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RESUMO: Cidade Encantada tem como objetivo a leitura de elementos arquitetonicos e urbanos
relevantes aos terreiros de Almas ¢ Angola na regido central de Florianépolis, SC. E necessario, no
entanto, entender as relacdes estabelecidas pelo microcosmo religioso da religido em suas
singularidades, assim como trazer a tona as vivéncias e singularidades da comunidade de santo, que
vivenciam cotidianamente as particularidades do Almas e Angola, sabendo, no entanto, que cada
terreiro apresenta suas proprias especificagdes. Para tanto, utilizou-se a amostragem de imoveis de
fungdo religiosa para elencar elementos comuns de viés arquitetonico e urbanistico, relacionando seu
uso para com o meio urbano. Traz-se também os precedentes dos tombamentos de terreiros junto
aos Orgdos patrimoniais ¢ do entendimento que se faz em relagdo a sua salvaguarda, assim como as
relagdes entre espago e lugar a partir da experiéncia dos integrantes da comunidade de santo,
utilizando-se de questionario online.Percebe-se uma caréncia de dados técnicos entre as relagdes
urbanas e arquitetonicas dos terreiros de Almas e Angola, assim como da vivéncia da comunidade
nos lugares que tangenciam o sagrado e o profano, modificando, assim, o entendimento de espago e
lugar. E a partir de estudos deste género que a discussdo acerca das religides de origem africana
adquirem espaco dentro da academia e dos dorgdos publicos de tombamento, possibilitando, entdo,
o entendimento do culto e, consequentemente, a possibilidade de resguardo e manutencdo da
ritualista garantindo sua perpetuagdo entre as geragdes que ainda virao.

PALAVRAS-CHAVE: Almas e Angola, Umbanda, Patrimonio Imaterial, Patrimdnio Material,
Tombamento, Terreiro, Estudos Urbanos, Estudos Arquitetonicos.
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MACUMBEIRO: definicdo de carater brincante e politico, que subverte
sentidos preconceituosos atribuidos de todos os lados ao termo repudiado
e admite as impurezas, contradigdes e rasuras como fundantes de uma
manera encantada de se encarar ¢ ler o mundo no alargamento das
gramaticas. O macumbeiro reconhece a plenitude da beleza, da
sofisticacao e da alteridade entre as gentes.

(SIMAS, 2018)

1. INTRODUCAO

A graduacdo em Arquitetura e¢ Urbanismo e formacdo em profissional arquiteto,
desenvolveu-se a partir do eixo de teorias e, como consequéncia, do estudo e resguardo
patrimonial. Desde as primeiras fases do curso, carrego um carinho muito grande pelo tema:
buscando disciplinas além daquelas fornecidas pelo curso, quando possivel, além de monitorias e
trabalhos extracurriculares envolvendo pesquisas. E também durante o estigio profissionalizante que
pude aproximar-me ainda mais do patrimonio, ao exercer fungdo dentro da Fundacdo Catarinense
de Cultura, na Diretoria de Patrimo6nio, no sctor de Patriménio Material.

Para tal estudo, no entanto, ¢ necessaria a mnterdisciplinaridade entre as demais areas de
estudo - antropologia, sociologia, historia, etc; sdo algumas das quais podem ser citadas. Ainda que
os estudos das ciéncias sociais avancem em relacao as religidves de matriz africana, pouco se tem
registros técnicos sobre sua arquitetura ou suas relagdes urbanas. E € neste sentido que a linha de
pesquisa vem complementar as informagdes acerca dos terreiros, mesmo que, em primeiro
momento, o objeto de estudo seja um recorte das diversas vertentes das religides de origem
africana.

E como filho de santo, também, que a paixdo pelo tema a ser desenvolvido neste trabalho se
faz: ansiando garantir o direito a livre manifestacdo religiosa, mescla-se os trabalhos desenvolvidos
como patrimbnio com a vivéncia dentro dos terreiros e casas de axé. E necessario que essas vozes,
que ecoam pelos centros umbandistas se fagam ouvidas, mesmo que a Academia, por diversas

vezes, se mostre formal através de seus métodos e agdes.

Em um momento em que o Brasil dd a impressdo de se desmanchar nummar de 6dio,
pode parecer maluquice escrever sobre pipas. Nao acho. Soltar pipa, jogar porrinha,
fazer churrasco na esquina, sambar, jogar futebol, ir & missa, bater palmas no terreiro,
macerar as plantas que curam, benzer quebranto, intuir as chuvas, lembrar os mortos,
ler os livros, desfilar na avenida, temperar o feijao sdo formas de construir
sociabilidades mundanas capazes de dar sentido a vida, reverenciar o tempo ¢



instaurar a humanidade no meio da furiosa desumanizag@o que nos assalta. (SIMAS,
2018)

E a partir da experiéncia dos terreiros que o assunto tornou-se um trabalho de conclusdo de
curso de Arquitetura ¢ Urbanismo, pois, como Tuan (1983) apresenta, experiéncia implica a

capacidade de aprender a partir da propria vivéncia. Experienciar ¢ aprender. (TUAN, 1983)



Meu destino brilhou na lanca de Ogum Menino
Foi meu primeiro baticum

Catirino diz que eu ndo era qualquer um

Que esse sino era um sinal de Olorum

Ja pequenino eu nao tinha medo algum
Quando via covardia eu ja fazia zum, zum, zum
Diz Catirino que isso hao era comum

Se é guerreiro e palatino

E mano do menino Ogum

Catirino cantou!

Ogum riscou o seu destino
Nao vai ser qualquer um

Vai ser guerreiro Ogum Menino
Menino rei Ogum

{Gléria Bonfim, Ogum Menino)



1.1 A INVISIBILIDADE NOS ESTUDOS DE ARQUITETURA

Ha apenas dois termos de origem religiosa afro-brasileira contidos no Dicionario da
Arquitetura Brasileira, de autoria de Carlos Corona e Eduardo Lemos, referéncias nas Escolas de
Arquitetura ¢ Urbanismo, segundo Moassab (2021). Sao eles: “candomblé” e “congd”. A primeira,
segundo Corona e Lemos (1973), “significou, no Rio de Janeiro, ‘quarto pequeno e escuro

reservado para guardar trastes velhos, baus, etc’; em nota, Moassab (2021) expde o carater do

Brasil Império nessa definicao:

dada a perseguicdo historica aos grupos afro-religiosos, ¢ interessante notar que
muitas vezes a invisibilidade no territorio € artificio fundamental de sobrevivéncia,
sendo que em alguns casos, os terreiros vao ocupar mesmo um pequeno quarto
fechado no fundo das casas, como objetivo de ndo seremnotados. A visibilidade ou
invisibilidade como estratégia deve ser definida e respeitada por cada grupo emseu
contexto geo-historico especifico. (MOASSAB, 2021)

J& “congd” ¢ exposta como sindnimo de santudrio, terreiro ou templo, sem qualquer
atribuicdo pejorativa (MOASSAB, 2021); contudo, além da auséncia de termos de origem
afrorreligiosa dentro dos textos formais de Arquitetura e Urbanismo, o “registro bastante prejorativo
da palavra mais conhecida popularmente em nada contribui para uma apropriagdo adequada das
praticas espaciais dos povos negros no pais.” (MOASSAB, 2021).

Ainda que nos ultimos anos, o estudo referente a afrorreligiosidade brasileira tenha crescido,
¢ necessario avangar imensamente em temas concernentes a espacialidades, tectonicas, técnicas
construtivas e outros especificos a arquitetura e urbanismo (MOASSAB, 2021), essa auséncia
justifica-se pela europeizacdo, mais amplamente, a ocidentalizacdo, do ensino de Arquitetura e
Urbanismo. E um produto, como expde Moassab, da modernidade ocidental, na qual a ciéncia, o
colonialismo, imperialismo e o patriarcado-racista-capitalista configuram aparelhos epistemicidas
dommantes que elimnaram saberes e praticas de diversos povos ao redor do mundo. O “giro
decolonial”, na América Latina, colabora para demonstrar a subjetividade do ser e do conhecimento
e, por isso, tem uma ferramenta importante para apontar € desconstruir racismos institucionalizados,
ainda nas palavras de Moassab (2021); neste caso, nas palavras e imagnario arquitetonico que
formam acervos mentais excludentes que acompanham a trajetdria académica e profissional do
arquiteto e urbanista.

O espago mistico ¢ um esquema conceitual, como pontua Tuan (1983), porém, “¢ um

espaco pragmatico no sentido de que dentro do esquema ¢ ordenado um grande nimero de
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atividades praticas”. (TUAN, 1983) e depende do poder da mente para extrapolar muito além dos
dados percebidos. (TUAN, 1983).

A racializagdo do sistema-mundo moderno colonial, como expde Moassab (2021), ¢ um
dos pilares mais determinantes para a estruturagdo da sociedade dos tultimos 500 anos. A Europa,
como centro do mundo, precisa ser desconstruida através do pensamento decolonial. Para
Moassab (2021), a colonialidade do poder, ao hierarquizar as diferengas entre os grupos humanos
entre conquistadores e conquistados, com base na ideia de raga acabou por classificar toda a
populacdo da América, e mais tarde do mundo, como Quijano aponta. A ideia de raga ndo apenas
forjou, como também legitimou um poderoso padrdo de dommagdo social, vigente até hoje. Tal
hierarquizagdo racional justifica as barbaries do chamado processo civilizatorio e € instrumento sine
qua non para o avango do colonialismo, do imperialismo, do capitalismo e do patriarcado desde o
século XIX e ¢ esse mesmo pensamento, euro centralizado, que constitui o pensamento ocidental
dos tltimos séculos, dominando o ensino e a produgdo cientifica em Arquitetura e Urbanismo
(MOASSAB, 2021). O ensino de Arquitetura e Urbanismo, enquanto area de conhecimento, tem

servido a perpetuagdo da reproducao do patriarcado-racista-capitalista.

Num pais onde cerca da metada da populagdo ¢é negra, onde a populagéo indigena foi
dizimada, que é o quinto maior pais do mundo em feminicidio e o primeiro no
assassinato de pessoa trans, ndo deveria ser aceitavel a auséncia de topicos sobre
raga/racismo, heteropatriarcado ¢ explora¢do de classes nos cursos de arquitetura ¢
urbanismo. (MOASSARB, 2021)

Ainda, a suposta universalidade e neutralidade da modernidade ocidental ainda ¢ dommante
no ensino de Arquitetura ¢ Urbanismo, e tem sido instrumentalizado a servico da manutengdo da
ordem estabelecida. (MOASSAB, 2021); ainda no caso da arquitetura, a produgdo das narrativas
historicas e absolutamente pautada pelo racismo e, como coloca Moassab, um bom exercicio €

reparar naquilo que os paises tradicionalmente proclamam como patrimonio arquitetonico:

A arquitetura tombada é praticamente na totalidade oriunda de uma genealogia
eurocentrada de concepgdo espacial ¢ arquitetonica. No Brasil 99% do patrimonio
arquitetonico tombado pelo IPHAN - Instituto do Patrimonio Historico e Artistico
Nacional ¢ referente a matriz colonial, conforme levantamento que [Moassab fez] em
2014, no Livro Nacional do Tombo Historico. Apenas 1% dos bens arquitetonicos
tombados concerne a memoria afrodescente, cerca de 10 bens. (MOASSAB, 2021)

A politica de preservacdo, ao longo dos tempos, tem servido para solidificar a versao

dommante da historia. Por um lado,

11



a historiografia da arquitetura muito pouco temdedicado as construgdes, tecnologias
e técnica fora do padrio dominante. Como advento do concreto e da arquitetura
moderna do século XX, materiais como adobe, taipa, tijolo ¢ bambu foram deixados a
margem das publicacdes e das escolas de arquitetura. por outro lado, tampouco tem
sido analisada a inser¢do dessa arquitetura no espago urbano, a exemplo das casas
religiosas e sua relagdo indiscemnivel com a natureza e o territorio de entormo. A
cachoeira, a mata, o cemitério, a encruzilhada sdo espacos significativos que
expandem os limites dos terreiros e na maioria das vezes, fazem, das comunidades
de axé, parceiras na preservacio do ambiente e no debate sobre direito a cidade.
(MOASSAB, 2021)

Defende-se, portanto, uma analise mais cuidadosa dos modos de morar e das relagoes entre

as edificacdes afrodescendentes na cultura habitacional brasileira, podendo, entdo, elucidar melhores

solugdes arquitetonicas ¢ novas perspectivas sobre a relagdo entre o edificio ¢ a natureza.

(MOASSAB, 2021).

E o caso do patio interior como articulador do espago doméstico, um ambiente
semiaberto e semi-publico a funcionar como uma expansao do lar; da importancia das
arvores ¢ da vegetacdo no desenho arquitetdonico e na definicdo dos espagos; da
relacdo do exterior coma moradia e o espago sagrado, como o pantio de hortas, ervas
medicinais e planta ritualisticas nos terreiros de candomblé; dos festejos anuais que
modificam constantemente os espacos dos terreiros, numa arquitetura sempre em
processo que desafia a logica projetiva ensinada nas escolas de arquitetura e que
provavelmente se aproxima mais do cotidiano das mudangas que a vida impde as
moradias; da relevancia de cozinhas comunitarias e outros espagos de uso comum,
entre outras praticas “desperdicadas” pela auséncia desse conhecimento.
(MOASSAB, 2021)

A valorizagdo desse patrimdnio edificado, assim como a adequada nomeagdo de seus

espacos, pode fazer emergir boas questdes de pesquisas no cunho arquitetonico e urbanistico, a

partir de novas leituras, com olhos empaticos, € com atengdo as comunidades inviabilizadas.

Seguramente, essas novas leituras podem ajudar a atender demandas atuais das habitagdes coletivas

promovidas pelas politicas publicas. (MOASSAB, 2021)

Afinal, lugares, assim como os objetos, sdo frutos de valor e preocupar-se com eles,

segundo Tuan (1983), é reconhecer sua realidade e valor, dando-lhe uma personalidade geométrica.

E esse lugar atinge a realidade concreta quando a experiéncia ¢ total, ou seja, com todos os

sentidos, como também com a mente ativa e reflexiva. (TUAN, 1983)

A arquitetura constroi a realidade: € um dispositivo de produgdo de verdade, engendrando

passados, presentes e futuros (MOASSAB, 2021).

Nessa equacdo, a memoria ¢ um dos mecanismos complexos e sutis de construgdo
simbolica, cujos resultados - fixados no patrimonio histdrico - nem por isso sdo sutis.
Ha um apagamento de grupos formadores da sociedade brasileira e de suas praticas
espaciais que tem levado a um embranquecimento da memoéria arquitetonica.
(MOASSAB, 2021)
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Ainda segundo as concepcdes de Moassab (2021), as grandes ferramentas de busca da
atualidade, como o Google Imagens, ao pesquisar “arquitetura religiosa”, o resultado ¢ uma
sequéncia de igrejas catdlicas. Mesmo o portal Archdaily, grande via de consulta principalmente
para académicos de Arquitetura e Urbanismo, o verbete “arquitetura religiosa” se limita a igrejas,
casas funerarias, mausoléus e algumas sinagogas e mesquitas. Mais uma vez, a arquitetura
afrorreligiosa esta mvisivel.

Nao seria casual, como expde Moassab (2021), inclusive, que uma das partes mais
dramaticas do racismo religioso seja o incéndio criminoso de terreiros. Queima-se a arquitetura
antes mesmo de conhecé-la e nomina-la.

Ha uma demanda real da sociedade para reflexao e acao da arquitetura e do urbanismo nas
questdes étnico-raciais estruturantes da sociedade brasileira, da ocupacdo de seu territorio e da
espacialidade de seus espagos domésticos (MOASSAB, 2021). Segundo resultados de Moassab
(2021), nomear espagos arquitetdnicos e destrinchar a terminologias e suas caracteristicas t€ém se
mostrado extremamente relevantes. A produgdo cientifica e a posterior divulgagao do conhecimento
académico, exerce um papel de reverter o cenario de invisibilidade e embranquecimento da
concepe¢ao espacial, proporcionando a adicdo de outros acervos mentais a arquitetos e arquitetas.

Deseja-se, por fim, que termos como assentamento, barracao, i€, axé ou quarto de jogo
possam povoar o imaginario cultural espacial no pais e no subcontinente e colaborar para praticas
arquitetonicas que respondam melhor a gramatica de morar e construir latino-americana.

(MOASSAB, 2021).
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Figura 01: Esquema da relagio do terreiro com o meio ambiente e entorno.

Desenho origingl por Sérgio Bellino Roca

Fonte: MOASSAB, 2021
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1.2 JUSTIFICATIVA

O trabalho justifica-se por ndo haver grandes levantamentos arquitetonicos, tampouco
urbanos, acerca dos terreiros relacionados aos cultos de matriz africana. O cenario piora quando o
recorte se faz presente: ainda que a Umbanda Almas e Angola seja praticada em grandes
proporgdes na regido metropolitana de Florianopolis, pouco se sabe ou se formaliza acerca da
religido. Como defender, entdo, o culto dos orixas e entidades em territorio catarinense? Seja por
preconceito, ignorancia e/ou itolerdncia religiosa, muitos terreiros sdo alvos de ataques da
populagdo. A situagdo se agrava, entdo, quando se considera o teor ptblico do culto em territorio
urbano, seja pelas homenagens, festas, realizadas em praias e cachoeiras, seja por entregas
ritualisticas nas chamadas encruzilhadas.

Nem mesmo o poder publico esta acautelado para garantir os direitos ao culto religioso:
terreiro ¢, segundo Lei Complementar N° 479/2013 de Santa Catarina, classificada juntamente com
bares, restaurantes € outros tipos de estabelecimentos de “diversdo’; tendo recorte particular,
inclusive, em relacdo as demais formas de religido, segregando-a perante igrejas catdlicas, cultos
neopentecostais, entre outros. Nao é incomum relatos de atividade policial durante as sessdes
realizadas nas casas de santo da regi@o metropolitana de Floriandpolis.

A manutencdo do culto, que preserva origens prévias a didspora africana, ¢ essencial para
que esse patrimdnio imaterial continue pulsando nas veias da cultura catarinense, territorio este que
acolheu e perpetuou a vertente intitulada como Almas e Angola, objeto de estudo no presente
trabalho. Ndo basta, porém, salvaguardar a edificagdo por si s6: a umbanda ¢ um microuniverso
conectado para os além muros das casas de santo e terreiros. Orixas, pela definicdo, sdo energias e
forcas da natureza e seu axé estende-se por seus dominios. E necessério, mais que resguardar os
edificios formais, garantir a seguranga do culto também fora do ambiente construido, além de seus
muros, mantendo saudavel territorialidades de praias, cachoeiras, matas e tantos outros usados no
dia a dia do rito.

Faz-se indispensavel, portanto, um mapeamento desses locais e acessos, assim como
entender as inter relagdes entre eles, além de catalogar os elementos-chave para a identificagao e
caracterizagdo de uma vertente tdo singular da Umbanda. Cidade Encantada ¢ o desejo de tornar a
religido segura em seus fazeres, em suas crencas € segredos, além de dar os primeiros passos para o
entendimento e resguardo necessario a ritualistica, garantindo, quigd, sua perpetuagdo perante as

geragdes que ainda virdo.
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LEI COMPLEMENTAR N° 479/2013, DE 18 DE DEZEMBRO DE 2013

DISPOE SOBRE O HORARIO DE FUNCIONAMENTO DOS
TERREIROS DE UMBANDA NO MUNICIPIO DE
FLORIANOPOLIS

O Presidente da Camara Municipal de Floriandpolis, em conformidade com o disposto no § 72 do art. 58
da Lei Orgénica do Municipio de Floriandpolis, promulga a seguinte Lei Complementar:

Ficam autorizados os centros de umbanda, localizados no municipio de Florianpolis, a
desempenhar suas atividades ritualisticas até as 2 horas do dia seguinte.

Paragrafo Unico - Entende-se por centros de umbanda os locais destinados a manifestagdo da cultura

religiosa afro-brasileira, que sincretiza varios elementos, inclusive o cristianismo, espiritismo e matrizes
africanas.

Esta Lei Complementar entra em vigor na data de sua publicagdo.
Camara Municipal de Florianépolis, em 18 de dezembro de 2013.

Vereador CESAR LUIZ BELLONI FARIA
Presidente



1.3 OBJETIVOS

Objetiva-se a leitura de elementos arquitetonicos e urbanisticos relevantes aos imoveis de
fungdo religiosa ligados aos terreiro de Almas e Angola, vertente religiosa da Umbanda, na regido
central de Floriandpolis, de modo a se identificar qualidades desejaveis a manutengao do culto. Tais
especificidades dar-se-ao em dois campos distintos: o ambiente interno, em suas razoes
arquitetonicas de elementos formais, e na relag@o entre o terreiro e a cidade, levando o culto para o
territorio urbano e, portanto, publico. Deseja-se, a partir disso, o entendimento da religido e as
relacOes entre o sujeito macumbeiro e as territorialidades, seja em seu entorno mmediato, seja em
ambientes pontuais intrinsecos ao culto de Almas e Angola.

Todas as ferramentas aqui relatadas e almejadas sdo uma via para salvaguardar e garantir o
culto da Umbandas Almas e Angola, ndo s6 em territorio catarinense, mas também numa escala
federal e, quicad, mundial; uma vez que os praticantes estdo levando a religido para além das
fronteiras brasileiras. A partir dos anseios relatados, pontua-se cada etapa do presente trabalho,
elaborando-se em duas que se separam e se encontram em momentos diversos: o estudo
arquitetonico dos terreiros e o estudo urbano de suas implantacdes, entornos e relagdes.

Para tanto, busca-se entender a origem da Umbanda como religido brasileira para entdo
acompanha-la em sua primeira configuracdo em Floriandpolis. Neste primeiro momento, evidenciar
os desejos da primeira casa de santo de Almas e Angola faz-se necessério, a fim de ilustrar as
motivagdes e diferenciais que a vertente traz em comparativo com as demais linhas de umbanda
cultuadas.

A escala utilizada para os estudos da-se, ainda que de maneira segregada, em uma logica
voltada para o meio externo até¢ o interior das edificacdes, tendo a escala urbana papel primeiro
dentro do trabalho. Mimetiza-se, assim, a jornada dos frequentadores dos Terreiros e Centros de
Umbanda, que primeiro vivencia a cidade e o entorno para entdo introduzir-se dentro do universo
religioso. Quais os elementos de identificagdo de fachada? Ha alguma caracteristica singular na
implantacdo dos terreiros ¢ seu entorno? Como se da o terreno onde a casa se edifica? Quais os
pontos comuns entre os terreiros analisados? Essas e outras perguntas tornaram-se chave para os
elementos estruturantes de identificacao e catalogacdao aqui apresentados. No calendario dos ritos,
ha as homenagens a Orixds especificos, que, devido ao entendimento litirgico, demandam locais
especificos de culto, o que direciona a questdes singulares destas datas: como se faz o translado
entre os terreiros e essas localidades? Quais as garantias oferecidas para a realizagdo sadia dos
trabalhos, uma vez que sdo realizados em locais publicos e acesso universal? Como os ndo

praticantes recebem as manifestagdes?
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Inquictagdes como estas direcionaram o desenvolvimento deste trabalho e, com isso,
moldaram os objetivos a serem desvelados. Nao foi diferente, portanto, na segunda linha de analise,
relacionada ao mterior dos terreiros. No entanto, busca-se caracteristicas comuns e singulares do
culto de Almas e Angola, tendo como premissa também o respeito ao segredo da religido, afinal, ha
momentos e lugares s6 acessados por aqueles que fazem parte do corpo mediinico das casas, os
chamados de filhos de santo, e, adicionando-se a isso, hd o respeito também pelo conhecimento
compartilhado aqueles de hierarquias superiores dentro do grau de desenvolvimento na trajetdria
meditinica.

O presente trabalho, no entanto, aprofunda-se em reflexdes acerca do tema da inser¢ao da
Umbanda Almas e¢ Angola em Floriandpolis, tendo seu recorte nos bairros da regido central da
cidade. Entender as dificuldades e imposi¢des ao culto e como os terreiros e dirigentes conseguem,
mesmo em um cenario de pouco apoio, manter a religido dentro de um contexto urbano

contemporaneo.

1.3.1 OBJETIVOS ESPECIFICOS

Compreender as particularidades da Umbanda Almas e Angola em Florianopolis;
Identificar pontos criticos para a religido em relacdo ao poder publico;

Expor a trajetoria das religides de matriz africana em relagdo aos 6rgdos de tombamento;
Entender a relagdo do espaco e do lugar dentro da relacdo religiosa;

Elencar os espagos arquitetonicos em comum e descreve-los;
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2. METODOLOGIA

O estudo envolvera: (a) pesquisa bibliografica; (b) pesquisa documental para a producao de
mapeamentos, inclusive com base no jé referido levantamento de terreiros realizado pelo Nucleo de
Estudos de Identidades e Relagdes Interétnicas; (c) questionarios e entrevistas remotas com
pessoas-chave, representantes religiosos; (d) levantamento por amostragem das caracteristicas de
fachada e do interior dos imoveis de fungdo religiosa por meio de visitas ao local, medigdes e
registros fotograficos.

Ao se questionar sobre a relagdo entre os terreiros e sua inser¢do urbana, levando em
consideragdo seu entorno imediato € o uso que os praticantes da crenga Ihe atribuem; além dos
espagos publicos utilizados com data marcada, a partir das homenagens e festividades ligadas aos
“dias de santo”, fagocita-se, de modo antropofagico, o conceito elaborado por Luiz Antonio Simas,
exposto como Pesquisador Cambono. O conceito sincretiza, muito coerentemente com a propria
historia da Almas e Angola, o campo académico do pesquisador, enraizado em seus conceitos €
academicismo, € o cambono, ou cambone, médium que tem, como fungdo principal, auxiliar,
observar e garantir o mantimento da gira saudavelmente, de maneira a suprir as necessidades de
entidades, demais médiuns e de consulentes que frequentam o terreiro - fungao esta exercida sem o
estado de transe comuns aos médiuns de incorporagao.

Para Simas (2018, p. 31),

para uma epistemologia das macumbas ha que se credibilizar as intimeras formas de
experiéncias, principalmente aquelas nao possiveis no colonialismo ocidental, como
mantenedoras e produtoras de saber. Pedras de rio, carogos de dendé, plantas,
animais, sons, conchas e muitas outras formas sdo, na relacdo com que inventamos
da vida, formas de manuten¢ao, producdo e orientacdo de saberes assentados em
outras logicas.

E, sobre a funcao do cambone, I€-se:

O que ¢ o cambono e quais as praticas que envolvem a sua atividade? O
direcionamento da questdo ndo se esgota em uma Unica resposta. O fazer, assim
como as compreensdes possiveis acerca do fazer, ¢ inacabado. Por mais que
encontremos alguns registros que tentem diagramar as praticas de cambonagem,
sabemos que nos cotidianos dos terreiros ela ¢ um fazer aberto. Assim, o cambono é
uma espécie de auxiliar de pai de santo e das préprias entidades que, a0 mesmo
tempo, atua como um "faz tudo" no terreiro: ele varre o saldo, acende o cachimbo da
vovo, sustenta o verso nos corridos, organiza a assisténcia, auxilia os consulentes,
despacha a entrada, opera como tradutor nas consultas, registra o receitudrio, toma
bronca e € orientado. Semdelongas, o cambono firma ponto e segura a pemba emum
terreiro. (SIMAS, 2018, p. 37)
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Devido ao empirismo comum as religibes como um todo, mas especialmente para aquelas
que mantém a oralidade em seu saber-fazer, como as de matriz-africana; a logica tradicional utilizada
pela Academia onde os discursos cientificos autorizam ou descredibilizam os discursos e
propriedades dos praticantes, deve ser revisto e reinterpretado para que todos os praticantes
tenham papel ativo dentro da pesquisa, pois, quando as reflexdes sdo detidas apenas no cunho
académico, as experiéncias e vivéncias até mesmo os “nascidos” dentro da pratica religiosa de trato
ao santo tem seu discurso reduzido ou deslegitimizado, e que, nessa nova perspectiva, possam

colaborar e contribuir para os estudos e reflexdes acerca o tema, como Simas expde. Ou seja,

para o praticante ter credibilidade em seu discurso é, antes, necessario que
determinados setores académicos e formais o legitimem. Desta forma, o pesquisador
deve lancar-se as encruzilhadas e rodopios que os filhos e pais de santo
proporcionam durante o periodo emque se faz o campo de pesquisa. (SIMAS, 2018)

e continua,

Portanto, na epistemologia das macumbas umdos principais desafios a ser encarado,
tanto na ordem das problematizagdes acerca dos conhecimentos quanto na feitura
das pesquisas, ¢ a capacidade de se langcar em uma espécie de rodopio. O rodopio
configura-se como o giro que desloca os eixos referenciais, fazendo com que aqueles
principios que comumente sdo compreendidos como objetos a sereminvestigados ¢
que por uma séric de relagdes de saber/poder sdo mantidos sobre uma espécie de
regulagdo discursiva sejam credibilizados como poténcias emergentes e
transgressivas. (SIMAS, 2018, p. 35)

¢, ainda,

A logica que versa a producdo de conhecimento nas pesquisas que se orientamsob
a epistemologia das macumbas ¢ a das encruzilhadas, ou seja, a dos caminhos
enquanto possibilidades. A gira se firma a partir de muitas logicas e o pesquisador
cambono deve estar de corpo aberto para afetar-se por algumas que lhe
cruzardo.(SIMAS, 2018, p. 36.)

A produgdo formal académica, entdo, muitas vezes ignora o conhecimento vivenciado pelo
povo do santo, trazendo a luz apenas conceitos ja estabelecidos por pesquisadores que, na maioria
das vezes, ignoram o dia a dia e complexidades dentro da ritualistica. E necessario, portanto,
também trazer o conceito de “lugar de fala”, defendido por Ribeiro (2017) e exposto por Sousa
(2020, p.23):

O conceito de “lugar de fala” tratado por Djamila Ribeiro (2017), ndo diz respeito a
experiéncias individuais, mas sim as estruturas sociais que determinam previamente
possibilidades e barreiras a individuos de diferentes grupos sociais. Para Ribeiro
(2017), a partir do reconhecimento do lugar ocupado pelo individuo nas estruturas
sociais, € possivel pensar criticamente como alterar essas estruturas de modo a criar
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novos caminhos que as subvertam. Silva (2015) ndo fala emsua obra sobre “lugar de
fala”, mas vai ao encontro de Ribeiro (2017) ao compreender como determinadas
posigcdes ocupadas dentro das estruturas sociais, ou “identidades contrastivas (de
raga, classe, género, origem etc.)” (SILVA, 2000, p. 72) podeminfluenciar ndo apenas
o olhar do pesquisador, como também o acesso que ele terd ao universo do grupo
pesquisado.

Tendo em mente as dualidades aqui estabelecidas e, principalmente, os “giros” e
encruzilhadas necessarias, além de abrir lugar para a fala dos praticantes, propde-se questionario
divulgado entre terreiros e simpatizantes da Umbanda Almas e Angola, com questdes relacionadas
ao uso urbano e sobre como o percurso se da até os terreiros; abrangendo, também, uma sessao
para aqueles que residem proximos a terreiros ou que utilizam espacos urbanos comuns, de certa
forma, assim identificando, também, a leitura de terceiros acerca o rito. As perguntas visavam
estabelecer as visOes de praticantes ¢ ndo-praticantes da religido e a forma como o espago € usos
eram lidos de maneira cotidiana.

Sobre o questionario, ¢ importante expor o processo virtual das participacdes: devido a
pandemia do coronavirus, houve a necessidade da suspensdo das atividades presenciais e, deste
modo, o presente trabalho deu-se de maneira remota em quase toda a sua integridade.

Ainda sobre o questionario e, apontando também entrevistas com dirigentes e a procura por
terreiros dispostos a participarem do estudo de caso, ha de se saber das limitagdes que se
estabelecem justamente pelo receio em “abrir-se” para a comunidade externa e, com isso, abrir
“brechas” para o racismo religioso, Sousa (2020, p. 73) exp0e as preocupacdes dos participantes e

liderangas religiosas:

Ao saberem que o mapeamento consistia em visitas as casas, entrevistas com suas
liderangas e recolhimento de alguns dados, ante a possibilidade de divulgag@o de
informa¢des como enderegos ou nomes, as falas dos membros do Forum presentes
indicaram que uma das possiveis consequéncias negativas do mapeamento e, desta
forma, um receio dos praticantes, era de que a exposicao gerasse mais inimigos e
normas restritivas.

Por outro lado, visitas fizeram-se necessdrias para elencar os elementos comuns entre 0s
terreiros de Umbanda Almas e Angola, selecionou-se algumas edificagdes em bairros distintos,
realizando-se perguntas direcionadas aos pais € mades de santo responsdveis e, a partir de
levantamento por amostragem, indicar os pontos de interesse em relagdo ao entorno urbano ¢
elementos arquitetonicos. Para tanto, buscou-se terreiros que, de algum modo ou de outro, eram
relacionados diretamente com o autor do presente trabalho, seja por participacdo ativa na
comunidade de santo, como acontece com a Tenda de Umbanda Obalua¢ ¢ Caboclo Ventania, seja

por relacdo com a familia de santo, no caso da Centro Espirita de Iemanja.
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3. PRECEDENTES DE TOMBAMENTOS

31 O PAPEL DO IPHAN NO RECONHECIMENTO DAS RELIGIOES
AFRO-BRASILEIRAS

Condensar a pluralidade de um pais com as dimensodes territoriais do Brasil € uma tarefa que
talvez nunca seja bem sucedida integralmente. A diversidade de culturas que formaram entdo “povo
brasileiro” dificultam ainda mais essa tarefa de sintetizagdo de um simbolo que engloba toda uma
nacdo. Afinal, segundo Meneses (2017), a atividade no campo de patrimdnio imaterial € complexa,
delicada e trabalhosa e se deve deixar de lado preferéncias e ir além. Nao ha, de forma alguma,
fronteiras demarcadas ou rotas seguras para este campo e que deve ser politica — gerida e
compartilhada pelos cidados.

O patrimdénio, como um todo, possui a identificagdo de um Brasil ainda colonial, ou seja,
ainda em formagao, transpassando os elementos relacionados a republica como surgimento de uma
nacdo e, portanto, de uma identidade. Influéncias portuguesas tendem a purificar o passado colonial,
como se o saber-fazer lusitano e formal direcionasse o desenvolvimento do pais. No entanto, muitos
foram os saberes que aqui foram transmitidos e aplicados; saberes estes anteriores as navegacoes e
imperialismo.

E a partir da década de 1980 que o patriménio imaterial plural comega a chamar a atencio
dos técnicos e também da populagdo civil como mantenedora dos costumes. Para Chuva (2017,
apud Burke, 1992), o contexto historiografico, para o campo patrimonial, foi expressivo, pois
acarretou na quebra de paradigmas a respeito de verdades historicas, até entdo, rompendo com a
politica tradicional ou com uma visdo formal das artes, ampliando, entdo, a compreensdo de praticas
e processos cotidianos como parte do patrimdnio nacional.

Tais identidades, ainda para Chuva (2017 apud CANCLINI, 2007), trouxeram também
questdes para os debates que acompanharam a virada epistemologica, através do predominio de
uma perspectiva processual da cultura, que tomava a vida cotidiana como objeto de investigacao.
Bens e praticas culturais até entdo alheios a esse universo passaram a concorrer legitimamente para
serem incluidos na categoria de patriménio cultural.

E a partir desse novo olhar langado ao patrimdnio, principalmente voltado a legitimidade do
cotidiano como pratica de costumes e tradigoes, que as religiosidades ndo dommantes, o mundo
laboral do informal e a vida das minorias, transformaram-se em referéncias de identidades que
traduzem o Brasil diversificado em seus povos ¢ tradicdes. O pais, entdo, passa a reconhecer sua

miscigenagdo e sua produgdo além da visio do colonizador portugués. E na década de 1980,
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também, que o tombamento do Terreiro da Casa Branca, Il¢ Axé Iya Nasso Ok4, localizado em
Salvador, torna-se emblematico para abracar os cultos de matriz africana, adquirindo em si o
sfmbolo necessario para novas pautas, como a luta de representagdes de grupos e identidades
diversificados na categoria de patrimdnio brasileiro.

Ainda que os nimeros oficiais de tombamentos tenham diminuido por mais de uma década
seguinte, houve diferentes religides contempladas com tombamentos, inclundo o Terreiro Axé Opd
Afonja, em Salvador, segundo Chuva (2017, apud MARTINS, 2016); tornando-se ainda mais
evidente a relacdo territorial dos tombamentos, uma vez que a cultura afrodescendente restringia-se
apenas a Bahia. O movimento foi significativo, porém, demonstrando que outros credos além do
catolicismo estavam sendo reconhecidos como patrimonio cultural brasileiro, segundo Martins
(2016).

O TPHAN passa entdo a direcionar um novo olhar as praticas elegiveis ao titulo de
patrimonio cultural, deixando de lado as nocdes de ancianidade, monumentalidade e originalidade,
além da supervalorizagdo das herangas lusitana, abrindo, entdo, espago para o rustico, o
immprovisado e o instavel, como pontua Martins (2016).

Ainda sobre esse novo olhar, Martins (2016) adiciona os diferentes grupos étnicos que
formaram o pais (como afro-brasileiros e imigrantes), até aquelas ligadas a vertentes estilisticas da
arquitetura que durante décadas haviam sido consideradas pelo 6rgdo como expressdes exdticas
comrelagdo a tradi¢do tida como efetivamente brasileira, ou seja, relacionadas ao periodo colonial.

Para Meneses (2012) a visao dos usos e costumes do patrimonio em diferentes individuos e
praticas se faz presente de maneira mais cotidiana: se para um grupo o objeto € vivido, para outro, &
alheio ao seu dia a dia, como se colocasse a parte do que deve ser vivenciado; €, pelo contrario,
estatico e de carater de observagdo. No primeiro grupo, ha valores de apropriacdo afetiva e até
mesmo de estética, de subjetivo e até¢ mesmo existencial.

E nesse primeiro grupo que se busca a relagdo para o patriménio imaterial, principalmente
aquele que tem a salvaguarda através dos costumes daqueles que o praticam de fato - e ndo pelo
patrimdnio que se faz, como denomina Meneses (2012), como uso de cultura, ja que o “uso cultural
da cultura” ndo representa uma teragdo entre as praticas e representacoes, visando e focando
apenas na ultima.

Se os bens culturais de origem africana, no entanto, comegava a ser reconhecida para além
da matriz fusionista dos modernistas, para Martins (2016), a regionalidade dos tombamentos das
praticas de matriz africana, como o oficio das baianas de acarajé, capoeira , jongo, samba de roda,
tambor de crioulas e tantos outros, torna tais tombamentos praticas regionalistas, ignorando seus

legados em regides como o Sul e o Centro-Oeste brasileiro, além do Sudeste, por exemplo,
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excluindo suas praticas nos estados que divergem da Bahia. E, como as praticas imateriais africanas
ndo foram protegidas em estados plurais, ¢ como se tais regides nao fossem marcadas por legados
afro-brasileiros, como expde Martins (2016), transformando a Bahia e reforcando ser esse estado o

sanctum sanctorum da matriz africana da sociedade brasileira.

O patriménio afro-americano no Brasil, é, por si s, um paradoxo: se por umlado, ndo
ha qualquer construcdo, seja edificagdo ou social, em que ndo ha participagdo negra,
por outro, ndo ha manifesto cultural negro que ndo tenha interse¢cdes ora com a
populagdo branca, ora com a populacdo originaria. Nao ha, portanto, um patriménio
afro-americano purista, e segundo as compreensdes acerca de cultura e identidade
anteriormente apresentadas, ndo ha necessidade dessa delimitagdo, a medida em que o
contexto cultural do territério nacional implica em admitir o multiculturalismo. O
patrimonio imaterial brasileiro, por exemplo, possui influéncia africana em muitas de

suas manifestagdes populares (DILL, 2021).

Ainda que terreiros como o Terreiro da Casa Branca (1€ Axé Iya Nass6 Oka, 1986) e do
Ax¢ Opd Afonja (2000), e como Bate-Folha Manso Banduquenqué (2005), o Gantois (Ilé Iya
Omim Ax¢é Yiamasséo, 2005), o Terreiro do Alaketo (Ilé Maroia Laji, 2008), o Il¢ Axé Oxumaré
(2014),11 todos localizados em Salvador, e ainda a Casa das Minas Jeje (2005), em Sao Luis,
tenham alcancado a representagdo de patrimonios materiais, ndo had nenhum terreiro de umbanda
tombado pelo IPHAN, configurando uma sobrevalorizagao das religidoes panteonicas da Costa da
Mina e do Golfo do Benin que atualiza a compreensdao de que o candomblé ¢ mais puro e “mais
africano” do que os demais cultos como a umbanda, tidos como sincréticos (MARTINS, 2016).

Deste modo, sinteses como a umbanda, em que elementos europeus se justapdem a praticas
de origem africana, ndo sdo prestigiadas pelo tombamento federal, criando assim uma hierarquia
fortemente exclusiva entre os cultos afro-brasileiros, em que o candomblé, obviamente também
plastico e sincrético, ¢ isolado e congelado sob a redoma de uma africanidade idealizada, como
adiciona Martins (2016). Rosenfeld (1993, p. 50) inclusive, pontua que: “o ritual de certas religides
africanas sobrevive na sua forma mais pura na Bahia”.

E necessario, portanto, expandir a salvaguarda do legado afro-brasileiro nos demais estados
da federacdo, a fim de garantir a seguranca das culturas e de seus praticantes, além de visar a
perpetuagdo das tradicdes que se firmaram em diferentes facetas, desde cultos, até festividades que
abracam a vida cotidiana da populagdo. Se a Bahia tornou-se, praticamente, a mie dessas
religiosidades ndo dominantes, os demais estados devem ser vistos como seus filhos e filhas e, seus

praticantes, como memoria viva da adaptacdo que as tradigdes vivenciaram para poderem se
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prolongar através das religides. O patrimonio, afinal, deve ser politico ¢ instrumento de reparagdo e

de politicas afirmativas para o povo.

3.2 TERREIRO CASA BRANCA DO ENGENHO VELHO

O terreiro Casa Branca do Engenho Velho, I1¢ Ase Iyai Naso Oka, foi o primeiro terreiro
reconhecido pelo IPHAN como Patriménio Cultural Brasileiro e, consequentemente, inscrito nos
livros de Tombo Historico e Arqueologico, Etnografico e Paisagistico. O processo foi acatado em
1984, sob o nimero 1062-T-82, porém a mscricdo ocorreu dois anos apds a data, em 1986,
segundo Dourado (2011). Dourado (2011) ainda pontua o tombamento como um ato politico de
extrema relevancia, pois, “a inclusdo, por parte do Estado brasileiro, de um templo oriundo da
cultura nagd como integrante legitimo e de direito da cultura nacional a ser protegido legalmente ¢,
por si s6, um fato politico de extrema relevancia.” (DOURADO, 2011, p. 14) E, mesmo ap0s trinta
e seis anos, questdes que foram levantadas acerca das singularidades do novo tombamento
permanecem latentes; o patriménio ndo-eurocentralizado, afinal, praticamente unanime até entao.

O Museu de Magia Negra, cujo tombamento, segundo Dourado (2011), realizou-se em
1938, trata-se de uma colecdo de objetos exoticos oriundos das praticas consideradas primitivas
ou, como o proprio nome informa, de magia negra e feiticaria (DOURADOQO, 2011). Nao ¢ curioso
perceber que os objetos estdo relacionados com o cotidiano dos terreiros de candomblé e,
consequentemente, ligados a pratica religiosa do culto aos Orixds. O acervo foi reunido apos anos
de agdo policial em combate a essas praticas, principalmente sobre a nova moral estabelecida pelo
Estado Novo da Era Vargas, onde reprimia-se o tambor e as giras - e quaisquer relacdes que
pudessem se estabelecer no cotidiano. Ainda que na época os objetos fossem exibidos como
troféus pelas apreensdes dos agentes, “apOs sua iscricdo no Livro do Tombo do Instituto do
Patrimonio Artistico e Nacional (IPHAN) em 1938, passou décadas esquecido e abandonado”
(DOURADO, 2011, apud Corréa, 2009, p. 14).

A relagdo religiosa de tais objetos, no entanto, perde-se com a dissociagdo para com o
terreiro, diferentemente do tombo do Terrero Casa Branca do Engenho Velho, que manteve sua
ritualistica viva e pulsante. Afinal, “O significado de um elemento ¢ uma fungdo e ndo uma
qualidade.” (DOURADO apud SANTOS, 1986, p. 17)

O I1¢ Ase Iya Naso Qka fundou-se no, hoje conhecido, Centro Histérico de Salvador e foi
transplantado para o entdo Engenho Velho, local conhecido na época como Caminho do Rio
Vermelho; a data realocag¢do, no entanto, ainda ¢ desconhecida pelos pesquisadores, especula-se,

porém, que teria ocorrido na primeira metade do século XIX (DOURADO apud SERRA, 2008, p.
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4). O conjunto abre-se para uma movimentada avenida, Vasco da Gama, sob o nimero 463, com
area total de 8.500,38 m? (DOURADO, 2011); a regido ¢ densamente habitada por uma populagao
de baixa renda.

Justificou-se a transferéncia devido a forte repressdo que os levantes de negros ocorridos
nesse periodo desencadearam, fazendo com que as manifestagdes afrorreligiosas fossem
perseguidas. Segundo resumo disponibilizado pelo IPHAN, o Casa Branca ¢ um exemplar tipico
do modelo bésico jeje-nagd, sendo o centro de culto religioso negro mais antigo de que se tem
noticia da Bahia e, consequentemente, do Brasil, considerado com a matriz da nagdo Nago. E até
mesmo possivel ligar suas origens a Casa Imperial dos loruba, povo fundamental para o culto ndo
s6 de alguns candomblés como da propria Umbanda Almas e Angola e representa, assim, um
monumento onde sobrevive a riquissima tradicdo de Oi6 e de Ketu, testemunho da historia de um
povo.

Na parte plana do terreno, que é uma encosta, localiza-se uma praga dedicada a Oxume o
croqui teria sido oferecido por Oscar Niemeyer. Nela estdo os sacrarios dedicados a Danko, em
uma touceira de bambu, Oku ilauié, também conhecido como Barco de Oxum, e a Fonte da mesma
Orixa. (DOURADO, 2011).

Ha muitas construgdes dedicadas aos orixas e a ritualistica do culto, assim como alguns
comodos ja tratados durante o presente trabalho, porém, vale pontuar a presenca exuberante de
vegetagdo por toda a encosta, integrando-se arvores, ervas e tantas outras folhas que sdo utilizadas
para os trabalhos e para o dia a dia da comunidade de Axé.

O tombamento, segundo Dourado (2011), fez-se necessario devido a uma ordem de
despejo realizada pelo proprietario do terreno que o Tlé Ase ocupa; ainda em 1970, o terreiro
perdeu parte de sua area devido a constru¢do de um posto de gasolina, hoje desativado. Como
pode-se ver no mapa anexo abaixo. Foi gragcas a comunidade que a inscricdo para tombamento
ganhou forgas, integrando a Comissao de Defesa do Terreiro da Casa Branca intelectuais e artistas
de renome, inclusive.

Em agosto de 1983, f€z-se reunido com técnicos do IPHAN e alguns convidados com

objetivo de:

discutir e esclarecer alguns pontos relativos a questio da preservagdo do Terreiro da
Casa Branca, no Bairro do Engenho Velho, em Salvador. As dividas se originaram,
basicamente em funciio da peculiaridade da questio, ja que é inédito no 6rgao de
patriménio historico e artistico nacional a proposta de preservacio desta espécie de
bem cultural. (DOURADO, 2011, apud IPHAN, Processo n° 1067-T-82, p.103-5. Grifo
de DOURADO, 2011)
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Evocou-se, entdo, o Conselho Consultivo devido a falta de entendimento dos técnicos e, em
outubro de 1983, a arquiteta Dora Alcantara, coordenadora do Setor de Tombamento do
DCT/IPHAN, nforma que, em reunido com antropologos e demais membros do referido 6rgdo,
todos estavam de acordo com relagdo “ao valor da preservacdo desse local de culto, onde se
manifesta expressao cultural de significativa parcela da populagao nacional de origem africana, cujos
antepassados participaram desde a fase inicial da formacao brasileira.” (DOURADO apud IPHAN,
Processo n° 1067-T-82, p.111) e, ainda sobre o tema, Alcantara apresenta uma posi¢do cética a

aplicabilidade do Decreto-Lein® 25, uma vez que:

A troca de informacdes, que se seguiu a saida do Subsecretario da reunido, conduziu
a apreciacdo do carater extremamente dinimico dos valores etnograficos em questao.
Pelo que nos foi dado compreender, sejam cles espagos arquitetonicos, objetos de
culto, etc., por participarem intrinsecamente do ritual e da propria vivéncia da
comunidade religiosa, tornam-se passiveis de todo o tipo de manutengio e mesmo de
destruicdo.” (DOURADO, 2011, apud IPHAN, 1982, p.112. Grifos de DOURADO,
2011)

E ainda reconhece “a necessidade de incorporarmos ao patrimonio nacional novas areas de

manifestagdes culturais, ¢ inegavel” (DOURADO, 2011, apud IPHAN, 1982) e completa:

Queremos crer, em suma, que os Terreiros de Candomblé, bem como os que lhes
sejam equiparaveis tém tido seu valor reconhecido, na medida em que vém sendo
objeto de estudos e¢ de busca de preservacdo, bem como da divulgacdo desse
interesse; que tais esforcos deverdo culminar com a conquista de uma legislaciio
propria e de cuidados complementares, que lhes assegure a conservacio merecida e
desejavel. (DOURADO, 2011, apud IPHAN, 1982. Grifo de DOURADO, 2011)

O embate ainda considera questdes como as construgdes, objetos materiais, a vegetacao,os
objetivos de culto e demais elementos que possam dar e receber sentido através da ritualistica. E até
mesmo incerteza sobre a garantia que, mesmo com o terreiro tombado, o culto se mantivesse
através dos anos; o terreno, afinal, pertencia a terceiros. A garantia da posse do terreno, no entanto,
foi assegurada pela Prefeitura Municipal de Salvador, que o desapropriou e, posteriormente, foi
doado a Assosciagdo Sao Jorge do Engenho Velho, representante legal do plano civil da
comunidade de santo Tya Naso, conforme Decreto Municipal n° 7.321, de 05 de junho de 1985,
segundo Dourado, 2011, p.16

A finalidade do decreto € uma so:

A desapropriagao, conforme vem explicitada no proprio decreto, teve como finalidade
“a preservagdo e conservacdo do acervo cultural do sitio de valor histérico e
etnografico do Ilé Axé Iya Nassdé Okd ou Terreiro da Casa Branca do Engenho
Velho”. (SERRA, 2008, p. 9). De fato, a propriedade dos terrenos, onde foram
plantados os axé dos terreiros por parte dos seus respectivos eghé, é abs olutamente
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fundamental, como vimos, a preservacio e conservacio desses patrimonios
(DOURADO, 2011, p.16. Grifo meu)

Posteriormente, o préprio Estado da Bahia desapropriou a area construida do posto de
gasolina, reapropriando-se ao Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho, sob a justificativa de
utilidade publica e pela historicidade da ocupagdo do terreno pelo terreiro.

Ao contrario do pensamento positivista, 0os objetos, construcdes e saber-fazer relacionados
aos terreiros e povo de santo ndo sdo desmembraveis entre si; sdo, em verdade, intimamente ligados

€ essenciais para que o outro exista ou porte seu axé. Como expde Dourado,

Ora, sendo o candomblé, como vimos, um sistema dindmico onde cada parte estd em
permanente relagdo como todo, a mera preservagdo de algumas de suas partes —se é
que ¢ possivel chamar de partes a vegetagdo, as edificacdes, as fontes etc., — em
detrimento de outras tantas, viria romper o fluxo do axé (forga propulsora, insistimos),
destruindo inteiramente o sistema, tornado agora inerte, sem vida (DOURADO, 2011,

p-17)

Em contra partida,

Por outro lado, os terreiros de candomblés estdo também passiveis de serem
“destruidos, demolidos ou mutilados”, como lembra a arquiteta Alcantara, ou seja,
estdo vulnerdveis, como qualquer bem patrimonial, & “cessacdo de algum estado
primitivo ou de uma situagdo anterior” (CUNHA, 2010), dai a necessidade de sua
protecgdo legal. (DOURADO, 2011, p. 17)

A singularidade do tombamento se faz devido a tenuidade do material para com o imaterial:
se uma construgao for demolida, devido a fins de manutengao ou adequagao, ainda assim existira o
ax¢ dos assentamentos ¢ a manuten¢do do culto ndo sofrera grandes danos. Contudo, o contrario
ndo ¢ verdadeiro; se os assentamentos ali plantados forem, de alguma forma, destruidos ou
maculados, todo o complexo terd sido desligitizado e o culto sofrerd danos praticamente
irreparaveis. Para Dourado (2011), neste mesmo caso, onde o axé, que lhe da razio e significado,
for retirado, “poder-se-ia dizer: o inteiro templo e ndo so esse edificio foi destruido. Nao existira
mais o terreiro de candombl¢, mas somente as inertes edificacdes materiais que antes o compunham,
meras paredes sem razio de ser, espagos vazios de significados”.

E importante, portanto, que se leve em consideracio as inter relagdes entre os objetos e
edificios e que se deixe de lado, mais uma vez, a literatura e pensamento positivista acerca do tema,
que merece atengao especial e um olhar cuidadoso das instituicdes de protegao patrimonial. Afinal,
como pontua, por fim, Dourado, “o que existe ¢ uma relagdo absolutamente indissocidvel e dindmica
entre 0 que ¢ imaterial e material, semelhante, alids, ¢ bom lembrar, aquela existente entre o orum (o

mvisivel) e o ayé (o mundo visivel) que, embora distintos, coexistem e se interpenetram”.
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E ainda, sobre o tombamento de terreiros:

Preservar um terreiro de candomblé ¢, fundamentalmente, zelar para que o ax¢ que lhe
foi implantado e que lhe confere existéncia se mantenha, flua e se desenvolva, ou
seja, ¢ cuidar para que a posse do terreno permanega entre os membros da
comunidade, evitando inclusive que, nas suas imediacdes, sejam construidas
edificagdes altas que venham a devassar o seu interior, expondo rituais restritos a
olhares estrangeiros ao culto; é evitar que nas suas cercanias venham a se instalar
fungdes que impliquem poluigdo sonora, garantindo assim que os sons dos
atabaques ¢ dos canticos exergam a sua agdo de chamar e recepcionar os orixa; ¢
vigiar para que as suas matas se mantenham vicejantes e as suas fontes
incontaminadas; é garantir a existéncia e o livre acesso pela comunidade a matas e
fontes que sdo eventualmente utilizadas pelo egbé, quando elas ja ndo mais existem
em sua plenitude dentro do proprio terreiro. Preservar um terreiro de candomblé é,
enfim, entender o seu carater ¢ peculiaridade, ndo permitindo ou admitindo que
intervengdes e agdes, muitas vezes comuns, aceitaveis ou mesmo desejaveis embens
de outra natureza, desrespeitem e ponham em risco a integridade essencial desses
bens. Exige, pois, como todos os bens patrimoniais em geral, modos de interpretacdo
proprios e atuagao sensivel (DOURADO, 2011, p.18)

Tal apontamento resume bem a proposta ¢ a importancia do tombamento para com a
comunidade de santo e sua historia. E € necessario refletir sobre as estratégias para a valorizagao
das especificidades culturais das diferentes comunidades tradicionais. Acredita-se que os lugares
materializam cada uma das identidades e diversos povos e culturas que operam simultancamente no
territorio nacional ¢ devem ser pensados como instrumento de resisténcia e afirmagdo cultural
(DILL, 2021).

Figura 02: planta baixa do barracio do Terreiro Casa Grande do Engenho Velho (Tlé Ase
Iy Naso Oka).
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Legenda: 1- Saldo de festas; 2- Coroa de Xangd; 3- Orquestra; 4- Quarto dos Ogans; 5-
Quarto de Xang0; 6- Nicho; 7- Quarto; 8- W.C.; 9- Sala; 10- Quarto de Oxal4; 11- Quarto do
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ax¢; 12- Quarto da lalorixa; 13- Quarto da lIakekeré; 14- Quarto de vestir; 15- Sala de refeigoes;
16- Despensa; 17- Cozinha; 18- Quintal. Fonte: DOURADO, 2011, apud IPHAN, 1982
Figura 03: planta baixa do barracio do Terreiro Casa Grande do Engenho Velho (TI¢ Ase

Iya Naso Qka) com destaque para os comodos comuns aos terreiros de Umbanda.
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Fonte: DOURADO, 2011, apud IPHAN, 1981, com destaques elaborados pelo autor.

Destacam-se, entdo, os comodos em comum com os terreiros de Almas e Angola
analisados durante o desenvolvimento do trabalho, sendo eles, o Saldo de Festas, o Quarto de
Vestir, a Cozinha e as despensas. E necessario, contudo, que ignore as dimensdes a fim de
comparacdo. Esta ¢ apenas uma das construgdes presentes no complexo do Terreiro Casa Branca
do Engenho Velho, que traz, como citado, muitos outros elementos que arquitetam e que mantém o
rito. Para a Umbanda, no entanto, esses espacos diluem-se ao meio urbano e, muitas vezes,

torna-se dificultoso o acesso aos elementos, principalmente os naturais.
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Figura 04: implantagio do conjunto do Terreiro Casa Branca do Engenho Velhoo (I1é Ase
Iya Naso Oka).

Levantamento do conjunto da Casa Branca, realizado pela equipe do Projeto MAMNBA
em 1981 e anexado ao pedido de tombamento. Na parte baixa, vé-se a area entdo ocupada por um
posto de gasolina, mais tarde desapropriada e anexada ao terreiro, hoje Praca de Oxum.

Legenda: 1- Acesso; 2 - Dank6: Bambuzal, 3- Tku iluaié: Barco de Oxum; 4 - Fonte de
Oxum; 5 - Casa de Exu; 6 - Fonte de Oxumar€; 7 - Casa de Ogum; 8 - Casa de Xangd Ayra; 9 —
Casa de Obaluai€ ¢ Nand; 10 — Barracdo; 11-Casa de Bale: assentamento dos ancestrais; 12 -

Casa de Ox0ssi; a - Arvores sagradas. Fonte: DOURADO, 2011, apud IPHAN, 1981

3.3 TOMBAMENTOS DE TERREIROS

O primeiro tombamento de terreiro no Brasi, em 1986, foi apertado e cheio de
controvérsias, com duvidas e insegurancas referente ao carater da edificacdo e de seus usos e
significados. Os principais impasses do caso diziam respeito a propriedade do imoével onde o
Terreiro Casa Branca do Engenho Velho esta instalado. A solugdo sobre a posse do terreno onde
estd situado o terreiro foi solucionado com uma desapropriagdo realizada pelo municipio de

Salvador (HOSHINO, 2021); outra duavida foi em relagdo a adaptacdo dos critérios até entdo
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utilizados pelo 6rgdo de tombamento, IPHAN, para bens semelhantes. O debate, infelizmente,
segue até hoje.

Tombamento ¢ um ato do Poder Executivo que reconhece como relevante para a cultura e a
identidade do pais, do estado ou do municipio onde ele se situa (HOSHINO, 2021). Ele também se
baseia nos valores e tradicdes das proprias comunidades, passando a receber especial protecao do
Estado. No caso do patrimonio material, por exemplo, pode facilitar incentivos e mvestimentos para
a sua preservacdo (HOSHINO, 2021). No entanto, uma edifica¢cdo tombada também tem maiores
restricdes para seu uso, alteragdo ou comercializagdo, uma vez que sua protecdo visa protegé-lo
contra a descaracterizagao.

Mesmo que a partir da Constituicdo de 1988, que trouxe novas visdes e valorizagdo da
cultura popular, ¢ notoria, ainda, a disparidade entre a quantidade de bens tombados alusivos as
matrizes culturais européias, como igrejas, ¢ de bens indigenas ou afro-brasileiros, como os
terreiros. (HOSHINO, 2021). A patrimonializagdo, portanto, ¢ um poderoso instrumento politico e
coloca em questdo as narrativas oficiais que desejam construir as prioridades na agenda publica;
mais do que uma escolha técnica.

Ainda que seja possivel o tombamento a partir das vontades e anseios dos pais e maes de
santo, como também da comunidade, é necessario ser critica acerca deste instrumento. E preciso,
pois, avaliar com cautela as consequéncias que o tombamento implica, como as questdes juridicas e
o seu reconhecimento, ja que qualquer bem tombado passa a receber vigilincia e fiscalizacdo do
poder publico. (HOSHINO, 2021).

A depender do tombamento, a partir do modo em que foi oficializado, uma modificacdo no
barracdo ou na casa de santo deverdo ser previamente avaliada pelo orgdo responsavel pela
mscricdo do patrimonio. O ideal, portanto, é que a comunidade de santo construa as etapas e
normas juntamente com os Orgdos, numa participacdo ativa entre as partes. Deve-se, entdo,
construrr uma forma de gestdo compartilhada com o corpo técnico, como conselheiros € comités,
além de planos de salvaguarda com atribuicdes definidas. (HOSHINO, 2021).

O tombamento, por outro lado, ndo aparece simplesmente como um instrumento de
manutengao arquitetonica; ele tem sido utilizado, em muitos casos, para proteger a comunidade da
pressdo da urbanizacdao, de empreendimentos que ameacem seu territorio tradicional, de processos
de despejos ou remogao forgada e mesmo edificacdes que descaracterizem seu entorno ou violem a
privacidade de seus ritos (HOSHINO, 2021). Historicamente, situagdes como o funcionamento de
um posto de gasolina junto ao templo, a tentativa de grilagem de terras ou a implantagdo de prédios
com visibilidade direta para o mterior dos terreiros sagrados ja foram enfrentados por essa

ferramenta de protecao (HOSHINO, 2021). A articulagdo, entdo, entre politicas de patrimonio e o
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planejamento urbano ¢ fundamental para minimizar os conflitos entre as vizinhangas e garantir que os
terreiros € centros sejam protegidos também em outros niveis da politica publica (HOSHINO,
2021).

Vale ressaltar que o tombamento ndo ¢ o Unico instrumento capaz de garantir a seguranga e
perpetuagdo do rito: inventarios e registros de bens imateriais como oficios, celebragdes, saberes e
formas de expressdio podem ser igualmente meios de garantir a continuidade de tradigdes
associadas aos povos de terreiro (HOSHINO, 2021). “Entre eles, o registro de lugares ¢ uma
categoria que vem sendo experimentada para a protecdo dos espagos de uso comum do
povo-de-santo, como certos rios, lagoas, praias e areas verdes que sdo entendidos como morada
de divindades e espiritos onde ocorrem ritos coletivos”. (HOSHINO, 2021). E importante lembrar
que todos esses locais integram o universo do terreiro, em sua territorialidade tradicional, conforme
a Convencao 169 da Organizagdo Internacional do Trabalho, da qual o Brasil € signatario, sobre

povos indigenas e tribais (HOSHINO, 2021).
Por fim,

o tombamento, assim como o reconhecimento da terminologia da arquitetura de
terreiros ¢ outros instrumentos, permite valorizar as inimeras contribuicdes
culturais, construtivas, socioambientais e sagradas que o povo de axé tem,
historicamente, feito a sociedade brasileira, e fortalecem o combate ao racismo

religioso e estrutural. (HOSHINO, 2021)
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4. UMBANDA

O catolicismo tem sido historicamente a religido majoritaria no Brasil, sendo que, até 1950,
90% da populagdo assumia-se como tal, segundo Prandi (1996, p.11-2), cabendo a outras fés a
alcunha de minoritarias, mas que, nem por isso, ausente de importincia religiosa e cultural. As
religides de afro descendéncia, inseridas nesse ultimo grupo, poderiam ser incluidas na categoria de
religides etnias, religides de preservacdo de patrimonios culturais dos antigos escravos africanos e
seus descendentes, ainda de acordo com Prandi (1996). Ainda que ndo se tivesse qualquer registro
no Livro do Tombo do hoje Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional, criado apenas
em 1937.

A organizagdo das religides negras deu-se recentemente, como pontua Prandi; ¢ durante as
ultimas décadas do século XIX que as ultimas levas de escravizados chegaram no Brasil e
fixaram-se principalmente nos centros urbanos, possibilitando um maior contato entre eles. E, para
Prandi, um fato que proporcionou “condicdes sociais favoraveis para a sobrevivéncia de algumas
religides africanas, com a formagao de grupos de culto organizados”. (PRANDI, 1996, p. 12)

Das religides que se relacionam com o culto ao Orixa, pode-se dizer que a Umbanda tem
sido reiteradamente identificada como a religido brasileira por exceléncia, pois, nascida no Brasil, ela
resulta do encontro de tradicdes africanas, espiritas e catolicas” (PRANDI, 1996m apud
CAMARGO, 1961; CONCONE, 1987; ORTIZ, 1978)

Antes de apontar os precedentes e origem da Umbanda, de modo geral, € importante trazer
o significado de “culto”, termo utilizado no presente trabalho para denominar as giras e encontros
dentro da religido. Ainda que culto seja utilizado geralmente para os encontros das religioes
protestantes, faz-se valer dos seguintes significados, segundo o dicionario Michaelis (2015): (1)
Reveréncia ou veneracdo que se presta a um santo ou a uma divindade em qualquer religido. (2)
Conjunto de praticas e ritos organizados por uma religido que sao dedicados a uma divindade; ritual.

A Umbanda surge, antes de mais nada, como um mito que muito se relaciona com a propria
formagdo do Estado brasileiro. Como um mito fundador que tem, entre seus objetivos, a unido de
todos aqueles que ficaram periféricos aos eventos divulgados como representantes da autonomia
brasileira, geralmente ditados por uma elite branca e de raizes européias. A fundagdo da Umbanda
resume, em seu mito, 0 povo origindrio, em sua pajelancia e relacdo com a natureza, 0s negros
sequestrados para o Brasil colonia na condigao de escravos e, por fim, como condi¢ao de inser¢ao
em uma sociedade padronizada pelos costumes desta elite, a mescla com o chamado espiritismo,

pratica mediinica mais aceita devido a sua formag¢do em Paris. Como Simas (2019) descreve:
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A versdo mais famosa para a criagdo da umbanda transita emtormo do dia emque no
distrito de Neves, na cidade de Sao Gongalo, Rio de Janeiro, o jovem Zélio
Fernandino de Moraes sofreu uma paralisia inexplicavel. Z¢lio teria, depois de certo
tempo, se levantado e anunciado a propria cura. A mie do rapaz o levou a uma
rezadeira conhecida na regido, que incorporava o espirito do preto velho Tio
Antonio. Tio Antonio disse que Zélio era médium e deveria trabalhar esse dom. No
dia 15 de novembro de 1908 (algumas versdes sugerem que o fato teria ocorrido em
1907), por sugestdo de um amigo do pai, Z¢lio foi levado a Federagdo Espirita de
Niterdi. Subvertendo as normas do culto, Zélio levantou-se da mesa emque estava e
disse que ali faltava uma flor. Foi até o jardim, apanhou uma rosa branca e colocou-a,
com um copo de agua, no centro da mesa de trabalho. Ainda segundo a versdo mais
famosa, Zélio incorporou um espirito e simultaneamente diversos médiuns presentes
receberam caboclos, indios e pretos velhos. Instaurou-se, na visdo dos membros da
Federagao Espirita, uma confusdo sem precedentes. Ao ter a atengdo chamada por
um dirigente da Federagdo Espirita, o espirito incorporado em Zélio perguntou qual
era a razio para evitarem a presencga dos pretos e caboclos do Brasil, se nemsequer
se dignavam a ouvir suas mensagens. Um membro da Federagdo inquiriu o espirito
que Z¢&lio recebia, com o argumento de que pretos velhos, indios ¢ caboclos eram
atrasados, nao podendo ser espiritos de luz. Ainda perguntou o nome da entidade ¢
ouviu a seguinte resposta: “Se julgamatrasados o espirito de pretos e indios, saibam
que amanha darei inicio a um culto em que os pretos ¢ indios poderdo dar sua
mensageme, assim, cumprir a missdo que o plano espiritual lhes confiou. Ese querem
saber meu nome, que seja este: caboclo das Sete Encruzilhadas, porque ndo havera
caminhos fechados para mim.” E sintomético que a umbanda tenha comegado a
estruturar o seu culto em um momento singular dos debates sobre a construgdo da
identidade nacional: o pos-abolicdo e as primeiras décadas da Republica. Em certo
sentido, o que o caboclo das Sete Encruzilhadas anuncia ndo € s6 a religido.

A Umbanda, como religido, ¢ composta por diversos elementos, sendo eles: divino (orixas e
guias espirituais); doutrinarios (reencarnacdo, lei do karma, etc); principios filosoficos (amor,
caridade e f¢); rituais (abertura e encerramento das sessdes, pontos cantados, etc); misticos (forma
de atuacdo dos orixds, guias e alquimia); humanos (médiuns, babds, ialorixds e babalorixas),
segundo Luz (2018, p. 22); esses elementos, no entanto, variam de terreiro para terreiro, como Luz
aponta, tendo em vista suas ramificagdes.

O mito ndo ¢, segundo Tuan (1983), uma crenca que possa ser facilmente verificada ou
negada pela evidéncia dos sentidos e, como os seres humanos ainda t€ém conhecimento limitado, o

mito ndo € uma coisa do passado (TUAN, 1983). Descartar a ideia do mito pde em risco uma visao

de mundo (TUAN, 1983). A saber:

Pode-se distinguir dois tipos principais de espaco mitico. Em um deles, o espago
mitico é uma area imprecisa de conhecimento deficiente envolvendo empiricamente
conhecido; emoldura o espago pragmatico. No outro, ¢ o componente espacial de
uma visdo de mundo, a conceituagdo de valores locais por meio dos quais as
pessoas realizamsuas atividades praticas. (TUAN, 1983).

Os espagos miticos persistem pois, sempre havera areas do imprecisamente conhecido e do
desconhecido, e algumas pessoas serdo levadas sempre a compreender o local do homem na

natureza de uma maneira holistica (TUAN, 1983).
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Os espagos miticos persistem pois, sempre havera areas do imprecisamente conhecido ¢ do
desconhecido, e algumas pessoas serdo levadas sempre a compreender o local do homem na
natureza de uma maneira holistica (TUAN, 1983).

Comparado ao candomblé, como expoe Prandi, tem o processo de iiciagdo mais simples e
menos oneroso, além de ndo realizar o sacrificios de animais. Tornou-se, devido a influéncia do
kardecismo, ou espiritismo de mesa, deveras mais ocidental que as demais, ainda que ndo tenha
concluido o processo e fica “a meio caminho entre ser religido ética, preocupada com a orientagao
moral da conduta, e a religilo magica, voltada para a estrita manipulagdo do mundo”. (PRANDI,
1996, p.14)

No sentido ético, faz-se valer a no¢ao judaico-crista do conceito de pecado. A diferenga
entre bem e mal, para os umbandistas e candomblecistas, depende basicamente da relagdo entre o
filho de santo e seu orixd. Nao ha, portanto, um sistema de moralidade universal, pois o que € certo
ou errado ¢ particular ao individuo e ao orixd cultuado (PRANDI, 1996, p. 20). Mesmo sobre o
polémico sacrificio animal, € necessario entender que o culto demanda a menga, o sangue, € a carne
dos sacrificios ¢ comida pelos membros da comunidade religiosa em comunhdo e festividade. De
qualquer maneira, essa cerimonia ¢ reservada aos membros da comunidade do santo, sendo
conduzidas em espagos privativos. (PRANDI, 1996, p. 20)

Seria erroneo, ademais, ler as religides de culto ao Orixa sob a perspectiva ocidental. Como
afirma Rosenfeld,

seria umerro aplicar, semmais, as estruturas do pensamento ocidental a interpretacao
do mundo conceitual do candomblé, inculcando a logica aristotélica nesse protéico
mundo de pensamentos fortemente carregado de emogdes e que possui suas
proprias classificagdes e categorias (ROSENFELD, 1993, p.51)

Apesar de ser tida como exclusivamente brasileira e trazer em sios simbolos formadores do
pais, a Umbanda pode ser encontrada também na Argentma, Uruguai, outros paises
latino-americanos, e at¢é mesmo estendendo-se pela Europa, a exemplo Portugal (PRANDI, 1996
apud ORO; FRIGERIO; CAROZZI; Pl HUGARTE; PRANDI; POLLAK-ELTZ; PORDEUS)

Um nome que precisa ser citado quando locamos a Umbanda em Floriandpolis, ¢ o de
Malvina Ayroso de Barros, conhecida como Mae Malvina, um dos mais reverenciados na religido

afro-brasileira (SILVA, 2016) e pioneira, conquistando a popularidade e reconhecimento pela luta
pela religido:
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Fundara seu terreiro “Centro Espirita de Sao Jorge” no ano de 1947 e o registra
oficialmente no ano de 1953, para sc¢ tornar, anos depois, segundo discursos
instituidos sobre a mesma, a pioneira da Umbanda em Floriandpolis (SILVA, 2016,

p-15)
Mae Malvina teria conseguido o respeito midiatico afirmando-se como poténcia na luta das
religides de matriz africana na cidade de Floriandpolis, ainda que tenha sofrido perseguicdes no

icio de sua trajetoria, trazendo visibilidade para a Umbanda no territdrio catarinense.

Em entrevistas retiradas do trabalho de Cristiana Tramonte (2001) podemos ver que a
mie de santo teria sofiido perseguicdes por parte da policia local apos a criagao de
seu terreiro na década de 1940. Porém, em reportagens ja na década de 1970 a
personagem aparece como uma lider religiosa de extrema importancia para a Umbanda
local (SILVA, 2016, p. 15-6)

Hoje, em nimeros relativos, as religibes de matriz africana, inclusive as denominadas
“umbandas”, t€ém forte presenga no estado, considerando sua populacdo total em relagdo aos
adeptos do santo. Como expde Sousa (2020), ¢ consideravel o vigor das manifestagdes
afro-brasileiras na regido, considerando-se seu contingente populacional e o fato de Santa Catarina
ser o estado considerado no Censo 2010, realizado pelo do IBGE (Instituto Brasileiro de Geografia

¢ Estatistica), como o mais branco do Brasil.

4.1 ALMAS E ANGOLA

Ja a Umbanda Almas e Angola, propriamente dita, surge através do Pai Luiz D’Angelo de
Xang6, no Rio de Janeiro, juntamente com um sacerdote de candomblé, tido como a origem dos
cultos africanos. O nome desse sacerdote, infelizmente, é desconhecido das fontes. A partir dessa
parceria, introduz-se a umbanda as denominadas “feituras de santo” (LUZ, 2018, p.27). A intengcao
era formar ‘“verdadeiros” ialorixas e babalorixas de Umbanda, com ritualistica semelhante a
praticada pelos cultos africanos e tidos como “puros”.

Sabe-se que, na década de sessenta, com o avango da migragdo do Nordeste para o
Sudeste, o candomblé comecou a penetrar o territério da Umbanda, e muitos umbandistas iniciaram
a transi¢do para o culto mais tradicional. (PRANDI, 1996, p. 15). E com esse movimento, também,
que as criticas acerca da branquitude do culto aos Orixas faz-se presente em detrimento da
“pureza” do candomblé nordestino, considerada mais misteriosa, mais forte, mais poderosa que sua
moderna e embranquecida descendente. (Prandi, 1996, p.15). A Umbanda Almas e Angola, como

culto, difere-se justamente das demais pela sua tradicdo voltada ao candomblé, além da
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miscigenagdo geral da umbanda, com a cultura amerindia ¢ de demais povos formadores do Brasil
contemporaneo.

A Almas e Angola chega em Florianopolis na década de 1950 (NUER, 2020, apud
CARDOSO; HEAD; TRAMONTE) e, segundo relatos transmitidos de geragcao em geragdo, Mae
Ida de Xangd, Guilhermina Barcelos, teria ido ao Rio de Janeiro apds solicitagdo de suas entidades
espirituais com a prerrogativa de se “fortalecer” espiritualmente; 14 procurou o pai Luiz D’ Angelo, ja
praticante do culto de Almas e Angola, que muitas vezes ¢ visto como uma doutrina paralela a
Umbanda e ndo como vertente da mesma.

Mae Ida ja era dirigente de um terrero em Florianopolis, que levava o nome de Centro
Espirita Sdo Jer6nimo, localizado no bairro Saco dos Limdes. Em 1949, entdo, realiza as suas
obrigacdes e torna-se praticante do ritual de Almas e Angola, tornando-se a primeira em Santa
Catarina (LUZ, 2018, p.29).

Em Florianopolis e regido, o Almas e Angola é tido como o culto com maior numero de
adeptos e, consequentemente, de imoveis religiosos, (NUER apud Martins 2006; Tramonte, 2001),
totalizando, segundo mapeamento realizado em 2017, 109 terreiros e casas em Florianopolis, e
outras 101 espalhadas entre Biguacu, Palhoga e Sdo José (NUER, 2017). Destes terreiros
localizados na capital de Santa Catarina, 03 casas estdo localizadas no centro do municipio, 07 na
agronomica, 02 no Cacupé, 11 em José¢ Mendes, 05 no Saco dos Limdes e 03 casas na Trindade.
(NUER, 2017).

O numero concentrado de terreiros no bairo José Mendes justifica-se pela presenca da
populagdo negra na formacao da regido, vinculada as armagdes baleeiras, ainda que a atividade
tenha se desenvolvido no sul da ilha, assim como pela presenca e proximidade do Macigo do Morro
da Cruz, popularmente conhecido como “Morro da Macumba” (NUER, 2017).

Os territorios negros “marcam os lugares de memorias negras, desde os diversos espacos
de trabalho do negro nas cidades aos espagos destnados as suas manifestacdes culturais, que
mcluem, além das praticas culturais cotidianas, as praticas de resisténcia negra a escravidao e ao
racismo” (DILL, 2021, apud ZUBARAN; SILVA, 2012). Os espagos produzidos pela populagao
negra, a qual tende a ser apagada por uma relagao desequilibrada de poder, sao findamentais para
a resisténcia da memoria, propagacao de luta e continuidade da cultura, como apresenta Dill (2021).

O modelo de politica cultural estabelecido no Brasil ainda tende a legitimar apenas uma
pequena parcela da populagdo como produtora de memoéria, histdria e cultura (DILL, 2021, apud
NOGUEIRA, 2016). Esse processo historico, que evidencia elites colonizadoras e imigrantes de
origem curopeia, tende a inviabilizar os povos origindrios ¢ as populagdes de origem africana,
fundamentais para a constru¢ao do pais
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Hoje, no entanto, o ritual praticado em Santa Catarina sofreu alteragdes desde a iniciagdo
de Mae Ida, ainda que alguns terreiros mantenham-se mais tradicionais aos ensinamentos da ialorixa
primogénita; ainda assim, mostra-se em melhor manutencdo se comparada a sua origem carioca,
onde o ritual se extinguiu, uma vez que varios pesquisadores ndo mais o localizam (LUZ, 2018,
p.30-1); Sousa (2020) corrobora com esse desaparecimento da Almas e Angola carioca,
pontuando sua existéncia apenas em Santa Catarina.

As obrigacdes posteriores, conhecidas hoje como reforco, foram introduzidas ao ritual
catarinense por Pai Evaldo de Oxald, que, seguindo os passos de sua mie de santo, procurou
possibilidades de “fortalecer-se” dentro do culto. Sob a tutela de seu tio de santo, Orlando, Evaldo
recolheu-se e deu inicio ao reforco de sete, quatorze e, posteriormente, de vinte € um anos (LUZ,
2018, p.32-3). Essa mudanga no ritual foi passada aos seus filhos, netos e consequentemente por
toda a “nova” Almas e Angola. E nesse momento, também, que Sio Miguel Arcanjo é tomado
como patrono do ritual.

Para ciéncia, ¢ necessario que se entenda que um filho de santo, termo aqui utilizado para
identificar todos os membros ativamente participativos dos terreiros, passa por diversas etapas
dentro da sua trajetéria como médium. A chamada Coroa de Santo faz-se, dentro da Almas e
Angola, da seguinte maneira: anjos de guarda, oboris, pais e mdes pequenas, baba, baba reforgo de
7, baba reforco de 14 e por fim, baba refor¢co de 21 ou tatalorixd e cada titulo ¢ conquistado

através de feituras singulares a cada etapa, que levam décadas até serem concluidas.
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5. ESTUDOS URBANOS

“O terreiro ¢ uma casa acolhedora, de rmdos, onde aqui a gente perde os
titulos 14 fora. S3o todos aqui meu pai, minha mde, meu irmio. E uma
familia unida. Essa casa, esse terreiro, como queira nominar ¢ um grande
utero, onde cabe todos seus filhos e todos encontram aconchego, respetto,
carinho e, quando necessario, um apoio”

(Mae Carmem de Obatald)

Reunir dados acerca dos praticantes de Umbanda Almas e Angola e seus terreiros ¢ dificil,
pois, muitas vezes nem mesmo 0s proprios médiuns assumem essa como sua religido, como aponta
Pedro (1999, p. 68), denominando-se espiritas. Quem eles sdo, onde estio e seu numero total
acaba sendo impreciso. A mvisibilidade dos templos de culto € outro fator: “[eles] ndo estdo em
antigos cinemas, nem na praga da cidade” (PEDRO, 1999, p. 68). Tal invisibilidade se pde também
como fator de seguranga, como estratégica por décadas de proibigdo e de ataques. A imprensa
também faz seu papel, omitindo o cotidiano e feitos das casas de santo espelhadas pela cidade de
Florianopolis e sua regido, ndo mencionam sequer um fato ocorrido dentro da religido ao passo que
procissoes e festas catolicas sio manchete varias vezes durante o ano (PEDRO, 1999, p.68).

A combinagdo entre producdo intelectual e politicas de Estado parecem colaborar para a
criagdo de um imagmnario social relacionado a ideia de nagdo e identidade que mvisibiliza ndo
somente as religides afro-brasileiras em outras regides do pais, como também a propria presenga
negra. (SOUSA, 2020)

Os eventos sdo televisionados apenas em momentos pontuais € pouco aprofundados dentro
das reportagens: as festas de lemanjd, em fevereiro, e durante as comemoragdes de ano novo, data
comum de se ansiar previsdes oriundas do jogo de buzios (PEDRO, 1999, p.69).

Na descricdo genérica das fachadas, assim como os muros, geralmente brancas dos
terreros de Almas e Angola, ¢ uma caracteristica majoritdria e herdada do candomblé,
diferenciando-se pela auséncia da bandeira branca deste tltimo. O padrdo da fachada segue-se
para o iterior da casa, onde os azulejos ¢ esquadrias assumem o branco, que também ¢
relacionado ao Orixa Oxald. A presenca de placas informativas ndo seguem um padrao, mas grande
parte dos terreiros de Almas e Angola em Floriandpolis comecaram a inserir, em seus imoveis, a
identificacdo do culto, geralmente com titulos como “Tendas”, “Centro de Caridade” e “Associagdo
Espiritual”, titulos estes que conversam com o espiritismo, legado orundo das perseguicdes e

preconceitos do Estado Novo. Como expde Simas (2018):
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No inicio do século XX, a Republica criminalizava a cultura popular. A onda dos
donos do poder era modernizar o Rio de Janeiro em padrdes europeus, adotando
Paris, a capital francesa, como modelo de conduta e urbanidade. Nesse clima, as
manifestagdes populares dos pretos e dos pobres em geral eram reprimidas na base
do cacete.

O axé ¢, conforme ensinamentos passados entre geracdes pela comunidade de santo,
geralmente de forma oral, a forca vital, energia e principio da vida, basicamente, a for¢a sagrada dos
Orixas. E também, segundo Prandi (1996, p. 5), o nome que se da as partes dos animais que
contém essas for¢as da natureza viva, que também estao nas folhas, sementes e nos frutos sagrados.

O axé, em verdade, desdobra-se em diversos significados:

Axé é béncdo, cumprimento, votos de boa sorte e sindnimo de amém. Axé é poder.
Ax¢ ¢ o conjunto material de objetos que representam os deuses quando estes sdo
assentados, fixados nos seus altares particulares para ser cultuados. Séo as pedras e
os ferros dos orixas, suas representa¢des materiais, simbolos de uma sacralidade
tangivel e imediata. Axé é carisma, ¢ sabedoria nas coisas-do-santo, é senioridade.
Ax¢ se tem, se usa, se gasta, se recompde, se acumula. Ax¢é € origem, ¢ a raiz que vem
dos antepassados, ¢ a comunidade do terreiro. (PRANDI, 1996, p. 5)

Sobre a relacdo entre a natureza, entende-se que ela é sacralizada, ndo s6 uma paisagem
pictorica (VELAME, 2021). A natureza torna-se uma construgdo ¢ habitat dos deuses e deusas,
uma natureza encantada, onde o sagrado, através do fluxo de axé esta presente em determinados
lugares: pedras, fontes, riachos, mata e arvores, sendo também alimentados por diversos rituais.
Torna-se, entdo, uma manifestacdo e erup¢do do sagrado no mundo. E as arvores dentro dessa
sacralizagdo do natural tornam-se templos de divindades africanas (VELAME, 2021).

A arquitetura dos terreiros, entdo, abrange-se ndo so para o construido em si, mas também
para o meio natural que o permeia. Constitui-se em uma arquitetura de rvores em movimento, feita
pelos mortais guiados pelo sistema de ax€, tornando-se parte integrante dessa natureza divinizada
(VELAME, 2021). Consequentemente, ndao hd uma arquitetura enquanto paisagem pictorica,
artificial, isto ¢, uma cria¢do humana como algo em contraposicdo ou dominio da natureza; pelo
contrario, a arquitetura do terreiro ¢ uma continuidade, uma extensdao da natureza sacralizada, uma
integracdo da moradia das divindades, Orixas, e ancestrais, potencializando o sistema dindmico do
ax¢, cujos elementos fundamentais estdo nas arvores sagradas. (VELAME, 2021).

As arvores sagradas sao consagradas juntos aos seus orixas a ela relacionados e tornam-se
elas proprias elementos arquitetonicos (VELAME, 2021), elas servem como morada do divino,
habitat das relagdes sacras e trazem as dimensdes mitologicas, ancestrais, rituais ¢ de fundamento

dentro da religido.

46



Iroco, por exemplo, para as nagdes Ketu, Nago, e Ijexa, o orixd da arvore e a arvore
orixa, chamada de Iggi Olorum, arvore do senhor dos céus (Olodumaré), porque tem
raizes aéreas que vem do alto. Conforme o mito Ioruba, Iroco ¢ considerado o
responsavel pela ligagdo entre o céu (Orum) e terra (Ai€), é o simbolo do tempo, é a
propria eternidade. (VELAME, 2021)

Ainda que haja diferencas entre as nagdes, geralmente a Gameleira-Branca (Ficus
religiosa) apresenta-se como a personificacdo do tempo da comunidade de terreiro. E a relacao
para com o tempo ¢ a presenga frente a morte, entendida enquanto uma presenca que se da na

auséncia (VELAME, 2021).

Essa relagdo ¢ trazida no mito ioruba que diz que a arvore Iroco nunca seria extinta,
personificando a eternidade, passando a ser a morada dos mortos, o abrigo eterno
dos ancestrais. Iroco mora no tempo sendo testemunha da eternidade, mas também
da efemeridade. Sua presenca no espaco do terreiro lembra aos mortais que sio
seres para a morte, e que um dia Icu (a morte), devera restituir a terra o que lhe foi
tirado. Os ancestrais habitam o “tempo”, a eternidade. Iroco foi, emtempos remotos
na Africa, cemitério, onde os corpos dos mortos eram depositados aos seus pés,
sendo hoje, nos terreiros, local de passagem dos mortos, lugar respeitado e temido.
(VELAME, 2021).

A no¢ao de morte, do “ndo vivo” ¢, na verdade, a no¢do do esquecimento e da perda de
suas potencialidades. “A morte ¢ aqui compreendida como o fechamento de possibilidades, o
esquecimento, a auséncia de poder criativo, de producdo renovavel e de mobilidade: o

desencantamento.” (SIMAS, 2018)

Para grande parte das populagdes negro-africanas que cruzaramo Atlantico e para as
popula¢des amerindias do Novo Mundo, a morte ¢ lida como espiritualidade e ndo
como conceito em oposicdo a vida. Assim, para a perspectiva da ancestralidade sé
ha morte quando héa esquecimento ¢ para a perspectiva do encantamento tanto a
morte quanto a vida sfo transgredidas para uma condigdo de supravivéncia. A partir
das nogdes de ancestralidade e de encantamento praticamos uma dobra nas
limitagdes da razio intransigente cultuada pela normatividade ocidental. Sdo a partir
também dessas duas nogdes que se enveredam grande parte dos saberes assentes
no complexo epistemologico das macumbas. Dobrar a morte, lida nesse caso como
assombro, carrego e desencantamento fundamentado no colonialismo, se faz
necessario para praticarmos outros caminhos. Esta dobra politica e epistemologica ¢
crucial para um reposicionamento ético e estético das populagdes e das suas
producdes que historicamente foram vistas, a partir de rigores totalitarios, como
formas subalternas, ndo crediveis. (SIMAS, 2018)

Também, sobre Iroco, Velame (2021) expoe: Iroco, a arvore sagrada dos iorubds, € o pilar
do mundo, o eixo da terra (o axis mundi, 0 opd-orum ai€), portanto, ¢ a propria eternidade, que

segundo o mito, teve um de seus galhos fornecidos a Obatala para ajuda-lo em suas idas ao Ai.
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A gameleira-branca, é a arvore dos terreiros, principalmente os de Candomblé, que
simboliza a ligagdo do Orum (além) como aié (mundo). Arvore que possibilita sombra
e oferece abrigo contra o sol para os membros do culto, local de oragdes e lamentos,
lugar de festa, comunhdo de alimentos, de morte e renascimento. Arvore produtora
de seiva mortal. Arvore que anda, abrigo de peregrinos e viajantes, moradas das Ajes
(feiticeiras). Arvore que é esconderijo de escravizados, escravizadas, foragidos e
foragidas. Arvore cemitério por exceléncia, tal como os Baobés nos tempos antigos
na Africa. Arvore que converteu-se um lugar de reuniio, encontro e passagem dos
mortos, sendo um local frequentado por Ika (morte). E, por fim, ela € simbolo da luta e
resisténcia cultural do povo-de-santo- do Candomblé. (VELAME, 2021)

Como ja apresentado, o espago, termo abstrato para um conjunto complexo de ideias
(TUAN, 1983), carece de experimentacdo e vivéncia para tornar-se, entdo, um lugar. O terreiro
extrapola os limites fisicos e visiveis do construido e € necessario que a vivéncia o transforme em
lugar, pois, um lugar pode ser conhecido intimamente por aqueles que o vivenciam, mesmo que sua
imagem ndo seja tdo nitida, a menos que também se possa vé-lo por fora e a experiéncia seja
adicionada. (TUAN, 1983), ja outro lugar, diferente do vivenciado, pode faltar o peso da realidade
porque conhece-se apenas por fora, sem outro valor atribuido, como o caso de turistas.(TUAN,
1983).

Além de ser uma necessidade biologica de todos os animais, o espago ¢ também, para os
seres humanos, “uma necessidade psicologica, um requisito social ¢ mesmo um atributo espiritual”
(TUAN, 1983).

Novamente sobre a experiéncia, € consequentemente, do espago experimentado, evoca-se
novamente as tipologias do espago mistico, que ¢ uma extensdo, segundo Tuan (1983), “conceitual
dos espacos familiar e cotidiano dados a experiéncia direta” (TUAN, 1983). E os mundos
conhecidos, da experiéncia direta, sdo bordejados por areas muito mais amplas conhecidas,
indiretamente, através de meios simbolicos (TUAN, 1983). “Os fatos exigem contextos para que
adquiram significado, e os contextos mnvariavelmente se tornam nebulosos e miticos quando
proximos a seus limites.” (TUAN, 1983).

Sobre visdio de mundo, Tuan (1983) relaciona os mitos através do meio natural, numa
tentativa mais ou menos sistematica das pessoas de compreender o meio ambiente; para que seja
habitavel, afinal, a natureza e a sociedade deve apresentar uma relagdo harmoniosa através de uma
ordem (TUAN, 1983).

De maneira geral, os mitos tendem a responder a questao do lugar do homem no mundo, na
natureza (TUAN, 1983), e “as atividades praticas podem ofender os espiritos da natureza, exceto
se percebidas como tendo uma fungdo ¢ um lugar em um sistema coerente do mundo” (TUAN,

1983). O homem € o centro do sistema cdsmico, assim como € sua propria imagem, organizando,
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entdo, o espaco ¢ trazendo uma sensagdo de seguranga no universo, que influencia e determina o
destino dos seres humanos, sensivel as suas necessidades e iniciativas. (TUAN, 1983)

O espaco mitico orienta as for¢as da natureza e da sociedade relacionando-as com
localidades ou lugares significantes dentro do sistema espacial (TUAN, 1983). O universo torna-se,
entdo, “‘compreensivel através da classificacdo de seus elementos e sugerindo que existem influéncias
mutuas entre eles. Atribui personalidade ao espago, consequentemente transformando o espaco em
lugar”. (TUAN, 1983). E tal influéncia da natureza para com o homem, assim como do universo,
determina a maneira de agir das pessoas, através da compreensao de realidade, que nunca pode ser
completa, entdo, necessariamente, esta repleta de mitos. (TUAN, 1983).

O espago mitico ¢ também uma constru¢do intelectual, podendo ser muito sofisticado; é
uma resposta do sentimento e da imagmnacdo, segundo Tuan (1983), as necessidades humanas
fundamentais e se difere dos espagos pragmaticos e cientificos no sentido que ignora a logica da
exclusdo e da contradicdo. A parte, como expde o autor, pode simbolizar o todo e ter toda a sua

poténcia em esséncia (TUAN, 1983).

O pequeno espelha o grande. O pequeno ¢ acessivel a todos os sentidos humanos.
Suas mensagens, por estarem confinadas em uma pequena area, sdo facilmente
percebidas e compreendidas. O espago arquitetdnico — uma casa, umtemplo ou uma
cidade — ¢ um microcosmos que possui uma clareza que falta aos aspectos naturais.
A arquitetura é uma continuag@o do esforco humano para aumentar o conhecimento
através da criagdo de um mundo tangivel que articula as experiéncias, tanto as
sentidas profundamente como aquelas que podem ser verbalizadas, tanto as
individuais como as coletivas. (TUAN, 1983)
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6. ESTUDOS ARQUITETONICOS

A estrutura de um terreiro de Almas e Angola segue uma hierarquizagdo de atividades,
relacionadas a prépria hierarquia dos Orixds, assim como a setorizagdo de acordo com cada
singularidade da ritualistica. Em suma, compdem-se de trés momentos: a chegada, e divisdo entre o
mundano e o sagrado; o transe e, aos ambientes de auxilio direto, como o preparo de alimentos
utilizados em ebos e homenagens. De maneira geral, “o espago arquitetonico revela e instrui”
(TUAN, 1983).

Construir, para povos tradicionais, ¢ um assunto s€rio que necessita ritos cerimoniais e talvez
sacrificios (TUAN, 1983). Construir ¢ também um ato religioso, “o estabelecimento de um mundo
em meio de uma desordem primeva”. (TUAN, 1983) Até mesmo na construcdo catdlica tradicional,
a religiosidade se mostra através dos edificios: “levantar um edificio era ato de oracao, no qual os
sentimentos e os sentidos das pessoas estavam profundamente comprometidos” (TUAN, 1983).

O construir moderno, por outro lado, ¢ separado da religiosidade; “o espaco pode ser
planejado e ordenado para chamar a atencdo para a hierarquia social, mas ordem nio tem
significado religioso ¢ pode nem mesmo ter uma correspondéncia direta com a riqueza”. (TUAN,
1983) e, nesta sociedade moderna, a organizacdo espacial ndo é destinada, nem é capaz, a
exemplificar uma visdo total do mundo. Diferentemente do conceito das sociedades tradicionais,
onde a parte representa o todo e, consequentemente, a cosmologia do mito. “O que distingue a
sociedade tecnologica ocidental ¢ que seu ambiente construido, penetrante e dominante, tem
somente um nimero minimo de significado cosmico e transcendental” (TUAN, 1983). Uma visao
bem diferente daquela encontrada dentro das religiosidades de origem afficana, como a umbanda
Almas e Angola.

Isso devido a casa moderna, num sentido contemporaneo, ndo ¢ mais um texto que agrupa
regras de comportamento, tampouco denota uma total visio do mundo que pode ser transmitida
através das geracoes (TUAN, 1983), um conceito bem diferente do transmitido na arquitetura dos
terreiros ¢ dos centros de umbanda.

Ao adentrar o terreiro, 0 momento tem como objetivo separar o mundano e o sagrado, ou
seja, de certo modo, purificar aquele que rd participar das giras. Ainda com roupas casuais, o
médium sauda a cangira, a Casa das Almas e entdo dirige-se até o quarto indicado para a troca de
roupas; neste momento, o praticante conecta-se mais diretamente com o sagrado, utilizando as
roupas e as ferramentas de suas entidades e santos. E a partir dai que o médium adentra o terreiro,
participando da corrente mediinica. Neste espago, a assisténcia ¢ separada e s6 pode adentrar a

3

porteira depois de convite do dirigente da casa ou quando chamados para o passe e conselhos. E

51



no terreiro propriamente dito que o conga esta localizado, assim como o assentamento dos orixas,
atabaques e o simbolo do Almas e Angola pode ser visto estampado no chdo, seja de contrapiso,
seja em madeira.

Rosenfeld descreve um terreiro de candomblé baiano, ainda que numa visdo datada e,

principalmente, que visa ver como barbaro, como, em geral:

Miseraveis barracdes de barro, situados nos bairros periféricos da cidade. O piso do
templo ¢ comumente feito de barro socado, porque as dangarinas possuidas pelos
Orixas devem tocar o chdo descoberto com os pés desnudos. Numa extremidade do
templo, estende-se o espaco de festividades propriamente dito, um saldo em geral

retangular, comcerca de 12x12 metros. [...] (ROSENFELD, 1993, p. 57)

E ainda, pontua a unanimidade da presenga de refeitorios e cozinhas, “sendo esta ultima um
componente importante do terreiro, ja que € frequente a oferenda de pratos cozidos & comunidade™.
(ROSENFELD, 1993, p. 57) e também a presenga de arvores sagradas, como a gameleira
(ROSENFELD, 1993, p. 58)

A estrela com uma cruz inscrita € simbolo de identificagdo de Almas e Angola,
representando um homem postado aos pés da cruz. E ai que se pode identificar o Almas, a partir da
cruz, e a origem angolana, a estrela.

A Cangira, onde assenta-se Exu e Pombogira, o povo de esquerda, ¢ um quarto geralmente
escuro, com estatuas que indicam as entidades que trabalham na casa nessa linha, principalmente as
dos dirigentes do terreiro. Geralmente, sua coloragdo ¢ mais escura € ndo ¢ imcomum ver velas e
trabalhos arriados, ou seja, colocados aos pés das imagens ali presentes, representando as
entidades do dirigente da casa. Durante a amostragem, notou-se que sdo espacos pequenos, nao
ultrapassando os dez metros quadrados. Similar a cangira, estd a casa das almas, onde assenta-se
Omoly, tido como Obaluaé velho, e os pretos e pretas-velhas. Suas proporgdes sao semelhantes,
salvo que a coloragao € mais clara que a cangira, mantendo-se o padrao do terreiro em si. Algumas
Casas das Almas também apresentam a coloragdo preta e branca, relacionadas aos pretos e pretas
velhas e também as cores utilizadas para Obaluaé. Além de velas acesas e comidas, pode-se
encontrar os bancos utilizados durante as sessdes destas entidades, que oferecem consultas aos
consulentes, assim como serve de depdsito para alguidares, os pratos de barro, esteiras, utilizadas
durante camarinhas, principalmente, e demais acessorios especificos as sessdes de pretos-velhos.

Estes dois comodos estdo sempre localizados a esquerda de quem adentra o espago
construido dos terreiros, € sua posi¢do carece também de sentidos simbolicos. Para a maioria das

culturas, o lado direito ¢ superior ao esquerdo, e, consequentemente, o lado esquerdo ¢ a antitese
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do direito, significando o profano, o impuro, o ambivalente ¢ o débil, o que deve ser temido € o que
¢ maléfico (TUAN, 1983). A “direita” pertence aos Orixas e entidades como caboclos,
preto-velhos, eres; ja a “esquerda”, pertence aos Exus e Pombogiras, ndo pela maleficéncia ou
impureza, mas por lidarem diretamente com espiritos de baixas vibragdes e por fazer resgate de
almas e eguns. Contudo, essas entidades “de esquerda” devem sim ser temidas e respeitadas,
trazendo, também, um passado de intolerancia a partir da visdo daqueles que ndo vivenciam o
culto.O lado direito, afinal, ¢ o mundo subterraneo e escuro dos mortos, enquanto o direito € o da
luz, dos vivos (TUAN, 1983)

Para Luz (2018, p.38), a Casa das Almas representa a forca ativa da ancestralidade e a
cangira, Casa de Exu, a seguranca e forca dos médiuns, uma vez que Exu e Pomba-gira possuem o
titulo de “guardides” de seus médiuns, ainda que o termo esteja em discussdo até hoje.

No saldo, também chamado simplesmente de “terreiro”, ainda que represente apenas uma
parcela de area do complexo em si, encontra-se os cinco assentamentos de seguranca da corrente
mediinica, de acordo com Luz (2018, p.40). Esse assentamento acontece de acordo com a coroa e
entidades do pai de santo responsavel pela casa e, consequentemente, também reflete no conga,
espelhando-se na disposicdo dos santos. Nesse mesmo espago, reserva-se uma pequena area para
os atabaques, os importantes instrumentos de percussdo dos cultos afticanizados. E no saldo que a
gira acontece de fato e onde se recebe os orixas, entidades e, consequentemente, os consulentes
que ali vdo se consultar. E aqui, também, que o culto torna-se visual e assume o espeticulo em seu
melhor sentido, através da presenca da assisténcia e de visitantes.

O conga € o ponto focal do terreiro, criando um tridngulo visual para aqueles que estdo na
assisténcia. E regra que Oxal4 seja representado na ponta superior e Ibejada e Obaluaé nas outras
duas, representando o nascimento, vida e morte. No entanto, Luz apresenta outra leitura da triade:
as beijadas simbolizariam a humildade, Oxala, o amor e, por fim, Obalua¢ traria a caridade.
Veem-se também outras imagens, geralmente de santos catolicos, organizadas segundo a coroa, ou
egrégora, do pai de santo responsavel pelo assentamento do terreiro. Essas imagens seriam: Nossa
Senhora Aparecida, em seu sincretismo com Oxum; Sao Jorge, Ogum; Santa Barbara, lans3; Sao
Jeronimo, Xangd, também podendo ser representado como Sao Pedro; Sant’Ana, Nand; Sao
Sebastido, Oxossi e, por fim, lemanja, geralmente representada como Janaina, a Iemanja-branca,
tdo polémica quanto popular entre os fi¢is. Esses sdo os Orixas cultuados dentro da Almas e Angola
e a unica diferenciagdo que se pode perceber no congd de diferentes terreiros € a disposi¢ao das
imagens, justamente pela explanacao anterior.

Os simbolos, de maneira geral, ¢ direto e ndo requer mediagdo linguistica, segundo Tuan

(1983). “Um objeto se torna simbolo quando sua propria natureza € tao clara e tdo profundamente
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manifestada que, embora seja integralmente ele mesmo, transmite conhecimento de algo maior e vai
além.” (TUAN, 1983) A cultura, para Tuan (1983), afeta a percep¢ao e certos objetos, quer
naturais ou feitos pelos homens persistem, eles mesmos, como lugares através da eternidade do
tempo. (TUAN, 1983)

Apesar do sincretismo e da substituicdo dos nomes ordinarios e cotidianos dos orixas pelas
suas relagdes santificadas, ainda assim eles continuam a existir como divindades africanas e com
for¢as naturais cosmicas (ROSENFELD, 1993, p.51). Esse sincretismo também tem que ser visto

como um fendmeno de via de mao dupla:

vem de negros e brancos, tem influéncias amerindias, pode ser entendido como
estratégia de resisténcia e controle, com variavel complexa de nuances, e pode ser
entendido - é obvio, mas quase ninguém fala - como fenémeno de fé. Nao custa
lembrar que a incorporagdo de deuses e crengas do outro ¢ vista por muitos povos
como acréscimo de forga vital; e ndo diluigdo dela ou estratégia pensada coma frieza
dos devotos da razio. (SIMAS, 2018)

E no salio, juntamente com os assentamentos, que se identifica o simbolo de Almas e
Angola: a cruz inscrita em uma estrela de cinco pontas. Para Luz (2018, p.41) o circulo representa o
mnfinito, a totalidade, a unidade, o universo, o poder feminino, sagrado feminino, da criagdo, da
origem da vida, entre outros. Ja a estrela de cinco pontas representa “o homem de bragos abertos,
cabeca e os quatro membros do corpo humano, prosternado com a cabeca no chao, aos pés de
Oxala, implorando sua misericordia e benevoléncia” (LUZ, 2018, p.42); a autora ainda cita um
circulo circunscrito na cruz e, consequente menor que o descrito aqui, contudo, ndo ¢ unanime aos
terreiros e, tampouco, foi observado durante os estudos de caso em campo.

Em torno do saldo, localiza-se a assisténcia, local reservado para abrigar os visitantes € ndo
praticantes do ritual de Almas e Angola, ou seja, aqueles que ndo sdo membros da corrente
mediinica. S3o0 esses ndo-praticantes que sao denominados consulentes € que buscam o apoio e
conselho das entidades em suas diversas sessdes. E geralmente um local simples, equipado apenas
com bancos ¢ cadeiras.

Ha também um local reservado e acessado apenas e pelos adeptos da corrente mediinica e,
geralmente, com um grau hierarquico um tanto maior, e através de autorizacdo direta do dirigente
espiritual: o peji, também nomeado como “quarto de santo”, segundo Luz (2018, p.39). Esse
ambiente ¢ destinado aos objetos imantados aos orixas de cada médium, suas quartinhas de cabeca
e demais instrumentos sagrados. (LUZ, 2018, p.39)

A cozinha de santo tem forte papel dentro da ritualistica, seja para a realizacdo das

homenagens, seja para preparar os pratos destinados aos orixas para os ebos e demais trabalhos. E
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ali, também, que o mundano tangencia o sagrado ¢ vice-versa, onde os mundos se encontram ¢ o
que & ordinrio se transforma em extraordinario. E o espaco que, a0 mesmo tempo, prepara-se uma
comida de santo, mas também onde as refeicdes dos filhos de santo sdo realizadas.

Geralmente, encontra-se uma vela acesa e um copo d’4gua para trazer a ligagdo para com o
divino e sacralizar os elementos ali manipulados. Todo praticante deve trajar o branco durante os
preparos ritualisticos, além de entoar pontos cantados para a entidade ou orixd que recebera o

agrado. E nesse espago que ritos se fazem presentes em pequenas nuances, como Simas expde:

A cozinha em que os alimentos sdo preparados ¢ um espago ritual da maior
relevancia, minuciosamente sacralizado. Ndo s@o apenas os objetos utilizados —
normalmente separados para preparar apenas as comidas de santo — que marcam
essa sacralidade. A faca ou a colher de pau que caem no chio durante o preparo, a
louga que quebra, o sal involuntariamente derramado s@o sinais que indicam os
rumos da preparacdo da comida,capazes de determinar que tudo deve ser refeito em
bases diferentes. Emuma religido em que o saber ¢ transmitido oralmente, a cozinha &
também um espago para a contacdo de historias, a lembranca dos mitos e a
transmissao das ligdes de ancestralidade. (SIMAS, 2018.)

Simas também traz a importancia da cozinha e dos alimentos para com a comunidade dos
terreiros e publico externo, que populariza receitas e a fagocitam em seu cotidiano, como o acarajé,
por exemplo.

Uma importante funcdo da comida também é a de promover a integragdo entre a
conunidade dos terreiros e o publico externo [... ] O jogo é de mio dupla: receitas de
comidas sagradas sairam das mesas rituais para as mesas de casas e restaurantes.
Receitas saidas do nosso cotidiano, por sua vez, chegaram, dotadas de novos
sentidos e significados, as cozinhas dos terreiros. (SIMAS, 2019)

Essa pratica culinaria, que ¢ de extrema mmportancia para a liturgia religiosa, explorou os
limites fisicos dos terreiros brasileiros e adentrou a vida cotidiana ordindria da populagdo ha muito
tempo; vale lembrar que essa segregacdo entre sagrado e profano ndo sdo antagonica, segundo a
cosmologia do culto ao Orixd (SIMAS, 2018). A comida de santo chegou as mesas com forca
suficiente para marcar a nossa culindria cotidiana e temperar de sabores a coznha brasileira.

(SIMAS, 2018). Ademais, como expde Santos (2021 apud Velame, 2012):

o ax¢ da casa ¢é plantado, alimentado, potencializado, desenvolvido, transmitido,
distribuido e, como toda energia, pode aumentar ou diminuir se néo for restituida por
seus membros e pelo rigor dos rituais e obriga¢des. Diante disso, insistimos juntos
aos povos de terreiro quando dizem, que “tudo come, temboca ¢ sabe falar”

Ou seja, a todo terreno ou ambiente que recebe essa interlocucdo para com o terreiro,
sendo locais de axé, comem e compactuam com o rito de maneira direta. As entradas comem e

falam, assim como as encruzihadas, as matas, as praias e as cachoeiras. Para Santos (2021),
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“comem ¢ falam os elementos arquitetdnicos, a arquitetura. E o comer cosmologico que faz com os
elementos adquiram seus planos significados™. As ruas comem, por exemplo, quando o padé, a
farofa, de Exu ¢ arriada. (SIMAS, 2018) Os elementos, em si, sdo mundanos quando nio aplicados
e comungados com a ritualistica e, portanto, o tempo e espaco novamente se faz presente no
conceito do uso e ocupacdo do meio urbano e da edificagdo formal em si. Novamente, “na
cosmovisdo afro-brasileira, o espaco construido ¢ uma extensdo da natureza, e a natureza € a
extensdo do espaco construido. A natureza ¢ divindade, e a divindade ¢é natureza. E todas e todos
comem.” (SANTOS, 2021)

Ha de se falar, também, da cumeeira, elemento arquitetonico que se define como a parte
mais alta do telhado, onde se encontram as superficies inclinadas (aguas), também tem fungdo
religiosa e intima aos orixds que nela sdo assentados ou responsaveis. Como pontua Santos (2021),
a cumeeira aconselha a todos que estdo sob si e intervém diretamente no dia a dia dos terreiros e

suas caracteristicas para com o social € a comunidade de santo.

O dono, ou a dona, da Cumeeira pode ser o, ou a, Orixa do Pai ou Mée de santo. Na
comunidade, Egbé, as Cumeeiras de Orixas quentes (Exu, Ogum, Xangd, lansa/Oya)
alentam demasiada agitagdo, enquanto as Cumeeiras de Orixas frios (lemanja e Oxala),
excessiva lentiddo. Por vezes, Oxo6ssi, divindade afro-indigena da fartura, fauna e
liberdade, ¢ escolhido como padroeiro das Cumeeiras. Rei para o povo de Ketu,
Oxossi, com sua asticia de cagador, prové alegria e subsisténcia ao grupo e faz
prosperar a sua casa de axé. Emnwitas casas, o dono da Cumeeira é Xango, Orixa da
justica, do fogo. Por ser rico, justo e majestoso, propicia as suas qualidades para o
terreiro, fazendo com que este ndo sofra e nem cometa injusticas. (SANTOS, 2021)

O corpo, que € fruto de construgdo social, repleto de representagdes culturais e simbolicas
(SILVA, 2014), em si também pode ser lido como terreiro, como manifestagdo do axé e,
principalmente, do sagrado. Santos (2021), compreende que o corpo-territdrio do afrorreligioso, ou
afrorreligiosa, também ¢é corpo-territorio das divindades e orixas. Afinal, o corpo ndo sé ocupa um
espaco, mas também o dirige ¢ o ordena (TUAN, 1983), a partir de sua experiéncia intima. “Em
outras palavras, trata-se de uma terreirizagao dos espagos, onde todo corpo religioso afro-brasileiro
também ¢ um terreiro/comunidade em potencial, ao ser fundada e/ou fundamentada/alimentada”.

(SANTOS, 2021)

Pensar o corpo como terreiro parte da consideragdo que o mesmo € assentamento de
saberes ¢ ¢ devidamente encantado. O corpo codificado como terreiro ¢ aquele que é
cruzado por praticas de saber que o talham, o banham, o envolvem, o vesteme o
deitam em conhecimentos pertencentes a outras gramaticas. Tais ritos vigoramesses
corpos os potencializando ao ponto que os saberes assentados nesses suportes
corporais, ao serem devidamente acionados, reinventam as possibilidades de
ser/estar/praticar/encantar o mundo enquanto terreiro. (SIMAS, 2018)
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O corpo macumbeiro ¢, ainda, “um suporte de saber e memoéria que vem a se potencializar
uma infinidade de possibilidades de escritas, por meio de performances, de formas de ritualizacao
do tempo/espaco e consequentemente de encantamento da vida”, nas palavras de Simas (2018).
Evidenciar o corpo-terreiro, ¢, dessa forma, evidenciar também os saberes que este corpo carrega,
além de seu discurso e potencialidades. O elemento trazido com o corpo deve ser compreendido
em sua integridade, a partir dos saberes assentados nas praticas culturais negras, € passa a ser
indispensavel no tratamento da nocdo de terreiro (SIMAS, 2018)

Corpo ¢ terreiro, suporte de memorias, saberes e praticas. E ¢ também o tempo e espaco
onde os saberes sdo praticados. “O corpo terreiro ao praticar seus saberes nas mais variadas
formas de mventar o cotidiano, reinventa a vida e o mundo em forma de terreiros.” (SIMAS, 2018)
e, novamente evocando Simas (2018), “as performances corporais ou como preferimos chamar, as
incorporagdes, nada mais sdo do que os modos de linguagem que exaltam a proeminéncia e as
poténcias das sabedorias do corpo.”

Também para Santos (2021 apud SODRE, 1988), terreirizar é necessario para o
enfrentamento da colonialidade, ou do desencanto como gostam de controver. Terreirizar seria
entdo o ato de encantar e conceber um futurismo ancestralizado onde “fazem verso sem olhar o
dicionario” e onde “tudo come, tem boca e sabem falar”.

Ainda assim, ¢ importante citar a “lei de Kerskovits”, trazida por Delatorre (2020) em
interpretacdo a Marcio Goldman, que consiste na heterogeneidade das religides de matriz africana
em sua constituicdo. Nela, entende-se que “cada casa ¢ um caso” e, “[n]ao ha regra que ndo tenha
sua excecdo; [porque] em todas as circunstancias, as situagdes alteram os casos” (DELATORRE
apud HERSKOVITS, 2012). Ou seja, ainda que existam pontos convergentes, as variagoes ainda
existem, sejam maiores ou menores; “desde as formas com que se executa certos rituais, até os
modos com os quais sdo mantidos e repassados os fundamentos (os segredos-principios sagrados

que regem as praticas de um centro em particular)” (DELATORRE, 2020, p.140)
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Figura 05: Esquema da assisténcia, congé, peji e do saldo comas cinco cruzes indicando os

assentamentos dos Orixas.

Conga
(altar principal)

Assisténcia

Fonte: DELATORRE, 2020
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7. REFLEXOES
7.1 TENDA DE UMBANDA OBALUAE E CABOCLO VENTANIA

O CNPJ da Tenda de Umbanda Obaluaé e Caboclo Ventania completou, em 2022, 25 anos,
contudo, o funcionamento do terreiro em si soma mais alguns anos ao oficial. Localizado no bairro
Trindade, forma-se a partir do Tatalorix4 Luiz de Obaluaé. O terreno foi adquirido através de compra -
e ndo heranga - e sua escolha deu-se a partir da disponibilidade do terreno para a compra. Coma
proximidade do Terminal de Integracdo da Trindade, acaba recebendo visitantes e membros de
todas as partes da ilha, e, além de usufiuir de uma praga proxima para coleta de ervas necessarias
ao ritual, também utiliza-a como lazer, principalmente por parte dos pais ¢ maes frequentadores, a
fim de entreter as criancas durante as giras e obrigacdes. Também utilizam-se de comércios
proximos para compras de elementos fundamentais para o trabalho das entidades, como um
mercado proximo, padaria, etc, misturando, assim, a vida cotidiana com a vida religiosa. E
mteressante pontuar como o comércio agregou o culto, acostumam-se e at¢ mesmo adiantando-se
no atendimento cotidiano em relacdo aos usos e necessidades dos filhos e filhas de santo.

Assim como a maioria dos terreiros, também utiliza-se praias ¢ cachoeiras para homenagens
aos Orixas, tendo como principal uso as praias do norte da ilha, frequentadas principalmente
durante a primeira semana de fevereiro, uma vez que dia dois deste més ¢ dedicada a lemanja,
devido ao sincretismo com Nossa Senhora dos Navegantes. Para a cachoeira, o uso ¢ dificultado
devido a localidade das mesmas e ao acesso geralmente mais dificultoso no sentido operacional do
deslocamento dos médiuns e equipamentos, optando-se, as vezes, por cachoeiras particulares que
alugam o espacgo de sitios para as festividades.

Quando questionado a respeito da possibilidade do uso de cachoeiras “publicas”, como a
do Pocdo, localizada em bairro proximo ao terreiro, o Tatalorixa André de Oxum, também dirigente
da Tenda Obalua¢ ¢ Caboclo Ventania e companheiro de Luiz de Obaluaé, expde o preconceito

vivido durante as homenagens e obrigacdes referentes ao calendario adotado na ritualistica:

[Sobre o uso de cachoeiras publicas] ¢ muita pressao religiosa, ja tivemos problemas
antigamente de terceiros atirarem pedras na gente [filhos e filhas de santo], entdo
preferimos evitar o conflito, confronto, e realizar [as festividades] dentro do terreiro.
Para fazer [a homenagem na] cachoeira, precisa ser um lugar seguro, porque €
complicado [sobre a hostilizagdo], mas faziamos. E ¢ uma fun¢do danada, carregar
coisas [atabaques, imagens consagradas, roupas, oferendas] para a cachoeira, para a

praia.
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O terreiro, de fachada branca e placa de identificagio do culto, localiza-se numa
encruzilhada, e possui, dentro de seu interior, os comodos dedicados a entidade Exu e Pombogira, a
cangira, aos pretos-velhos, a cozinha e, por fim, o terreiro em si, local onde a incorporacdo
acontece. Anexado a esse espago, estd a assisténcia. Também ha a cozinha, de uso ritualistico e
cotidiano para preparagdo de refeicdes, o quarto de troca de roupas, separado entre masculino e

masculino e, obviamente, um banheiro de uso publico.

7.2 CENTRO ESPIRITA DE IEMANJA

Oficializado ha 21 anos, o Centro Espirita de Iemanja, no bairro Jodo Paulo, tem sua
localidade definida por uma heranca familiar do terreno onde o terreiro foi construido. O uso de
espago publico da-se principalmente devido as homenagens prestadas aos Orixas, sendo praias e
cachoeiras o cendrio de culto. Como o terreiro localiza-se proximo a praia, no entorno imediato da
edificacdo, facilita-se o uso deste ambiente para as obrigagdes cotidianas. Para a mae Bia de
Iemanja, os trajes, misicas, tambores, imagens dos orixas e as guias utilizadas sdo grandes marcos
representativos da identidade do terreiro para com a leitura da comunidade ndo-praticante.

Nesses casos, o terreiro estd localizado num terreno que também abriga a residéncia dos
dirigentes, mesclando o uso ritualistico com o uso cotidiano. Esta ¢ uma prética comum aos terreiros
de Umbanda Almas e Angola e justifica-se a protecdo necessaria devido aos Usos e Costumes do
Estado Novo, da Era Vargas.
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8. CONSIDERACOES FINAIS

Através da leitura arquitetonica e urbana dos imoveis de funcdo religiosa, a partir de
amostragem dos elementos comuns, percebe-se que, mesmo sendo possivel listar caracteristicas
compartilhadas entre os terreiros, a singularidade também € fator decisivo dentro do Almas e
Angola. Se por um lado, h4 elementos comuns, por outro, particularidades e diferencas também se
equivalem em importancia. Cada dirigente atua em seu terreiro de acordo com sua ancestralidade, e
de seus entendimentos dentro de sua trajetdria voltada para a vida religiosa e, assim, demonstram
que as experiéncias e vivéncias particulares a cada individuo sdo necessarias para sua identidade.

Como uma identificagdo, o congd, por exemplo, mostra ao visitante os Orixas que regem o
dirigente da casa; para alguém que conhece os simbolos e tem familiaridade com o rito, basta que se
visite uma Unica vez um terreiro para identificar o Orixa dono do terreiro. Nao ¢ de se esperar,
entdo, que todo o conga seja igual, independente do terreiro visitado.

O mesmo ocorre com as cruzes representadas no saldo, cada uma carregada de
singularidade e de significado. Nao se pode definir que a cruz central seja branca quando o terreiro
¢ regido por Ogum, que pede vermelho. Entender as diferencas também faz parte da “mironga” das
religides de origem afiicana, do segredo secular que mantém a ritualistica até hoje.

Almas e Angola ¢ singular desde sua origem, mesclando elementos do candomblé e da
umbanda; sendo identificada, at¢é mesmo, como uma ramificagdo a parte desta unica por aqueles
que a praticam. E ¢ na singularidade que se mantém até hoje, adaptando-se as diretrizes urbanas,
arquitetonicas e politicas, a fim de manter o rito vivo e latente dentro da comunidade de santo.

Ainda ha um vasto caminho a ser percorrido quando o assunto ¢ a salvaguarda de terreiros,
do entendimento dos cultos de origem africana e de como as singularidades devem ser tratadas
dentro dos érgios de tombamento. E necessério, portanto, que o assunto seja recorrente nio so
nos oOrgaos, mas também nas escolas de Arquitetura e Urbanismo, dando voz também as
comunidades de santo. Nao € possivel que se avance nesse quesito se 0 mesmo ndo ¢ tratado de
maneira horizontal juntamente aquelas pessoas que o vivenciam.

Este ndo ¢ um trabalho que se encerra em si, pelo contrario, tem como premissa a
perpetuacao e continuidade da discussdo, tratando dos terreiros como microcosmos que, mesmo
com elementos comuns, como os abordados, também evidencia suas singularidades e diferengas.
“Cada casa ¢ um caso” nunca foi tdo verdade quando o assunto vem a tona. E todas as diferencas
devem também ser levadas em consideragcdo, para que ndo se cric uma listagem estatica dos

elementos que fazem com que a ritualista se perpetue.
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O espago do terreiro transforma-se em lugar quando vivenciado e experimentado, tal
vivéncia, como abordado, ¢ singular a cada sujeito e ritual. O recorte apresentado, mesmo que
necessario, acaba sendo um limitante dentro da pesquisa, afinal, cada vertente de umbanda acaba
por conduzir o culto de uma maneira tinica. Houve, também, a limitagdo da pandemia covid-19, que
dificultou visitas técnicas aos diferentes terreiros, assim como entrevistas mais aprofundadas com os
dirigentes e pais € mies de santo.

Ainda assim, os resultados alcancados trazem a luz a caréncia de dados mais técnicos em
relagdo ao meio urbano onde se encontram, assim como as relagdes entre o espaco construido e o
meio ambiente que os cercam, da vivéncia dos lugares e da estreita relacdo entre o sagrado e o
profano e como esses meios tangenciam o entendimento de espaco e lugar.

Se hoje o patrimonio material e imaterial religioso tem forte representagdo catolica,
espera-se que, no futuro, o niimero de terreiros tombados e resguardados possam crescer e, quicd,
equivaler-se em nimero e importancia, afinal, ¢ a partir da populagdo negra que o Brasil se faz

nagao, seja economicamente, seja em parcela de individuos.
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10. APENDICES

10.1 FENOMENOLOGIA APLICADA AO TERREIRO DE UMBANDA

Texto originalmente publicado na revista virtual Tulha, edi¢do 5, de 2015,
através do Programa de Educagdo Tutorial de Arquitetura e Urbanismo pela

PUC-Campinas.

A umbanda j& tem, em sua formagdo, a segregacdo que carrega até hoje; dualidades que
persistem e que adjetivam essa crenga unicamente brasileira - branco e preto; rico e pobre; siléncio
e barulho; espiritos de baixa energia e de mais energia. Fundada em 1908, tem relagdo com a
doutrina de Kardec, adicionando, assim, sua quarta linha de formac¢ao; linhas estas que sdo provas
da sua brasilidade; a umbanda herdou tradigdes dos povos que carregaram o Brasil nos bragos para
que se tornassem o pais de hoje - A cultura africana, que também se mostra no Candombl¢ e
Quimbanda; A cultura dos indigenas, trazidos através das entidades hoje chamadas de caboclos ¢
seus conhecimentos relacionados a ervas e curas; o sincretismo com o catolicismo, forma que o
povo afiicano encontrou para continuar cultuando seus Orixds sem que fossem perseguidas
religiosamente; forma-se, entdo, a faceta mais conhecida da Umbanda, Sao Jorge como disfarce
para Ogum, S3o Sebastido para Ox6ssi, Santa Barbara para Iansa, Jesus Cristo para Oxala, entre
outros.

De modo geral, a umbanda ndo apresenta uma uniformidade; ha apenas uma federagdo que
tenta, sem grandes resultados, uma padronizacao do culto, mas, na realidade, cada terreiro acaba
por ministrar os ritos litirgicos de maneira Uinica ¢ muito vinculada ao pai ou mie de santo em
exercicio. Para valor de estudo, deve-se considerar o Terreiro Tenda de Umbanda Obaluaé e
Caboclo Ventania, localizado aos arredores do Terminal de Integracdo da Trindade, na servidao
Abilio Silva, facimente identificado com as fachadas brancas comuns a todos os centros de axé e
coma placa de identificagdo da instituig@o.

A higienizacdo presente em sua fachada estende-se para dentro do terreiro; paredes
brancas com azulejos trabalhos na mesma cor com, quando presentes, detalhamentos em azul,
também apresentados nas esquadrias de portas e janelas. O Unico local que foge desse padrao ¢ a
chamada Casa de Exu, que sera abordada de maneira particular posteriormente. Esse conceito
higienista também mostra-se numa faceta negativa para com o culto da umbanda. O higienismo
urbano, iniciado na franga por Haussmann exclui os pontos de culto de origem africanos dos centros

das cidades, marginalizando-os nas periferias - onde também foram excluidos os principais adeptos
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da religido; negros, pobres ¢ analfabetos. E nesse contexto, aliado ao crescimento desordenado das
cidades, que a Umbanda perde sua esséncia de integracdo com a natureza, os Unicos poucos
remanescentes foram algumas casas de axé do candomblé, que se transformaram em sitios de
preservagdo dessa caracteristica de contato direto com o natural e rural. O culto, entdo, adapta-se a
rotina urbana, mas sem perder, contudo, o contato natural, agora, controlado e recluso a datas de
maiores importancias para o rito - cachoeiras, encruzilhadas, cemitérios, matas fechadas, campinas e
parques floridos saem do dia a dia para datas pré-programadas e pensadas na melhor logistica
possivel, mesmo longe dos centros, continuam sendo importantes locais de axé e de contato para
com os orixas e entidades e, portanto, nio podem ser facilmente ignorados.

Sullivan Barros (2008) apresenta o seguinte trecho em seu artigo “Geografia e
Territorialidades da Umbanda: usos e apropriagdes do espago publico”, publicada pela Editora
UFPR, Curitba, onde discorre a respeito da vivéncia umbandista dentro do publico urbano,
trazendo detalhamentos de cada local de culto em meio a natureza, além da defesa do terreiro para

com o “outro” de fora,

[...] as cidades passam a ser pensadas como parte integrante do cosmos umbandista,
que extrapola o dominio dos terreiros. Ao demarcar seu territdrio com agdes ¢
praticas religiosas, o grupo religioso identifica-se com a cidade, criando uma
identidade vivida/espacial. Dessa forma, as cidades passam a se apresentar ndo
apenas como o lugar da convivéncia dos homens entre si, mas também de
convivéncia dos homens com os seus deuses, criados ¢ invocados, principalmente,
pelas suas oferendas rituais.”.

Dessa maneira, sendo entendida como extensdo dos terreiros e portadores do axé dos
Orixas e entidades, os praticantes da Umbanda ndo podem ignorar tais locais ¢ devem adequar seus
ritos para, assim, possam continuar a realizar suas oferendas e homenagens um contexto urbano
contemporaneo.

Outro resultado do crescente desenvolvimento urbano € a relagdo dos terreiros para com os
vizinhos, principalmente os imediatos, questdo essa que ecoa até hoje, causando transtornos para
ambas as partes. Devido ao “barulho” dos atabaques, instrumentos de percussdao que tem, como
objetivo litirgico, induzir ao transe e, assim, “firmar” as entidades que trabalhardo na gira, os centros
precisam adaptar-se arquitetonicamente ao isolamento acustico, que necessita de materiais de alto
custo, 0 que gera transtorno e dividas para as instituigdes que t€m um carater de caridade sem fins
lucrativos. Poucos s3o os que conseguem adequar-se a tais adaptagdes e, portanto, ¢ comum
acumular-se processos contra as instituicdes e seus tutores - os conhecidos paimae de santo, ou,

também chamados de zeladores de santos. Infelizmente, a lei anda ndo protege as manifestagcdes
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religiosas dos terreiros, realizar uma gira ¢, de maneira bruta, equivalente a realizar uma festa em
uma casa particular, a exemplo da lei N° 479/2013, vigente no municipio de Florianopolis.

E € nesse quesito festivo que a umbanda se difere do Espiritismo Kardecista - vale apontar,
resumidamente, a lenda que envolve a “criacdo” da umbanda: durante uma sessao espirita no Rio de
Janeiro, a entidade Caboclo das Sete Encruzihadas manifestou-se no médium Z¢lio Morais, porém
foi abafado pelos outros espiritos presentes no local, com a afirmacdo de que ali, no kardecismo,
eles ndo teriam fala, o caboclo decretou, entdo, que a partir daquele momento, uma nova religido se
fundaria e que ele e seus iguais, ou seja, pretos(as) velhos(as), outros caboclos, extis, pombagiras e
demais entidades atuantes hoje na umbanda, teriam local de fala. Enquanto no centro espirita
tradicional o que prevalece a ordem, o siléncio e, de certa forma, o mistério mais contido; nos ritos
de umbanda a musica, agitacdo, vicios em bebidas alcoodlicas, cigarros, charutos e cachimbos, e o
esoterismo fazem-se presentes. Essa diferenca litirgica reflete no publico que preenche os bancos
de ambas religides - o espiritismo recebia um publico branco, de maior hierarquia econdmica e
social, letrados e “ordeiros”.

A doutrina umbandista, assim como a do candomblé, ndo ¢é repassada com a ajuda de livros
ou escritos em sua fungdo principal, mas sim pela sua vivéncia dentro das giras, participando das
correntes e invocagdes em si. A Experiéncia vivenciada ¢€ tida como principal aprendizado, ou seja,
para aprender e doutrinar-se € necessario, em primeira instancia, estar dentro do terreiro. E, desde
o primeiro gesto ali dentro, comegasse a adentrar o mundo espiritual através de simbolos e signos.

Para um adepto do axé, a primeira coisa a se fazer quando se adentra o terreiro ¢ saudar a
Casa de Exu, ou, mais disseminada, a Tronqueira. Sempre localizada a esquerda de quem entra, ¢
nela que residem os mensageiros dos Orixds, aqueles relacionados diretamente aos vicios e que
tanto sofrem preconceitos para aqueles que ndo conhecem sua esséncia. O Exu € o responsével
pela limpeza do local, quem abre os caminhos para as entidades se manifestarem de maneira plena e
que encaminham os eguns, espiritos de baixa vibragao que podem atingir os consulentes e mé¢diuns
tanto no plano espiritual quanto da matéria, para o local a eles reservados no plano espiritual
Satda-se Exu para uma boa gira, para que nele fiquem retidos qualquer possibilidade que possam
atrapalhar os ritos. Quando o Exu ¢ firmado em casa, deve-se sempre ficar do lado de fora, nunca
dentro da residéncia.

Em seguida, dirige-se a Casa das Almas, “habitacdo” dos Pretos Velhos e entidades
relacionadas com a instrucdo do médium, além de cultuar-se também Omolu, o senhor da Vida e da
Morte. Vale ressaltar que, ao contrario da Casa de Exu, ndo € unanime aos terreiros. Apenas os
iniciados batizados na umbanda podem adentrar essa casa. Durante ambas as saudagdes, as portas

estdo trancadas e permanecem assim durante as giras e dias comuns do terreiro.
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O médium s6 deve permanecer no espago reservado ao terreiro quando estd trajando
branco, entdo, dirige-se rapidamente para uma sala reservada para a troca de roupas, que, em si,
ndo traz nenhum valor religioso especifico; mas de importancia para essa transicao entre o “fora” e o
“dentro”; ou seja, das roupas mundanas, coloridas, para o religioso, o branco puro de Oxala.

Ha, também, um local muito importante quando considerada a preparacdo da comida de
santo - a cozinha de santo -, sempre com uma vela branca acesa e um copo d'dgua transparente e
de vidro na entrada. Nada deve ser passado pela janela, utiliza-se unicamente a porta - regra que se
estende por todos os locais. E desse local que saem as oferendas para os orixas e entidades até o
altar, também conhecido como Congd, sempre num cortejo ininterrupto.

O conga, referente ao altar umbandista, cria um ponto de fuga - tanto visual quanto
espiritual. E o congar que concentra as energia emanadas e nele que a energia negativa é recolhida
em uma gira, retirando, assim, o excedente energético resultante das ben¢do, limpezas e outras
formas de equilibrar a energia dos méduns e, principalmente, consulentes que procuram as casas de
lei E, em seu formato, que se cria o ponto visual fisico, configurado em forma de um tridngulo
equilatero, encontra-se, nele, um unico ponto onde as linhas dos volumes solidos, quando
prolongados e rebatidos além de seu teor limitante fisico, encontram-se. E a parte mais importante
do terreiro e, em sua configuracdo, conta-se a historia do Pai ou Mae de Santo responsavel pelo
local, tendo sempre Oxald como maior hierarquia. Cada estatueta, seja ela puramente do Orixa ou
de seu imediato Cristdo, possui uma vela branca que permanece sempre acesa, assim como uma
copo d’agua com as mesmas caracteristicas ressaltadas na cozinha; os copos das entidades devem
sempre ser equivalentes, nunca com diferencas muito extremas entre si. Essa padronizagdo do
Conga enaltece as linhas de fuga, entdo, aquele que frequenta o terreiro tem seu olhar sempre
direcionado para os Santos da religido, independente de onde ele olhe.

Ha terreiros que, assim como o de estudo, guardam as guias de seus médiuns ao lado do
Conga, na crenca que possam absorver o axé das entidades e, assim, possam se fortalecer;
lembrando que, dentro do rito umbandista, as guias servem como instrumento de trabalho
meditnicos, que se fortalecem ¢ podem absorver as energias negativas dos consulentes e proprios
médiuns, purificando-as e, em casos mais extremos, despachando-as quando a guia se rompe sem
uma maneira fisica imediatamente explicada. Sao as guias, também que fornecem informagdes sobre
seu usuario, seu grau hierarquico, quem sao seus orixas regentes, etc.

Em frente ao Conga ha o centro energético do terreiro em si, onde os méduns se
concentram e foram a corrente, fileiras que respeitam a hierarquia da casa e onde os participantes
compartilham sua energia. Esse local de gira ¢ exclusivo dos médiuns, nenhum consulente deve

transpassar os limites da area de assisténcia sem que seja “autorizado”, nem mesmo entrar no local
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com calgados. No chio, hd cinco pontos marcados, onde o médium deve “bater cabega” antes e
depois da gira ou depois que sua entidade “sobe”; sinal de respeito para com os orixas. Oxala,
Oxum, Ox0ssi, Nand, Iemanja e Ogum representam neste terreiro de estudo, basicamente, esse
ponto. Novamente, essa configuracdo muda de terreiro para terreiro, podendo também conter
alguns pontos riscados espalhados pelo chio. Além de “bater cabeca” para os orixas, também
deve-se “bater cabeca” para os atabaques, devido sua importancia no transe e nos pontos cantados
os quais sdo atribuidos o poder de “invocar” as entidades para o trabalho; assim como bate-se
cabeca para aqueles médiuns que estdo em maior grau hierarquico (babalads, pai pequeno, etc...)

Ha, entdo, a area de assisténcia, onde estdo os consulentes, ¢ a area neutra do terreiro.
Nela, ¢ permitido o uso de roupas comuns, de calcados e qualquer ligagdo com o mundo externo ao
terrerro. Estar na assisténcia € ndo estar dentro, mas também ndo estar fora. A assisténcia
basicamente s6 iterage em giras de Exus, pombagira, caboclos e pretos (as) velhos (as), esses
ultimos utilizando-se de passes e consultas mais intimas, e os dois primeiros, a vertente da esquerda,
conversam com conselhos quando acham necessario e distribuem goles de bebidas, transmitindo,
assim, seu axé, sua forca. “Essa bebida ¢ para ax¢, ¢ para aumentar sua forca, essa bebida ndo ¢ de
‘bebedd’, ndo ¢é pra ficar bébado, nem mal” - palavras do Exu Jodo Caveira, incorporado em um
dos médiuns participante da corrente.

Alkm da ambientagdo fisica-espacial, ha também a ambientacdo através dos gestos;
cumprimentos proprios para cada entidade presente no local, a exemplo, os punhos cerrados e
cruzados para Exu, a mio direita levantada para Iansa, as maos espalmadas enrijecidas e cruzadas
como espadas para Ogum, etc, que, de certa forma, afastam os ndo frequentadores daqueles que ja
estdo habituados com a etiqueta do terreiro. Essas facetas sdo importantes para aproximar e afastar
0 publico, para criar, de certo modo, uma identidade ritualistica. Alguém que estd no terreiro pela
primeira vez pode se perder em meio a tantos gestos tdo minimos que podem passar despercebidos
a olhos desatentos - € ndo ¢ necessario dizer que, aquele que se sente perdido, encontra-se numa
situacdo de desconforto relativo a personalidade pessoal de cada um, os mais extrovertidos podem
lidar bem com a situacdo, mas para os timidos pode ser uma vivéncia ardua que dificilmente ira se
repetir; a ndo ser que sua curiosidade ou mesmo f& possa superar esse pequeno trauma.

O uso do idioma Yoruba dentro dos ritos também exclui os nido familiarizados, cada
entidade e Orixd tem uma saudagdo diferenciada nesse idioma; exemplificando - Kao ¢ utilizado
para Xangd, Ora ie ié 6 para Oxum, Eparrei para lansa, chamada de Oya dentro do rito, Atoto
para Obaluaé, Saluba para Nana e Adoreias Almas para pretos (as) velhos (as).

E a partir dessas trés principais ambientagdes que o publico ¢ conduzido para o divino, para
o estado de transe, sempre, lembrando, dos pontos cantados. Estar num terreiro ¢ adequar-se, da
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maneira possivel, ao rito ¢ ser introduzido a doutrina. Aquele que ignora essas especificagdes nao se
esta plenamente inserido e apto ao contato extra-corporeo, seja pela invocagdo, no caso dos
médins, seja pelos passes, no caso dos consulentes. A arquitetura dos centros em muito
influenciam os visitantes, seja doutrinando, no caso do congi, seja pelo encantamento da
uniformidade do branco das instalagoes.

A propria fundagdo do terreiro esta mtimamente ligada ao conceito de Genius Loci
pds-moderno que tem, como base, o conceito grego de espirito do local, que deve ser respeitado.
Os gregos acreditavam que todo local possuia um espirito que o guardava e que devia ser
respeitado - no caso, para fundar um terreiro, primeiro deve-se consultar as entidades que o
habitam, através de jogos de buzios, tarot ou qualquer oraculo que o pai ou mie de santo esta
habituado, ou por conselhos através dos mentores espirituais. Nao ¢ todo, nem qualquer local que
esta apto para receber um terreiro, o axé acumulado na terra deve ser estudado e deve-se consultar
se ele se adequa para a finalidade. um terreiro ¢ nomeado segundo o Orix4 regente do pai ou mae
de santo, ou seja, aquele que ¢ dono da sua Ori, ou coroa, ¢ também pode conter o nome do
mentor espiritual do dirigente do (futuro) terreiro.

Esse processo de adequacdo espiritual do local fisico é descrito Daniele Ferreira
Evangelista, em seu artigo mtitulado “Fundando um axé: reflexdes sobre o processo de construgao
de um terreiro de candombl¢”, (FONTE), onde acompanha a fundacido da casa da lalorixd, ou
Mae de Santo, Carla, no Rio de Janeiro. Destacam-se dois trechos - “Passado alguns dias, em meio
ao ‘matagal’ do terreno que ja havia sido comprado pelo casal, Carla ‘virou” com seu orixa. Ele — a
divindade — deveria determinar o local onde seria construido o barracdo: ‘Ele veio, mas falava
comigo de um jeito que eu ndo entendia. Foi quando, de repente, foi embora e quem surgiu foi um
encantado’, disse Paulo.” - e - “Ele € o dono disso aqui, € o proprietario chefe. Isso aqui tudo era
uma fazenda e ele trabalhava aqui como escravo (...). Mas, ele ndo € um egum, ele ¢ um encantado.
Encantado € uma pessoa que continua aqui, s6 que ele ndo tem carga, nao tem mais perna, tem que
andar pela perna dos outros, mas ele ndo ¢ egum. Egum sdo aquelas pessoas que ficam vagando
por ai, que nio conseguiram encontrar a luz. Ele ndo. Ele tem luz propria. E ele ¢ daqui mesmo. E
um ser que morou aqui, que viveu aqui € que estava aqui quando meu Pai passou e pegou ele;
adotou ele como filho...”

A espiritualidade esta, entdo, ligada ao terreiro desde a escolha do terreno até mesmo nas
suas construcdes e giras praticadas. Respeitando esses ritos e caracteristicas tdo comuns da religido,
nduz-se a doutrina e ensinamentos para com os Orixas e demais entidades, mesmo no primeiro
contato que um consulente pode ter. Seja pela imitacdo vazia que o visitante possa fazer apenas

para integrar-se ao cotidiano das giras, seja pela crenga religiosa que aqueles atos possam resultar.
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10.2 ENCANTAMENTO

Sabado, fim de tarde. O terreiro de Obaluaé e Caboclo Ventania encontra-se de portas
abertas para a comunidade que costuma realizar visitas, além dos proprios filhos de santo da
corrente mediinica. Nao ¢ um dia qualquer para a comunidade; trata-se, pois, de uma festa em
homenagem aos Exus. Ainda que exus e pombogiras apresentam-se juntos durantes as sessoes de
esquerda dentro da umbanda, este momento ¢ especial por homenagear uma das partes da
dualidade utilizada; Méduns trajados com as roupas de exu, ou seja, roupas masculinas,
apresentanse no momento anterior a sessdo. Sejam fumando, sejam conversando sobre o dia a
dia, faz-se um momento ordinario que antecede o0 momento sacralizado da incorporacao. Justa-se a
1SS0, pessoas “comuns” em meio aos médiuns e suas preparagdes. Os atabaques comegam a soar
de maneira mais intensa mostrando a iniciagdo da preparacio e organizagdo da corrente medilinica.
os médiuns, sejam eles em roupas masculinas, representando exu, sejam representam pomba gira
mostrando-se presente; da-se inicio, entdo, a sessdo mediinica, incorporando, entdo, cada um sua
entidade guardid, ou representante do orixd na terra.¢ nesse momento que o género ndo interfere
dentro da incorporagdo: homens podem incorporar espiritos femininos e mulheres, masculinos,
dentro da ordem de sua coroa ou seja, dentro do orixd que comando ou ndo a falange
representante. Se uma pessoa tem um orixd feminnino representando sua “frente”, entdo ela
incorpora uma entidade de femina, ou seja, pombagira, mesmo que sua identidade sexual seja
heterogénea. Ainda assim, respeita-se a espiritualidade e faz-se, como corpo carnal, um canal para
a expressdo espiritual. A fumaca faz-se presente desde o primeiro momento: desde a defumagao
necessdria para a limpeza carnal dos médiuns, desde o0 momento que as entidades se mostram.
Acredita-se que a fumaga seja parte dos trabalhos espirituais, sejam eles de cura ou limpeza; em
verdade, os dois pontos se relacionam, pois a fumaca retiraria, entdo, os miasmas espirituais dos
consulentes dos proprios médiuns.

Vale ressaltar que miasas sdo espiritos que acompanham os médiuns, ndo em uma dimensao
como os eguns, mas ainda assim, passiveis de causar divergéncias dentro de uma corrente
mediinica. Ainda assim, apds a defumacao cria-se uma atmosfera diferenciada: pouca luz e fumaca
causando uma interlocu¢do entre o mundano e o sagrado: espiritos incorporados comungando
juntamente com 0s vivos, com’0 povo deterra”.

E necessario, entio, trazer o conceito de exu, como “agente transgressor que cumpre a
tarefa de fiscalizar a ordem” (SIMAS, 2018), e pombagira, “mulheres donas do préprio corpo em
encanto” (SIMAS, 2018), e entender que, “vincular a figuracdo da pombagira as dimensdes do

desregramento moral, da histeria, da desordem dos comportamentos, da marginalidade e da
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vulgaridade ¢ trago do racismo epistémico imbricado com as ideologias sexista/machistas que nos

condicionam” (SIMAS, 2018)

Visdes moralistas da pombagira - a mulher que sofreu, se prostituiu e esta entre nos
para pagar seu carma - ou visdes que operam no campo da doenga ¢ ligam o
comportamento das encantadas das ruas aos desatinos da histeria (que Hipocrates
julgava ser um problema exclusivamente feminino e derivado no titero) originanrse
de um duplo preconceito: contra os desconcertantes fundamentos das entidades
bantas correspondentes ao Exu dos nagds e contra a mulher que se expressa pela
liberdade do corpo que gira livremente sem perder o prumo.

(SIMAS, 2018)

A fumaca, entdo, faz parte do ser e estar: s3o quando exu e pombagira € estdo como
entidades que comando e justificam a gira. Dangcam, cantam ¢ fazem-se presentes. Se estdo, sdo. se
ndo estdo, estardo. E o passado, presente e futuro misturados juntos em um conjunto.E o
encantamento que se faz: estamos todos, no ano de 2022, contudo, compartilhando experiéncia de
pessoas, ou entidades, que muito viveram, alguns datando de séculos passados. Trocam-se
vivéncias, experiéncias e, principalmente, de conselhos que se fazem dentre as entidades e
consulentes. E uma atmosfera um tanto quanto mistica dentro do que encontramos na ordnariedade.

Toda a gira acontece de maneira fluida dentro do saldo, mas ndo se limitando apenas ao
espago construido e destinado a incorporagdo: algumas entidades, incorporadas em seus médiuns,
deixam o perimetro do ambiente e avangam nos corredores e demais ambientes, conversando com

os visitantes ¢ demais entidades, seja na assisténcia, seja nos corredores. E entdo que o terreiro

sobressai os limites fisicos.
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