma delas aproximou-se e disse que deveria
ir despedir-me de “Sr. Tranca Rua”. Realmente, achei que ndo havia necessidade disso, mas
acabei acompanhando-a. Se vou estudar esse lugar, nada melhor do que participar, pensei.
Seguindo as atitudes dos demais consulentes, retirei as sanddlias e encaminhei-me descalga
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para a casa de Exu. Com forte abrago “Sr. Tranca Rua” recebeu-me. Estava muito tensa e
nervosa, afinal, nunca tinha tido um encontro como esse. Fiquei a porta da casa de Exu,
ndo foi permitida minha entrada. Tentei, mesmo apavorada, dar uma olhada no espago.
Uma rdpida conversa, e fui acalmando. Meu (pré)conceito em relagdo a entidade foi-se
esvaindo e, aos poucos, sentia-me d vontade de estar ali em sua presenga. Novamente a
entidade abragou-me e despediu-se, dizendo que gostaria de ver-me mais vezes. Retirei-me,
as filhas de santo entoaram o canto de “subida” da entidade e com uma sonora gargalhada
“Sr. Tranca Rua” se retirou.

O pai de santo entao levou-me a uma rapida visita pelo terreiro. O primeiro espago
apresentado foi a casa de Exu. Ainda assim, ndo entrei, mas observei o espago claro, muito
organizado e limpo. Diversas imagens de Exus e Pombas-Giras, alguns objetos em ferro,
que representam os Exus da casa, além de velas que encontravam-se acesas,

Vou abrir a casa de Exu. E aqui que “Tranca Rua” recebe as pessoas para as consultas.
Elas ndo entram, ficam na porta. A primeira vez, algumas pessoas ficam assustadas sé de
pensar na entidade, mas depois vdo se tranqulizando. Veja, ndo hd nada de mais. Um lugar
tranquilo, nem mesmo a imagem de Exu é agressiva. Aqui é permitida a entrada dos filhos
da casa. E um lugar de forte vibragdo.

Normalmente, a manutengéo das velas, demais elementos e a limpeza desse espaco
é rigida e exige muito respeito, e s6 podem ser feitas pelos iniciados da casa. Uma pessoa
estranha nao deve entrar, a menos que seja convidada, mantendo-se préxima a porta de
entrada.

De volta ao patio de entrada, préximo da porta principal do barracdo, a imagem de
Exu Mirim, que protege e vigia a entrada da casa e do terreiro junto com Ogum.

Aqui, Exu Mirim, é um travesso, depois te conto a histéria dele. As vezes ouvimos algumas
risadinhas, barulhos de bolas de gude rolando... Ele resolve qualquer confusdo.

Na edificagao destinada ao barracdo estdo, além da assisténcia, os quartos de
assentamento e os pejis de alguns orixas: Oxala e as labas (orixas femininas: Iansa, Oxum
e lemanja) e o quarto de recolhimento, camarinha, destinado a reclusdo do filho de santo
em seu processo de iniciagdo ou durante o periodo das obrigagdes. O barracao de telha
aparente e piso ceramico apresenta uma decoragdo simples. Nao ha mobilidrio, apenas
alguns elementos simbdlicos dos orixas, pendurados nas paredes pintadas de branco. O
quadro de um preto-velho, representando as entidades que detém a sabedoria, além de
plantas e folhagens penduradas no teto e distribuidas pelo barracdo. O dirigente explicou
que o espago destinado a realizagdo das giras foi ampliado em fun¢ao do grande nimero
de filhos de santo e iniciados da casa. Também a assisténcia foi ampliada, visto que, em
determinadas giras, ndo ha espago para comportar tanto publico. Na parede em frente a
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porta principal estao os atabaques, os instrumentos de percussdo usados durante os cultos
para convidar as entidades e orixas para o encontro com os homens. No centro dessa
parede estda o altar principal, com as imagens de santos, orixas, entidades e elementos
simbdlicos, como, por exemplo, junto da imagem de Yemanja existem alguns elementos
marinhos como conchas e estrelas-do-mar, além das quartinhas contendo agua. O altar,
em trés niveis, tem iluminacdo direcionada para o nivel mais alto, onde se encontra a
imagem de Oxala (Jesus Cristo), no nivel um pouco mais abaixo, os orixas de cabe¢a do
pai de santo e, mais abaixo, os demais santos e entidades dos filhos da casa. Esse altar é
fechado por cortinas, durante as giras do “povo de rua” e Exus.

No centro do barracdo encontra-se “plantado” o fundamento da casa. Nao hd o
altar superior como na TEC]. Algumas cadeiras encontram-se no saldo, sdo destinadas
as pessoas mais idosas, ou com problemas de saude e impossibilitados de permanecerem
muitas horas de pé durante as cerimoénias. Também ha uma cadeira destinada ao pai de
santo, que durante as giras permanece diante do altar principal.

Tive que aumentar o espago do barracio; a casa estd crescendo e a quantidade de filhos
de santo e de publico, hoje é grande. Em dia de festa, em que todos os filhos comparecem,
jé estava apertado. Também aumentei a assisténcia. Nas giras de Exu tem gente pendu-
rada na janela. Atrds do barracdo estdo os quartos das Iabds com os assentamentos e
as oferendas. Este é o de Oxald. Aqui, o quarto de recolhimento, onde ficam recolhidos
os filhos que tém que fazer as obriga¢ées. Durante o periodo de recolhimento esse serd o
mundo deles. Apés esse tempo, saem com uma grande festa. Toda a gira é uma grande
festa. [...] O altar tem trés niveis. No mais alto estd Oxald, nosso grande Pai. Abaixo estdo
0 pai e mde do pai de santo, aqui Oxum (N.S. da Concei¢do) e Ox6ssi (Sdo Sebastido) e,
no nivel mais baixo, os demais santos e orixds. A iluminagdo é direcionada para Oxald.
Pode variar dependendo da gira. Por exemplo, na gira de Caboclos, colocamos a ilumi-
nagdo do altar verde. A cortina branca tem a fungdo de isolar o altar durante as giras de
Exu e do povo de rua. Assim, separa-se e isola as diferentes faixas vibratérias espirituais
que estamos trabalhando. Ao lado do altar, os atabaques, que sdo vestidos de acordo
com as giras. Eles sdo responsdveis pela convocagio dos deuses, comecam a “falar” com
os deuses e entidades, invocados com pontos, cantos proprios. [...] No ponto central do
barracdo estdo os fundamentos da casa, assim como o altar é um ponto de forte vibragdo.
Os médiuns, ao entrarem no barracdo, durante a gira, sio recebidos pelo pai de santo,
satidam o altar, os atabaques, os mais velhos na religido, assim como esse ponto de vibra-
¢do, e se posicionam no saldo. Como numa sala de aula, as pessoas tém preferéncia de
lugar. Durante o periodo em que estdo incorporadas, transitam pelo saldo, mas quando
ndo estdo, ficam quase sempre nas mesmas posigoes (Pai Sérgio).

Um grande espago para a assiténcia, com alguns bancos de ferro e ao lado o
sanitdrio para o publico. Saindo do barracdo pela porta principal, retornamos ao
patio de entrada. Do lado esquerdo, um jardim com algumas quartinhas com agua,
espalhadas entre as folhagens, continuando apés o jardim, uma ao lado da outra, as
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casas de santo. Disposta ao lado da Casa de Exu, a primeira casa a ser visitada, descrita
anteriormente, é a casa dos Pretos- Velhos, o chamado Cruzeiro das Almas. Nesta, ndo
ha porta, apenas uma mureta baixa com um portdo. Diversas bengalas das entidades
estdo dispostas diante do portdo. Uma grande cruz sustenta a imagem de um preto-
velho. Seguindo a simplicidade dos espagos, a parede é pintada de branco, o telhado
com telhas aparente e o chao de terra batida. Tercos, velas, imagens de santos catolicos
e oragdes estao misturadas as imagens de pretos-velhos, quartinha com agua, a comida
das entidades e frutas. Como explicado pelo dirigente, as consultas e “rezas” com Pai
Cipriano, sdo feitas diante deste local. Como ja informado, a primeira visita ocorreu em
uma segunda-feira, segundo o dirigente, dia das almas. Assim, no fim da tarde, apds ter
visitado o terreiro, fui convidada para participar do ritual de ora¢des, realizadas todas
as segundas-feiras diante do Cruzeiro das Almas.

Seguindo ao lado do Cruzeiro, as casas dos orixas Obaluayé e sua mae, Nana. Uma
rapida olhada no espago deu para perceber que segue a mesma simplicidade de todo o
conjunto arquitetdnico. As paredes de pintura branca, chdo de terra batido e cobertura
em palha, compdem o espago construido desses orixas. O peji tem a representagdo dos
orixas, algumas palhas pendem de prateleiras onde se encontram os objetos simbolicos
dos santos, algumas velas acesas, quartinhas dos filhos dos orixas, comidas, pipocas e as
oferendas depositadas aos pés do altar.

Por tltimo, a casa de Ox06ssi, toda construida em madeira. O chao também é de terra
batida e a cobertura em folhas. Diversos elementos simboélicos de caboclos e boiadeiros
estao distribuidos nesse espago. Sao cocares, arcos, flechas, chapéus de couro, também
elementos como velas, quartinhas e oferendas de frutas sempre frescas depositadas por
ocasido de trabalhos.

Ox6ssi é o orixd das matas. A floresta é seu ambiente. Tentamos colocar aqui em seu altar
elementos das matas, da natureza. Também aqui estdo cocares, instrumentos de caga que
o orixd utiliza. Os filhos acendem suas velas sempre no espago destinado a seu pai ou mde
e depositam oferendas. Serd preciso aumentar essa casa, aumentou muito a quantidade
de filhos desse orixd aqui na casa. [...] O acesso a estes pejis é restrito aos filhos e iniciados
da casa. Sdo eles que cuidam e zelam pelo espaco de seus orixds. Cada uma destas casas
tem representagdes e simbolos especificos referentes, assim como oferendas e comidas sio
caracteristicas de cada orixd e entidade (Pai Sérgio).

Continuando no caminho entre as casas de santo e o barracao, apds a casa de
Ox0ssi, um refeitorio e os vestiarios (masculino e feminino), destinados aos filhos de
santo. Neste local os filhos se preparam e vestem-se para as giras, guardam os objetos de
uso pessoal e do santo que serao utilizados no momento da cerimonia. Uma cantina e copa
sao os locais para a venda de lanches durante os intervalos da giras e para o atendimento
diario, funcionando também como uma secretaria durante o funcionamento do centro.
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Ainda neste local, sdo vendidas as velas que devem ser acesas sempre para Exu e para os
orixas, antes do inicio dos rituais.

Ao lado da cantina, a cozinha. E um amplo espaco de grande importancia
ritual. No terreiro em questdo, segundo o dirigente, esta cozinha tem dupla fungdo: o
espaco religioso de preparo dos alimentos dos santos e entidades, e também atende ao
movimento didrio da casa em um dia comum de consultas, ou quando os filhos da casa
se reunem para a limpeza e manutenc¢do do espago do terreiro; também ¢é utilizada em
festas de aniversarios ou outras comemoragdes ndo relacionadas ao terreiro. Outro grande
refeitério, proximo a cozinha, ¢ utilizado para os almogos didrios por ocasido desses dias
de rotina de manutengdo do terreiro. Nesta area, dois sanitarios (masculino e feminino)
atendem ao pessoal da casa durante o periodo em que os filhos estdo se preparando para
as cerimoOnias, ou ainda para banhos de ervas.

Por ser um terreiro distante, localizado longe do centro urbano, portanto, com
dificuldades de transporte para as pessoas que frequentam ou visitam, e também devido
as giras terminarem sempre pela madrugada, o centro possui uma pequena casa com sala,
quarto e banheiro, mobiliada para hospedar os filhos de santos e visitantes que acabam
por pernoitar no lugar. Esta casa esta localizada atras da cantina e copa. Sua cozinha ¢é
utilizada para a rotina didria do centro e, durante os dias de ritual, para o preparo das
comidas de santo e das festas.

S6 tenho uma cozinha aqui no terreiro. Esta tem muiltiplo uso, as pessoas a utilizam para
fazer o café da manhd, nosso almogo nos dias de consultas ou ainda de manutengdo e
limpeza. Também para fazer a comida dos orixds e entidades por ocasido dos rituais e
obrigagées (Pai Sérgio).

Ao lado do terreno onde esta concentrado o espago das construgdes do terreiro (a
direita e esquerda), guardam o espago das arvores e um espago para os animais, uma area
de terra batida e poucas arvores. Nesta area ficam soltos os animais que sdo criados pelo
pai de santo; sdo galinhas, patos, gansos, perus, aves que segundo o dirigente, ndo sdo para
sacrificio, pois essa ndo é uma pratica adotada pela casa. Também neste local sao realizados
alguns rituais ao ar livre, como a fogueira de Xango, sempre no més de junho; também ¢ o
local onde sdo acesos os fogos por ocasiao da alvorada de Ogum no dia 23 de abril.

Um grande espago para os animais que crio. Ndo fago sacrificio aqui no centro. Utilizo sim
os ovos para consumo. No dia da festa de Ogum montamos e soltamos os fogos aqui. Nesse
espago drvores, e ervas que sio utilizadas para os banhos necessdrios apos alguns trabalhos
e obrigacdes (Pai Sérgio).
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Portanto, diferente do terreiro urbano, Tenda Espirita Cabocla Jupira, o Centro
Espirita Pai Cipriano das Almas e Tranca Rua das Almas, ndo tem a necessidade de
procurar longe, nos mercados ou feiras esses produtos para seus rituais. Devido a
proximidade, frequentemente utilizam espacos da natureza, como as matas e cachoeiras,
para a realizacdo dos rituais externos.

Conforme apresentado, os terreiros que serviram como estudos de caso possuem
grandes diferengas no espago construido. Também existem algumas diferencas de
procedimentos durante as cerimonias religiosas, mas ha coeréncia nas estruturas
espaciais destinadas aos espagos rituais. A ambiéncia de cada ritual investe o espago com
caracteristicas proprias, conforme a cerimonia religiosa, por exemplo, o ritual na praia, no
qual é possivel perceber a ndo necessidade de uma arquitetura construida para a realizacao
dos eventos. Essa percepgao esta retratada no capitulo seguinte. Sdo apresentadas algumas
experiéncias e uma etnografia das ambiéncias durante os rituais religiosos.
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CariTuLo IV

Experiéncia na Gira

4.1 AOS ORIXAS, AGO. AOS LEITORES, PEDIMOS LICENCA.

Neste capitulo serdo apresentadas algumas das praticas de rituais que foram
presenciadas durante o periodo das visitas a campo. Uma experiéncia relatada tal como
sentiamos “estrangeiros” no mundo do santo.

Para uma melhor compreensdo dos rituais, acreditamos ser mais indicado que a
descrigdo apresentada seja feita por meio de uma leitura fluida do diario de campo. Por
esse motivo, transcrevemos algumas das anotagdes feitas durante o periodo das visitas.
Com esta medida, pretendemos levar o leitor deste trabalho a descobrir, junto conosco,
essa espacialidade dos rituais.

Transcrevemos aqui, portanto, a nossa primeira visita a campo, na qual somos
apresentados a esse espago até entdo, totalmente desconhecido, uma gira, além da festa
de Iemanja na praia de Copacabana. Sdo apresentados relatos da organizagdo espacial
para os eventos, descricdo das experiéncias e sensagdes provocadas em um encontro
com o novo e desconhecido. O termo “estrangeiro” descreve bem o primeiro sentimento,
um estranhamento necessario para o desenvolvimento do estudo. O tom informal que
atravessa toda a descri¢ao é um fator importante para o melhor entendimento do processo
ritual e do primeiro impacto das primeiras experiéncias nesse terreno.

Dessa forma, pedimos agé aos orixas e entidades por estar invadindo seu espago
religioso, para tentar entender, vivenciar e aprender um pouco de uma cultura milenar,
festas, simbologia, personagens e suas relagbes no espago mitico terreiro. Também,
pedimos desculpas e licenca aos eventuais leitores deste trabalho por apresentar em
um capitulo de estudo académico, o relato e a descricao do texto de forma coloquial.
Solicitamos a compreensdo, pois acreditamos ser relevante essa forma de apresentagéo,
caso contrario talvez nio teria condi¢des de transcrever e relatar a sensacao e emog¢io
sentida em nossas primeiras experiéncias, nos primeiros contatos com um espago e com
uma religido, um evento do qual nao haviamos participado, portanto, como ja especificado,
para a pesquisadora, uma realidade diferente.

Também, conforme ja descrito algumas vezes ao longo do estudo, analisar e tentar
compreender um espago religioso, nao ¢ uma tarefa simples, principalmente para pessoas
que ndo pertencem a religido. As dificuldades comegam a surgir logo de inicio, por ocasido
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da escolha das casas a serem visitadas e mais adiante em fungdo da escolha final para

estudo de caso.

4.2 A PRIMEIRA GIRA NA TEC]

116

Nove horas da noite. Estava a caminho do terreiro para assistir minha primeira “gira”.
Confesso que, ansiosa, liguei para o padre que indicou a casa da Cabocla Jupira, informan-
do-o que seria a minha primeira visita durante uma sessdo, Estava assustada... Percebendo
minha angiistia ao telefone, o padre de pronto respondeu que iria ao meu encontro. Ele iria
acompanhar-me nessa iniciagdo...

Ao entrar no “centro” propriamente dito, detidamente observei o espago outrora silencio-
so e vazio que havia visitado. A percep¢do da simplicidade de seus elementos formadores
contrastava com a decoragdo da festa. Muitas folhas espalhadas pelo chdo do barracdo, as
paredes, antes nuas, estavam decoradas para a festa com vegetagio que fazia contraste com
a tosca pintura de cor neutra. Também alguns elementos indigenas estavam espalhados
nesse espago de ritual, como arcos, flechas, cuias, ferramentas e utensilios utilizados nos
rituais ligados a esse modelo religioso, apresentando como as entidades estdo sincretizadas
com os elementos da natureza e a vida do indigena. Na assisténcia, as cadeiras direciona-
das para o espago onde, segundo a dirigente informou em nosso primeiro encontro, seriam
realizadas as ceriménias. Os atabaques ao lado do altar estavam vestidos com grandes
lagos coloridos. Tudo, desde as vestimentas, a decoragdo, o espago, era diferente do que eu
conhecia como “templo religioso”. Meu sentimento em relagdo aquele lugar e ds pessoas era
“de respeito”, ainda que muito desconfiada e assustada com o que iria acontecer e 0 que
seria uma gira. Fiquei na defensiva, a principio, mas disposta a entender, e a me deixar
sentir o que se passaria ali.

Um espago um tanto misterioso, com segredos guardados. Sentia-me olhada, era como uma
estrangeira. Durante o periodo de tempo que antecedeu o inicio da gira, uma conversa
informal com os filhos de santo e a mde pequena, serviu para uma pequena descontragio.
Segundo uma filha, o movimento no terreiro comegava bem cedo nos dias de gira festiva.
A festa é parte de um ritual que comegou ainda de madrugada. Ela informou que logo nas
primeiras horas do dia, as filhas de santo comegavam a preparar a comida para o santo
homenageado e os alimentos servidos como oferendas a Exu, além da comida servida aos
convidados. A tarde, sdo entregues as oferendas para Exu, como explicado pela filha de
santo, o mensageiro entre os homens e os orixds. O barracdo comegou a ser decorado e
preparado durante toda a tarde, com grande variedade de cores, nos arranjos e na vesti-
menta dos atabaques, para a gira a noite: uma gira de Caboclo. O espago do Caboclo é um
espaco de mata. As paredes foram decoradas com folhagens e vegetacdo abundante e com
elementos indigenas que se encontravam espalhados pelo espago de realizagio da cerimo-
nia. Essa filha explicou que a festa iria homenagear a Cabocla Jupira, entidade expressiva
na umbanda, moradora das matas, cabocla de pena, detentora de um assentamento no
terreiro e entidade incorporada pela mde de santo. Também explicou que é a entidade
quem orientou os procedimentos da festa. Segundo essa filha, tudo ocorreria conforme as
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determinagdes da entidade, como por exemplo, que comida e bebida seriam oferecidas para
o publico presente.

Uma farta mesa foi montada no espago coberto. A mesa foi decorada com toalhas muito
coloridas. Diversas frutas, doces caseiros, salgados e vinho complementavam o que seria
ofertado aos visitantes. A decoragdo deste espago seguiu a que foi adotada no barracdio.
Diante do altar, as oferendas feitas para a Cabocla Jupira consistiam em frutas (banana,
melancia, mamdo, laranja, magd, goiaba, uva, abacaxi, coco, meldo) bebidas (vinho, ca-
chaga, bebidas fermentadas), fumos (charutos e cigarros) e velas coloridas.

Havia um burburinho das pessoas presentes neste espago. Na assisténcia, a lotagdo es-
tava esgotada, cerca de umas 30 pessoas aguardavam o inicio. Estavam acomodadas em
cadeiras e bancos de madeira, pintados de branco. Ainda no barracdo, os filhos de santo
arrumavam os ultimos detalhes para a gira.

Uma campainha tocou. As pessoas silenciaram. O barracdo ficou vazio. Entraram em cena
os tocadores dos atabaques e ocuparam seus lugares. Na assisténcia ndo havia separagio de
sexo. Homens, mulheres e criangas se misturavam no espago para o publico.

Ao som desses instrumentos iniciou-se a festa. Foram entoadas cantigas sagradas e louvo-
res atribuidos as entidades na umbanda. Uma fila foi organizada seguindo a hierarquia
da casa: a dirigente veio a frente, seguida de algumas mdes pequenas, filhos e ajudantes,
todos em vestimentas coloridas e descalgos. A mde de santo saudou o altar, os atabaques e
o centro do barracdo. Depois uma a uma, seguindo a hierarquia, entraram os mais velhos
cumprimentaram a mde de santo, o altar, os atabaques, o centro do barracdo e por fim os
filhos iniciados repetiram o mesmo procedimento.

Diante do sinal da dirigente, os atabaques se calaram, a mde de santo convidou “os estran-
geiros” (entende-se aqui, eu e o padre), para descerem até o barracdo. Em clima de muita
alegria, ela convidou a todos os presentes para uma oragdo (a oragio do catolicismo - Pai
Nosso) oferecendo a Oxald. (Que confusdol!!) Terminado esse ato inicial, retornamos aos
nossos lugares na assisténcia.

Uma filha de santo circulou pelos quatro cantos do barracdo com um defumador, acompa-
nhada de outra que carregava um vasilhame com dgua. Defumou cada canto do barracio
(os pontos cardeais?), o centro, o altar, os atabaques. Iniciou depois a defumagdo de cada
filho de santo, posicdo frontal e de costas. Defumou os cantos da assisténcia e também cada
pessoa ali presente. Também circulou pelos espagos externos do terreiro. Quando ques-
tionada, uma filha de santo que estava préxima informou que esse processo é feito com a
finalidade de limpeza e para atrair boas forcas vibratorias.

Apés a oragdo e a limpeza, reiniciou-se o toque dos atabaques. A saudagio da cabocla é
proferida em tom alto: “Oké Aré'"!”, gritou um dos tocadores de atabaque.

Iniciou insistente o toque dos instrumentos de percussdo. O som era muito alto, nem ou-
viamos alguém falando ao nosso lado. A assisténcia acompanhou com palmas ritmadas.
Um som alegre, forte, vibrante e envolvente, além de bem executado pelos ogds da casa, que
juntaram suas vozes ao da mde de santo e dos filhos e filhas. Estes formaram um circulo e
dangaram ao redor do assentamento presente no meio do barracdo. Formaram uma roda
que girava em sentido anti-hordrio, em torno de um eixo vertical (um eixo imagindrio, néo
demarcado fisicamente, mas senti sua presen¢a ali mais fortemente do que se fosse um pilar

115 Oké Ard: saudacio de OxOssi.
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central) que saia do ponto central do barracdo (onde estio plantados os fundamentos da
casa), seguindo para o alto em um altar para Oxald, localizado no teto (ligagdo céu/terra?).
O som, cada vez mais forte, foi chamando as entidades que uma a uma foram se incorpo-
rando a seus cavalos'®.

117 veio a mente. Mondli-

Ao visualizar aquelas pessoas em circulo, a imagem de Stonehenge
tos de pedra, dispostos de forma circular — um espago religioso? Um santudrio? (Sagrado?).
O Stonehenge desse terreiro, no entanto, era diferente: no circulo formado no barracio
estruturas humanas em movimento aguardavam a chegada das entidades.

A primeira que incorporou a entidade foi a made de santo. Em suas vestes estampadas, bem
floridas em fundo verde, a mais rica entre os presentes no barracdo, foi modificando a fi-
sionomia. O grito e os gestos indicaram a chegada da entidade. Uma filha de santo ao seu
lado entregou-lhe uma flecha indigena e o cocat, acendeu um charuto e entregou a Cabocla
Jupira. Conforme iam descendo as entidades, os gritos eram misturados ao alto som dos
atabaques executado pelos ogds. A incorporagio foi tomando cada filho e filha rodante'™
no saldo.

Segundo as informagdes de uma filha de santo, nos dias de festas, as vestimentas brancas
podem ser substituidas por roupas festivas. Os incorporados, auxiliados por Cambones e
Ekedes eram levados até o roncé, vestiam-se com suas indumentdrias e de posse das ferra-
mentas utilizadas pelas entidades, retornavam com seus trajes completos, roupas alegres e
coloridas, colares, cocares e chapéus de vaqueiros que adornavam suas cabegas.

As dangas apresentadas possuiam caracteristicas diferenciadas, dependendo da entidade
incorporada, ou seja, uma codificagdo corporal, gestual e verbal prépria de cada um. Os
pés descalgos executavam movimentos rdpidos enquanto os corpos se movimentavam em
um ritmo agitado. Cumprimentavam a todas as pessoas presentes, respeitando a ordem
hierdrquica na familia de santo, e depois quem estava na assisténcia. Os primeiros que
foram saudados nesse momento: o padre e eu. Senti que estava um pouco desconfortdvel
nesse ambiente...

Durante a ceriménia, percebia-se uma realidade que se volta ao passado, onde seus pro-
tagonistas assumiam papéis de entidades ancestrais. As maneiras de falar, voz, gestual,
posi¢do e movimento de corpos se alteravam.

Um estranhamento, uma sensagdo incomoda de estar sendo olhada de forma diferente
pelas pessoas que jd se conheciam na assisténcia: eu era uma estrangeira assustada, obser-
vando tudo o que acontecia naquele espago de ritual.

Com todas as entidades presentes, foi aberto o momento de consultas.

Alguns dos frequentadores aproveitaram para pedir conselhos e orientagdes para a solugio
de problemas pessoais. Neste momento, a filha de santo proxima a mim, explicou que era
permitida ao publico a entrada no espago onde a cerimdnia estava sendo realizada, no

116 Cavalo: pessoa que serve de suporte para incorporagao dos orixas ou entidades.

17 Stonehenge - “(Inglaterra, 1600-1400 a.c) corresponde a um conjunto de pedras dispostas em circulos, concebido

como um espago religioso”. Na realidade esse templo é uma esfera espacial que simbolizava os quatro cantos da Terra para

facilitar as pessoas entender o sistema astronomico. Esse espaco limitado materializava uma semelhanca a concepgio de

mundo, criando um mundo dentro do mundo. Permitia enxergar “os corpos celestes nascendo e pondo-se na estrutura

definida por ele e, enquanto representava esse espago ao pensamento popular, unificava céu e terra, homem e deuses”
(RIBEIRO, 2003, p. 48-49).

118 Rodante: médiuns que incorporam as entidades e orixas.
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espaco onde entidades e humanos se encontravam em um espago puiblico e sagrado'®. A
orientagdo foi de retirar os sapatos e sanddlias, e se dirigir a entidade conselheira.

Um cumprimento de bengdo e abrago foi trocado e iniciava-se a conversa. No término, novo
cumprimento e o consulente era orientado que devia sair de frente para o altar e o espago
de ritual, um sinal de respeito.

A Cabocla Jupira faz um sinal que desejava cumprimentar-nos. O cambone imediatamen-
te, explicou que devia retirar os calgados para entrar no espago sagrado. Um sentimento
estranho tomou conta de mim. Nio desejava it, mas obedeci. Fui encaminhada diante da
entidade. O beijo das mdos, o abrago e a Cabocla comegou a falar. Era uma linguagem
dificil de ser entendida, com esfor¢o e a ajuda de um intérprete, compreendi que seu desejo
era que fosse para mim uma excelente experiéncia. Ao voltar para a assisténcia, senti um
tremor em meu corpo...

A festa prosseguia; era uma constitui¢do de ritmos, dangas e cantigas no barracdo. Na drea
coberta, foram servidos vinhos, refrigerantes e o jantar. Aos poucos, o toque dos atabaques
anunciava que filhos e filhas estavam “desvirando” e estes retornavam para a drea coberta
para se deliciarem com o banquete preparado para a festa. A tltima entidade a “subir”
foi a Cabocla Jupira, que antes agradeceu de forma geral a todos no barracio pela festa
preparada.

Era quase meia-noite. O ultimo som dos atabaques foi ouvido e nio se encontrava mais
nenhuma entidade no barracdo, apenas os homens e mulheres que a eles serviram de
suporte, os cavalos, os ajudantes e algumas pessoas da assisténcia. Um agradecimento
da mde de santo a todos os filhos e o convite para que as poucas pessoas que se en-
contravam na assisténcia fizessem uma oragdo de agradecimento no barracdo. Neste
momento, findou o ritual e iniciou-se a arrumacgdo do espago que serviu de encontro
com entidades caboclas.

4.3 A FESTA VAI COMECAR NA CEPCATRA.

A data foi 13 de maio, dia de comemorar os Pretos-Velhos, entidades de grande sabedoria
na umbanda. Eram cinco horas, e o inicio da festa estava marcado para oito horas da noite.
O portio de entrada encontrava-se encostado. Ao cruzd-lo, a primeira saudagdo aos Exus
e Pombas-Giras da tronqueira. Um pedido de licenga ao Exu protetor da casa, e também a
Ogum. O gesto feito consiste em bater trés vezes no chdo pronunciando a saudagio de Exu:
“Laroye Exu”.

A medida que se caminhava para o interior do espago do terreiro, também se reverenciava,
pedia-se licenca e saudava-se com leve inclinagdo de cabeca diante da porta das demais
casas. O barracdo ainda encontrava-se fechado. O espago de festa ainda estava sendo deco-
rado, sdo os detalhes. No espaco externo ao barracdo, grande agitagdo dos filhos e filhas de

19 Sagrado para Jung: Diciondrio Junguiano, p. 445 - A palavra tem o significado de “separado’, e enquanto tal exprime
aquilo que é separado do homem e, portanto, aquilo que é separado e diferente em rela¢do ao proprio homem. Dessa
forma, qualquer objeto (certo tempo, espago ou mundo) é sagrado em relagio a outro objeto que é profano, e o primeiro
e o segundo existem como tais, junto ao existir, no plano cognitivo e afetivo do individuo e da coletividade, de uma
distingéo especifica.
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santo. Também era grande o movimento do pai de santo que circulava da cozinha para as
casas de santo com as oferendas carregadas sobre a cabega para entregar aos orixds'®. Os
filhos de santo comegcavam a se arrumar, depois de um dia de trabalho que se iniciou cedo,
para a preparagdo da festa de Pai Cipriano das Almas.

Proximo da hora de iniciar a festa, as portas da assisténcia e do barracdo foram abertas.
O pai de santo orientou aos visitantes que se encaminhassem para a o lugar do publico e
chamou os filhos para uma conversa privada antes do ritual.

O barracdo estava todo decorado com arranjos de folhagens e tecido riistico. Esses faziam
também parte dos arranjos nas paredes, cobriam o estrado que sustenta os atabaques e
também constituiam na vestimenta dos instrumentos para a festa. Diante do altar, imagens
das Pretas-Velhas e Pretos-Velhos, além de uma grande quantidade de frutas ofertadas,
dispostas como um arranjo decorativo; também algumas velas acesas, o ponto de Pai Ci-
priano confeccionado em metal, no centro do altar, compunham o ponto de vibragdo prin-
cipal nessa festiva noite dos Pretos-Velhos. O barracdo estava bem iluminado e enfeitado.
Na assisténcia as pessoas conversavam e aguardavam o inicio da festa. Um crescente bur-
burinho recheado de risadas contidas. O pai de santo tocou uma sineta, anunciando o
inicio da gira. O lugar silencia. Ouviam-se de longe os cdnticos dos filhos de santo que
entravam no barracdo. A familia de santo entrou pela porta ao lado do altar. De forma
hierdrquica, o primeiro a entrar no barracdo foi o pai de santo, fez uma reveréncia respei-
tosa diante do altar, que consistia em fazer trés vezes o sinal da cruz no chdo e depois tocar
as témporas e a nuca. Foi seguido pelos ogis, que logo se posicionaram em seus atabaques.
Apds o pai de santo ter desenhado com um giz grosso, na palma da sua mdo, uma estrela
de cinco pontas, também cada filho que entrava no barracdo, o pai de santo fez o mesmo
procedimento. Segundo um filho de santo, este ato é entendido como fortalecimento do
médium. Conforme entravam no barracdo, os médiuns saudavam o altar, os atabaques e
o pai de santo; prosseguiam saudando os mais velhos e posicionavam-se em seus lugares jd
formando um circulo.

O pai de santo entdo fez uma oragdo e bateu cabega diante do altar, ou seja, posicionou-se
de brucgos diante do mesmo, com as mdos na altura da cabega, pedindo licenga e prote¢io
para a realizagdo de bons trabalhos durante a gira. Também os filhos deitavam-se na mes-
ma posicdo, enquanto o publico que se encontrava na assisténcia permanecia de pé. O pai
de santo se ergue e, um a um, vai abengoar os filhos, com um pano branco sobre o qual se
deitou e bateu cabega para o altar. Assim, um a um, os filhos foram se levantando.

Antes de iniciar a gira o pai de santo falou sobre a entidade a ser homenageada e informou
a todas as pessoas presentes que foi a propria entidade que comunicou o que desejava para
a festa. A entidade foi consultada algumas vezes para que fosse seguida sua vontade. Fo-
ram feitas algumas reunibes com os participantes da casa, para serem definidos todos os
detalhes e organizagdo da festa, condicionada ao que foi determinado pela entidade a ser
homenageada. Dessa forma, o proprio Preto-Velho manifestou sua vontade e desejo, restri-
¢do e interdigdo em relagdo ao evento. Tudo, desde o que deveria ser servido, até mesmo a
decoragdo do saldo, foi feito conforme sua determinagdo.

120 Pela tradi¢do e cultura afro-brasileira, o primeiro orixd a receber as oferendas é Exu (Prandi, 2000). Durante a
passagem das oferendas, as pessoas, de forma respeitosa, devem manter-se de pé, fazer siléncio e reverenciar com leve
curvatura do corpo.
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“Salve o defumador!” Anunciou o tocador de atabaque. Iniciou-se entdo o momento de de-
fumar o terreiro e cada pessoa presente. Defumou-se o barracio cruzando os quatro cantos
do terreiro, passando sempre pelo ponto central de fundamento da casa. Foram defumados
os espagos externos e também cada filho foi defumado, de frente e de costas, assim como
cada pessoa presente na assisténcia. Durante a defumacgdo os participantes batiam palmas
acompanhando o canto:

“defuma com as ervas da jurema,

defuma com arruda e guiné

defuma com as ervas da jurema,

defuma com arruda e guiné, alecrim, bejoim e alfazema
vamos defumar filhos de fé

7 »

alecrim bejoim e alfazema vamos defumar filhos de fé.

Todo o ambiente ficou cheio de fumaga. O cheiro da mistura de ervas e minerais que im-
pregnava o ambiente era agraddvel.

“Adorei as almas!” Os atabaques iniciaram o toque e comegaram a “chamar” as entidades.
Foi formado o circulo, os filhos de santo entraram na roda, todos cantavam, batiam palmas
e dangavam girando em sentido anti-hordrio. Cada entidade foi invocada com suas canti-
gas proprias. Segundo uma filha de santo, a musica e o ritmo tem o poder de convocar as
entidades para “descer” e participar das festas.

Ao ouvir seu ponto, cada filho ou filha de santo comeg¢a a dangar sozinha; era uma core-
ografia que contava a origem e um pouco do mito da entidade incorporada. Em um es-
tremecer corporal as vezes suave, mas ds vezes de forma violenta, os filhos de santo que
estavam na roda incorporavam suas entidades. Jé incorporados, dangavam até o altar e aos
atabaques reverenciando-os, e depois se retiravam do barracio com ajudantes (as Ekedes),
para comporem o visual da entidade. Alguns Pretos-Velhos usavam guias com contas que
misturavam figas de arruda e guiné ou ainda cruzes. Suas vestes quase todas em xadrez
preto e branco, calcas e camisas para os homens e batas para as mulheres. Algumas Pretas-
-Velhas usavam lengos na cabega, enquanto os Pretos-Velhos usavam chapéu de palha. Era
também comum o uso do cachimbo para a maioria dessas entidades.

A forma de incorporar era muito diferente dos caboclos. Ndo sdo de dangar ou pular mui-
to. A vibragdo da entidade iniciava com a inclinagdo do tronco para frente e pés fixos ao
chdo. Pareciam estar com um peso nas costas. Locomovendo-se para o altar e atabaques
para os cumprimentos e béngdos, e depois posicionando-se em seus banquinhos para aten-
dimentos e conselhos. Tinham o jeito de pessoas idosas, seus gestos eram tranquilos e cal-
mos, andavam curvados e de forma muito lenta, muitos com auxilio de bengalas. Bebiam
vinho, falavam baixo, de forma pausada. Sdo entidades de grande simplicidade em seu
modo de ser e falar'?', utilizavam palavras simples e ndo rebuscadas, porém algumas vezes

121 Os Pretos-Velhos se utilizam de linguagem simples, porém algumas palavras sdo dificeis de serem compreendidas,

e seus significados. Durante a visita de campo, nos encontros com essas entidades, precisei de alguém que pudesse

interpretar o que diziam. Por exemplo, “casud”, significa casa; “foco” significa vela; “paraba” significa palavra. “Os Pretos-

Velhos sao espiritos de velhos escravos africanos que se manifestam durante o transe de possessdo. Ao representarem a
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assemelhavam-se a dialetos, um pouco dificeis de entender seu significado para quem ndo
tem convivéncia com eles, era necessdrio alguém para traduzir.

Era no barracdo que acontecia o encontro dessas entidades com os seres humanos para
a festa. Foi interessante presenciar que enquanto os atabaques chamavam as entidades,
algumas pessoas que estavam na assisténcia também incorporavam. Uma jovem ao meu
lado, comegou a tremer e rapidamente os ajudantes vieram com uma saia, vestiram-na e
a levaram para o pai de santo, que a encaminhou para o altar e depois para os atabaques.
Também foi interessante perceber que, conforme as entidades vinham chegando, se cum-
primentavam como se se conhecessem de longa data. Com os Pretos e Pretas-Velhas “em
terra™?, havia um grande movimento no barracdo, dos ajudantes que, atentos, ndo deixa-
vam faltar o vinho e o fumo no cachimbo de cada entidade.

As pessoas que desejassem se consultar, eram chamadas para falar com o Preto-Velho ou
Preta-Velha que se encontrava no barracdo. Ao entrar nesse espaco, cada pessoa retirava os
calgados e no caso de ser do sexo feminino, colocava uma saia de ritual que devia ser vesti-
da e retirada pela cabega, e se estivesse com roupas decotadas, colocavam um pano sobre o
corpo, em sinal de respeito. Apds o periodo destinado as consultas, os atabaques voltaram
a tocar para a “subida” das entidades, que também se despediram dos demais, além dos
atabaques e do altar. Apenas pai Cipriano permaneceu no barracdo.

Quase onze horas, os atabaques tocaram cantigas para Oxald, era hora da comunhdo com
os deuses e entidades, e os pratos foram servidos para os participantes da festa. Ao sinal
de Pai Cipriano, os filhos e filhas de santo formaram uma fila diante do altar e, entoando
cantos, se retiraram.

Apés algum tempo, retornaram os primeiros filhos de santo com esteiras de palha e cobri-
ram a drea central do barracdo. Novamente em fila, entraram carregando na cabega as
comidas que foram servidas para os participantes. Apresentaram ao altar e os colocaram
dispostos sobre a esteira. Pai Cipriano levantou-se e dangou ao redor da esteira onde
estavam as travessas com as comidas. Dangou em sentido anti-hordrio, agradecendo a
Oxald e abengoando os alimentos que foram servidos pelas filhas de santo a todos os
participantes.

Ao final, depois que todos jantaram, cada filho de santo retornou ao barracdo e reco-
Iheu os alimentos e esteiras. Novamente em fila diante do altar, cantaram agradecendo
a Oxald. Pai Cipriano entdo agradeceu a todos que ajudaram na preparagdo da festa,
aos que participaram e também abengoou todos os presentes. Os filhos de santo se retira-
ram levando as panelas e esteiras. Os atabaques voltaram a tocar, incessantemente, Pai
Cipriano caminhou em seus passos lentos para diante do altar, dos instrumentos e para
o centro do barracdo. Comegou a dangar e, com suaves convulsdes, a entidade se foi,
permanecendo ali o ser humano que lhe serviu de suporte. Novamente cantos em agra-
decimento a Oxald foram entoados. O pai de santo ajoelhou-se e fez um agradecimento
diante do altar, enquanto todos os filhos se deitavam no chdo. Depois, encaminhou-se

memoria da escravidao, eles revelam um comportamento linguistico associado a essa condi¢do: uma fala como deveria
ser a fala de um velho escravo africano, marcada por um conjunto de tragos linguisticos. Os tragos linguisticos [...]
foram caracteristicos da linguagem de falantes de linguas africanas que aprendiam portugués como segunda lingua, de
maneira informal” (ALKMIM & LOPEZ, 2011).

122 Os adeptos da religido, durante o momento de consultas, perguntavam a assisténcia quem gostaria de falar com Pai
Cipriano, que estava em terra.
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para a porta do barracio e realizou uma prece. Ao final da prece, todos de pé, de mdos
dadas, formaram um grande circulo, cantaram o hino da umbanda e, por fim, iniciou-se
um canto para “sacudir a poeira”, assim, como se estivéssemos retirando da roupa e dos
corpos qualquer resquicio de poeira. Os filhos de santo, em fila, se retiraram do barracdo
ao som dos atabaques. Os auxiliares comegcaram a fechar as janelas e portas, apagaram
as velas que ainda se encontravam acesas, fecharam a porta do barracdo e apagaram a
luz. Fim da festa de Preto-Velho. Todos no espago externo se despediram e partiram para

suas casas. Eram duas horas da madrugada.

4.4 PRIMEIRA GIRA NA PRAIA - O TERREIRO VAI A PRAIA

“Quanto nome tem a Rainha do Mar? Quanto nome tem a Rainha do Mar?
Dandalunda, Janaina, Marab0, Princesa de Aiocd, Inaé, Sereia,

Mucund, Maria, Dona Iemanja.

Onde ela vive? Onde ela mora? Nas dguas, na loca de pedra,

num palacio encantado, no fundo do mar.

O que ela gosta? O que ela adora? Perfume, flor, espelho e pente.

Toda sorte de presente pra ela se enfeitar.

Como se sauda a Rainha do Mar? Como se sauda a Rainha do Mar?

Alodé, Odofiaba, Minha-mae, Mae-d’agua, Odoya!”

(Composigdo: Pedro Amorim e Paulo César Pinheiro).

Por quase 60 anos, o dia 31 de dezembro, além da festa de réveilon na orla, foi
também momento de rituais religiosos dos terreiros de umbanda e candomblé. Os
terreiros extrapolavam seus limites intramuros e invadiam as praias para homenagear
o orixa Iemanja, a divindade afro-brasileira (mais) popular do pais (PALITOT, 2011,
VALLADO, 2008, p. 40).

Atualmente, ao longo de todo o més de dezembro, os terreiros invadem o espago
da praia para realizarem o ritual da festa de Iemanja na orla. O evento acontece durante a
época do ano em que é grande o indice de turistas na praia de Copacabana, uma grande
concentragdo de pessoas de culturas diferentes e uma diversidade de religides presentes
nesse espago.

A festa é uma pratica dos grupos religiosos afrodescendentes, e é sempre o momento
em que os deuses e os homens se encontram para confraternizar no espago de ritual. Por
meio da musica, danga, do ludismo, do transe, do figurino, assumem caracteristicas de
um drama ritual, semelhante a uma representacio teatral. E neste momento ritual em que
se revive o mito e as histérias dos deuses e entidades. Nesse momento de festejar, revelam-
se crengas, visoes de mundo e de sociedade onde as relagdes sociais estdo permeadas pela
natureza e pelo sobrenatural.

Acompanhamos dois grandes movimentos nesse sentido, o dia marcado para a
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festa foi 29 de dezembro. Hoje, a festa de Iemanja'*® volta aos calendarios festivos da cidade

de forma oficial. Enquanto nosso trabalho era desenvolvido, este evento foi decretado
oficialmente patriménio cultural da cidade do Rio de Janeiro. A festa de Iemanja retine
pessoas de diversas religides e culturas que participam do evento em homenagem ao orixa.

Dezembro é um més importante no calenddrio do povo de santo. A data do evento que
acompanhamos é 29 de dezembro e os preparativos para a festa comegaram cedo em dois
pontos distintos do Rio de Janeiro: na Congregagio Espirita Umbandista do Brasil (CEUB),
com sede no Rio Comprido, e no Mercaddo™ de Madureira.

O CEUB promoveu neste ano (2011) o Sétimo Barco de Iemanjd. A organizagdo do evento
comegou cedo na sede, com a arrumacgdo das oferendas a serem entregues ao orixd, e com
uma equipe na praia de Copacabana para a montagem do evento publico. Os terreiros se
uniram para preparar a praia para a ceriménia, montando a céu aberto um ritual.

Uma carreata, acompanhada de carros da Guarda Municipal, da Policia Militar e do Cor-
po de Bombeiros, partiu da sede do CEUB, seguindo pelas ruas do Centro da cidade do Rio
de Janeiro até o Posto 3 da praia de Copacabana, em frente a Rua Paula Freitas, transpor-
tando a imagem e o barco de Iemanjd.

No ponto onde ocorreu o evento era grande a movimentagio dos adeptos. A chegada do
terreiro na praia foi marcada com o inicio da montagem das tendas que limitaram o es-
pacgo coberto para os eventos culturais. Uma grande faixa de areia foi cercada e ali, filhos
e filhas de santo comegaram cedo a trabalhar, na montagem da grande tenda, da tenda
menor onde fica a imagem do orixd, e preparando na areia o local de depésito das oferen-
das. Segundo uma filha de santo, todo ano é escolhido um “tema” para a construgdo desse
espago. Ano passado foi feita uma grande concha tendo a imagem do orixd como o ponto
de convergéncia dos montinhos de areia. Este ano foi decidido um grande peixe. Ajoelhadas
na areia fria, as filhas de santo fizeram o contorno do peixe e cobriram com tecido toda a
extensdo onde o povo depositaria as oferendas.

Assim como no ano passado, o dia estava nublado e o mar um pouco agitado; parece que a
orixd estava desejosa de buscar seus presentes. As ondas batiam cada vez mais altas na areia.
Um altar com oferendas depositadas mais proximo da dgua foi violentamente destruido por

uma onda, assim que o grupo de religiosos acabou de montar. Uma adepta da religido ex-

123 Prefeitura declara festas de Iemanja nas praias como Patrimoénio Cultural Carioca - 30/12/2011.

Decreto do prefeito Eduardo Paes, publicado no Didrio Oficial do Municipio desta sexta-feira, dia 30, declara como
Patrimonio Cultural Carioca as festas que cultuam Iemanja nas praias da cidade. O decreto lembra que o sincretismo
religioso é uma forma de expressdo da cultura afro-brasileira. Dai a necessidade de preservagio da memoria cultural
com inscrigdo no Livro de Registro de Atividades e Celebragoes.

Cabera ao Conselho Municipal de Protegdo do Patrimoénio Cultural inscrever as festas em homenagem a Iemanja nas
praias do Rio como bem cultural de natureza imaterial.

124 Os mercados sdo locais considerados por Levi-Strauss como as “cidades de um dia” (...). Um espago de troca
e movimento, que junto com os caminhos e as encruzilhadas, sdo dominio por exceléncia de Exu, também considerado
“o0 dono do mercado” (MELLO,VOGEL, BARROS, 2007, p. 7).
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plicava que hoje hd uma preocupagdo com o meio ambiente. Os grupos proibem que sejam
ofertados objetos que possam causar algum tipo de dano ao ambiente. Tive a impressdo de
que a orixd ndo ficou muito satisfeita, pois algumas garrafas de vidro faziam parte dessas
oferendas que, com a onda, foram derrubadas e parece que afastadas da margem. Algumas
das palmas brancas voltaram com as ondas, mas... Como se diz na lingua do povo de santo,
acho que a orixd ndo ficou satisfeita e ndo quis aceitar essas ofertas...

Interessante que, mais adiante, um grupo comemorava a aceitagdo das oferendas pelo ori-
xd. Cantavam e dangavam na beira da dgua.

Quase na hora marcada para o inicio da cerimonia, tudo estava pronto e os filhos que esti-
veram na praia por todo o dia aguardam ansiosos a festa.

Os atabaques, que sempre participam da festa, foram transportados para o local do evento
junto com a carreata que trouxe a imagem e o barco. Algumas pessoas comecaram a se
aglomerar ao redor da drea da ceriménia.

O evento teve a participagdo de diversos centros de umbanda, além de pessoas de outras
religides que se reuniram nesse espago para um ritual de agradecimento e pedido de boas
energias para o ano que estd chegando. A percepgdo e o olhar dos grupos que se uniram
no espago da praia durante a ceriménia festiva eram diferenciados. Isso foi constatado
no local, por meio de conversas informais com adeptos e a grande quantidade de curio-

sos e turistas que ali passavam ou, ainda, permaneciam para assistir ao “show na praia”.

»]125 126
b

Enquanto, para o “povo de santo™* o mar é sagrado'®®, pois, como foi explicado por uma
filha de santo, a rainha das dguas estd em todo o mar. Por isso, seus intimeros filhos fazem
esses rituais e entregam oferendas na praia para acalmd-la e agradd-la. Para muitos que
passavam, esse evento era um “espetdculo de macumba”, “de receber santo”. Um didlogo
interessante que presenciei entre uma turista italiana e uma participante mostrou essa vi-
sdo. A turista curiosa perguntava “show de quem iria acontecer ali” e a adepta informava
que seria um ritual religioso de agradecimento ao orixd. “Macumba!”, foi a exclamagdo da

turista, que teve como preocupagdo comprar ‘fiore” para dar de presente e pedir para que

12 Povo de Santo: termo que designa os adeptos da religido afro-brasileira (Reginaldo Prandi - Os Candomblé de Sio
Paulo, 2001); AMARAL, 2005, p. 63.

126 Reginaldo Prandi (2010, p. 383) afirma que no mar estd a propria divindade: “Conta a tradigdo dos povos iorubas
(atual Nigéria), que Iemanja era a filha de Olokum, deus do mar. Em Ifé, tornou-se a esposa de Olofin-Odudua, com
o qual teve dez filhos, todos os orixds. De tanto amamentar seus filhos, os seios de Iemanja tornaram-se imensos.
Cansada da sua estadia em Ifé, Iemanja fugiu na dire¢do do ‘entardecer-da-terra, como os iorubas designam o Oeste,
chegando a Abeokuta. Iemanja continuava muito bonita. Okeré propds-lhe casamento. Ela aceitou com a condigdo que
ele jamais ridicularizasse a imensidao dos seus seios. Um dia, Okeré voltou para casa bébado. Tropegou em Iemanjé, que
lhe chamou de bébado imprestavel. Okeré entdo gritou: ‘Vocé, com esses peitos compridos e balangantes!’ Ofendida,
Iemanja fugiu. Okeré colocou seus guerreiros em perseguicao e Iemanjd, vendo-se cercada, lembrou que tinha recebido
de Olokum uma garrafa, com a recomendagio que sé abrisse em caso de necessidade. Iemanja tropegou e esta quebrou-
se, nascendo um rio de aguas tumultuadas, que levaram Iemanja em diregdo ao oceano, residéncia de Olokum. Okeré,
tentou impedir a fuga de sua mulher e se transformou numa colina. Iemanja, vendo bloqueado seu caminho, chamou
Xangd, o mais poderoso dos seus filhos, que langou um raio sobre a colina Okeré, que abriu-se em duas, dando passagem
para Iemanja, que foi para o mar, ao encontro de Olokum”.
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seu casamento acontecesse em 2012. As flores ela conseguiu na calgada bem proximo da
tenda que foi armada pela CEUB.

Os elementos utilizados para a realizagdo do ritual e para homenagear o orixd diferem dos
que habitualmente sdo encontrados pela orla da praia de Copacabana. Alguns transeuntes
passam e, curiosos, observam toda a movimentagdo diferente do que acontece normal-
mente na praia. Durante todo o dia, um ir e vir de objetos e pessoas que nio fazem parte
daquela caracteristica paisagem praiana se misturava aos habitantes fiéis e aos turistas que
circulavam pelo lugar.

O entardecer nublado, e jé com uma brisa mais fria em Copacabana nesse dia, foge a roti-
na. Intimeros filhos ficaram nas cal¢adas do Posto 3 aguardando a chegada do grupo que
vinha em carreata desde o Rio Comprido. Por volta de 17 horas a avenida préxima ao ponto
de realizagdo da ceriménia foi invadida por centenas de religiosos em trajes brancos carac-
teristicos dos terreiros, carregando em suas cabegas, barquinhos e balaios com oferendas
para o orixd. Ao som das buzinas, cantos de saudagdo ao orixd, uma imagem de lemanjd
de cerca de 1,50m de altura foi retirada do carro aberto e deslocada até o altar montado nas
areias da praia. Uma tenda com iluminagdo colorida, direcionada para a imagem, além de
flores e oferendas, compdem o espago do altar. Enquanto isso, as filhas de santo deposita-
vam seus balaios sobre o peixe construido na areia. Observando os presentes, percebi, por
parte dos organizadores, a preocupagdo ja relatada pela adepta, com as oferendas a serem
langadas ao mar. A consciéncia ecolégica da maioria dos terreiros, proibiu a oferta de ma-
terial como vidro, pldstico ou materiais que nio sejam biodegraddveis. Conforme andava
pela areia, pude notar que alguns terreiros ainda ndo adquiriram essa preocupagdo. Algu-
mas garrafas, espelhos, copos de pldstico encontravam-se espalhados pela areia.

Como as duas maioresfesms aconteceram ao mesmo tempo, concentrei-me mais na tenda
da CEUB, pois fiz amizade com algumas pessoas do santo durante esse periodo de pesquisa.
Em 2010, ao observar o evento do Mercaddo na praia, fui conhecer o lugar mais conhecido
para as compras de produtos para o santo. Parte do que transcrevo do didrio de campo, foi
explicado por um participante que acompanhou esse evento promovido pelo Mercaddo de
Madureira.

Em outro ponto distante do Rio Comprido, no bairro de Madureira, o Mercaddo iniciou
0s preparativos e organizagdo para a festa de lemanjd no inicio do més de dezembro. Co-
nhecido como o point principal de comércio de artigos religiosos e um verdadeiro paraiso
de mercadorias para o santo, 0 Mercaddo é o centro de referéncia de produtos utilizados
pelos adeptos das religides afro-brasileiras. Segundo meu informante, as lojas que vendem
artigos religiosos e que participaram da organizagdo do evento na praia de Copacabana,
comegaram a montar seu barco com antecedéncia. Algumas lojas mantiveram um barco
na porta e os consumidores puderam depositar seus pedidos e oferendas para a entrega no
dia 29 de dezembro, na praia.

Como estava presente na praia de Copacabana no dia da festa, meu amigo explicou que
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por volta do meio dia, iniciou-se a formagdo da grande concentragio diante ao Mercaddo.
Foram entoados cantos acompanhados pelos atabaques, para Iemanjd e os demais orixds.
Por volta das 14 horas, o barco com pedidos e a imagem do orixd comegou a ser levado para
o caminhdo contratado e preparado para o transporte até a praia. Houve um ritual para a
retirada do barco que foi feito pelos Filhos de Ghandi, que em cortejo pelos corredores do
Mercaddo iam entoando cantos para os orixds. Segundo o informante, a carreata contou
com Onibus e carros particulares, acompanhados pela Guarda Municipal e pela Policia
Militar, que seguiram pelas ruas da cidade até a praia de Copacabana, em frente a Rua
Constante Ramos, onde uma tenda de cerca de 200m? foi montada para a realizagdo da
festa. Também a imagem foi colocada sobre um altar preparado para a festa e iniciaram
os ritos religiosos e culturais com os atabaques tocando incessantemente em homenagem a
Iemanjd.

Jé a noite, os sacerdotes iniciaram uma oragdo, e as oferendas que ndo prejudicam o meio
ambiente foram langadas ao mar. Com o final desse ato religioso, continuou o show cultu-
ral no interior da grande tenda montada pelo Mercaddo nas areias de Copacabana, com
a apresentagdo de grupos folcloricos, musicas e dangas que se reportam a cultura afro-

-brasileira.
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CapriTUuLO V

Analise - Espaco do Terreiro

5.1 O TERREIRO... A CASA...

Durante o trabalho de campo foram atribuidos, além de terreiro, outros termos
ao espago religioso: tenda, centro, templo ou casa. Utilizamos durante o estudo além do
termo terreiro, também casa para identificar esse espago de ritual. A casa possui uma
representac¢do simbolica no imaginario dos adeptos da religiao.

Como espago fisico construido, ja descrito em capitulos anteriores, os terreiros ou
casas ndo possuem uma “arquitetura exterior tao singularmente identificavel”?”. A marca
histdrica de repressdo e perseguicao aos cultos religiosos, no passado, nao permitiu uma
arquitetura cuja comunicagdo/expressio fosse tiao direta como as igrejas, mesquitas e
sinagogas. Assim, os espagos de rituais afro-brasileiros nao sao detentores de uma especifica
tipologia arquitetonica que os caracterize, como acontece em templos de outras religides.

Figura 34 - Fachada TEC] Figura 35 - Fachada CEPCATRA
Fonte: arquivo préprio Fonte: arquivo préprio

Os espagos rituais sao, geralmente, adaptados de residéncias e, algumas vezes,
confundem-se na paisagem urbana com as fachadas de casas residenciais. Possuem
estruturas espaciais que, de forma geral, sao comuns as diferentes nagoes'*®. Independente

127 SILVA, 1996, p. 96.

128 Nagdo: denominagéo de origem tribal ou racial (nagdo nagd, nagdo africana) atribuida aos grupos de negros africa-
nos vindos como escravos para o Brasil. Denominagdo do conjunto de rituais trazidos por cada um desses povos e que
determinaram os diversos tipos de candomblé. As nag¢des mais conhecidas: nagd (negros sudaneses, da Nigéria e parte
do Daomei) e suas subdivisdes keto, ijexd, 0y9; jeje (negros do Daomei); mina (fanti-axanti, da Costa do Ouro); mugu-
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do tipo de arquitetura, que abriga mesmo nao sendo construgdes que apresentam tipologia
identificavel de forma rapida e facil como, por exemplo, as igrejas, os terreiros estdo
“inseridos no cendrio arquitetonico urbano-periférico, podiam ser distinguidos - e ainda
0 sdo — por meio da presenca de sinais diacriticos” (PESSOA DE BARROS, 2003, p. 36).

Conforme menciona o autor na citagdo acima, é possivel perceber algumas casas
com pequenas placas de identificacdo proximas ao portdo de acesso ou no muro. Porém,
muitas outras apresentam elementos e simbolos especificos da religido em sua fachada ou
ainda em seus jardins, que possibilitam identificar o espago de terreiro na cidade. Assim,
alguns objetos se tornaram identificaveis como simbolos de local de culto, como por
exemplo: a bandeira de Tempo. Este ¢ o nome de um deus do rito angola (SILVA, 1996, p.
96). E simbolo de uma divindade representada por uma bandeira de pano branca hasteada
por um bambu, cuja altura é sempre superior ao telhado do terreiro. Tal elemento indica
o cardter sagrado do espaco. E importante informar que nem todas as casas possuem a
bandeira de Tempo, que geralmente ¢ encontrada em casas que seguem os ritos angola
como, por exemplo, em nosso estudo de caso TEC].

Alguidar e quartinha sobre o muro

Imagem de Sao Jorge

Placa de Identificacdo

Figura 36 - Placas de identificagdo

Tenda Sao Jorge do Oriente
Fonte: arquivo préprio

rumim (malés), angola, congo, cabinda, cassanje, mogambique (CACCIATORE, 1977, p. 178).
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Placa de identificacao

Folhas de marié

Figura 37 - Elementos externos de identificagdo nos terreiros

(Templo Espiritualista de Jagum)
Fonte: arquivo préprio

Bandeira de Tempo

Figura 38 - Bandeira de Tempo TEC]
Fonte: arquivo préprio
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Outro elemento observado sdo as folhas de mari6 desfiadas'® e as quartinhas
sobre muros e portdes. Esses simbolos externos algumas vezes visiveis nas casas marcam
limites espaciais e de identidade religiosa do espago do terreiro. A arquitetura material ou
imaterial dos terreiros é mais que um espago de protegao dos perigos exteriores, naturais

e violéncias,

a casa redobra, sobredeternina a personalidade daquele que habita. [...] para a fantasia,
nunca é muralha, fachada ou pindculo, muito menos arranha-céu, é sim morada, e s6
para a estética arquitetural é que se perverte em alinhamento de paredes a torre de Babel
(DURAND, 2002, p. 243-245).

O habitar a casa relaciona pessoas, tempo, cultura, histéria e o contexto social.
A casa sdo assegurados valores de abrigo permitindo, assim, a sensacio de protecio.
Compreende ainda a “nogao de demarcagao de um lugar geografico edificado ou nao (...),
até as origens ou aos mitos humanos (no sentido da tradicao, da cultura)™*'. Um espago
pessoal que preserva a intimidade e identidade do grupo que nela habita. Segundo Duarte
e Santos (2002, p. 275), a casa ¢ “o sustentaculo do individuo, oferecendo-lhe apoio para
enfrentar o mundo hostil”. Um microuniverso social, caracterizado pelo espago cultural e
tipo de relagdo interpessoal entre os membros do grupo que convivem naquele ambiente.
Um espaco construido pelo ser humano que adquire valores simbdlicos necessarios para
a preservagao de sua

identidade como membro de um grupo sociocultural, grupo esse definido por reunir in-
dividuos detentores da mesma compreensido do mundo e dos mesmos valores, aspirag¢oes,
crengas e habitos. O espago humano se torna, assim, a base de um sistema de simbolos,
significados e esquemas cognitivos (DUARTE, SANTOS, 2002, p. 174).

A casa é um espago fisico onde vive familia de sangue (quando pai ou mae de
santo, filhos e filhas possuem relagdo de parentesco entre si) e familia de santo (orixas,
santos e entidades). Nesse sentido, a casa é organizada de forma hierarquica, onde pais e

12 Folhas de mari6: dendé (Elaesis guineensis Jacq. - palmdcea), palmeiraafricana trazida para o Brasil desde os primeiros
tempos da escraviddo e aqui aclimatada. Do seu fruto (coco ou nozes de dendé) tira-se um 6leo (azeite de dendé)
largamente empregado na culindria afro-baiana e, portanto, nas comidas votivas, “assentamentos” dos orixas etc., do
candomblé e cultos derivados. E também chamada dendezeiro, dendém, avoira e palmeira do azeite (CACCIATORE,
1997, p. 102). E uma espécie de folha de palmeira desfiada, que emoldura as aberturas e os acessos para o exterior do
terreiro. Sao dispostas como uma cortina sobre portas e janelas marcando um limite espacial: o lado de dentro e o lado
de fora do terreiro. Este simbolo figura nas entradas dos locais que se comunicam com o espago ndo sagrado (o exterior),
também em portas e janelas de acessos internos, como no ronco.

130 Segundo as informagées obtidas de membros das casas durante o levantamento de campo, nesses objetos ficam
depositados os fundamentos do guia protetor do pai ou mée de santo. Deve ser colocado no muro que faz limite com o
lado externo do terreiro e tem a fun¢do de manter o elo entre o homem e a divindade.

BILIRA, 2009, p. 166.
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maes de santo se constituem como lideres religiosos e referéncia simbélica, destacando-
se como guia espiritual e de autoridade inquestionavel onde a relagdo social, humana e
religiosa, compde um modelo de casa na qual interage uma relagdo mitica de parentesco.
Nessa relacdo, as casas sdo simultaneamente morada e templo.

Com base na observagdo em campo e nas informagdes coletadas na pesquisa,
para o grupo religioso a casa ndo ¢ s6 a construgao fisica. Também adquire o sentido de
um grupo de pessoas. Nesse sentido, seu significado esta relacionado ao contingente de
filhos e filhas de santo que se encontram sob orienta¢ao e obedecem a um mesmo lider
religioso. Em campo vimos que o terreiro para esse grupo religioso era “tanto a casa onde
se realizava a maior parte dos rituais quanto o proprio grupo sob a chefia de um pai ou
miée de santo” (MAGGIE, 2001, p. 113). E comum, para o grupo, relacionar o sentido
da casa a comunidade de terreiro. Dessa forma, independente da construgéo fisica para
abrigar o grupo ou para a realizagdo dos rituais, a casa sera sempre uma solida formagao
humana. Diante desta concepgao, o terreiro como grupo humano desloca-se a cada ponto
da cidade. Dessa forma, o terreiro, por meio do grupo religioso, apropria e ocupa o meio
urbano ou da natureza atribuindo ao espago um ordenamento determinado pelas rela¢oes
simbdlicas e afetivas, como acontece por ocasido das comemoragdes da festa de lemanja
na praia.

lé Asé d'Oqunja

Incansavel na luta pefatiberdad
Paz, amor, caridade e te pat

————
Figura 39 - Casa como grupo de adeptos orientados por um pai de santo

(Pai Renato D’Ogunja).

Fonte: arquivo préprio

Também o significado do termo casa pode ser observado através da cosmovisao de
um espago idealizado e divinizado, ou seja, a casa pode ser compreendida como o espago
onde orixas e entidades habitam. Nao uma habitacdo humana, mas para o transcendente.
Essas habita¢oes para as divindades recebem o nome de “casa de santo” na umbanda ou
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“Ilé Orixa” no candomblé, ou seja, a casa de orixd. Sdo pequenas construgdes, santuarios
consagrados aos orixas ou entidades. Conforme o espago disponivel do terreiro, as casas de
santo podem ser construgdes individuais (como CEPCATRA), ou ainda, no caso do pouco
espago, uma constru¢do comunitaria (como a TEC]), para abrigar os orixas e entidades
do terreiro. Esses espacos construidos abrigam as divindades, seus assentamentos e
oferendas, além de guardar os objetos simbdlicos como as quartinhas dos filhos de santo
consagrados ao orixa. A construcdo e organizagdo espacial do terreiro seguem uma légica
de construcio que esta relacionada ao espaco da “Africa Mistica”*? no Brasil. Um elemento
marcante dessa logica é a casa de Exu'?, sempre a primeira construgdo; seu significado
simbolico esta relacionado a presenca do orixa ao primeiro ato da Criagdo, “a criagdo do
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mundo em termos simbolicos™** e “o préprio principio do movimento™*. Assim, esse

espaco mitico tem em Exu o inicio da organizagio e ordenagao espacial.

Coan s Drenssl Winin iminira g8 Craesins ces Al
Figura 40 - Casas de Santo - Terreiro CEPCATRA.
As Casas de Santo de Oxala e das Iabds (Iemanja, Oxum e Iansa) estdo na construgdo junto do barracao.
Fonte: arquivo préprio

132 BASTIDE, 2001, p. 76.
133 “Exu ¢ o portador das orientacdes e ordens, é o porta-voz dos deuses e entre os deuses. Exu faz a ponte entre este
mundo e o mundo dos orixds, especialmente nas consultas oraculares. Como os orixas interferem em tudo o que ocorre
neste mundo, incluindo o cotidiano dos viventes e os fendmenos da prdpria natureza, nada acontece sem o trabalho
de intermedidrio do mensageiro e transportador Exu. Nada se faz sem ele, nenhuma mudanga, nem mesmo uma
repeticdo. Sua presenca esta consignada até mesmo no primeiro ato da Criagdo: sem Exu, nada é possivel. O poder de
Exu, portanto, é incomensuravel” (PRANDI, 2005, p. 73).

13 EYIN, 2000, p. 32.

135 PRANDI, 2005, p. 74.
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Outra significagdo que os adeptos atribuem ao termo casa é o espago mato e o
espago urbano do terreiro, apresentados em capitulos anteriores. O terreiro, a casa
também é esse conjunto de espagos onde as divindades e entidades se encontram com
a comunidade, o espago construido para a realizagdo do ritual onde as comunidades de
terreiros adaptaram seus templos e guardam memorias. A reunido de todos os espagos
construidos, e o espago mato, compde o complexo espacial do terreiro. Nessa concepgao,
o sentido do espago fisico do terreno, da construcdo e demais elementos da arquitetura
interna ou externa, se harmonizam com o espago mitico e magico do ritual religioso;
a casa ¢ uma “metafora que guarda multiplas acep¢des para o conjunto de pessoas, de
adeptos, dos que creem nos orixas” (PESSOA DE BARROS, 2003, p. 25).

Figura 41 - Conjunto de construgdes e espagos livres
Terreiro da Casa Branca - Bahia
Fonte: http://mundoafro.atarde.com.br

Conforme foi observado em campo, na visao desse grupo cultural religioso algumas
variagdes de significado para um mesmo termo: casa. Uma construg¢ao implantada e
perpetuada pela didspora africana e reelaborada no Novo Mundo'*, foi reinterpretada e
ressignificada de elementos para se adaptarem a uma nova estrutura de sociedade no Novo
Mundo. Esse espago apresenta-se como transferéncia e materializacao das manifestagdes
culturais de um grupo concretizadas em um espago, é o “simbolo do reagrupamento, do
que foi dispersado pelo trafico” (VERGER, 1997, p. 33). O terreiro espago construido, e

humano, expressa o patrimonio simboélico'?’

e avisdo de um grupo, povo ou sociedade, que
se adaptou e estabeleceu nas casas e terreiros sua resisténcia, “assim como os individuos
diferem uns dos outros como pessoas e como membros de um grupo, as sociedades
diferem entre si como conjuntos culturais. Sdo espagos de materializagdo do significado
especifico do grupo que a produziu™?, que percorre os tempos e é transmitido através das

geragoes, sendo capaz de articular passado e presente, por meio de simbolos e mitos.

138 SANTOS, 2002, p. 33.
17 SODRE, 1988, p. 50.
13 DUARTE, SANTOS, 2002, p. 174.
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5.2 PREPARANDO AS REFEICOES: COZINHANDO EM CASA NA
COZINHA DE SANTO™.

Tanto nas casas adaptadas para fungdo de culto quanto nos terreiros construidos com
afinalidade de abrigar os rituais, as cozinhas sempre mantém a fungao de preparar alimentos,
sendo um dos compartimentos indispensaveis do lugar. Este ¢ um ambiente de importancia
fundamental, que adquire significado diferente conforme a atividade desempenhada no
terreiro. A cozinha ¢é utilizada para preparar os alimentos servidos nas cerimdnias rituais,
na rotina de manutengao e limpeza do terreiro, e também, nas cerimonias festivas da familia
do pai ou mae de santo, nos aniversarios, batizados e churrascos de fins de semana.

Nos dias festivos e de rituais do terreiro, esse espago sofre “metamorfose”. A
cozinha deixa de ser espago do cotidiano da vida da familia e passa a ser espago de ritual
contiguo ao barracao.

A vivéncia de um espago religioso na cozinha durante a preparagao das comidas que
serdo oferecidas aos santos, aos visitantes e adeptos presentes nas cerimonias, apresenta um
tipo de comportamento diferenciado do que se pode perceber no periodo de preparagao
da alimentagdo do cotidiano servida aos filhos de santo por ocasido da organizagdo e
limpeza do terreiro. O espago atende a uma mesma fungao, ou seja o preparo de alimentos,
porém apresenta ambiéncias diferentes, assim, percebe-se uma ressignificagao espacial de
um espago cotidiano que atende as ocupagdes domésticas, para um espago com sentido
magico e de ritual religioso.

Durante o periodo de preparagio da alimentagdo para os filhos e filhas de santo que
estdo empenhadas na organizagdo do terreiro, é permitida na cozinha a permanéncia e a
participa¢ao de pessoas nao iniciadas. Estas podem circular livremente no espago e ajudar
no preparo das comidas. Durante esse periodo, ndo ha regras religiosas de comportamento
nem qualquer tipo de tabu ou proibi¢ao em relagdo as pessoas que podem permanecer e
trabalhar nesse espaco. Durante o preparo da alimentagao do dia a dia, estabelece-se um
ambiente descontraido, de alegria, e entremeado de brincadeiras e indacas. E o momento
em que sdo narrados acontecimentos e praticas de outras casas, discorre-se a respeito da
vida publica e privada do povo de santo, numa atmosfera descontraida.

Um ambiente diferente se forma durante a preparaciao das comidas que serao
oferecidas ao santo e aos visitantes durante as cerimonias rituais. A cozinha ndo é mais um
espaco de descontragdo, fofocas e brincadeiras, mas transforma-se em espaco ritualistico, de
concentrag¢ao, conhecimento e aprendizado. Nesse periodo, o espago adquire caracteristicas
de seriedade, siléncio, envolto em tabus e interdigoes de ordem alimentar'*’ e sexual, que
devem ser respeitadas pelo menos durante trés dias antes da cerimonia.

1% O termo cozinha de santo se relaciona ao respeito e conhecimento da tradi¢ao culindria. O responsavel por essa
cozinha deve conhecer as preferéncias de cada orixa e entidade, além dos preceitos para o preparo da comida.

14 Conforme observado em campo, as pessoas envolvidas no preparo das comidas de santo devem abster-se de alguns
alimentos como, por exemplo, ingerir carne e bebidas alcodlicas.
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Apds o término da preparagao dos alimentos para os encarregados da organizagao
do terreiro, s6 é permitida a permanéncia dos iniciados; ndo é admitida a presenga de
pessoas estranhas a casa e a religido. Outras proibicdes marcam a austeridade desse espaco,
como por exemplo, nao é permitido conversar, apenas o essencial para ensinar os segredos
sobre os gostos e 0 modo de preparo dos alimentos de santo. Também alguns preceitos'
podem ser observados em relagdo a feitura das comidas.

Ha uma preparagao espiritual e espacial para a elabora¢ao da comida do orixa que
segue um ritual. Os adeptos encarregados do preparo da alimentagdo devem estar vesti-
dos com as roupas brancas de servi¢o, nio podem utilizar bebidas alcodlicas ou fumar.
O ritual de preparo do espac¢o se inicia com a limpeza do lugar, que é cuidadosamente
organizado pelas filhas de santo. Apds tomarem o banho de ervas para a limpeza corpo-
ral, o espago é defumado, com a queima de ervas e de resinas misturadas no preparo da
substancia de defumacao.

Também os objetos, lougas, panelas e utensilios do orixa homenageado sao
separados. Em alguns terreiros, na “cozinha ritualistica™** (LODY, 1998, p. 38), além do
equipamento comum as cozinhas das residéncias, ha utensilios especiais para o preparo
das comidas rituais. Sobre algumas prateleiras estdo dispostas panelas de barro, de ferro,
alguidares, travessas, lougas diversas, bacias em agata além de pedras de ralar, moedores,
talheres e colheres de madeira. Esses objetos sdo consagrados aos orixas e destinados ao
uso especifico de preparo das comidas de santo.

Continuando o ritual, a responsavel pela preparagdo da comida do orixa ou
entidade homenageada acende uma vela e oferece ao seu eledd. Coloca-a junto a um

copo com agua'®

e ambos préximos ao fogao. Durante o preparo das comidas, a vela
deve permanecer sempre acesa. Ao final, o que sobrou da vela deve ser colocado no peji
para que queime até o fim, e a agua deve ser jogada em lugar com agua corrente. Alguns
comportamentos percebidos durante a pesquisa de campo, que marcam o limite desse
espaco ritualistico da cozinha.

A preparacgao da comida deve ser feita com muito respeito, seguindo a tradigao e
também o ritual para fazer a comida, sao elementos tradicionais, culturais da culinaria do
santo™*. Preparada com reveréncia pelas filhas de santo, e saboreada com respeito pelos
adeptos e participantes presentes no ritual.

A preparagdo da alimentagdo, o ajeum, caracteriza-se como um importante

“I'FARELLI, 2011.

2 Diante das restricdes existentes em relagdo as pessoas nesse ambiente, ndo foi permitida minha presen¢a nesse
lugar. O que foi apresentado oralmente, transmitido por uma filha de santo durante o periodo da pesquisa de campo
(setembro/2010).

1 Segundo os religiosos, a agua pode absorver e concentrar uma vibragao, seja positiva ou negativa.

144 Nao é objeto desse estudo a pesquisa e andlise das comidas especificas dos santos. Para aprofundar nesse tema, ver
Farelli (2011), Lody (1988) e Souza Junior (2010).
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“momento socioreligioso™*

. Para os adeptos, trata-se de uma experiéncia na qual sdo
renovados e estabelecidos os vinculos nas relagdes entre os seres humanos, os orixas e o
espago de ritual.

A cozinha de santo é um espac¢o de transformacao dos alimentos que serdo servidos,
segundo Lody (1988), no espago da cozinha se constitui o sagrado, ou seja, a preparagao das
comidas, pois ¢ por meio da alimenta¢ao que se dd a renovagdo, transmissdo e distribuigdo
da “for¢a vital”, o axé. Assim, a cozinha é um lugar cheio de segredo™, de identidade
e também de intimidade. Trata-se também de um local de ensinar os conhecimentos,
também de aprendizado e de propagagio das tradigdes culinarias, muito peculiares — pois
a comida de santo difere da preparagdo da cozinha do dia a dia em seu modo de preparar
os alimentos, de corta-los, de combinar os temperos e de decorar os pratos...

O ambiente da cozinha que se percebe nesse espago de concentragéo, é de rezas e
cantigas para o orixa ou entidade, pois “as cozinheiras dos deuses devem atuar no espaco
sagrado de suas cozinhas, como se estivessem no interior dos santuarios” (LODY, 1998,
p- 38). E também nesse “santuario”, durante a preparagdo dos alimentos, que os iniciados
aprendem a ouvir os ensinamentos dos mais velhos. Sdo ensinados segredos do preparo
da comida do santo, pois como cada orixa ou entidade possui sua danga, movimento
e toque especifico, também tem seu alimento. Seus temperos e gostos particulares sao
representados nas comidas preparadas para os rituais e simbolizam o proprio santo.

O espago da cozinha de santo nado difere do espago da cozinha do dia a dia, mas
enquanto espaco de ritual sacralizado, se apresenta distinto, separado, nao s por limites
fisicos, arquitetonicos, mas também, por limites representados nos comportamentos e
usos.

Os comportamentos rituais do ato de cozinhar para os orixas marcam um limite
espacial do sagrado. Os sons das rezas e das musicas cantadas para os orixas, as evocagoes,
o branco nas roupas de rituais usadas durante a feitura dos alimentos, as guias no pescogo,
as lougas especificas de cada orixd e o preparo das comidas do santo e seus preceitos,
sdo comportamentos que, aliados as ambiéncias, se apresentam como um conjunto de

condi¢oes'’

tisicas e psicoldgicas que reinem todos os sentidos humanos. Esses fatores
impregnam o ambiente, permitindo apreender, experienciar e interagir nesse espago de
ritual.

No comportamento que marca esses espagos, € interessante apresentar que,
conforme observado em campo, também um ritual acontece com a chegada dos alimentos
no barracdo onde se realiza a cerimonia. A comida pronta ¢ trazida sobre as cabe¢as dos
filhos e filhas de santo e sdo colocadas sobre toalhas no chao diante do altar. Sao preparadas

conforme a tradi¢cao, em folhas ou até em pratos, e servidas aos adeptos e a assisténcia.

145 LODY: 1988, p. 35.
146 AMARAL, In: TORRES & MAGNANI, 1996, p. 272.
47 Essas condigoes descritas por Augoyard podem ser observadas na Tese PAULA, 2008, p. 49.
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Uma dimensao espacial e cultural em que a religido e a vida do ser humano se
relacionam. A cozinha de ritual é um espago criado e redefinido a cada momento, no
terreiro, através da separacao dos objetos, utensilios e mudangas de comportamento. Tudo
participa do sagrado: o espago em si, as panelas, travessas, pratos, bacias, cestos, peneiras,
colheres de pau, ralos, o pildo, as frigideiras e as pessoas que nela transitam.

Na cozinha de santo é possivel perceber uma reordenacéio espacial diferente do que
ocorre no ritual de fim de ano das praias para homenagear Iemanja. Enquanto na orla a
reordenagao ¢ marcada e percebida com a mudanga temporal de uso, de um evento religioso
praticado em espaco de lazer, na cozinha o uso se mantém (o preparo de alimentos). O que
promove essa transformagdo do espago cotidiano da cozinha em um lugar simbdlico para
a comunidade religiosa sdo as ambiéncias. Percebe-se com isso, que a cozinha adquire um
significado de espago sagrado'*® e espago profano, numa espécie de “sincretismo arquitetural ”'*
que gera uma percepgao diferenciada de um espago que atende, alternadamente, as ocupagdes
domésticas e as imposigoes religiosas em um Lugar produtor de axé.

Figura 42 - Cozinha ritual
Fonte: Fernando Honaiser, 2006

Figura 43 - As comidas chegam ao Figura 44- Comida servida na

barracéo sobre as cabegas dos filhos cerimonia publica religiosa
de santo Fonte:http://afinsophia.com

Fonte: http://afinsophia.com

148A cozinha é, portanto, o grande laboratdrio sagrado onde o saber fazer, a fé, o respeito e a beleza pldstica se encontram
para o encanto das divindades” (Maria Stella de Azevedo - prefécio da 22 edigdo do livro Santo também come, de Raul
Lody, 1998).

14 Termo utilizado por Philippe Joron em seu artigo. A casa, o terreiro e o outro. Feedback e Auto de fé antropolégicos™
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5.3 O CENARIO RELIGIOSO E SIMBOLICO DA UMBANDA -
LIMITES FISICOS E COMPORTAMENTAIS

O barracao também ¢ um espago religioso e simbdlico que une o espago fisico com
um espago magico, é o lugar onde um determinado grupo incorpora e revive os mitos por
meio de uma interpretacdo cénica apresentada através dos ritos. O espago de ritual onde se
desenvolvem as festas assemelha-se a um cenario teatral, é o palco da danga e encontro dos
deuses, entidades e homens, das sociabilidades durante as cerimonias organizadas pelos
filhos de santo. Esse espaco fisico, complexo, simbdlico, ndo deve ser entendido como um
espago que na pratica é limitado fisicamente para a realizagdo dos rituais, mas um lugar
que nao se confina ao espago visivel,

emboraoterreiro possaser em um conjunto apreendido por critérios geotopograficos (lugar
fisico delimitado para o culto), ndo deve, entretanto ser entendido como um espago técni-
co, suscetivel de demarcagoes euclidianas. Isto porque ele nio se confina no espago visivel,
funcionando na pratica como um ‘entrelugar’ - uma zona de interse¢do entre o invisivel
(orum) e o visivel (aiyé) — habitado por principios cosmicos (orixas) e representagdes de an-
cestralidadeaesperadeseus ‘cavalos’,istoé,de corpos quelhessirvam de suportes concretos.
(SODRE, 1988, p. 75).

O terreiro é um espago ritualistico que reflete a Africa genitora'®, nio um espago
geogréfico, mas uma Africa mitica no Brasil. Para o autor, um “entrelugar”' social que
pode ser entendido como intersecao do encontro entre os mundos: dos espiritos, o Orum,
e o mundo fisico, onde vivem os seres humanos, o aiyé'*.0 terreiro une o espago fisico,
concreto e tangivel, o espago onde ocorrem as atividades humanas, com o espago magico,
mitologico e invisivel dos orixds e dos ancestrais. Um lugar idealizado e com sentido
sagrado, de experiéncia corporal, envolto em misticismo, simbdlico e mitico, o lugar das
crengas religiosas e dos rituais. O espago de encontro onde os humanos se relacionam entre
si, com as entidades e orixas durante as festas e cerimdnias. Nesse espaco de representagdo
coletiva e de sociabilidade “a festa ¢ o momento de socializagdo dos grupos e de identidade
do grupo se expresso plenamente”>.

Dinamico e marcado por tensdes e elaboragdes simbolicas, esse lugar terreiro é
reorganizado e criado culturalmente, é representativo da cosmogonia africana, onde as
divindades ditam normas e regras de apropriagdo e reordenacao espacial, onde simbolos e
comportamentos sio elementos capazes de delimitar o espaco dos terreiros. E importante

10 SANTOS, 2001, p. 33.

151 SODRE, 1988.

1520 aiyé indica o mundo fisico, habitado por todos os seres, a humanidade, (...); o orun, que é o mundo sobrenatural,
habitado pelas divindades” (BENISTE, 1997, p. 49).

155 AMARAL, 2005, p. 31.
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ressaltar que alguns simbolos sao fundamentais no terreiro, como a tronqueira'**

,acasa
de Exu'®, o conga'¢, os fundamentos, os objetos dos guias além da roupa branca, porém
nem todos os simbolos™ encontrados nos centros umbandistas possuem 0s mesmos
significados, podendo até adquirir feicdes diferenciadas. Também no lugar onde se realizam
as cerimonias e os encontros, outros comportamentos rituais marcam o espago sagrado.
O barracdo é o espago interpretado como lugar sagrado’*® mais publico do terreiro. Além
do espago de ritual, de festa, de encontro da divindade com o ser humano, o barracdo
também ¢é um espago de compartilhar experiéncias pessoais, ou seja, algumas vezes as
conversas entre o pai ou mae de santo com filhos ou visitantes, transcorrem no barracéo.
Um ambiente na penumbra, silencioso. Diferente do ambiente iluminado e decorado para
as festas publicas, movimentado e ruidoso nos momentos da gira. Independente do tipo
de acontecimento ou do ritual praticado, o barracdo é um espago social de alteridade e,
ainda, onde se renovam os lagos comunitérios do grupo religioso. E o lugar onde ocorrem
0s encontros...

O Terreiro é um espago consagrado pelo “povo do santo”

para celebragdo de encontros: consigo e com o Outro.

Figura 45 - Imagem de Escher: Encontro
Fonte: www.ncpam.com.br/2008_06_01_archive.html

Os espacos destinados aos rituais sdo espagos provedores da experiéncia da
alteridade, de encontro com o Outro, onde as diferencas observadas no uso social do

134 “E um elemento presente em todo centro de umbanda. Situa-se normalmente atrés da porta de entrada e tem fungio
de guardar a porta do centro, ou seja, ndo permitir a entrada de energias negativas. Ela é formada por uma espada de Sao
Jorge e por um copo com agua ou pinga e dentro do qual hd um carvao. (...) o carvao tem a fungdo de segurar as energias
negativas. (...) Além do carvéo, estdo na tronqueira Ogum e Exu” (MALANDRINO, 2003, p. 215).

155 T4 descrito no estudo de caso.

136 Em alguns terreiros, o conga é chamado de altar em referéncia ao altar cristao.

1570 presente estudo nao pretende analisar os simbolos com significados diferenciados.

1% “Imaginando um gradiente, que vai do menos sagrado ao mais sagrado, pode-se dizer que os espagos menos sagrados
do terreiro sdo os constituidos pelos cdbmodos ou lugares cujo acesso é permitido a todos, sendo que entre eles o mais
importante é o barracéo, lugar onde se realizam as festas e os toques publicos. A eles somam espagos mais sagrados,
constituidos pelos comodos ou lugares nos quais somente os iniciados podem transitar. Explica-se a interdigdo desses
espagos aos ndo iniciados pelo fato de que neles estdo os objetos sagrados dos orixas, como no peji ou quarto de santo,
lugar em que ficam os assentamentos dos orixas” (SILVA, 1996, p. 99).

141



AGO, INAE! ODOYA! Arquitetura e Construgio Cultural do Espago dos Terreiros

espaco sdo experiéncias de culturas diferentes'’, distinguidas e representadas por grupos
humanos que habitam distintos mundos sensoriais, por isso “para encontrarmos o outro
e o sagrado do outro, precisamos nos despojar de nosso olhar prévio e buscar, no olhar do

A 160

outro, a sua realidade como ele a v&”'®°. Para o grupo de religiosos o encontro com o outro

acontece por meio do

transe, como elemento essencial para a vivéncia religiosa, é o veiculo que transforma
o filho de santo no outro [...] os deuses nio estdo separados dos humanos num espago
inalcangavel, mas sdo a propria manifestagdo da alteridade do devoto [...] reviver o mito,
pde em movimento um tempo circular de renascimentos sucessivos, um tempo de mor-
rer para renascer de novo. [...] A metamorfose, a transformacio, o renascimento, o ser o
outro, permite a reafirmacéo das origens, do mito manifestado, da identidade fundada no
sagrado (PRANDI, In: AUGRAS, 1983, p. 11).

O espago fisico de alteridade do barracao geralmente nao ¢ muito alto e deixa
transparecer a cobertura de telha; é constituido de elementos construtivos simples,
pintura tosca, de cor neutra, piso ceramico, alguns em terra batida (como o terreiro de
Sao José, visitado em 2010 no Quilombo Sao José, préximo de Valenga). O lugar-barracao
¢ despojado de decoragdo suntuosa e mobilidrio, este se resume a cadeira destinada ao pai
ou mae de santo, significativamente colocada diante do peji — importante ponto de for¢a
e vibragdo dentro do barracdo. A precariedade de material de acabamento é um elemento
constante em alguns dos terreiros de umbanda. Um padrao oriundo de fatores histéricos,
de pobreza e da necessidade de manter-se como espago escondido por muito tempo, em
fungdo das repressoes, pode ter se tornado um elemento cultural espacial dos terreiros.

Cada terreiro é um microcosmo, com rituais algumas vezes diferenciados entre si,
porém em relagdo aos ambientes guardam coeréncia em seus espagos, com limites espaciais
marcados ndo apenas com divisdes fisicas entre parte externa ou interna das construgoes e
espagos do terreiro, mas também por meio de gestos e comportamentos rituais. Marcando
os limites externos nos terreiros, nos acessos das portas e janelas, as folhas de palmeira
desfiada tém a fun¢ao de protecdo e identificagdo do espaco religioso e sagrado. Também
no interior do barracio percebemos espacos especificos e distintos, uma divisio em
sagrado'®' e profano'®?, limitados por elementos fisicos. Conforme observado em campo,
os limites espaciais sdo marcados com divisdes fisicas como: correntes, diferencas de piso
e de material, além de muretas, marcam de forma concreta e visivel os limites do espago
do barracéo e da assisténcia.

19 FISCHER, 1994, p. 58.

19 NUNES-PEREIRA, 2006, p. 64.
161 SILVA, 1996, p. 99.

122 MAGGIE, 2000, p. 114.
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Assisténcia

Mureta de separagéo entre o salao
e a assisténcia

Piso do salao

Piso da assisténcia

Figura 46 - Divisao espacial - CEPCATRA
Fonte: arquivo préprio

P— fy=-

Salao

Piso do salao

Mureta em alvenaria que
divide o saldo da assisténcia

Figura 47 - Divisao espacial TEC]
Fonte: arquivo préprio

Além desses elementos fisicos, também verificamos comportamentos rituais'
observados ao penetrar no interior do espaco onde se desenvolve o rito religioso. Estes
(comportamentos) marcam o limite espacial entre o profano da assisténcia e o sagrado do
barracéo.

Assim, o comportamento simbdlico e ritual identifica espagos sagrados no interior

163 Para Van Gennep, os comportamentos rituais podem ser denominados de “ritos de passagem” (VAN
GENNEDP, 1978), que sdo a¢des que possuem significado espacial em uma cultura ou tradi¢éo.
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do terreiro. Observamos que os religiosos, ao passarem pelo portdo de acesso ao terreiro,
realizam o primeiro gesto ritual que marca o limite de fora, da cidade, com o espa¢o
de dentro, do terreiro. O gesto consiste em bater com as pontas dos dedos da mao no
chao, e bater na fronte, lateral da cabega e na nuca: é o pedido de licenga aos guardides
e aos donos da casa para entrar no espaco sagrado. Percebemos nesse comportamento
uma fronteira semantica que divide o lado de fora, do lado de dentro, do solo sagrado
do terreiro. A repeti¢ao desse gesto ritual é observada também diante das casas de santo,
pedindo permissao e saudando as entidades e orixds com suas expressdes especificas de
saudacao, além de pedir protecao aos santos de cabeca. As expressdes de cada entidade
marcam o limite das casas de santo no terreiro.

O comportamento mais caracteristico e simbolico esta relacionado ao modo de
penetrar no interior do espago sagrado do barracdo: é importante estar sem os calgados. O
publico da assisténcia, que aguarda o momento em que é permitida a entrada para receber
passes ou se consultar com as entidades, também ¢ orientado a ficar descalgo, conforme
os médiuns que se encontram no interior do barracao. Esse procedimento simboliza a
passagem do dominio profano para o dominio do sagrado'®*. Para os adeptos das religides
afro-brasileiras, o solo é sagrado, nele estio plantados os fundamentos da casa ou o
axé, o chio representa o ber¢o dos ancestrais, a “morada dos deuses e dos espiritos (...),
emblematicamente, ndo fica no céu, mas sob a superficie da terra” (PRANDI, 2005, p.
6). Dessa forma, o ato de retirar os calgados e penetrar descal¢o no barracao é como um
rito de passagem, onde “o corpo é o meio e a forma de expressdo para a comunicagao

sagrada”™®

, pois, no momento que se toca o chao com os pés descal¢os, entra-se em contato
com o sagrado e se comunica com a ancestralidade, com sua energia e vibra¢ao. Ainda
ha outros comportamentos e gestos rituais no interior do barracao que funcionam como
identificagdo espacial do sagrado: ao se retirar do barracdo, ha a orientagdo de sair de
frente para o congd; também as entidades, quando incorporadas, realizam cumprimentos
rituais ao altar, aos atabaques, ao ponto central do barracéo, espagos considerados pelos

adeptos como ponto de for¢a sagrado e de vibragdo das energias do terreiro.

¢4 ORTIZ, 1999, p. 108.
1% SABINO & LODY, 2011, p. 75.
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Figura 48- espaco de uso TEC]

Fonte: arquivo préprio
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5.4 COMECA O XIRE, OS DEUSES MATERIALIZAM: O MANDALA
NO ESPACO DE RITUAL

Como chamar essa forma plural, essa primordialidade proliferante oriunda do paleolitico
inferior, que bate, grita, soluca nas galerias profundas, irrompe nas paixdes e nos sonhos,
gera turbilhdes de espiritos e de génios, cristaliza-se de repente em personagens, personali-

dades, deuses, seres espirituais, para sair ao ar livre? (MORIN, 1969, p. 160).

A realizagdo das cerimonias publicas festivas como, por exemplo, o xiré, comeca
a ser organizada antes da data prevista. A organiza¢do dos espagos e a decoragdao do
barracdo se iniciam cedo no dia da cerimonia: uma variedade de elementos e cores nos
arranjos espalhados no espaco, a presen¢a da natureza por meio de elementos como terra,
agua, folhas, flores etc., e também a imagem e simbolos do orixa homenageado compoem
o conjunto de elementos materiais do cendario da festa. Elementos imateriais também
compdem as caracteristicas espaciais constituindo a ambiéncia desse lugar; uma “aura
mistica” que emana do ambiente, permitindo a percep¢do de um espago reorganizado e
representativo desse grupo religioso.

No primeiro momento, um elemento de importancia é a luz. A luz na Arquitetura
possui lugar de destaque, revelando a edificagdo, suas intengdes, espagos, formas e
simbolismos. Entendida como um dos elementos constitutivos da arquitetura religiosa,
¢ um fendmeno fisico que constroi espago e relagdes. A iluminagdo é capaz de modificar
o ambiente de forma objetiva e subjetiva, influenciando e despertando sensagdes e
sentimentos diversificados no homem.

O barracdo é um espago onde se é possivel perceber um constante contraste de
claro/escuro, variagdes de luz e sombra que predominam no ambiente religioso do terreiro,
em virtude da pouca iluminagdo. Durante o periodo dos rituais o barracdo recebe uma
iluminagdo especial, principalmente destacando o altar e direcionada as imagens. Antes
de iniciar os rituais, a ilumina¢do no barracdo e na assisténcia é reduzida. Esta condicao
ambiental é alterada no momento em que se inicia a cerim6nia. Compreendendo de
forma simbdlica o procedimento do pai ou méae de santo de abrir as portas do barracédo
e iluminar o espago religioso, reaviva na memdria o ato da Criagdo. De forma mistica, o
simbolismo da luz representa a “epifania primordial, onde a qualidade sensivel é tao forte
que, sem precisar encarnar-se em uma forma, Deus nela se revela, faz dela manifestagao
em oposigao as Trevas™'¢®. Assim, como epifania primordial, a luz e a sombra constituem
uma visdo cosmogonica representativa da Criagdo: das trevas a luz... Dessa forma, ao
iluminar o barracao, inicia a apresentagdo da histéria do mundo e do homem, traduzida
de uma forma simbolica. Sdo revividos e reavivados na memoria a ancestralidade, mitos

166 CHEVALIER, 2000, p. 570.
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e figuras mitificadas da cultura (Pretos-Velhos, Caboclos), lugares da natureza que sao
representados pelos orixas que dominam uma forca e elementos naturais. E narrada uma
realidade cultural complexa, uma histéria sagrada, um acontecimento primordial, que
expressa um pensamento profundo que tenta explicar a origem do mundo, os principais
acontecimentos da vida humana, os fendmenos fisicos e espirituais, ambientais e sociais.
Esses acontecimentos miticos baseados em um elemento sobrenatural'’, em divindades e
entidades, sdo revividos e experimentados na vivéncia e experiéncia do corpo.

Relacionada simbolicamente ao divino, representa conexao com aspectos espirituais,
destacando-se a experiéncia sensivel'®, resultado das vivéncias corporais no espago e o
reconhecimento do Outro vivenciado pelo homem. Ao penetrar no espago do barracao durante
os ritos, percebe-se que a partir das ambiéncias desse espaco religioso, é possivel perceber que
a experiéncia do espaco e luz gera experiéncia emocional e espiritual do ambiente religioso.

Comobarracaotodo preparadoeiluminado,osreligiososrealizam comportamentos
e movimentos rituais que identificam limites sagrados do espago. No inicio da cerimonia,
os adeptos entram descal¢os no barracdo, dirigem-se para diante do altar para o gesto
de “bater cabega™®. O ato de “bater cabega” significa respeito pelas entidades e orixas
que estao representados no altar. Apds “bater cabega” para o altar, dirigem-se diante dos
atabaques'”’, tocando com o dedo médio da mao direita o chao e levando-o a testa, ao
ponto central onde se encontra plantado o fundamento do terreiro, a raiz material da casa.
Depois, cumprimentam o pai ou mae de santo e também aos mais velhos com gesto de
beijar-lhes as maos. Realizado esse ritual inicial, observa-se no interior do barracdo um
movimento de branco, este se espalha no espago de ritual. Mulheres de idades diversas
trajam roupas largas e saias rodadas que remetem ao periodo colonial, enquanto os
homens vestem calgas e camisas. Os poucos elementos de cor sao representados pelos
fios de conta que os adeptos usam no pescogo. Esses atores de branco posicionam-se
constituindo um circulo, uma roda no interior do espaco, ao redor de um ponto central
no barracdo. Outro ritual é realizado antes de iniciar a roda, que consiste em defumar
os quatro cantos do barracdo, realizando deslocamentos diagonais passando pelo ponto
central do barracdo, ponto onde se encontram plantados os fundamentos da casa, o axé.
O toque dos atabaques informa que a roda vai girar... Outro movimento percebido ¢ o de
rotacdo de alguns adeptos no momento de incorporagao.

17 ELIADE, 2007, p. 12-13.

18 Experiéncia sensivel: “aquilo que pode ser percebido pelos sentidos. Nesta acep¢io, ‘o sensivel’ é o objeto proprio
do conhecimento sensivel, assim como o ‘inteligivel’ é o objeto proprio do conhecimento intelectivo” (ABBAGNANO,
2007, p. 840).

169 Bater cabega: “prostragio referencial, usada na Africa, pelos yorubas, diante dos reis, que continua a ser praticada nos
Terreiros de Umbanda que conservam os ritos africanos. (...) E praticada como forma de saudagio - salvar em respeito
a Oxald” (LOMBA-VIANA, 2011, p. 72).

170 E importante informar que alguns terreiros de umbanda néo utilizam o atabaque em seus rituais. Toda a cerimonia
transcorre ao som de palmas e cantos. Um exemplo desse terreiro ¢ a Casa de Claudia, em Sdo Jodo de Meriti.

147



AGO, INAE! ODOYA! Arquitetura e Construgio Cultural do Espago dos Terreiros

Desenhando e analisando as figuras geométricas formadas pelos movimentos que
os corpos desenvolvem no espaco do barracio, percebeu-se a formagao de um mandala'”’.
Os mandalas sdo imagens presentes em toda a parte, desde a organizacao dos

atomos'”?

as formas arquitetonicas'”’. Criadas a partir de formas geométricas como o
circulo, o triangulo e o quadrado, sdo formas utilizadas pelos povos, em forma de arte,

pinturas, arquitetura e danga e apresentam sentido cosmolégico,

representam num simbolo o que se considera como estrutura essencial do universo; por
exemplo, as quatro dire¢des espaciais, os quatro elementos, as quatro estagdes, por vezes
os doze signos do zodiaco, diferentes divindades e com frequéncia o préprio homem. Mas
o mais notavel e constante desta forma de diagrama é o que expressa a nogdo de cosmos,
isto é, a realidade concebida como um todo organizado e unificado (LAWLOR, 1996, p.
16).

Em seu sentido religioso, algumas constru¢des arquitetonicas se utilizam do
mandala e da geometria césmica na criagdo de um ambiente com sentido sagrado.
O mandala é um elemento formado por figuras geométricas que remete ao retorno
a unidade (uno) pela delimitagdo de um espago sagrado e atualizagdo de um tempo
divino, conforme Durand, “o tempo é abolido por uma inversao ritual: transforma-
se a terra mortal e corruptivel em ‘terra de diamante’ incorruptivel” (DURAND,
2002, p. 247).

Os mandalas sdo representagdes instintivas de um simbolo universal desenhado
desde os primoérdios da humanidade. Mistica e miticamente preservados na memoria, os
“mandalas se encontram igualmente na raiz de todas as culturas e estdo presentes em todo
ser humano como padrao arquetipico de comportamento” (DAHLKE, 2003).

Duranteapesquisadecampo, foram observados movimentosrituais que permitiram
perceber a constru¢ao do mandala. Este, observado no espaco de ritual no barracio, tem
como elementos formadores o movimento de defumar, na forma geométrica do quadrado

71O termo mandala provém da lingua sanscrita, falada na India antiga, e significa, literalmente, um circulo, ainda que
também (como composto de manda = esséncia e la = contetido) seja entendida como “o que contém a esséncia” ou “a
esfera da esséncia” ou ainda “o circulo da esséncia” (Green, 2005, p. 7). C. G. Jung assim se expressa sobre a mandala:
“A palavra sanscrita mandala significa ‘circulo’ no sentido habitual da palavra. No ambito dos costumes religiosos e da
Psicologia, designa imagens circulares que sdo desenhadas, pintadas, configuradas plasticamente, ou dangas” (2002, p.
385-387). (mandalamystica.com.br).

172 Para Jung, as mandalas sao um tipo de estrutura, que pode ser compreendida como uma representagdo simbdlica do
“4tomo da alma’, da pisque humana (JUNG, 2002, p. 70).

173 A forma geométrica da mandala pode ser observada no urbanismo, no tragado de cidades fortaleza (Palmanova em
Udine, na Italia), na decoragdo (a rosacea sul da Catedral de Notre Dame), e na Arquitetura, no desenho de plantas
de edificagdes, a planta de arquitetura da Catedral de Brasilia (Oscar Niemeyer); planta da Assembleia Nacional
Sher-e-Banglanagar, Dacca, Bangladesh (Louis I. Kahn); Igreja de Santa Maria degli Angeli, Florenga, Itdlia (Filippo
Brunelleschi); Panteon (Roma); Igreja de San Lorenzo, Turin, Itédlia (Guarino Guarini).
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e suas diagonais, os triangulos formados por essas diagonais, o circulo formado pelos
adeptos e o movimento da roda em sentido anti-horario. Os seres humanos atores dessa
representacdo cultural e religiosa. Todos esses elementos se relacionam e se conectam
ao “outro mundo” e com o Outro, por meio do ponto de convergéncia, o ponto central,
que Eliade considerou como o “ponto fixo™"”*. Sdo elementos simbolicos importantes na
apreensao do espaco de ritual.

O primeiro simbolo a ser analisado nesse espago de ritual é o centro. Lugar que
emana a forga, energia e vibragao dos ancestrais'’>. Nos espagos de rituais da Umbanda, o
centro é representado como um eixo vertical imaginario, enquanto que em alguns terreiros
do Candomblé tradicional é representatado como um elento fisico: um poste adornado.
Este ndo tem funcio estrutural ou arquitetonica, apenas ritual. E ao redor dele que se
desenvolve a roda extatica, e também é o lugar por exceléncia onde sdo depositadas as
comidas rituais a serem servidas aos participantes nas festas. Um simbolo ritual, orientado
no sentido alto-baixo, que simboliza a unido terra/céu dos orixas (aiyé /orum), em torno
do qual os adeptos giram e rodopiam dan¢ando. Em alguns terreiros de candomblé
tradicionais, encontra-se o poste como um elemento fisico e ornamentado no centro do
barracdo, é 0 ixé'’5, como o simbolo da ascensdo e de comunicagdo com o outro mundo.

Observa-se o circulo ao redor do ponto
central girando em sentido anti-hordrio.
Uma alusdo a ancestralidade, e retorno ao
tempo mitico da criagdo.

Figura 49 - Poste central e roda em sentido
anti-horario.
Fonte: http://oglobo.globo.com/

74 ELIADE, 2001, p. 26.

175 A afirmacdo estd baseada na consideragio das defini¢des de axé de alguns autores como: Bastide (BASTIDE 2009, p.
77), 0 axé “designa em nagd a forca invisivel, a for¢a magico-sagrada de toda a divindade, de todo ser animado, de todas
as coisas”; para Verger (VERGER, 1981, p. 18), 0 axé é o “poder ancestral dos orixds”; e para Cacciatore (CACCIATORE,
1988, p. 56), 0 axé é “forca dindmica”. Também é que no “centro desse espaco do barracio, enterrado sob o piso, estd o
axé, local simbolico de onde emana o poder e onde se encontra um pouco de tudo que compde a natureza” (BARROS e
MOTA, In: NASCIMENTO, 2008, p. 246).

176 Txé: poste central do candomblé tradicional, sob o qual ficam enterrados os axés (“assentamentos”) da casa e ao redor
do qual dangam as iads e se realiza o axexé. Nem sempre atinge o teto, ndo tendo finalidade de sustentagdo. No cimo de
alguns ixés ficam os simbolos do orixa da casa do candomblé. (CACCIATORE, 1997, p. 151). “O ixé tradicionalmente é
concebido como um mastro, ocupando o centro fisico do barracdo de festas do terreiro. Dentro da iconologia religiosa é
esse um exemplo da presenca comum dos marcos verticais, elementos caracteristicos da fertilidade. E a meméria original
dos rituais agricolas da fecundidade, rituais da caga, rituais ligados aos fendmenos meteoroldgicos” (LODY, 1984, p. 25).
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Nas religides antigas e nas crengas em geral, a elevagdo ¢ algo que leva a pureza,
ao contato com energias e vibragdes dos reinos divinos e divindades. Essas formas
verticais, quando representadas por elemento fisico, apresentam-se destacadas no campo
visual humano, além de separar espagos e estabelecer limites. Esse elemento retilineo
vertical, seja fisico ou imaginario, “gera um campo espacial ao seu redor e interage com
a delimitagdo espacial. (...) Se fard valer como o centro de um campo e definird zonas de
espaco”'”’. As representacgdes centrais verticalizantes sdo simbolos da elevagdo, “metaforas

’178

axiomaticas (...) meios para atingir o céu™’%, observado nos espagos de rituais dos terreiros

como o centro de atragdo, ponto de vibragao e forca reverenciado pelos adeptos. A nogao

179

de centro integra elementos masculinos'”’, um simbolo féalico representando a “ere¢ao”'*

»181

7

do fluxo do axé “rumo a um espa¢o metafisico, para além do tempo™® , também “é
importante sublinhar as suas infraestruturas obstétricas e ginecoldgicas: o centro é
umbigo, omphalos, do mundo. (...) O lugar sagrado”®?. Simbolicamente para os adeptos
da religido, esse ponto central é um espaco sagrado, o “axis mundi” (ELIADE, 2001, p. 54),
o pilar sagrado, localizado no “Centro do Mundo” (ELIADE, 2001, p. 54), um simbolo

ubiquo que atravessa as culturas humanas, o

verdadeiro umbigo de um corpo. [..] A ponte por onde vem os orixas. [...] O vinculo
estabelecido entre a terra - terreiro — e a natureza — morada dos deuses. [...] é a presenca
iconolodgica da unido do axé do terreiro aos orixas (LODY, 1984, p. 25-26).

Outra forma geométrica percebida nos movimentos rituais é o circulo. Na Psicologia

Analiticaaforma circular representa o infinito, o universo, a eternidade, representa o processo

183

da natureza, o Cosmos e os ciclos do universo, expressa a totalidade'®, é o arquétipo'®* do

177 CHING, 2005, p. 120-122.

DURAND 2002, p. 125: “As metaforas da altura, da elevagdo, da profundidade, do abaixamento, da queda, sao por
exceléncia metaforas axiomaticas”

7 DURAND, 2002, p. 248.

180 DURAND, 2002, p. 145.

8l DURAND, 2002, p. 145.

122 DURAND, 2002, p. 246; ELIADE, 1992, p. 23.

183 A doutora. M. L. von Franz explicou o circulo (ou esfera) como um simbolo do self: ele expressa a totalidade da psique
em todos os seus aspectos, incluindo o relacionamento entre o homem e a natureza. Nao importa se o simbolo do circulo
esta presente na adoragao primitiva do sol ou na religido moderna, em mitos ou em sonhos, nas mandalas desenhadas
pelos monges do Tibete, nos planejamentos das cidades ou nos conceitos de esfera dos primeiros astrénomos, ele indica
sempre o mais importante aspecto da vida — sua extrema e integral totalizagio (JAFFE, 1964, p. 240).

18 Arquétipo: “As imagens primordiais sdo as formas mais antigas e universais da imagina¢do humana. Sdo
simultaneamente sentimento e pensamento” (JUNG, 1985, p. 58).

“O conceito de arquétipo (...) deriva da observacio reiterada de que os mitos e os contos da literatura universal encerram
temas bem definidos que reaparecem sempre e por toda parte. Encontramos esses mesmos temas nas fantasias, nos
sonhos, nas ideias delirantes e ilusdes dos individuos que vivem atualmente. A essas imagens e correspondéncias tipicas,
denomino representagdes arquetipicas. Quanto mais nitidas, mais sdo acompanhadas de tonalidades afetivas vividas...
Elas nos impressionam, nos influenciam, nos fascinam. Tém sua origem no arquétipo que, em si mesmo, escapa a
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self'®, assim, seguindo esse viés

o circulo (ou esfera) como um simbolo do “Self” expressa a totalidade da psique em todos
o0s seus aspectos, incluindo o relacionamento entre o homem e a natureza [...] ele indi-
ca sempre o mais importante aspecto da vida: sua extrema e integral totalidade (VON
FRANZ, 2002, p. 246).

Durand (2002, p. 247), refletindo sobre o simbolismo dessa forma, afirma que ha
um exagero dos psicologos junguianos, estes

insistiram particularmente na importancia universal do simbolismo do mandala. Toda-
via, pensamos que esses psicologos extrapolam ligeiramente o simbolo do circulo fecha-
do, da intimidade, interpretando-o igualmente como simbolo da totalidade. Parece-nos,
no entanto, que a interpretacdo primeira do mandala deve ser mais restrita e significar
apenas a procura da intimidade (DURAND, 2002, p. 247).

O simbolo do circulo, forma regular constituida por pontos equidistantes de um

ponto fixo em seu interior'®

, ndo possui inicio e fim, visto que as distdncias entre seus
extremos nao existem; simboliza unido, perfeicdo, coesdo e movimento. O simbolo do
circulo é uma forma encontrada nas antigas culturas — a roda sagrada'®. Um simbolo
universal, de origem tdo antiga quanto o proprio ser humano. A roda formada pelos
adeptos no interior do barracdo inicia seu movimento no agora, no tempo do hoje, no
momento atual. O movimento circular que os corpos realizam dangando e girando em

sentido anti-horario ao redor do eixo'® imaginario, parte do momento atual, do agora,

representac¢do, forma preexistente e inconsciente que parece fazer parte da estrutura psiquica herdada, e pode, portanto,
manifestar-se espontaneamente sempre e por toda parte.

E muito comum o mal-entendido de considerar o arquétipo como algo que possui contetido determinado; em outros
termos, faz-se dele uma espécie de representacdo inconsciente, se assim se pode dizer. E necessdrio sublinhar o fato
de que os arquétipos nao tém contetiido determinado; eles s6 sdo determinados em sua forma e assim mesmo em grau
limitado. Uma imagem primordial s6 tem um contetido determinado a partir do momento em que se torna consciente e
é, portanto, preenchida pelo material da experiéncia consciente. Poder-se-ia talvez comparar sua forma ao sistema axial
de um cristal que prefigura, de algum modo, a estrutura cristalina na 4gua-mae, se bem que ndo tenha por si mesmo
qualquer existéncia material. Esta sé se verifica quando os {ons e moléculas se agrupam de uma determinada maneira.
O arquétipo em si mesmo é vazio; ¢ um elemento puramente formal, apenas uma facultas praeformandi (’possibilidade
de preformagio’), forma de representacdo dada a priori. As representagdes nio sdo herdadas, apenas suas formas o séo.
Assim consideradas, correspondem exatamente aos instintos que, por seu lado, também s6 sdo determinados em sua
forma” (JUNG, 1986, p. 352).

185 O Self para Jung: “o self representa o objetivo do homem por inteiro, a saber, a realizagao de sua totalidade e de sua
individualidade, com ou contra a sua vontade” (HUMBERT, 1983, p. 116). Portanto, um processo de individuagio “de
diferenciagio cujo objetivo é o desenvolvimento da personalidade” (JUNG, 1967, p. 525). E uma busca consciente de um
autoconhecimento, com a finalidade bésica de nos aceitarmos como realmente somos, a comunhéo com o “si-mesmo”.
18 CHING,2005, p. 38.

17 BARBARA, 2002, p. 144.

188 Durante as dangas extaticas, a roda gira em torno de um centro, que representa o principio, o coragdo do mundo
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retrocedendo no tempo, para o inicio, para um tempo primordial. Um movimento
que faz alusdo a um retorno a origem e a ancestralidade, principios base da arkhé. E o
momento em que reatualiza um tempo divino e primordial, presente no inconsciente
coletivo®®® do grupo, rememora o mito, além de identificar e ressignificar o espago

190 renascimento, reavivamento e reconhecimento

religioso como lugar de nascimento
do Outro. Dessa forma, durante a roda, os praticantes acreditam no encontro com o
divino, que os préprios deuses e divindades encarnados dangando, contam por meio
dos gestos e movimentos, momentos que nao sao explicados pela linguagem. Cada gesto
conta uma histdria, guardada na memoria coletiva, que envolve a histdéria do terreiro
e da religido. Segundo Eliade, o ser humano, nesse momento mitico, repete o ato da
Criagdo, uma representa¢do simbdlica de um acontecimento que se manifestou no
tempo primordial.

Outro elemento de composicdo do mandala, é resultante do procedimento
realizado para equilibrar as energias e vibracoes do espaco, o deslocamento do corpo que
se movimenta para defumar o barracio. A figura geométrica percebida nesse processo é
um quadrado. Segundo Durand,

as figuras quadradas ou retangulares fazem recair o acento simbolico nos temas da defe-
sa da integridade interior. O recinto quadrado ¢ o da cidade, ¢ a fortaleza, a cidadela. O
espaco circular é sobretudo o do jardim, do fruto, do ovo ou do ventre, e desloca o acento
simbdlico para as volupias secretas da intimidade. Ndo hd mais nada além do circulo ou
da esfera que, para a fantasia geométrica, apresente um centro perfeito (DURAND, 2002,
p. 248).

Para o autor, a figura do quadrado e circulo sdo complementares. Ao defumar
os quatro cantos do saldo, além do aspecto ritual de equilibrar a energia e vibra¢ao do
espago, representa o universo como o homem concebe e projeta, um simbolismo da terra,
da cidade, a conexao dos quatro pontos cardeais nessa representagdo de mundo,

O quadrado representa a terra, abarcada num quadruplo abrago pela abéboda circular do
céu e, portanto, submetida a roda do tempo em constante movimento. Quando o inces-

sante movimento do universo, representado pelo circulo, d4 passagem a ordem compre-

(GUENON, In: BARBARA, 2002, p. 144).

18 Inconsciente Coletivo: “Chamamos este ultimo de inconsciente coletivo, porque ¢ desligado do inconsciente pessoal e
por ser totalmente universal; e também porque seus conteudos podem ser encontrados em toda parte, o que obviamente
nao é o caso dos contetidos pessoais. Afora as recordagdes pessoais, existem em cada individuo as grandes imagens
‘primordiais, como formas designadas acertadamente por Jacob Burckhardt, ou seja, a aptidao hereditaria da imaginagao
humana de ser como era nos primdrdios. Essa hereditariedade explica o fendmeno, no fundo surpreendente, de alguns
temas e motivos de lendas se repetirem no mundo inteiro de formas idénticas, além de explicar por que 0s nossos
doentes mentais podem reproduzir exatamente as mesmas imagens e associagdes que conhecemos dos textos antigos”
(JUNG, 1985, p. 58).

0 JUNG, 2003, p. 128.
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ensivel, surge o quadrado. O quadrado pressupde por isto o circulo e é resultado deste.
A relagdo entre forma e movimento, espago e tempo, é evocada na mandala (LAWLOR,
1996, p. 16).

Essa figura geométrica formada a partir do movimento de deslocamento do
processo de defumar, é dividida por uma diagonal em duas metades iguais. Da divisao
resultam dois triangulos cujos apices estdo voltados para diregdes opostas. Como
representacdo simbolica desses opostos na psicologia analitica, “o tridngulo com ponta
para cima simboliza o fogo e o sexo masculino; com a ponta para baixo, simboliza a agua
e o sexo feminino™'. Na interpretacao das duas figuras idénticas, em dire¢des contrarias,
terifamos os opostos ou contraditérios que se apresentam no mundo: como homem/
mulher, fogo/agua, claro/escuro, direito/esquerdo, alto/baixo. Ainda sob o viés junguiano,
“com relagao ao simbolismo psicologico, expressa a unido dos opostos™*>. Também o que
se apresenta como oposto na religido afro-brasileira, é, na realidade, complementar; por
exemplo, o dia se opde a noite, mas sdo complementares, pois se um nao viesse apos o
outro, ndo haveria vida'>.

Continuando ainda o movimento de defumar o barracao, mais uma diagonal é
criada com o movimento de defumar. O quadrado encontra-se dividido por suas duas
diagonais, resultando quatro triangulos idénticos cujos apices convergem apontando para
o interior do circulo, o ponto central.

Outro movimento percebido durante a roda, e que compde o mandala espacial,
estd relacionado a incorporacdo. Além da delimita¢ao pelo deslocamento e movimento,
observado e aqui descrito e analisado em forma de mandala, o espago de ritual também é
identificado e marcado pelo branco que se movimenta em gestos ritmados e circulares em
torno do préprio corpo no movimento de incorporagdo. O corpo realiza movimentos de
translacdo, ao redor do eixo central e de rotacdo em torno de si mesmo, descrevendo uma
espiral. Estes movimentos em espiral sio também uma forma geométrica encontrada nas
antigas culturas. A espiral simboliza a vida'®, significa vida que se expande do interior
para o exterior, evocando a evolu¢do de uma for¢a, um movimento ascendente a partir de
um ponto inicial. O movimento da espiral na incorporagio, e durante a danga, também é
uma comunicagao entre o ser humano, o espago, o tempo e a divindade.

A fungédo simbdlica das rotagdes helicoidais seria a de aproximar, por etapas, o homem ao
infinito e juntar a terra ao céu. Essas inter-relagdes, entre o corpo humano (microcosmo)
e 0 universo (macrocosmo), entre o infinitamente pequeno (microcosmo) e o espago in-
terestelar infinitamente grande (macrocosmo), ja eram, em muitos casos, conhecidas ou

U JAFFE, 1964, p. 240.
192 JAFFE, 1964, p. 240.
13 EYIN, 2000, p. 32.

194 PASTRO, 2007, p. 17.
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percebidas por civilizagdes do passado, que as tinham codificadas em mitos e simbolos de
espiral (PELOSINI, In: BARBARA, 2002, p. 145).

Ao ser observada de cima, a espiral é um ponto que desenvolve um movimento
circular que vai se abrindo, um deslocamento do ser humano ao sair de seu ponto inicial
de origem movimenta-se ao encontro e aproximag¢do com o outro, com o sagrado, com
a divindade. Um movimento que expressa evolu¢do a partir de um centro. O ponto de
partida da espiral é também o ponto de chegada também simbolizando o retorno, o
reencontro e a renovagao.

A espiral é simbolo da comunicagédo (Santos, 1977; Pelosini, 1994) e desse modo, quando
0 orixd possui o corpo da filha de santo, realiza-se uma comunica¢io entre o homem e
a divindade. Enquanto o corpo material gira sobre si mesmo, a energia do orixa pene-
tra, girando do outro lado e entra no corpo, formando uma dupla espiral, como me foi
explicado. Néo é por acaso que Exu, a divindade da comunicagéo, rodopia desse modo,
conforme as dangas quando se transforma, porque ele é a propria “comunicagdo”. A es-
piral expressa o movimento circular que, ao sair do ponto de origem, movimenta-se ao
infinito, organizando o caos, como dizem os dervixes. Ela expressa a evolucdo a partir
de um centro, simboliza a vida, porque indica 0 movimento numa unidade de ordem ou,
ao inverso, a permanéncia do ser na mobilidade. Durand (1972) sugere que simboliza a
permanéncia do ser, através das flutuacdes da mudanga da vida. [...] A espiral poderia
simbolizar, ainda, a procura do proprio espirito ao longo do dificil caminho espiritual.
Partindo de um ponto firme, alcanca, muitas voltas depois, o mundo do sagrado (BAR-
BARA, 2002, p. 145).

A interagao dos movimentos observados, seus significados, os aspectos ambientais,
simbdlicos, culturais, sociais, religiosos e psicologicos, apresentados nos espagos durante
os rituais de umbanda, propiciam uma variagdo de estimulos “somatossensoriais™®.
Os estimulos tateis (as palmas), visuais (as cores dos colares e da vestimenta, simbolos,
imagens, velas), auditivos (canticos, toques dos atabaques e outros instrumentos),
olfativos (defumagdes com ervas, agua-de-cheiro, fumo) e gustativos (alimentos, bebidas),
proprioceptivos (movimentos, gestos e dangas), além dos fatores cognitivos (tais como

o sistema de cren¢as do individuo); sociais (Ex: necessidade de pertenga a um grupo);

1% Sistema somatossensorial: interagdo entre um fendmeno ambiental e um receptor sensorial. Resposta de um receptor
a um determinado estimulo (Prof. Osvaldo Sampaio — UCB). (http://www.osvaldo.med.br/medicina/fisioclin1/27_sist_
sensorial.pdf). “Diz respeito ao sentir do soma (que significa “corpo” em grego). E, porém, frequente que a nogdo que
a palavra soma invoca seja mais restrita do que deveria ser. Infelizmente, aquilo que vem a ideia apds escutarmos as
palavras ‘somatico’ ou ‘somatossensorial’ sdo as nogdes de tacto ou de uma sensagdo muscular ou articular. No entanto,
o sistema somatossensorial respeita a mais do que isso. E, na verdade, mais do que um s6 sistema. E uma combinagio de
subsistemas, cada um dos quais transmite para o cérebro sinais acerca do estado de diversos aspectos do corpo” (ROSAS,
2002, p. 9). E importante informar que esses estimulos somatossensoriais “sdo facilitadores do transe meditinico durante
as giras. E comum pessoas de maior sensibilidade psiquica entrarem espontaneamente em transe, durante a consulta ou
até mesmo sentadas na assisténcia” (MORINI 2007, p. 83).
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psicologicos (Ex: medo, inseguranca, necessidade de protecdo, caréncia emocional),
e culturais (Ex: identificagdo com a doutrina, com as proprias divindades ou seres
espirituais em questdo) (MORINI 2007, p. 87), sdo elementos compartilhados pelos
que estdo presentes,geram no corpo percep¢des e sensagdes, afetando-o, e produzindo
algumas vezes, como respostas, experiéncias do “transe mistico ou o éxtase religioso”
(MORINI2007, p. 87).

Exemplo de alguns rituais que se utilizam das formas circulares:

T = P N =
g e i T it B |
Fonte: http://blogln.ning.com/profiles/blogs/jongo-
iguaria-cultural-o-pai

g e A . R -

Fonte: http://funaiceara.blogspot.com

Fonte: http://cultumsl blogspo .com/2010/09/tambor-de-
blogspot.com crioula.html

Fonte: http://indiosdobrasilsomostodosirmaos.

Por meio daobservagao, descricao eanalise desses fatores, elementos e movimentos
constitutivos do ritual, é possivel perceber que o lugar entre aiyé e orum, espago social
e festivo, mistico e mitico de encontro entre seres humanos e divindades, adquire um
sentido sagrado. Essa “nog¢ao de espago sagrado implica a ideia de repeti¢ao primordial,

1% “Danga de base devocional a Sdo Benedito e integrada aos terreiros mina, nima-jeje, e a danga dos mitos encantados,
como os caboclos e voduns” (SABINO e LODY, 2011, p. 56), no Maranhio.
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que consagrou esse espago transfigurando-o™’

, a partir do momento inaugural
como se fosse uma “repeticao do ato cosmogonico”™®® durante os rituais reigiosos. Um
espago mitico e, a0 mesmo tempo, expressdo e resultado de fatores culturais, sociais
e historicos de uma sociedade, que se apresentam expressos na atmosfera do ritual
impregnando o ambiente. Uma experiéncia espacial que, segundo Lawlor, procede de
uma “arquitetura geométrica imaterial e abstrata que é composta de ondas harmdnicas
de energia, nds de relagbes” (LAWLOR, 1996, p. 5). Por meio da ressignificacdo dos
simbolos, dos elementos materiais e imateriais do espaco e das experiéncias corporais, o
espago sagrado se apresenta como um abrigo e seguranga para o encontro com o outro
e também de ensinamento aos mais jovens, além de manter em segredo o que aos olhos

dos outros nao faz sentido.

Percep¢ao do mandala por meio dos movimentos dos adeptos no barracao
durante o ritual religioso

O ponto central do barracdo é o local fisico onde

estdo plantados os fundamentos da casa. Nas casas

tradicionais de Candomblé, caracteriza-se como um
e o AR poste ornamentado. Nos terreiros de Umbanda, ndo foi
KO encontrado esse elemento fisico, mas percebido como eixo
PONTO CENTRAL

imaginario. Ponto de comunicagdo, vibragdo e energia.

Figura 54 - Ponto central

Dois - Simbolicamente representa a dualidade — o ponto
e o circulo - no espaco, a divindade e o ser humano.
Conforme os adeptos entram no barracao, vao formando
um circulo ao redor do eixo central. Ao iniciar o ritual
religioso, a roda gira em sentido anti-horario, uma alusao
a ancestralidade. Simbolo de coesdo, ndo hd inicio e
tampouco fim. Durante o xiré, a roda parte do hoje, do
agora, caminha dangando para se chegar a origem, a

Criacgao.
Figura 55 - Circulo formado pelos
adeptos ao redor do eixo imagindrio

1 DURAND, 2002, p. 249.
19 ELIADE, 1992, p. 57.
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Figura 56 - Movimento da
defumacgio

Defumam-se os quatro cantos do barracdo, passando sempre em diagonal pelo ponto

central. Percebe-se a figura de dois triangulos com vértices opostos ao ponto central e

angulos complementares. O que parece oposto é complementar na religido afro-brasileira:

o dia se opde a noite, mas sao complementares, pois se um nao viesse apos o outro, nao

haveria vida.

\
/N

Figura 58 - Figuras percebidas

no croqui de campo

Ao término da defuma¢do do barracdo, a seguinte
imagem se fez perceber no croqui de campo. Os quatro
triangulos formados pelas duas diagonais do quadrado
convergem para o ponto central. Voltam seu vértice para
o ponto de for¢a, vibragao e energia do espago. O coletivo
volta-se para centro, o sagrado...

Osadeptos em circulo ao redor do ponto centrallocalizado
no barracao dangam em sentido anti-horario ao som dos
atabaques e das palmas. Alguns, ao incorporarem seus
orixas, realizam um movimento de rotagao, gerando uma
espiral, figura que simboliza a vida’ em movimento. O
corpo durante o ritual realiza movimentos de rotagdo
e translacdo, assim como a Terra. O ponto central atrai
os corpos, a medida que eixos horizontais emanam a
for¢a do axé distribuidos em todas as dire¢des. (Mandala
produzida pela autora ap6s observagio do movimento
dos adeptos durante o ritual no barracdo. O colorido
refere-se as cores simbolicas dos orixas.)
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Fonte: arquivo préprio
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5.5 A FESTA DE IEMANJA NA PRAIA - Reordenagdo espacial

O limite de abrangéncia espacial do espago sagrado dos terreiros nao se restringe
intramuros, mas se espalha, influenciando limites espaciais da cidade. Incorporado a
vida na cidade, terreiro e espago urbano dialogam e estabelecem entre si uma relagao
de continuidade e de forma complementar. O simbolismo mégico e mitico também se
estende sobre o universo urbano.

A nogio de espago, quando se fala em Terreiros, deve ser entendida de forma mais ampla,

pois o espaco do terreiro é bem mais que seus limites fisicos. O Terreiro se estende fisica-
mente e miticamente para os lugares onde a representacio da for¢a dos Orixas (natureza)
se faz presente (HONAISER, 2006, p. 115).

Muitos sdo os lugares e as formas que o terreiro dialoga e se apropria da natureza
e dos espacos urbanos da cidade, seja no cotidiano da vida humana ou, ainda, em rituais
realizados em lugares reconhecidos pelo “povo de santo” como altares ou cenarios
representativos das for¢as miticas dos deuses e divindades.

Esse dialogo entre terreiro e cidade gera um espago, resultante de um conjunto

de “fixos e fluxos”'*?

, em que elementos fixados em determinado lugar permitem agdes
que modificam este lugar em dadas situagdes; assim como a inje¢ao de novos fluxos
pode recriar “(...) as condi¢des ambientais e sociais que redefinem cada lugar”**. Ou
seja, fixos (pessoas, objetos) e fluxos (eventos, circunstancias) sao resultados de agdes
de interferéncia que modificam a significacdo e o valor de cada evento, a0 mesmo
tempo em que se modificam. Esta dualidade instala e alimenta condicionantes que
variam as interpretagdes das ambiéncias, percebendo-se uma reordenacio espacial. O
ponto central da dualidade abordada ¢é a relagao dos espagos religiosos formalmente
constituidos com as materializagdes “abstratas” das culturas afrodescendentes e
as logicas dominantes nestes espagos de culto. Os aspectos culturais, expressos na
atmosfera do ritual, impregnam este ambiente, criam estimulos externos e bioldgicos,
ao dotar o ambiente de um sistema de comunicagdo simbdlico que perpassa os sentidos
humanos e afeta o corpo.

Constatamos, apesar de nao ser este o foco de nossa pesquisa, que o terreiro
estd na natureza, no cotidiano das pessoas, no dia a dia da cidade, suas fronteiras

ultrapassam os muros.

Inserido na cidade, o terreiro abre-se para ela, procurando consagra-la a sua imagem,
habitando-a com deuses cujo culto originariamente vindo das antigas aldeias africanas,

199 SANTOS, 2008, p. 61.
20 SANTOS, 2008, p. 61.
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traz como dindmica religiosa caracteristica a sacraliza¢do dos elementos naturais, como
montanhas, rios, mar, arvores, florestas. [...] Muitos dos rituais da religido devem ser rea-
lizados fora dos muros dos terreiros, em pontos que se acredita estarem a fonte de energia
mitica dos deuses e que, por isso, sdo tidos como altares ou cenarios propicios ao seu
encontro, isto ¢, ao contato direto do homem com o sobrenatural (SILVA, 1996, p. 103).

Outra forma muito marcante do terreiro na cidade é o mercado, que “retine
precisamente tudo que é necessario para a vida ritual”*'. Assim, o comércio de venda de
acessOrios rituais, objetos sagrados, animais para sacrificio, defumadores, ervas, velas, é
uma importante apropriagdo de espago do terreiro na cidade, e um exemplo significativo
¢ 0 Mercadao de Madureira no suburbio do Rio de Janeiro.

Identifica-se o terreiro no contexto da cidade, especificamente na praia, durante
todo o més de dezembro, quando adeptos daumbanda, em seus trajes brancos, transportam
consigo atabaques e oferendas e invadem as praias para a tradicional Festa de lemanjé. E
importante ressaltar que essa festa foi decretada oficialmente o mais recente patrimonio®®
cultural do Rio de Janeiro. Sendo assim, tomaremos esse patrimoénio cultural para abordar
as transformacgoes de significado do espago publico da praia de Copacabana durante o més
de dezembro, por ocasido dos eventos das religides afro-brasileiras. Observamos que o
espaco de lazer se transforma, adquirindo um sentido sagrado para os adeptos da religido.

Uma das principais caracteristicas dos espagos da praia é a diversidade. Esta marca
permite percebé-lo como um espago pluricultural, possibilitando observar algumas

21 MELLO, VOGEL E BARROS, 2007, p. 26.

Decreto da prefeitura publicado no Didrio Oficial, declarando as festas de Iemanjd como Patrimonio Cultural do
Rio de Janeiro: DECRETO N 35.020 DE 29 DE DEZEMBRO DE 2011 - Publicado no DIARIO OFICIAL de 30 de
dezembro de 2011: Declara Patrimonio Cultural Carioca as festas que cultuam Iemanja realizadas nas praias da Cidade
do Rio de Janeiro.

O PREFEITO DA CIDADE DO RIO DE JANEIRO, no uso de suas atribuigoes legais e, CONSIDERANDO que as festas
religiosas em culto a Iemanja sio uma comemoragéo tradicional do Candomblé e da Umbanda realizadas nas praias da
Cidade do Rio de Janeiro;

CONSIDERANDO que o sincretismo religioso é uma forma de expressdo da cultura afro-brasileira;
CONSIDERANDO que, mesmo de carater religioso especifico, as festas de Iemanja agregam cidades de diferentes
identidades religiosas, irmanando-as num mesmo proposito de fraternidade solidaria e identificagdo cultural;
CONSIDERANDO a necessidade de se preservar a memoria cultural através do registro dos seus modos de fazer e de
celebrar;

CONSIDERANDO o pronunciamento do Conselho Municipal de Prote¢do do Patrimonio Cultural, através do processo
n.° 12/000.101/2010,

DECRETA:

Art. 1.° Ficam declaradas Patriménio Cultural Carioca AS FESTAS QUE CULTUAM IEMANJA, REALIZADAS NAS
PRAIAS DA CIDADE DO RIO DE JANEIRO, nos termos do § 1.° do artigo 4.° do Decreto n.° 23.162, de 21 de julho
de 2003.

Art. 2.° O drgdo executivo municipal de prote¢ao do patrimonio cultural inscrevera as festas que cultuam Iemanja, como
bem cultural de natureza imaterial, no Livro de Registro das Atividades e Celebragoes.

Art. 3.° Este Decreto entra em vigor na data de sua publicagéo.

Rio de Janeiro, 29 de dezembro de 2011; 447° ano da fundacéio da Cidade.

EDUARDO PAES - Prefeiro da Cidade do Rio de Janeiro
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mudangas espaciais durante o periodo da festa. A convivéncia de grupos com estilos de
vida distintos, expressos por meio de sua cultura e tradi¢des, compde o mais eclético
publico: sao adultos, criangas, vendedores, que participam, trabalham e assistem ao
evento. Uma diversidade de culturas, as mais variadas linguas e religides estdo presentes
no terreiro que se espalha pela orla de Copacabana.

A tradigdo das festas de Iemanja, na orla, ¢ um evento que reune pessoas de varios
lugares, permitindo gerar trocas culturais entre grupos diferentes. Nesse espago fisico
e simbdlico da orla a vida acontece, os ritos se desenvolvem, as pessoas trabalham, se
divertem, vivem e festejam.

Durante a atividade religiosa, a praia “exibe sinais que permitem um
reconhecimento, delimitam um espaco, estabelecem uma identidade e marcam diferencas
entre o nos e eles™” . O imaginario e o concreto estao presentes no espago, por meio da
musica, da danga, do ludismo, do transe, do figurino, marcando a identidade do grupo
religioso, também promovendo os arranjos espaciais diferentes do cotidiano durante o
periodo que se desenvolve o evento.

Portanto, culturalmente modificado, o espago da orla é apropriado e delimitado
de forma concreta e simbolica pelos religiosos. Da utilizagdo para o lazer da populagao,
a praia é apropriada por grupos de adeptos da umbanda, durante a realizagdo da Festa
de Iemanja. As dreas de ritual sdo limitadas e identificadas de acordo com significados
psicolégicos e comportamentos regidos por normas sociais e culturais do grupo religioso.
O ambiente transformado, repleto de significagdo e simbolismo, é sinal de identidade desse
grupo religioso no espago urbano, algumas vezes utilizando de demarcagoes fisicas por
meio de tendas que sdo a extensdo dos barracoes de diversos terreiros dos mais longinquos
e diferentes bairros da cidade. Como demarcagdes espaciais, apresentam-se marcadores
culturalmente conhecidos, como objetos pessoais, cercas e grades, ou ainda, demarcagdes
por aspectos relacionados ao comportamento e as vestimentas de cor branca utilizadas nos
rituais que invadem o espago da avenida e da praia. Estes sdo elementos que caracterizam
territorios e fronteiras entre o povo de santo e os outros.

Os elementos fisicos, culturais e subjetivos que se apresentam no espago, acabam
por reordenar e alterar a espacialidade do lugar, modificando o ambiente e a ambiéncia.
Um movimento de ordenar e reordenar, no qual é possivel perceber uma alteracao de
valores espaciais, ou seja, o espago da praia tem modificado seu valor por ocasido do
evento, que adquire um carater sagrado.

A Festa de Iemanja, na praia de Copacabana, é um evento que reune um grupo de
pessoas que se instalam no espago publico portando elementos rituais para comporem
um terreiro publico ao ar livre, modificando esse espago comum, que passa a ter uma
conotacdo de espago ritual. A atividade religiosa desempenhada temporariamente

23 MAGNANT, 2003, p. 35.
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transforma esse ambiente, adquirindo um significado espacial diferente. Os aspectos
materiais e imateriais, todo o aparato cultural molda o espago que, apresentando uma
dualidade sagrado e profano, transformam-no em um lugar Gnico percebido por cada
pessoa presente, variando conforme simbolos e valores representados, promovendo uma
transformagao da ambiéncia que se observa durante o ano.

Essa tranformacao é sentida por meio dos rituais afro-brasileiros, o som dos
atabaques, as palmas, cantos, dangas em roda, incorporagdes, altares com iluminagdo
colorida, buracos na areia com velas acesas e flores que se espalham e se multiplicam por
toda a extensdo da praia. Os aspectos culturais expressos na atmosfera dos rituais que
impregnam este ambiente, originam uma diversidade de fenomenos que estimulam um
conjunto de sensagdes e percepgdes, criam estimulos que perpassam os sentidos humanos
e afetam o corpo influenciando transformag¢des de comportamento e ambiental durante o
ritual, permite a percepcdo dessa transformacao espacial.

As mudangas e reordenagdes espaciais que o espago adquire, transformam e
adaptam também relagdes humanas. O espago que durante o ano é visto como espago de
lazer e diversao, durante o dia 29 de dezembro - quando ocorre a maior festa de Iemanja
em Copacabana —, ganha outro significado, sendo reinterpretado, e adquire um valor
sagrado. Contraposto a este, também é possivel perceber simultaneamente ao inicio da
cerimonia ritual, o aparecimento de um comércio informal, com camelos vendendo flores
para ofertar a Iemanjd. Cria-se, neste espago, segregacoes espaciais que permitem uma
diversidade de leituras de um mesmo espago, visto que “duas pessoas nao veem a mesma
realidade. Nem grupos sociais fazem exatamente a mesma avaliagdo do meio ambiente”
(TUAN, in PAULA, 2003, p. 73). A areia de Copacabana entdo, durante os rituais de
homenagem a Iemanja, constitui-se de um espago ritualistico sagrado para o povo de
santo, enquanto o calcaddo representa um espago misto, representado pelo comércio das
vendas de oferendas, e também das bénc¢aos de pais de santo.

A compreensio espacial acontece por meio da construcao ritual do espago das
religides afrodescendentes, para render homenagem ao orixa Iemanja, portanto um espago
de valor sagrado marcado pelo ritual de culto a divindade, que segundo a experiéncia
e vivéncia do povo de santo, opde-se ao valor de profano atribuido ao espago durante
as atividades ao longo do ano. O espago é, portanto, marcado por uma dualidade, uma
mistura de aspectos sagrados e profanos de um mesmo lugar.

Considerando assim, a presenga de um evento, portanto, pode provocar alteragao
espacial, neste caso, a presenca de um acontecimento religioso nas areias de Copacabana
promove uma ruptura do cotidiano, ou a suspensao temporaria das atividades e relagoes
que perpassam a vida cotidiana, pois as praticas do dia a dia sdo interrompidas nesse
espaco e tempo, com a presenca de pessoas com vestudrio diferente e adornos nao habituais
nesse espago.

O espago de ritual é regido por uma ética hierarquica do povo de santo e
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também geradora de relagdes e comportamentos que marcam sua identidade, “a festa é
o momento que expressa plenamente a identidade do grupo religioso” (Amaral, 2005),
significados e elementos que na maioria das vezes passam despercebidos aos olhares
comuns. Para o observador que nao tem conhecimento “a festa é patente na confusdo
que parece interminavel a quem nao decifra aqueles signos, nao fala aquela linguagem”
(DUVIGNAUD, 1983, p. 179). Uma festa em que cada pessoa ou grupo, interpreta, percebe,
sente e vislumbra o espaco festivo a sua maneira.

Todos os elementos que compdem o ritual, a diversidade de cultura aliada ao
elemento comércio informal instalado, acabam por interferir no espago, ndo apenas
no dmbito cultural, mas também na configuragdo espacial e social-econémica durante
o ritual na praia. E possivel perceber que junto ao evento religioso que acontece nesse
espa¢o, ha também um aumento significativo da atividade de comércio ambulante. E
muito comum encontrar camelds vendendo rosas e outros artigos religiosos no periodo da
festa, proximos das tendas armadas ou ainda circulando entre os inumeros miniterreiros
espalhados na praia. Percebe-se uma grande movimentagido desse comércio em relagao
aos grupos nao religiosos, que em atitude de devogao seguem uma tradi¢ao cultural. Isso
altera o cotidiano do espago publico; é uma mudanga temporaria na dinamica das ruas
atrelada ao evento religioso. Por ser temporaria, essa alteracao de usos no espago publico
é tolerada - e, até, legitimada — pelos pedestres e usuarios assiduos desse espago publico,
sem que haja conflitos. Assim, além do povo de santo, muitas pessoas que nem conhecem
a religido afro-brasileira participam, trazem oferendas, escrevem seus pedidos, ou ainda
os anuncia silenciosamente para a “rainha do mar”.

Ao analisar os grupos que ocupam o espago de ritual na praia de Copacabana,
percebe-se muito marcado o grupo de adeptos religiosos, e aquele grupo que nao é
praticante da religido e que percebe o ritual como uma tradigdo cultural, ou ainda uma
representacao teatral ou folcldrica. Faz-se necessario diferenciar os lugares e os olhares
de cada um desses grupos em relagdo a cerimonia. Para o praticante da religido afro-
brasileira, a festa é percebida como um importante ato religioso onde o espago do terreiro
¢ transposto para os dominios espaciais do orixa. Para esse grupo, o lugar de culto da
divindade ¢é sagrado, assim, através de seus rituais, elementos simbolicos transformam o
espago onde o ritual se realiza em lugar sagrado. Dessa forma, para esse grupo, o espaco
da praia (e, portanto, um espago publico) tem um valor simbolico-religioso-sagrado, que
transcende sua condi¢do cotidiana de lugar de lazer e diversdo, mas marcadamente um
lugar sagrado onde a divindade esta sempre presente. Assim, a festa extrapola os muros do
terreiro, atravessa a cidade e impregna as esferas cotidianas do espago de ritual, mantendo
seu “segredo” e “fundamento” que marcam a identidade desse grupo religioso.

O outro grupo que se observou nesse espago, também interage nesse ambiente
ritual; sdo os que percebem a festa como uma representagdo cultural. Para esse grupo,
a religiosidade se faz presente no momento de compra e de entrega das oferendas. Neste
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tempo, o espa¢o deixa seu carater profano, isto é, perde seu carater de cotidiano e adquire
qualidades de lugar sagrado. Terminada a cerimdnia de entrega da oferenda, o espago
volta a adquirir seu carater cotidiano.

Conforme o exposto, pode-se considerar que a Festa de Iemanja na praia de
Copacabana é um evento que promove uma modifica¢ao temporal do espago, produz uma
ressignificagdo e um reordenar espacial. Por meio da ambiéncia que “resgata elementos
memoriais em seus usuarios, ressaltando o potencial simbdlico e apropriativo do ambiente

construido”?

, e também das imagens simbdlicas reatualizadas na memdria, ¢é através dos
ritos que o ser humano ressignifica o espago. Uma transformagio espacial momentanea, um
espaco sacralizado se apresenta em funcdo desse ritual, que se faz presente de forma visivel
e concreta, de acordo com os valores simbdlicos ali representados. Uma visao dupla de um
espago que apresenta uma diversidade caracteristica, capaz de reunir grupos de diferentes
religides e culturas, com percepgdes proprias de um espago sagrado e/ou profano, religioso
ou de comércio, de lazer, de diversao, de morada da divindade. Com uma riqueza simbdlica

representada na festa, hoje decretada oficialmente patrimonio cultural da cidade, marca a

identidade, a cultura e tradigdo que estdo enraizadas em um grupo ou sociedade.

Figura 60 - Tenda da CEUB Figura 61 - Comércio informal. Vendedores ambulantes
Praia de Copacabana onde se desenvolvera o ritual Fonte: arquivo préprio

religioso da Umbanda em frente & Rua Paula Freitas

Fonte: arquivo préprio

Figura 62 - Comércio informal no calgadao Figura 63 - Béngdo no calgaddo
Fonte: arquivo préprio Pais de santo, oferecem béncédo da orixa

Fonte: arquivo préprio

24 PAULA, 2008, p. 35.
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Figura 64 - Chegada da carreata Figura 65 - Filhos de santo com trajes rituais e com os
Fonte: arquivo proprio balaios das oferendas

Fonte: arquivo préprio

Figura 66 - Oferendas depositadas no altar em Figura 67 - Defumagio na areia

forma de peixe na areia Fonte: arquivo proprio
Fonte: arquivo préprio

==

Figura 68 - Inicio da Gira Figura 69 - Incorporagaio.
Os adeptos formam o circulo e dangam em sentido Médium incorporada no centro do circulo
anti-horario Fonte: arquivo préprio

Fonte: arquivo préprio

165



AGO, INAE! ODOYA! Arquitetura e Construgio Cultural do Espago dos Terreiros

Figura 70 - Consultas ao ar livre Figura 71 - Barco com as oferendas
Fonte: arquivo préprio Fonte: arquivo préprio

Figura 72 - Médium consultando Figura 73 - Altar com iluminagéo colorida
Fonte: arquivo préprio Fonte: arquivo préprio

- r — — ——
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Figura 74 - Momento de pedir e agradecer Figura 75 - Pedidos e agradecimentos
Fonte: arquivo préprio Fonte: arquivo préprio
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Figura 76 - Preparando o altar na areia Figura 77 - altar iluminado para depositar as oferendas
Fonte: arquivo préprio Fonte: arquivo préprio

Figura 78 - altar na areia Figura 79 - tendas representando os terreiro
Fonte; arquivo préprioFonte: arquivo préprio Fonte: arquivo préprio

Figura 80 - fila de pessoas para consultas Figura 81 - tendas com consultas
Fonte: arquivo prérpio Fonte: arquivo préprio
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Figura 82 - Tenda Mercadao de Madureira Figura 83 —-Grande Tenda do Mercadao de Madureira
Fonte: arquivo préprio Fonte: arquivo proprio

. — =

Figura 84 - Tenda do mercadao de madureira Figura 85 - Altar para receber as oferendas, 2010
Fonte: arquivo préprio Fonte: arquivo préprio

Figura 86 - Oferendas na areia Figura 87 - Fiés diante do altar iluminado
Fonte: httpgl.globo.comespeciaisvirada-de-ano-2010-2011  Fonte: http://www.flickr.com/photos/damianifoto/
5313330997/
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Consideracoes Finais

Neste trabalho buscamos compreender o espaco de ritual religioso
especificamente do terreiro de umbanda. Nossa analise se debrugou sobre uma rede de
significacdo que ultrapassa limites fisicos, pois a “dindmica de um espago nao se esgota
no seu perimetro, assim como o significado mais amplo de uma comunidade religiosa
afro-brasileira vai além dos limites do terreiro”**. Ao questionarmos sobre os espagos
de rituais dos terreiros, vimos que ha a possibilidade de inimeras abordagens, pois é
um espago que permite uma grande diversidade de aproximagdes para o estudo. Em
nosso trabalho adotamos a visao arquitetonica para compreensao desse Lugar Terreiro.
Muitos estudos académicos e publicagdes sobre terreiros sdo encontrados nas areas de
Antropologia, Sociologia e Psicologia. Contudo, a abordagem sob a 6tica da Arquitetura
da tematica, até o presente momento, nao se verificou de forma sistematica. O incentivo
ao conhecimento da cultura africana por meio de leis federais e estaduais nas escolas,
além do reconhecimento e tombamento desses espacos pelo IPHAN - como patriménio
de natureza material e imaterial cultural do Brasil —, se apresentaram como elementos
indicadores para compreender essa organizagdo espacial e preencher esta falta de
referéncias sobre o tema.

O presente trabalho nio teve a inten¢do de findar discussdes sobre o tema em
Arquitetura das religides afro-brasileiras, mas apresenta-lo como um caminho e inclui-lo
na produgdo académica que busca compreender a realidade apreendida entre o homem e
seu espago.

No contexto geral, apresentamos nessa dissertagdo o espago considerado mais
publico dos terreiros, investigando seus elementos formadores, aplicando metodologias de
analise do Lugar desenvolvidas com base na compreensao dos mecanismos de “Moldagem
do Lugar”. De forma mais especifica, a partir dos estudos de caso, a pesquisa que esta
na base desta dissertacdo foi capaz de identificar elementos simbdlicos e culturais que
influenciam na constituicdo dessa espacialidade religiosa, permitindo a descoberta de
suas formas de apropria¢ao, interagdo e delimitacao desses espagos, assim como entender
as formas pelas quais os estimulos sensoriais evocam e constroem o significado desse
Lugar de ritual religioso da umbanda.

Penetrar no espago mitico e mistico dos terreiros apresentou-se como um desafio

25 MAGNANT, 1993
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em um mundo magico e de contemplagao. A observagdo das atividades nesse ambiente
religioso foi, para esta pesquisadora, uma experiéncia sem igual, além de uma oportunidade
de compreender uma vertente da cultura brasileira em que a religido se estrutura no
homem (microcosmo), como sintese dos elementos universais e sua relagdio com forgas
externas do macrocosmo. Para se compreender esse Lugar de ritual foi necessario um
mergulho profundo, porém mantendo o distanciamento necessirio para o estudo
cientifico entre o pesquisador e seu objeto de pesquisa, algumas vezes comprometido,
e também a percep¢do de que, em certos momentos, esse mergulho configurava uma
invasdo ou profanagdo desse “sagrado”.

O terreiro possui alguns espagos para rituais mais reservados e com aspectos
simbolicos que exigiriam uma aten¢do especial para melhor compreendé-los, como
o espaco do conga, das casas de santo, a casa de Exu, o roncd. Néao realizamos esses
estudos em fun¢ao do limitado tempo de pesquisa, pois acreditamos que seria necessario
um aprofundamento sobre cada entidade e orixd da umbanda e sua mitologia para
compreender e analisa-los. Assim, nos detivemos nos espagos mais “publicos” do terreiro
(ou casa), como o barracdo e a cozinha, além de uma breve apresentacdo da festa publica
do fim do ano na orla de Copacabana.

Verificamos em nosso estudo que a influéncia da cultura e da tradi¢ao africana no
Brasil, ao longo da histéria de sua consolidagao e assimilagdo por uma cultura mestica,
sofreu por discriminagdes, o que, de certa forma, ainda acontece, em virtude de algumas
interpretagdes negativas influenciadas por resquicios histéricos do regime escravocrata.
Com uma histéria marcada por lutas silenciosas e, algumas vezes, veladas, os terreiros
transcenderam tempo e espago e sobreviveram as perseguicdes, adaptando-se as diferentes
formas de miscigenagdo cultural.

Vimos que a presenca do “sagrado” para os escravos representou importante marco
de identidade e resisténcia dos elementos culturais africanos para os negros da diaspora.
Mesmo com a imposigao da religido oficial e tendo adotado o sincretismo como estratégia
para cultuar seus deuses, foi a religido que os negros consolidaram como principal suporte
da raiz africana, constituindo os terreiros como espagos depositarios dos simbolos da
origem mitica e principal polo de resisténcia cultural. Esses espagos possibilitaram a
reconstrucdo da identidade que o negro perdeu para se tornar apenas escravo ao emigrar
forcosamente para a nova terra. Assim, o contato com uma sociedade de caracteristicas
totalmente diferentes de sua origem, obrigou a novas organizagdes e adaptacdes de sua
cultura regional ao meio que encontraram e aos novos grupos formados,

mesmo dentro dos constrangimentos da vida urbana e apesar de seu labor constante, os
escravos eram participantes ativos da evolugdo de uma nova cultura, com linguagem,
etiqueta, comidas, roupas, artes, recreagio, religido, vida em comum e estrutura familiar
propria (Karasch, 2000, p. 392).
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Constatamos na dissertacdo que para a organizagdo dos terreiros no Brasil foi
necessario um processo de ressignificacdo espacial que ocorreu por meio da reorganizagao
da cultura africana e das tradigoes religiosas. Esse processo de transformacdo em fun¢ao
das condic¢oes de vida encontradas no Novo Mundo, e pelo contato com outras culturas,
foram fundamentais para manter a sobrevivéncia de seu legado cultural. Mesmo sob
um regime elaborado para desestruturar identidades e individualidades, os negros se
“reinventaram” em um novo contexto e em um novo lugar. Ressignificaram vinculos e
elementos identitarios de uma Africa genitora, mistica e mitica. Recriaram nos terreiros os
principios basicos da arkhé reconstituindo um universo cultural religioso, sendo possivel
vivenciar e reproduzir ritualisticamente a Origem no espago religioso. Verificamos que
essa relacdo do homem com sua cultura e com o ambiente permitiu recriar sua identidade
e uma identificagdo espacial, transformando o espago do terreiro em suporte material
portador de um patrimoénio simboélico.

Baseado na pesquisa desenvolvida constatou-se que a construgdo espacial do
terreiro é o resultado de interagdes culturais, sociais e histéricas dos grupos que nele
habitaram ou, de alguma outra forma, interferiram, criando lugares para a acdo ou para
o evento. Concordamos e adaptamos o que nos diz Brasileiro (2007), sobre o ambiente
construido, mas em nosso caso, sobre o ambiente construido dos rituais religiosos de
umbanda, que

reflete as caracteristicas culturais da sociedade que o produziu, traduzidas em formas,
cores, determinacgdes de distincias entre as pessoas, suas posturas, suas posi¢des, simbo-
lismos etc., mas mais do que isso, o ambiente construido também pode ser considerado
como um reflexo cultural daqueles que o utilizam (BRASILEIRO, 2007, p. 2).

Entendemos esse espago do terreiro como um conjunto de objetos e um conjunto
de agdes ou, conforme afirmagdo de Milton Santos, um espago que “retine a materialidade
e a vida que as anima” (SANTOS 1996, p. 31). Assim, a leitura do espago religioso do
terreiro estd relacionada aos fendmenos culturais que, aliados as ambiéncias, marcam
uma construcdo espacial modelada a partir das manifestagdes que se desenvolvem em seu
interior.

Diversos rituais e festas foram acompanhados durante o periodo de pesquisa
nos terreiros escolhidos como estudo de caso e também em outros terreiros que foram
visitados durante a pesquisa como forma de complementar a coleta de informacées. E
importante marcar que cada casa realiza os rituais religiosos com algumas diferencas
que estdo relacionadas as suas nagdes de origem. Na Igreja Catolica, por exemplo, ha
um ritual homogéneo que ¢é repetido em todos os cultos e pardquias. Ja nos terreiros de
umbanda os rituais se desenvolvem com algumas variagdes durante as cerimonias e assim
alguns simbolos podem adquirir fei¢oes e interpretagdes diferenciadas de acordo com
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as orientagdes de cada casa e a nagdo de origem. Vimos que alguns autores como Rocha
(1994, p. 36), Mello e Vogel (2007, p. 8), em suas obras, afirmam que essa variagdo nos
cultos religiosos ocorre “por seus maneirismos litirgicos™**, podem por exemplo variar
a lingua utilizada para os cantos, os toques e a forma de tocar os atabaques (com a mao
ou com varetas), mas 0s espagos sao comuns, como afirma Rocha (1994). Verificamos
que as variagdes rituais e as diferencas tipoldgicas ndo influenciam na configuragio e
organizagao espacial dos terreiros e as formas de apropriacao, delimitagao e organizagao
espacial geralmente sio comuns as diferentes nagdes.

O lugar sagrado identifica-se com o significado cultural do individuo ou grupo social
religioso. A comunidade religiosa vivencia o lugar a sua maneira, de forma a construir
um ponto fixo em que reencontra suas lembrancas. [...] Esse lugar estd impregnado de
simbolismo*” (ROSENDAHL, 2011).

Ao investigar a organizagdo espacial dos terreiros verificamos que esta obedece
a uma ldgica de construgido relacionada ao espago da Africa genitora e mitica, uma
“Africa Mistica”® presente no imaginario dos religiosos. Como exemplo dessa marca nos

209

terreiros, podemos citar a casa de Exu*”, sempre a primeira constru¢ao. Seu significado

esta relacionado a presenca do orixa na “criagio do mundo em termos simbdlicos™**°.
Geralmente Exu tem uma casa s6 sua, e também esta préximo do portao de entrada do
terreiro para vigiar e proteger; outro exemplo é a casa de Omulu, que deve estar sempre
fora da habitagao principal. Oxodssi deve ficar préximo de lugares com arvores ou mata;
Ogum, também préximo ao portao de acesso. Foi possivel, assim, mapear os espagos das
divindades no interior do espago mistico e, por meio desse mapeamento, conhecer as
areas sob a influéncia de cada uma das divindades. Vimos que essas conotagdes espaciais
sao percebidas pelos praticantes dessas religides, mas, para um leigo, elas passam
completamente despercebidas.

Verificamos em um dos estudos de caso apresentado (TEC]) que, mesmo com pouca
disponibilidade espacial, alguns desses espagos sagrados se tornam presentes de forma
simbdlica, como, por exemplo, a presenca do espago mato, que é representado por um
pequeno jardim, rememorando no imagindrio de cada adepto da religido a floresta africana.

26 MELLO e VOGEL 2007, p. 8.

27 ROSENDAHL, 2011, em artigo da internet.

28 BASTIDE, 2009, p. 74.

29“Exu é o portador das orientacdes e ordens, é o porta-voz dos deuses e entre os deuses. Exu faz a ponte entre este
mundo e o mundo dos orixas, especialmente nas consultas oraculares. Como os orixas interferem em tudo o que ocorre
neste mundo, incluindo o cotidiano dos viventes e os fenémenos da prdpria natureza, nada acontece sem o trabalho
de intermedidrio do mensageiro e transportador Exu. Nada se faz sem ele, nenhuma mudanga, nem mesmo uma
repeti¢ao. Sua presenca estd consignada até mesmo no primeiro ato da Criagdo: sem Exu, nada é possivel. O poder de
Exu, portanto, é incomensuravel” (PRANDI, 2005, p. 73).

20 EYIN, 2000, p. 32.
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Para compreendermos esses espagos de rituais, consideramos o desconstrutivismo
embasado por Bernard Tschumi, como teoria para entender os espagos construidos dos

terreiros de umbanda. Concordamos com o autor quando afirma que a “arquitetura esta

relacionada ao evento que ocorre em um espago e ndo no espago propriamente dito”?,

ou seja, o elemento de arquitetura funciona quando colide com o elemento evento, com o
movimento dos corpos no espago. Assim o bindmio homem-espago esté relacionado ao
suporteespacial, quealém de permitiraexisténcia dasambiéncias, dos movimentos, permite
a distingdo do sagrado e do profano, do publico e do privado. O espago arquiteténico dos
rituais de umbanda, ndo é apenas concepg¢ao formal, mas abrange também as atividades,

7 <«

0s eventos que acontecem no espago e a experiéncia dos movimentos corporais, estd “nas
sequéncias espaciais, articulagdes e colisdes”?. Abrange a diversidade e dinamismo

desse evento e a¢des promovidas pelos movimentos dos corpos no interior do espago;

assim podemos “compreender o corpo como elemento que gera e transforma o espago”™".

Concordamos com Marcelo Maia (2001)*"* quando afirma que

enquanto o homem existir em um corpo fisico, o espaco sempre existira. E havendo espa-
¢o e relagdo de objetos haverd uma arquitetura [...] que ndo existe mais como uma forma
rigida ou funcional no espago, mas como movimento do corpo do individuo no tempo.
[...] ndo é mais a arquitetura que gera o espago no qual o homem se deve adaptar. O corpo
gera a arquitetura onde a mesma esta subjugada aos atos do individuo.

Com base na pesquisa realizada, comprovamos que a concep¢ao do espago e sua
experiéncia requerem a presenga do corpo e o engajamento de todos os sentidos. Com isso,

o corpo é um elemento fundamental nos rituais e além de ser compreendido pelos adeptos

215

como um templo, um altar sagrado®”, o lugar interno de culto e abrigo da divindade,

216

nessa concep¢ao o corpo ¢ arquitetura®, o corpo é o mediador, que além de se mover no

interior do espago, também o produz por meio e através de seus movimentos que “sdo a

intromissdo dos eventos nos espacgos arquitetonicos”"

, pois a0 se movimentar no espaco,
o corpo produz um espago conferindo a este o misticismo do ritual.

Tendo como base a pesquisa desenvolvida, verificamos que esse espaco de ritual

A TSCHUMLI, 1998, p. 253.

22 TSCHUMI apud NESBITT, 2006, p. 178.

23 SANTOS e DUARTE, 2000, p. 272-281.

24 MAIA (2001) em artigo na internet: "Depois do Fim da Arquitetura - A arquitetura ndo mais como forma no espago,
mas como movimento do corpo no tempo” (http://www.vitruvius.com.br/revistas/read/arquitextos/02.014/874).

25 SANTOS, 2001, p. 44.

216 SCHLIDER - trad. REIS, 2006, p. 178-180 - “pensar o corpo humano em termos de arquitetura tridimensional
(comprimento, largura e profundidade do corpo, eixos vertical, horizontal e sagital - dividem o corpo simetricamente
em direita e esquerda) é uma questdo para relacionar dinamicamente o corpo em movimento com o espago. (...) O ponto
de partida fundamental parece ser a percep¢ao do ser humano como um corpo arquitetonico movendo-se no espaco,
assim definindo movimento como arquitetura viva (...) revelando a importancia da comunica¢io no e com o espago”.
27 TSCHUMI, apud NESBITT, 2006, p. 181.
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revela significados nos quais os grupos estabelecem vinculos com o ambiente e relagoes
de experiéncia e apropriacao. Nomear espacos é, de certa forma, um mecanismo de se
apropriar dele. E, nesse sentido, um fato que chamou a aten¢ao nesse estudo foi a utilizagao
do termo “casa” que adquire para os religiosos sentidos diferentes. Constatamos que este
termo nao ¢é usado apenas para designar um espago construido e com fungdo de protegao
e abrigo, mas também para designar a comunidade de terreiro, ou seja, o grupo de pessoas
sob a orienta¢do de um mesmo dirigente.

Também nesta dissertacdo, constatamos que os movimentos e comportamentos
nos espagos analisados constituem formas de delimitar, de moldar o espago de ritual
religioso e de apropriagdo. Concordamos com Fischer (1994, 81-82) ao afirmar que a

apropriagdo é um processo psicolégico fundamental de agdo e de intervengéo sobre um
espaco, a fim de transformar e personalizar [...] exprime-se assim por um estilo de ocu-
pagéo do espago préprio de um individuo ou de um grupo. [...] traduz-se em termos de
modifica¢oes fisicas, de ocupagio, de transformacio...

Essas formas ocorrem de forma fisica com a utiliza¢ao de elementos como muretas
em alvenaria, correntes, pisos diferentes e grades ou ainda de forma simbodlica, como
atitudes ou comportamentos. Durante a cerimonia de ritual constatou-se diferentes
formas de comportamentos que delimitam e se caracterizam como forma de apropriagdo
espacial, no interior do terreiro e também no meio natural (a “morada” de orixas e
entidades), como a orla de Copacabana.

Ao abordar os espacos rituais de terreiros verificamos a transformagdo do
“espago” religioso em “lugar” de ritual, a partir da ocupa¢ao humana. Uma relagdo
afetiva se estabelece, valores resultantes de contextos culturais sdo atribuidos a esse
espaco, induzindo a um tipo de comportamento especifico capaz de ordenar e delimitar
espacialmente os locais dos rituais. Verificamos que no processo de apropriagao espacial, é
significativa a presenca do simbolismo, sejam elementos fisicos ou ainda comportamentos
e movimentos.

Observamos de forma até curiosa a transformacdo que aconteceu no espago
da cozinha, como relatado no Capitulo 5 deste trabalho. Ao encontrar lougas ou
utensilios como colheres, travessas e panelas indicando uma transformagdo do espaco
e, consequentemente, mudanga de comportamento e atitudes. O espago de preparagio
de alimentos com a presenca de lougas rituais transmuda-se, de um espago comum de
preparo de alimentos para um espago de ritual onde serdo preparadas as comidas do
santo. Todo um cerimonial é executado e a cozinha torna-se um espago de experiéncia do
sagrado naquele momento.

Também constatamos no espago de ritual do barracao uma riqueza de simbolismos.
Além de divisdes fisicas como ja citadas, foram constatadas, nesse espago social e de
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encontro onde sao revividos os mitos ancestrais, uma delimitacdo e apropria¢ao por
meio de comportamentos rituais. Como o solo ¢ um elemento sagrado para os adeptos da
religido, o contato dos pés descal¢os, assim como o ato de “bater cabeca”, sdo formas de
comunicagdo e sintonia com o sagrado, com vibragdes e com a ancestralidade, pois para esse
grupo o solo “é a morada dos deuses e dos espiritos”®. O movimento dos corpos durante
as dangas circulares em sentido anti-hordrio também esta relacionado a ancestralidade,
representando simbolicamente um retorno ao tempo mitico. Como constatamos nesse
trabalho, o espaco de ritual durante as cerimonias adquire uma atmosfera envolvente capaz
de transportar para o momento atual deuses, entidades, histdrias ancestrais guardadas na
memoria coletiva do “povo de santo”.

Com fundamentos emprestados de diversas disciplinas (Filosofia, Psicologia,
Antropologia, Sociologia e Arquitetura), apresentamos neste trabalho um espago de ritual
dos terreiros de umbanda cuja arquitetura é constituida, em parte, pela imaterialidade do
evento e do movimento do corpo. Encontramos assim no terreiro, um espago dindmico
compreendido a partir das atividades desenvolvidas e percebidas, “um espago vivenciado,
e ndo um mero espaco fisico, e espagos vivenciados sempre transcendem a geometria e
a mensurabilidade”?, dotado de um sistema de comunicac¢do simbdlico transmitido ao
grupo social praticante, onde instala-se uma percepgao de ordem subjetiva que necessita
do corpo e dos sentidos para operar.

Verificamos nessa construcao espacial dos terreiros de umbanda o envolvimento
do evento, corpo e movimento que, apesar de serem independentes, se relacionam.
Constatamos que as agdes e os movimentos de dancas e gestos sdo intromissoes desses
eventos nos espagos de arquitetura, de modo que os componentes arquitetdnicos sao
desconstruidos e reconstruidos, configurando novas relagdes. A nogao de evento atribuida
aos rituais religiosos afro-brasileiros traduz uma arquitetura que nao é simplesmente
forma e funcdo, mas evento, acdo e o que acontece no espago, confirmando o que diz
Tschumi (2006) de que “a arquitetura esta além da forma”. Assim, considerando o ritual
religioso como o evento que, junto com o corpo e o movimento, organizam o espago,
compreendemos durante o estudo que nas légicas que envolvem a estrutura dos terreiros,
ndo hd necessariamente uma arquitetura especial para o acontecimento, um “templo

especial para suas instalagdes”.

O espago da arquitetura é um espago essencialmente simbdélico. E gragas a essa circuns-
tdncia, marcadamente psiquica, presente no arquitetar, que um edificio se faz templo,
uma casa se faz lar, uma “caixa” se faz arquitetura (LEITAO, In: LIRA, 2009, p. 170).

28 PRANDI, 2005, . 6.
29 PALLASMAA, 2005, p. 60.
20 §TLVA, 1996, p. 99.
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Desse modo podemos concluir sem terminar, pois ainda ha muito para estudar
nos espacos de terreiro considerando a dtica da Arquitetura. O presente estudo apresentou
uma desconstrucao das concepgdes e conceitos rigidos de Arquitetura, comprovando que
a materialidade da arquitetura dos terreiros de umbanda foge dos ideais Vitruvianos®,
nao esta nos materiais de construgdo, mas na imaterialidade das manifestacdes “evocadas”
no espaco religioso mitico e mistico que rememora uma terra mitica: a Africa dos orixds,

ou a Aruanda dos Caboclos e Pretos-Velhos.

“Vamos fechar a nossa gira
Com licenca de Oxald
Vamos fechar a nossa gira
Com licenca de Oxald
Salve Xangd

Salve Iemanja

Mamae Oxum, Nand Buroqué
Salve Cosme e Damiéo
Ox6ssi, Ogum

Oxumaré

Salve Cosme e Damido
Oxéssi, Ogum

Oxumaré

Sarava Umbanda!”

2 Comodidade (commoditas), “estabilidade estrutural” (firmitas) e beleza (venustas). TSCHUMI, In: NESBITT, 2006,
p. 179-182.
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Anexos

ANEXO A

A Funda¢do da Umbanda

O autor Rubens Saraceni apresenta a seguinte narrativa do surgimento da Umbanda
no ano de 1908%*?, quando o jovem de 17 anos, Zélio Ferdinando de Morais, teria comegado a

apresentar comportamento estranho,

ora ele assumia a estranha postura de um velho, falando coisas aparentemente descone-
xas, como se fosse outra pessoa e que havia vivido em outra época; e, em outras ocasides,
sua forma fisica lembrava um felino lépido e desembaracado, que parecia conhecer todos
os segredos da natureza, os animais e as plantas (SARACENTI, 2003, p. 21).

A familia encaminhou o jovem a procurar auxilio médico, visto que os “ataques” nao
cessavam. Nada diagnosticado, foi indicado que Zélio procurasse um padre. Foram realizados

exorcismos, mas de nada adiantaram.

Como acontecia com quase todas as familias importantes da época, também havia na
familia um padre catdlico. Por meio desse sacerdote, também tio de Zélio, foi realizado
um exorcismo para livra-lo daqueles incobmodos ataques. Entretanto, nem esse nem os
outros dois exorcismos realizados, posteriormente, inclusive com a participagdo de ou-
tros sacerdotes catolicos, conseguiram dar a familia Morais o tdo desejado sossego, pois
as manifesta¢des prosseguiram, apesar de tudo (SARACENT, 2003, p. 21).

Como nem a medicina, nem as sessdes de exorcismo tiveram resultado, Zélio foi levado a
Federacao Kardecista de Niterdi. L4, as manifestacdes aconteceram e o Sr. José de Souza, médium
da instituigdo, conseguiu manter uma conversa com o espirito que se manifestara em Zélio. Nesse
didlogo, o espirito do “Caboclo das Sete Encruzilhadas” fala sobre a iniciagdo de uma nova pratica
religiosa: a umbanda.

Segundo o autor, essa foi a conversa realizada entre o médium, Sr. José, e o espirito do

“Caboclo das Sete Encruzilhadas”, que se manifestara em Zélio:

Sr. José: — Quem ¢é vocé que ocupa o corpo deste jovem?
O Espirito: - Eu? Eu sou apenas um caboclo brasileiro.
Sr José: — Vocé se identifica como caboclo, mas eu vejo em vocé restos de vestes clericais.

222 A antropologa Diana Brown indica o aparecimento da umbanda apenas na década de 1920. (BROWN, Diana. Uma
histéria da Umbanda no Rio. Umbanda e Politica. Rio de Janeiro: ISER, ne. 18, 1985, pp. 9-42).
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O Espirito: - O que vocé vé em mim sdo restos de uma existéncia anterior. Fui padre, meu
nome era Gabriel Malagrida e, acusado de bruxaria, fui sacrificado na fogueira da Inqui-
si¢do por haver previsto o terremoto que destruiu Lisboa em 1755. Mas, em minha ultima
existéncia fisica, Deus concedeu-me o privilégio de nascer como caboclo brasileiro.

Sr. José: — E qual é seu nome?

O Espirito: — Se é preciso que eu tenha um nome, digam que sou o Caboclo das Sete En-
cruzilhadas, pois para mim néo existirao caminhos fechados. Venho trazer a Umbanda,
uma religido que harmonizard as familias e que ha de perdurar até o final dos séculos
(SARACENT, 2003, p. 21-22).

A conversa continuou e Sr. José de Souza perguntou se ja ndo existiriam religides

suficientes, dando énfase para a existéncia do espiritismo (kardecismo). O espirito respondeu:

188

Deus, em sua infinita bondade, estabeleceu na morte o grande nivelador universal: rico
ou pobre, poderoso ou humilde, todos se tornam iguais na morte. Mas vocés homens
preconceituosos, ndo contentes em estabelecer diferengas entre os vivos, procuram levar
essas mesmas diferencas até mesmo além da barreira da morte. Por que ndo podem nos
visitar esses humildes trabalhadores do espago, se, apesar de ndo haverem sido pessoas
importantes na terra, também trazem importantes mensagens do além? Por que o “nio”
aos CABOCLOS E PRETOS-VELHOS? Acaso néao foram eles também filhos de Deus?
(SARACENT, 2003, p. 22).

O espirito, entéo, finalizando a conversa, comunica a fundagdo da umbanda:

Amanh3, na casa onde meu aparelho mora, havera uma mesa posta a toda e qualquer en-
tidade que queira ou precise se manifestar, independente daquilo que haja sido em vida,
todos serdo ouvidos e nds aprenderemos com aqueles espiritos que souberem mais e en-
sinaremos aqueles que souberem menos e a nenhum viraremos as costas e nem diremos
néo, pois esta é a vontade do Pai.

Sr. José: — E que nome dardo a essa igreja?

O Caboclo: - Tenda Nossa Senhora da Piedade, pois da mesma forma que Maria

ampara nos bracos o filho querido, também serdo amparados os que se socorrem na
Umbanda (SARACENTI, 2003, p. 23).
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ANEXO B

O Simbolismo e o Sincretismo:
Orixas e Linhas da Umbanda

Exu: “Laroié!”. Orix4 mensageiro entre os homens e os deuses. E relacionado ao
poder de fertilizagdo e a forca transformadora das coisas. E o primeiro a receber
as oferendas, pois nada ¢é feito sem sua permissao. Espirito justo e vingativo, Exu
nada faz sem obter algo em troca e ndo se esquece de cobrar promessas feitas. E
sincretizado com o Diabo catolico. Controla as encruzilhadas, e a porta de entrada
das casas, filtrando tudo o que pode vir do lado de fora e que possa prejudicar os

moradores ou culto. Possui como simbolo o 0gé (porrete falico) e o tridente de ferro.

Ogum: “Ogum yé!” Deus da guerra, do fogo, do ferro, da metalurgia e da tecnologia.
Controla as estradas. E sincretizado com Santo Antdnio (BA) e Sio Jorge (R]). Tem o
poder de abrir os caminhos. Seus simbolos sao a espada e ferramentas como a enxada

e apa.

Ox6ssi: “Oké ard!”. E o orixd da fartura e o rei das matas. Seu simbolo ofd (arco),
damata (flecha). Sincretizado com Sao Jorge (BA), Sao Sebastiao (R]) e Sao Miguel
Arcanjo (PE).

Ossain: “Ewé 6!”. E o deus das folhas, das ervas e dos medicamentos feitos a partir
. Seu inio, assi xdssi, ém sa . Seu si :

delas. Seu dominio, assim como Oxdssi, também sdo as matas. Seu simbolo: haste

ladeada por sete langas com um passaro no topo (arvore estilizada). No sincretismo,

estd associado a Sao Benedito, Sdo Roque e Sao Jorge.

Obaluaié, Omulu e Xapana: “Atotd!”. Temivel orixd das epidemias, da variola e das
doengas contagiosas e de pele. Possui como simbolo: xaxard ou ileo, langa de madeira,
lagidibd. Sincretizado com Sao Lazaro e Sao Roque. Associado aos cemitérios, solos
e subsolos.

Xango: “Kad, kabiesile!”. Deus do trovao e da justi¢a. Durante sua vida foi o rei de
Oré. Seu simbolo é 0o machado de duas faces e a coroa. Sincretizado com Sao Jer6nimo

e Sdo Pedro. Esta associado as pedreiras.

Nani: “Saluba!”. E o orixa feminino mais velho. Seu simbolo é o bastio de hastes de

palmeira (ibiri). Sincretizada com Santa Ana. Esta ligada a terra e a agricultura.
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Oxum: “Oraieie 6!”. Deusa da agua doce, dos rios, lagos, fontes e cachoeiras, da
fertilidade e do amor. Seu simbolo é o leque com espelho (abebé). Sincretizada com

Nossa Senhora da Conceic¢do, Nossa Senhora Aparecida.

Iansa: “Epa Hei!”. Deusa dos raios, dos ventos e das tempestades. Orixa guerreira que
leva a alma dos mortos ao outro mundo. Tem como simbolo a espada e o eruesin.

Sincretizada com Santa Barbara. Associada ao cemitério.

Yemanja: “Odoia!”. Deusa dos mares, dos oceanos. Também ¢é conhecida como mae
de todos os orixas. Seu simbolo é o abebé prateado. Sincretizada com Nossa Senhora

da Concei¢ao, Nossa Senhora dos Navegantes.

Oxala: deus da Criagao, foi ele quem modelou o barro do corpo dos homens sobre
o qual Olodumare (O Ser Supremo) soprou para dar a vida. Sincretizado com Jesus
Cristo. Como Oxalufé (Oxala mais velho) e Oxaguid (Oxala mais jovem). Seu simbolo

é 0 opdxord, um bastao de prata.

Linha dos Caboclos: indigenas que habitaram a terra. Conhecidos como “povo da
mata” ou “senhores da mata”. Costumam ter gestos rudes e fala tosca, que lembram

os modos dos indigenas.

Linha dos Pretos-Velhos: também conhecida como Linha das Almas. Essa linha
corresponde aos espiritos dos ancidos negros. Os Pretos-Velhos sao a linha que
possui mais entidades evoluidas e sabias da umbanda, sao conselheiros. Apresentam-
se com o corpo curvado e voz arranhada e cansada, fala calma e baixa, possuem

gestos comedidos.

Linha dos Exus e Pomba-Giras: esta ¢ uma linha controversa, pois em alguns lugares
nao consideram Exu um orixd. Sincretizado com a imagem do diabo catélico.

Segundo Saraceni (2003), sdo entidades neutras, nem boas, nem mas.

Linha das Criangas (Ibeji): espiritos que se manifestam sob a forma de criangas.

Gostam de brincar, comer doces e ganhar presentes.

Linha dos Ciganos ou Linha do Oriente: espiritos ciganos e espiritos orientais

(indianos, tibetanos e chineses).
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ANExO C

O Xire

Os orixas estao relacionados a um dos quatro elementos naturais: fogo, terra-mata, agua
e ar. Ao se apresentarem durante o xiré, seguem uma ordem de criagao mitologica, que pode ser

observada através do video Xiré dos Orixds (http://www.luisnassif.com/video/xire-dos-orixas).
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(GLOSSARIO

ABADA = tdnicalonga, de mangas largas, em geral branca, utilizada inicialmente por negros mugulmanos;
hoje designa roupa com a qual se identificam grupos religiosos.

ADJA = espécie de sineta, as vezes multipla (tem de uma a sete bocas), tocada nos rituais pelos pais de santo
com a finalidade de invocar entidades e orixas, seja para que venham participar dos trabalhos, seja
para que atendam a algum pedido. E usada também para induzir os médiuns ao transe.

AGO = pedir agd é pedir licenga, pedir permissio para realizar algo, pedir perdio.
AJEUM = comida servida dentro do terreiro.

ALGUIDAR = vasilha de barro empregada para fazer a comida destinada aos orixds, também utilizada
pelos guias para a realizagdo de alguns trabalhos como acender velas, consagrar guias de contas
etc.

AGUIDAVIS ou OGUIDAVIS: varetas de goiabeira, tamarindeiro ou cip6 duro, de 25 a 30 cm com que
sdo batidos os atabaques durante alguns rituais de algumas nagdes.

AMACI = liquido preparado com ervas e agua procedente de variadas fontes, usado para dar firmeza aos
médiuns. As ervas costumam ser maceradas e ficam em repouso numa vasilha de louga por algum
tempo (o tipo da erva e o tempo que devem ficar maceradas depende de cada orixd). O poder das
ervas e a forca do ritual (colocagdo das ervas no ori do médium) propiciam uma conexdo mais
direta com o orixd correspondente.

ARUANDA = Infinito, céu, morada do criador, plano espiritual mais elevado; nome dado ao local onde
estdo os guias que trabalham na umbanda.

AXE = forca, energia, poder. Pode ser a energia que estd nos elementos puros da natureza ou a que estd
concentrada dentro de um terreiro, trazida pelos guias que ali trabalham (que formam a egrégora
da casa) e pelos objetos magicos utilizados, incluindo os fundamentos que, em geral, se encontram
enterrados sob o solo do terreiro.

BABALORIXA = pai de santo, chefe do terreiro, sacerdote de umbanda e candomblé; quando o dirigente
é mulher deve-se usar YALORIXA.

BANZO = sentimento de saudade que os escravos sentiam de sua terra natal; nostalgia. Atualmente os
Pretos-Velhos usam a expressao para designar um estado emocional aproximado da depressao.

BARRACO, BURACO ou CAZUA = casa, residéncia da pessoa; pode ser usado também para designar
um local qualquer, inclusive o proprio terreiro.

BATER PAO = bater palmas para despertar energias e chamar entidades. Maneira de apresentar-se ao
orixa para dizer: “aqui estou para reverencid-lo; olhe por mim!”

BORI = ritual, em geral do candomblé, no qual o médium oferece sua cabeca ao orixa.

BORO = pagamento que se faz em troca de um trabalho espiritual ou de oferendas a entidades. Também
usado como sindnimo de dinheiro, assim como pataco; jimba ou jimbo; plata (no caso dos ciganos)
ou prata; cobre. H4 inumeras formas pelas quais os guias se referem a moeda corrente.
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BURRO = modo como alguns guias (em geral os Exus) chamam seus médiuns. Estes sdo chamados
também de CAVALO ou (no kardecismo) de APARELHO. Em todos os casos, a ideia é a de alguém
que empresta seu corpo para ser utilizado por uma entidade que precisa realizar um trabalho
espiritual.

CADINHO = presente, agrado.

CALUNGA PEQUENA-= cemitério; também chamado de CAMPO SANTO.
CALUNGA GRANDE = mar, considerado o grande cemitério da humanidade.
CALUNDU = manifestagio religiosa de origem africana que deu origem ao candomblé e,
posteriormente, a umbanda.

CAMARINHA-= espago existente nos terreiros que tem como finalidade abrigar os médiuns em suas
obrigacdes, em certos rituais, como a feitura de santo, por exemplo. Em geral é um compartimento
isolado, para que o médium possa ter tranquilidade ao realizar suas obrigacdes ou meditagdes.

CANJERE = reunido de pessoas para a pratica de cerimonias religiosas africanas, em geral para praticar o
que os homens brancos chamavam de “feiticaria”. O termo também ¢é utilizado para designar uma
danga nos moldes africanos.

CANJIRA = filho homem.
CASA GRANDE = hospital, clinica médica.

CATIRA = espécie de danga que lembra os movimentos ritmicos dos primitivos africanos. E mais praticada
na zona rural: os dancarinos, em fileiras opostas, cantam e batem o pé para marcar o ritmo.

CATULAR = cortar o cabelo do médium na preparacio do ritual de raspagem para inicia¢io.
CHAMEGO, DENGO = carinho, namoro, rela¢des sexuais.

COITE = cumbuca feita originalmente de uma cabaga cortada ao meio no sentido horizontal; hoje é feito
de casca de coco seco.

CONGA ou OCA= casa de fé; local onde se praticam os rituais. Em geral sio chamados de terreiros,
templos ou tendas de umbanda.

CORRE-CORRE = veiculo, automoével.
CUBATA = casa muito simples, cho¢a ou choupana.
CURIAR = comer ou beber.

DEKA= ritual de comemoragio do sétimo aniversario de iniciagio sacerdotal; nessas ocasides o pai de
santo responsavel pelo filho que comemora os sete anos, entrega a ele os instrumentos necessarios
a pratica religiosa, principalmente aqueles que serdo utilizados quando da coroagido de seus
proprios filhos, como facas, navalhas, tesouras, cuias.

DJACUTA = originalmente é uma das qualidades de Xango e refere-se a sua capacidade de arremessar
pedras e raios. Por extensdo de sentido, designa a forca de determinadas pedras, consagradas com
fins de dar firmeza ao médium e facilitar o recebimento de boas vibragdes.

EBO = alimento ritualistico que é oferecido aos orixas, podendo ser uma oferenda para agradar-lhe ou
algo que vai servir como despacho para limpar energeticamente uma pessoa. Os alimentos, em
geral, sdo passados pelo corpo da pessoa que esta sendo tratada.
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EGUM = originalmente é um ancestral morto, cultuado pelos africanos (iorubanos, grupo étnico da
Nigéria); nas giras, costuma-se chamar de egum ao espirito desencarnado que vaga, sem conseguir

atingir evolu¢do no mundo astral.

ELEDA = entidade protetora de uma pessoa, sincretizada aqui no Brasil com o Anjo da Guarda da cultura
crista.

ENCOSTO = espirito de desencarnado que se aproxima e “encosta” nas pessoas, trazendo-lhe prejuizos
emocionais, espirituais e materiais, além de abalar a satide (uma vez que suga as energias) da
pessoa que esta sendo vampirizada. Rezas, passes e banhos ajudam a afasta-lo, mas o ideal é a
doutrinagéo, para que esse espirito encontre o caminho da evolugéo.

ENCRUZAR = fazer cruzes com a pemba na testa, nuca, maos e pés do médium com a finalidade de
protegé-lo ou de auxilid-lo na ligagdo com as falanges que vdo tomar conta dos trabalhos. O
encruzamento também pode ocorrer no chdo do terreiro, com a finalidade de trazer seguranca
aos trabalhos. Esse ritual é feito pelo dirigente, sob a irradiagdo de um ponto especificamente
cantado para isso.

ESCREVINHADOR ou ESCREVEDOR= lapis, caneta, qualquer coisa que escreva.
FAZER A PASSAGEM = desencarnar.

FILA = originalmente feito de palha-da-costa, ¢ o que recobre a cabega de Omulu, de onde saem franjas
que ocultam seu rosto. Atualmente, usa-se o termo para designar uma espécie de gorro ou lengo
que o médium usa como prote¢ao para seu ori.

FUNDANGA (ou TUIA, na linguagem dos caboclos) = pélvora quando usada para fazer descarrego. Por
extensdo, também se chama de fundanga o ritual em que a pélvora é queimada num circulo de fogo,
abrindo em espiral um portal de uma terceira dimenséao. A pélvora funciona como um acelerador
de particulas, libera gases e corta os corddes fluidicos negativos, afastando das pessoas que estdo
dentro do circulo os elementos negativos e as larvas astrais que se desintegram na corrente elétrica
criada. Por ser um elemento magistico poderoso, s6 pode ser utilizada por entidades que tenham
a permissdo para fazé-lo, na presenca do dirigente da casa.

GAIOLA = apartamento; viver em gaiola significa morar num prédio de apartamentos.
GANGA = “nganga” ¢ palavra de origem kimbundo, que significa magico, feiticeiro ou vidente. Para os

angola-congolenses ¢ o chefe supremo, o Tata. O nome Ganga também denomina os chefes dos
antigos terreiros cabindas.

GARRAFADA = mezinha (remédio caseiro) preparada pelos guias. Consiste em colocar ervas maceradas,
raizes ou pedacos de cascas de plantas em garrafa (em geral de vinho branco licoroso) para que
fique descansando por certo tempo e depois seja ingerida pelo doente para a cura de determinados
males. As vezes os guias recomendam que a garrafada seja enterrada por alguns dias antes de ser
consumida. Quando para uso externo, a pogao pode ser feita em dlcool de cereal.

GRIOT = pessoa responsével pela transmissdo oral de histdrias e costumes do povo africano. Sdo sabios
extremamente respeitados e também possuem atribui¢des magistico-religiosas. Muitos povos
africanos sdo agrafos; dai a importéincia dos griots.

HORA GRANDE = meia-noite; em oposi¢io, costuma-se chamar de HORA PEQUENA ao meio-dia.
HOMEM DE BRANCO = médico, enfermeiro, pessoas ligadas a drea da satde.
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IBI = lugar, chio, terra; por extensio de sentido pode ser usado como sepultura.

ILE = casa, moradia, residéncia; por extensdo, a palavra é usada para designar barracdes onde se pratica
o candomblé.

INDACA = fofoca

ITA = pedra de santo, pedra consagrada; as vezes os guias preparam “itas” que ficam ocultas no peji para
protecéo da casa.

JACI = Lua na fala de alguns caboclos, principalmente os de Oxdssi e Xango.
LETRADO = individuo que tem estudo ou diploma.

LUA = corresponde ao periodo de um més.

LUA GRANDE = corresponde ao periodo de um ano.

MACAIA = mata, lugar onde os guias (principalmente os da linha de Ox0¢ssi) trabalham e os médiuns
podem fazer oferendas e/ou “retiros” para, em contato com a natureza, readquirir forgas psiquicas.
Pode significar, também, as folhas dessa mata.

MANDINGA = originalmente, nome de um povo do norte da Africa e da lingua falada por ele. Por
extensao e deturpacéo de sentido, passou a determinar certas rezas ou “feiticarias” que esse povo,
como os brancos alegavam, deveria praticar.

MARAFO OU MARAFA = pinga, caninha, cachaga. Também usam PARATI.
MAZELA ou MAZELINHA = doengas, males fisicos de que se sofre na Terra.
MIJO = cerveja.

MIRONGA = segredo, mistério, feitico; conhecimento que alguns guias tém e usam para resolverem os
problemas, sem que se possa entender como funciona.

MORUBIXABA = no sincretismo das religides afro-brasileiras é o nome que se da aos guias ou entidades
que incorporam em médiuns que assumem a dire¢ao espiritual de um templo de umbanda.

NACAO = denominagio de origem tribal ou racial (nagdo nagd, nagdo africana) atribuida aos grupos
de negros africanos vindos como escravos para o Brasil. / Denominagdo do conjunto de rituais
trazidos por cada um desses povos e que determinam os diversos tipos de candomblé.

Keto: ou Ketu, antigo reino da Africa ocidental cujo territério foi cortado em dois pela fronteira
Nigéria-Benin.

Angola: regiio sudoeste da Afica, na costa do Atlantico, habitada por povos do grupo linguistico bantu,
até ha pouco dominio portugués. Desse pais vieram escravos em grande nimero para o Brasil.

Jeje: termo que designa nagdo africana, oriunda do antigo Daomei (atual Republica Popular do
Benin). O nome ¢ de origem ioruba e significa “estrangeiro”.

Jjexa: subdivisdo do povo ioruba, cuja capital é Ilexd. Na¢do nago (ioruba), no Brasil, cujo ritual é muito
semelhante ao keto.

Toruba: povo sudanés que habita a regido Yoruba (Nigéria, Africa Ocidental), que se estende de
Lagos para o norte, até o rio Niger (Oya) e do, Daomei para leste, até a cidade de Benim. Sua capital
politica é Oy6 e a religiosa é Ifé, onde a Humanidade foi criada, segundo os mitos.

NAGO = nome dado no Brasil ao grupo dos escravos sudaneses procedentes do pais Iorubd. Nome dado
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no Brasil a lingua ioruba que foi na Bahia, a “lingua geral” dos escravos, tendo dominado as
linguas faladas pelos escravos de outra nacéo.

OBI = fruto africano utilizado em alguns rituais, oferecido para agradar os orixas e trazer beneficios a
quem o oferece.

ODU = destino.
OFA = arco e flecha empunhados por médiuns incorporados com Oxdssi em suas dangas nos terreiros.

OJA = longa faixa usada como turbante ou rodeando o busto e terminando num lago; amarrada, com um
grande laco, ao redor dos atabaques em cerimonias; atada ao tronco da arvore sagrada. Sua cor
varia conforme o orixa ou entidade.

ORI = originalmente é um orixa pessoal, a for¢a e a intui¢do espiritual propria (e tnica) de uma pessoa,
mas, na pratica, essa palavra é usada para designar a cabega e, mais especificamente, a coroa, o
chacra coronal. Em alguns cultos também se diz OTIL.

ORO = preceito, costume tradicional que é repetido em alguns rituais, como, por exemplo, na coroagdo
do médium.

OXE = machado de Xangd; é um machado de dois gumes que pode ser feito de madeira, cobre, bronze ou
latdo.

PADE - ritual propiciatério, com oferenda para Exu, realizado antes do inicio de toda a cerimonia ptiblica
ou privada dos cultos afro-brasileiros. Sua finalidade é pedir ao mensageiro - elemento dindmico
e de comunicagio — que proteja a cerimoénia a realizar.

PATUA = talisma ou breve (tfambém chamado de escapulario) que se usa como forma de protecio. Em
geral é uma espécie de saquinho feito de tecido virgem no qual se colocam elementos cruzados e
“preparados” pelos guias: oragdes, guias de contas, buzios, dentes de animais, ervas, sal grosso,
pedrinhas de cAnfora ou de incenso. Costumam ser usados em correntes ou corddes, pendurados
No pescogo.

PEJI = altar; local do terreiro destinado aos elementos materiais (imagens, velas, flores, ervas, pedras,
armas simbdlicas) que servirdo de portal para captar e irradiar aos fiéis as energias positivas e o
magnetismo vindos das divindades. Os elementos devem estar consagrados de acordo com rituais
especificos. Todo cuidado é pouco quando se toca nos objetos do peji.

PERNA DE CALCA = marido, namorado ou companheiro. Também usam MULUNGO.

PITO = cigarro, charuto ou cachimbo que as entidades fumam para, por meio da fumaga, descarregar
seus médiuns da carga negativa que possa vir dos consulentes. Os caboclos guardam esse habito
da pajelanca indigena, ritual que foi acrescentado ao culto dos orixas africanos.

PONTEIRO = pequeno punhal utilizado em magias e em alguns rituais.

PROSEADO = conversa com os guias; em geral tem uma conotagdo de aconselhamento moral,
admoestagdo. Ndo é uma conversa social em que se discutirdo banalidades.

QUIZILA = antipatia, zanga, aversdo, inimizade; muitas vezes, para ndo provocar quizila com os orixas,
os médiuns sdo obrigados a ndo ingerir certos alimentos.

RABO DE SAIA = esposa, namorada ou companheira. Também usam MULUNGA.

RABULA = termo com que se designam os que conhecem o Direito e exercem livremente a advocacia,
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sem que sejam legalmente formados por curso de nivel superior. Na umbanda, o “Sr. Zé Pelintra”
é considerado rabula por conhecer as leis, mas ndo possuir diploma.

RISCADOR = pemba

RONCO = quarto de santo destinado  iniciagio dos médiuns ou a realizagio de alguns rituais fechados.

»  «

SARAVA = usa-se como uma saudagdo nos terreiros, com o significado de “salve”, “seja bem-vindo”,
“salve sua for¢a”. A palavra que lhe deu origem é SALVAR. Os escravos tinham dificuldade para
pronuncié-la, e diziam “vamu salavar”, acrescentando uma vogal A depois do L. Sob a influéncia
da fonologia banta, houve a troca da consoante L pelo R e a palavra passou a ser pronunciada
“sarava”, com a perda do R final. Com o tempo, o verbo se tornou substantivo, como sinénimo de
« - o« (»

culto™ hoje se diz “vamos num sarava”.

SINHAZINHA-= crian¢a do sexo feminino, menina-moca.

TOCO, PAVIO, LUZ ou SEBO = vela

TRABUCO = trabalho, emprego, ganha-pdo; TRABUCAR é trabalhar.

TUPA = Olorum na fala de alguns Caboclos, principalmente os de Ox6ssi e Xango.

XIRE = ordem em que sdo tocadas, cantadas e dancadas as invocagdes aos orixds, no inicio das ceridnias
festivas e internas. Exu (mensageiro) é o primeiro invocado e enviado para chamar os orixas.

Divertir-se, brincar, festejar.
XOXAR = falar mal

YABAS = termo com o qual se designam as orix4s femininas: Yansi, Yemanj, Oxum, Oba, Oy4, Nana,
Egunita.

ZAMBI = Olorum na fala dos Pretos-Velhos.
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