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“Quando a gente chega com a
historia dos terreiros, que ndo
existe dentro do IPHAN, com esta
realidade, eles véem que tem algo
de errado. Nao tinha este conbeci-
mento do material e do imaterial,
ndo conhecem essa realidade e nao
conseguem chegar ld. (...) Entio
temos o entendimento que o mape-
amento visa dar uma contribuicdo
inicial.(...) Ter esse processo
inicial € importante porque até
agora ndo temos dentro do poder
priblico municipal  nenhum
elemento que fale dos terreiros e
isto dd margem a que outros orgdos
internos, Floran e outros mais,
possam tratar das estratégias de
coibigdo, de perseguicdes, e perceber
melhor isto que eles estdo lidando.
E bom que seja a Universidade a
realizar este mapeamento’.

Vanda Pinedo, Férum das Religi-
oes de Matriz Africana de Floria-
népolis e Regido.



‘Eu aprendi que dentro de uma
militincia que envolve o mundo
institucional ndo tem forma de
conversar que ndo seja por indica-
dores: quem $4o voces, quantos sao,
etc. (...). Acho mais interessante
que este mapeamento seja conduzi-
do pela Universidade Federal,
pois dd legitimidade para o projeto
do mapeamento, com esta estrutu-
ra. (...) A necessidade real de
enquanto militante lidar com as
demandas e lidar com o mundo
institucional, para uma construgdo
que traga o mdximo de clareza e
cartas na mesa.”

Oga André de Oxald

‘Eu vejo este mapeamento como
sendo importantissimo, pois com o
apoio do IPHAN e da UFSC vai
dar uma forca e vai valorizar essas
religides para talvez uni-los mais e
assim ajudar a cortar os preconcei~
tos que estdo aparecendo ainda
hoje.”

Diana Brown, profa. e pesquisado-
ra de religides afro, autora do livro
“Umbanda e Politica”.
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O PROJETO TERRITORIOS DO AXE E A EXTENSAO
UNIVERSITARIA

A Pré-Reitoria de Extensio da UFSC tem por finalidade articular
e apoiar a execugdo da politica de extensdo da UFSC, seja através de
acoes especificas dos departamentos de ensino, seja através de agoes
institucionais, buscando uma integragao mais efetiva da realidade so-
cial com as atividades realizadas na universidade. Visa também pro-
mover a interagio transformadora entre a Universidade e a Sociedade,
e o desenvolvimento de relagdes entre universidade e setores sociais
marcadas pelo didlogo, pela a¢do de mao-dupla de troca de saberes.

Esta atuagio transformadora, voltada para os interesses e necessi-
dades da maioria da populagio e implementadora de desenvolvimento
regional e de politicas publicas resultou, entre outras agdes no apoio
ao projeto “Territérios do Axé: mapeamento das religides de matriz
africana de Florianépolis e municipios vizinhos”, desenvolvido pelo
NUER/UFSC. Este projeto tem como objetivo principal desvendar
a atual situacdo das comunidades religiosas desta regido, contribuin-
do direta e indiretamente para ampliar o respeito e a valorizagio das
religides que constituem parte integrante da Sociedade Catarinense.

Rogerio Cid Bastos
Pré-Reitor de Extensio
Universidade Federal de Santa Catarina



O PROJETO TERRITORIOS DO AXE

A preméncia de desenvolver-se um estudo voltado ao conhecimen-
to e a identificagdo do patriménio cultural relacionado as religices de
matriz africana na grande Florianépolis, sua abrangéncia e sua repre-
sentatividade, fez com que o IPHAN incentivasse, apoiasse e patroci-
nasse o projeto Territérios do Axé, desenvolvido pelo Nucleo de Es-
tudos de Identidades e Rela¢oes Interétnicas - NUER/UFSC, através
de Termo de Repasse de recursos entre o IPHAN e a Universidade
Federal de Santa Catarina.

O projeto buscou ampliar o olhar sobre esse patriménio cultural,
visando seu reconhecimento, sua promogio e divulgagio. Para tanto,
algumas questdes primordiais foram pesquisadas, tais como a identi-
ficagdo de quais religides de matriz africana estdo presentes em Flo-
rianépolis, quem s@o os atores envolvidos que ocupam posic¢do de des-
taque nos cultos, qual o perfil das liderangas e como se dé a sucessio
desta posigao, onde se localizam os locais de culto e como sua presen-
¢a influenciou e influencia o espago em que se inserem, qual o impacto
na comunidade local, entre outras questdes relevantes.

Além disso, a intolerancia religiosa para com estas manifestagdes é
marcante e presente nas mais diversificadas esferas, tendo sido tema
de estudo na pesquisa realizada. Fruto de um desconhecimento e de
uma marginaliza¢io de cunho histdrico, acredita-se que sé o amplo
conhecimento do que estas expressoes religiosas representam como
patrimonio cultural, e a desmistificagio das atividades que desenvol-
vem poderio garantir o empoderamento e a compreensio necessarios.
Para tanto, o mapeamento de agentes que praticam esta intolerancia,
como, onde e de que forma ela se expressa, ¢ fator determinante para
que se possa desconstruir esse paradigma.
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Sabe-se que o patrimonio relacionado a cultura africana ainda ca-
rece de valorizagdo, especialmente no sul do Brasil, onde as origens
africanas sdo renegadas e as raizes europeias enaltecidas. Conhecer
para valorizar é o que se busca. Nesse contexto, sob o prisma patri-
monial, o IPHAN almeja este reconhecimento, nas mais diversas for-
mas, seja através do mapeamento, da promogio do conhecimento, da
patrimonializacio, se for o caso, ou de se educar a sociedade para que
perceba que o diferente também deve ser valorizado, que a diversidade
engrandece e ndo minimiza.

E cogente a revisdo de alguns esteredtipos sociais impostos quando se
tem a pretensio de valorizar formas de expressio religiosa, de certo modo,
aviltadas. Mas, mais que isso, urge compreender que estas religides tam-
bém representam as raizes nacionais. Candomblé e Umbanda sdo crengas
religiosas, tanto quanto as ditas “tradicionais”, com uma riqueza de ma-
nifestacbes da cultura afro-brasileira que impressiona, impulsionando o
estudo para seu reconhecimento como patriménio cultural.

Liliane Janine Nizzola
Superintendente do IPHAN em Santa Catarina

Regina Helena Santiago
Chefe da Divisao Técnica do IPHAN em Santa Catarina
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APRESENTACAO

As religides de matriz africana, onde quer que estejam, enfren-
tam questdes proprias das culturas diaspéricas: vérios tipos de
discriminagio e preconceito e a necessidade de preservagio de seu rico
patrimoénio cultural, diretamente ligado aos espagos e aos rituais sa-
grados, dentro e fora das edificagdes, seja nos terreiros, casas, templos,
matas, praias, rios, mercados, ruas e arvores sagradas.

A territorialidade afro-diaspdrica é a dimensdo criativa da identi-
dade africana que resiste, mesmo perante o colonialismo racialista e
seus mais diversos mecanismos de dominagdo. O povo de santo, como
¢ genericamente chamado, vivencia em seu cotidiano, todos os tipos
de humilhag¢do e desrespeito dos que sequer sabem ao certo quais sdo
seus verdadeiros inimigos, ou mesmo, dos que nao querem saber, ou
nio querem ver, ou nao querem ouvir a beleza dos seus tambores, ou
ndo permitem nada além de seus mesquinhos interesses.

Este trabalho que ora apresento almeja romper o enorme siléncio
que paira sobre as religides de matriz africana em Florianépolis e seus
arredores, que constituem uma parte do sul do Brasil. Ele vem para en-
fatizar a presenca dessas manifestagdes religiosas, sua diversidade e, so-
bretudo, a riqueza do seu patriménio cultural, que integram nesta etapa
da pesquisa, duzentas e dez institui¢cdes e mais de cinquenta mil pessoas
envolvidas, entre familias de santo, praticantes e simpatizantes.

Os territérios do Axé remetem, aqui, aos processos e modos diver-
sos de criar espagos sociais, de se projetar enquanto comunidade, de
perpetuar vinculos éticos, sécio-histéricos, filos6ficos, politicos, lin-
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guisticos e educativos, para garantir existéncia e transcendéncia, para
oferecer aos seus adeptos modos de lidar com o mundo enquanto cria-
¢do e recriagdo de Vida.

Um perfil/mapeamento/cartografia do universo religioso de matriz
africana em Florianépolis e seus arredores constituiu, inicialmente,
uma demanda das préprias liderancgas e dos seus integrantes, para me-
lhor estabelecer didlogos com os poderes publicos e o Estado. Sabe-
mos, contudo, que uma cartografia exigiria um esfor¢o muito mais
abrangente e detalhado, pouco condizente com os recursos disponibi-
lizados nesta fase da pesquisa, cuja prioridade foi fazer um primeiro
levantamento, mais panoramico e esquematico, capaz de vislumbrar
as dimensdes do campo e as necessidades requeridas para um estudo
posterior mais aprofundado. A despeito das limitagdes orcamentdrias
e temporais, consideramos que os objetivos iniciais estabelecidos no
Acordo de Cooperagio Técnica entre a Universidade Federal de Santa
Catarina e o IPHAN extrapolaram em muito os objetivos e as metas
iniciais, em parte pela prépria riqueza do assunto pesquisado.

O Nucleo de Estudos de Identidades e Rela¢oes Interétnicas —
NUER, responsivel pela execuc¢do do projeto, fundado em 1986, desde
entdo, estd voltado para os temas afro-brasileiros através da pesquisa,
ensino e extensdo. Suas atividades desenvolvem-se em trés dreas: edu-
cagio afro-brasileira, direitos territoriais e didsporas africanas. O proje-
to Territérios do Axé situa-se na intersecgio dessas trés dreas, estando,
portanto, diretamente vinculado aos nossos objetivos e metas. Sendo
assim, buscou-se potencializar, de modo especial, o contato entre os
pesquisadores do NUER e as liderancas das comunidades religiosas,
propiciando durante o trabalho, uma rica aprendizagem mutua.

O processo de “mapear as religides de matriz africana” demanda
teita ao NUER pelo IPHAN desde 2013, foi traduzido por nés como
sendo a construc¢io de um primeiro perfil sobre as religiosidades afro-
-brasileiras de Florianépolis. Incluimos também algumas areas vizi-
nhas, tendo em vista o crescimento da prépria cidade e suas relagdes
de proximidade e continuidade com municipios préximos. A drea de
abrangéncia espacial e geografica limitou-se, contudo, ao tempo e re-
cursos disponiveis para a realizagdo da pesquisa. Certamente nio te-
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riamos conseguido os resultados aqui apresentados se nio tivéssemos
contado com uma grande equipe de voluntirios em todos os quadros,
da coordenagio do projeto, aos professores, estudantes de pés-gradu-
acio e de graduacio da UFSC, e das préprias liderangas religiosas. E
importante registrar que o processo de constru¢io do projeto e da pes-
quisa n@o deixou de ser permeado por certas tensdes decorrentes das
proprias especificidades do tema e do campo a ser conhecido e descri-
to. Um dos maiores desafios foi o de lidar com as diversas categorias
conceituais de um campo religioso, e também politico, na cidade, e de
apreendé-lo em suas préprias especificidades, suas dindmicas e cons-
tantes transformagdes. Termos ou expressdes como matriz africana,
religido afro-brasileira, intolerdncia religiosa, entre outros, estiveram
em constantes questionamentos pelos préprios praticantes, pois em
certas situagdes, sdo usados para demarcar limites entre os de fora e
os de dentro, a0 mesmo tempo em que possibilitam também a comu-
nica¢io, realgando certas distingdes, nem sempre aprovadas ou aceitas
por todos/as. A preocupagio em registrar principalmente as percep-
¢oes intrinsecas reveladas pelas liderangas religiosas ao longo das en-
trevistas e que foram objeto de consentimentos autorizados, possibi-
litou-nos chegar a uma ampla representatividade dos resultados aqui
apresentados, considerando, inclusive a quase unanimidade dos que
se dispuseram a colaborar perante uma parte infima de recusas. Ao
acionar as préprias redes constituidas pelas liderancas e institui¢oes
obtivemos um forte apoio da maioria para levar adiante o projeto.

Neste sentido, ao final do Projeto Territérios do Axé, chegou-se a
trés tipos de resultados e produtos: 1- o site do projeto, que constitui
uma excelente porta de comunicagio entre as comunidades religio-
sas, os pesquisadores do NUER, as institui¢coes publicas e religiosas,
entre outras; 2- o presente livro, que contém a andlise dos cadastros
preenchidos pelas liderangas religiosas, apresentados em forma de re-
latério de pesquisa e que constituiu o objeto do Acordo entre UFSC e
IPHAN; 3- a coletinea de artigos temadticos, contendo reflexdes feitas
a partir das entrevistas com as liderancas religiosas, ainda em fase de
conclusdo e que deverd ser publicado em breve.

Como coordenadora do NUER e do Projeto Territérios do Axé
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me sinto muito honrada com o convite do IPHAN, pela oportunida-
de de desenvolver tdo relevante missdo. Procurei, sem medir as minhas
préprias limitagbes e os obstdculos encontrados, corresponder a esta
confianga que foi em mim depositada por toda a equipe, pelo povo de
santo e as institui¢cdes de apoio e fomento. Neste momento de apre-
sentacdo dos resultados ndo poderia deixar de agradecer a toda esta
maravilhosa equipe e mencionar em destaque algumas contribui¢des
pontuais que foram cruciais para os resultados finais aqui apresentados.
Regina Helena Santiago, do IPHAN, propositora e grande incenti-
vadora do Projeto. Marliese Vicenzi, artista talentosa e pesquisadora
do universo afro-religioso que trabalhou incansavelmente para que
conseguissemos estabelecer contato com o maior nimero possivel de
liderangas e chegar a uma amostra representativa e relevante. Vanda
Pinedo, coordenadora do Férum de Religiées de Matriz Africana de
Florianépolis e Regido; André Farias, Ogan e militante religioso, que
também muito nos ajudou na localiza¢io das casas; Apolonio da Silva,
da UNIAFRO, que esteve presente em todas as etapas da pesquisa,
como consultor, leitor e comentarista do texto final. Alexandra Alen-
car e Bruno Reinhardt, antropélogos e pesquisadores do NUER, que
assumiram a drdua tarefa de transformar os dados cadastrais em textos
preliminares dando corpo e consisténcia real ao primeiro esbogo do
que veio a ser este relatério; Amurabi Oliveira, Cristine Severo e Na-
zareno Campos, professores da UFSC que disponibilizaram seus co-
nhecimentos para melhor elucidar as questdes relativas ao patriménio
cultural e também sobre as intolerancias religiosas. Patricia Marcon-
des, antropdloga e atualmente cursando a Licenciatura em Ciéncias
Sociais que montou os quadros e tabelas de agendamento, além de
outras inimeras contribui¢des ao longo da pesquisa. Yasser Socarrds
que nos acompanhou nas filmagens e montou os documentarios. Luiz
Fernando que elaborou a logomarca do Projeto e montou a plataforma
de dados. Thabata Pinheiro que realizou o projeto grifico e elaborou
as ilustragdes do livro. Além disso, menciono todos os pesquisadores
que percorreram as casas realizando os cadastros e as entrevistas: Julia

Vivanco Bercovith, Ana Cldudia Fabre Eltermann, Josiana Carvalho
Barbosa, Luiz Fernando Mendes de Almeida, Raiane Cunha da Con-
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cei¢do, Ramiro Soares Valdez, Dijna Andrade Torres, Franco Delator-
re, Carla Brito Sousa Ribeiro, Danielle Sousa, Leonardo de Miranda
Ramos, Yérsia Souza de Assis e Manoela Costa. Também nio poderia
deixar de mencionar a equipe de consultores, formada pelos professo-
res Valmir Ari Brito (Jimmy Wall), Alberto Groismann, Diana Brown,
Indcio Dias de Andrade e Rosa Acevedo Marin - importantes compe-
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casas para nos receber, que nos ofereceram o seu apoio, o seu carinho
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reconhecimento e respeito por parte de nossa sociedade.
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Profa. do Departamento de Antropologia da UFSC
Coordenadora do NUER e do Projeto Territérios do Axé

16



a década de 1950 a entdo Mae Dilma d’lemanjd, filha de

Mae Hilca d’Iansa e neta de V6 Ida de Xangd, escolheu como
nome de sua casa religiosa — Terreiro de Umbanda Reino de Iemanja
(T.U.R.I). Na escolha do nome uma certeza: “o povo de santo tem que
parar de se esconder”™.

O desejo de Mie Dilma e de outros integrantes das religides de
matriz africana de Florianépolis e os municipios vizinhos, Sdo José,
Palhoga e Biguagu, traz a tona um dilema que também foi enfrentado
por nossa pesquisa, que ¢ o de lidar com o anonimato ou disfarce, es-
tratégias impostas pela discriminagio e que, a0 mesmo tempo, resul-
tam em nio reconhecimento publico e oficial das religices de matriz
africana em todas as regides do Brasil. Enquanto muitos religiosos
almejam o conhecimento e consequente reconhecimento oficial de
sua casa/templo/terreiro enquanto um bem cultural, sobretudo por
parte do Estado, e publicam dados das casas religiosas em sites e re-
des sociais, a exemplo da Uniafro (Unido de Cultura Negra de Santa
Catarina), outros, cansados da perseguicio, desrespeito e preconceito,
optam pelo anonimato, reivindicando aos pesquisadores deste projeto
manter em segredo seus enderecos, e em alguns casos, seus préprios
nomes. Se, por um lado, a postura de resisténcia histérica tem levado o
povo de santo a manter-se nesta situa¢io de anonimato e, consequen-
temente, de invisibilidade, por outro lado, expor-se e tornar-se visivel

1. Trecho da entrevista realizada com a filha carnal de Mie Dilma d'Iemanjé e, atualmente,
responsdvel pelo terreiro, Mie Katia d'Omulu.
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aos olhos da sociedade pode representar a discriminagio perante atos
de violéncia e intolerancia praticados contra as religides afro-brasi-
leiras, fato corriqueiro, amplamente noticiado nos jornais e objeto
inclusive de inquéritos civis, processos judiciais e outros dispositivos
que denotam o quanto o assunto merece ser seriamente discutido na
atualidade.

O dilema visibilizar/invisibilizar tornou-se, assim, parte de nossa
pesquisa e esteve presente em todo processo de elaboragio da propos-
ta inicial feita mediante um convite do Instituto do Patriménio His-
térico e Artistico Nacional (IPHAN), de mapeamento das religices
de matriz africana de Florianépolis e municipios vizinhos. O Nucleo
de Estudos de Identidades e Relagoes Interétnicas — NUER, encaran-
do este desafio, submeteu ao IPHAN o projeto “Territérios do Axé”,
na tentativa de contribuir para o debate ja instalado entre o povo de
santo e as institui¢des Brasileiras. Este projeto se concretizou através
do Acordo de Cooperagio Técnica entre o IPHAN e a Universida-
de Federal de Santa Catarina (UFSC), sendo que a execugio ficou a
cargo do Nucleo de Estudos de Identidades e Rela¢oes Interétnicas
(NUER), sob a coordenagio da profa. Dra. Ilka Boaventura Leite.

Os desafios enfrentados pela equipe do NUER foram enormes e,
desde o inicio, tivemos que lidar com a seguinte questio: como reali-
zar uma pesquisa que a0 mesmo tempo precisa revelar e precisa escon-
der? O que mostrar? A resposta nio foi inica e nem definitiva, mas
passou a integrar nossas estratégias metodoldgicas, constituindo parte
de nossos pressupostos éticos e nosso olhar critico/participativo sobre
a importincia de um mapeamento do povo de santo. Essa iniciativa,
alids, foi demanda pioneira do préprio povo de santo, considerado em
sua condigdo plural, como comunidade criativa, critica e atuante, e que
existe hd mais de 70 anos nesta regido do sul do Brasil com suas es-
tratégias variadas de se colocar no mundo e cultuar sua religiosidade.

Dessa maneira, a iniciativa tem sua motivagio inicial nas demandas
geradas por filhas e filhos de santo, e talvez essa seja a sua caracteristi-
ca mais relevante para o NUER enquanto érgio executor do Acordo
e as proéprias institui¢des, UFSC e IPHAN. Data dos primeiros meses
de 2010 o principio do didlogo entre a Superintendéncia do IPHAN
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em Santa Catarina e as casas religiosas. Esse didlogo girou em torno
do pedido de tombamento da casa religiosa de candomblé angola e
raiz de origem Tumba Junc¢ara/Comunidade de Terreiro Abassi de
Odé e do pedido de tombamento do irokd, arvore sagrada, da casa
religiosa de candomblé ketu I1é¢ Axé Orolunfunmi. Os problemas en-
frentados por eles e que, por diferentes caminhos, os levaram até o
IPHAN, assinalam algumas das grandes dificuldades dessas casas re-
ligiosas ainda nos dias atuais, que podem ser inicialmente resumidas
como desconhecimento, desrespeito e preconceito.

As institui¢des publicas que deveriam zelar pela seguranca e conti-
nuidade da cultura afro-brasileira alegam como principais barreiras o
desconhecimento e a falta de informagdes sobre o assunto. O resulta-
do disto é que muitos terreiros sdo alvo da lei municipal 003 de 1999,
chamada popularmente como a “Lei do Siléncio”, que em seu artigo
11°, obriga a todos estabelecimentos ou instalagdes potencialmente
“causadoras de polui¢do sonora”a requerer na Fundag¢do Municipal do
Meio Ambiente (Floram) certiddo de tratamento acistico ‘adequado’
ao seu funcionamento. Entretanto, notamos que na mesma Lei em seu
artigo 8°, sinos de igrejas ou templos religiosos ndo precisam passar
pelo mesmo trimite, nem acatar as mesmas exigéncias. Fica, portanto,
evidente que hd af um tratamento desigual, inconstitucional, ji que a
liberdade de culto é um direito garantido na Constitui¢do de 19882

Se o Estado brasileiro ¢ laico, por que as religices de matriz africana
sdo enquadradas na mesma categoria de casas noturnas, bares e res-
taurantes? Este tipo de enquadramento legislativo tem gerado muitos
conflitos entre o poder publico e as casas religiosas de matriz africana,
que sio frequentemente abordadas e autuadas pela policia, que acata de-
nuncias e as enquadram em critérios produzidos para as casas noturnas,
levando a multas e inclusive o fechamento de algumas casas religiosas,
assunto que trataremos com mais detalhes no item 3.11 deste trabalho.

2. Segundo Vanda Pinedo, representante do Férum de Religides de Matriz Africana de Flo-
rianépolis e Regido, muitas liderangas ao registrarem suas casas junto s institui¢des publicas
do Estado, acabam sendo classificadas de forma equivocada, j4 que existe uma classificagio da
Receita Federal que classifica as casas religiosas de matriz africana como templos religiosos.
Tal registro acaba por classificar essas casas como associagdes ou estabelecimentos comer-
ciais, 0 que as enquadram em uma legislagio muito mais severa a que néo precisariam ser
submetidas caso constassem como templos religiosos.
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Além desse aspecto, nossa pesquisa também procurou compreender
com maior profundidade alguns elementos gerais que caracterizam o
perfil das religides afro-brasileiras praticadas em Florianépolis e seu
entorno: o tempo de existéncia e continuidade; seus lideres e prati-
cantes; os lugares da cidade que sdo utilizados para além das casas
como forma de reverenciar tal religiosidade; quem sio suas liderangas;
como se ddo os processos sucessorios; os processos de transmissio dos
conhecimentos; as formas de interagdo com a sociedade mais ampla,
suas principais contribui¢ées sociais e os trabalhos de utilidade pu-
blica realizados. Muitos desses aspectos foram surgindo no decorrer
da pesquisa e certas perguntas foram trazidas dos préprios praticantes
para integrar as questoes abordadas nas visitas as casas.

Procuramos também identificar as demandas por politicas pabli-
cas de protecio e valorizagdo do patriménio cultural afro-brasileiro.
Através de inventdrio e registro dos bens culturais, termos utilizados
pela UNESCO para trabalhos com este cariter de investigagio, essas
iniciativas vém se desenvolvendo no IPHAN em forma de Diretrizes.
Os inventdrios de identifica¢do tém se constituido como um instru-
mento técnico que possibilitam a selecdo, o registro de novos valores
para a preservagdo, assim como a reflexdo sobre os deveres das insti-
tuicbes publicas (MOTTA; SILVA, 1998: 12). Neste sentido, nosso
olhar procura também estabelecer as primeiras pistas em diregdo a
um trabalho técnico mais detalhado que possa identificar em Santa
Catarina os espagos sagrados a serem resgatados e resguardados como
parte da memoria religiosa afro-brasileira.

De acordo com Carsalade (2016), qualquer bem produzido pela
cultura ¢, tecnicamente, um bem cultural, mas o termo, pela pritica,
acabou se aplicando mais aqueles bens culturais escolhidos para pre-
serva¢do, fazendo com que, no jargdo patrimonial — e por forca de
convengdes internacionais —, a locugdo bem cultural queira se referir
ao bem cultural protegido. No Brasil, a terminologia bem cultural,
quando aplicada aos bens protegidos, também apresenta suas varian-
tes, uma vez que o conceito igualmente passou por transformagdes na
drea do patriménio. Até 1970, o termo bem cultural, se utilizado no
sentido de bem protegido, estava mais préximo da ideia de patrimé-
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nio vinculado as primeiras décadas do IPHAN, de acordo com o qual
os bens sdo vistos como aqueles associados a “fatos memordveis da
histéria do Brasil, quer pelo seu excepcional valor arqueolégico quer
pelos valores etnogréfico, bibliogréfico ou artistico”, incluindo os mo-
numentos naturais, os sitios e as paisagens, delimita¢do das primeiras
décadas de atuagdo da instituigdo, citadas no Decreto-lei n® 25 de
1937. O conceito, portanto, passa a ter sua reelaboragio no exercicio
das priticas de preservagio a partir da proposta apresentada por Alo-
isio Magalhies e sua equipe na década de 1970, que inseriu a cultura
no ambito das politicas sociais (ANASTASSAKIS, 2007: 37).

A partir da Constitui¢do de 1988 houve o reconhecimento por
meio do Estado dos bens de natureza imaterial, que foram definidos
no artigo 216:

Constitui patriménio cultural brasileiro os bens de nature-
za material e imaterial, tomados individualmente ou em con-
junto, portadores de referéncia a identidade, 4 a¢do, 2 memoria
dos diferentes grupos formadores da sociedade brasileira, nos
quais se incluem: I - as formas de expressio; II - os modos
de criar, fazer e viver; III - as criagdes cientificas, artisticas e
tecnoldgicas; IV - as obras, objetos, documentos, edificagdes
e demais espagos destinados as manifesta¢oes artistico-cul-
turais; V - os conjuntos urbanos e sitios de valor histérico,
paisagistico, artistico, arqueoldgico, paleontolégico, ecolégico

e cientifico. (BRASIL, 1988).

Assim o conceito de bem cultural foi aprofundado pela Constitui-
¢do de 1988, sendo resultado de um longo processo de ressignifica¢io
que inclui as indmeras dreas do conhecimento. Segundo argumentam
Guedes e Maio (2016: 25), “¢ preciso, pois, ter sempre em vista que
se trata de uma concepgdo em processo, € que envolve perspectiva
multidisciplinar, considerando que cada periodo da histéria estd vol-
tado para determinados interesses que vio, de alguma forma, alterar
e interferir no significado que podemos dar ao termo bem cultural”.

Contudo, reconhecer as religides de matriz africana como bem cul-
tural, ou mesmo utilizar o termo religides afro-brasileiras é se colocar
criticamente diante do mito da democracia racial formador da na-
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cionalidade brasileira e trazer a tona a tensdo, ou mesmo os conflitos
sempre existentes entre o Estado brasileiro e a populagio de descen-
déncia africana ao longo da histéria nacional. Conflitos que se pensa-
ram extintos em 1889 na proclamagio da Republica no Brasil, quando
se introduziu o principio de laicidade do Estado. Ou mesmo diante da
promulgacdo da Constitui¢do de 1988, que assegura o direito de liber-
dade a qualquer culto e/ou religido, a0 mesmo tempo em que proibe,
em seu art. 19, inciso I, que o Estado estabeleca aliangas ou rela¢io
de dependéncia com qualquer culto e que embarace o funcionamento
de culto de qualquer natureza. Nessa mesma carta constitucional, o
art. 5°, inciso VI, dos direitos e garantias fundamentais, consagra a
liberdade de crenga, a liberdade de culto e de organizagdes religiosas.

Temos o Cédigo Penal Brasileiro de 1940 com a Lein© 9.459/1997,
que considera crime a prética de discriminagio ou preconceito contra
religides, como aponta no artigo 203. Também consta no mesmo Cé-
digo, no capitulo I Dos Crimes Contra o Sentimento Religioso, art.
208, punigio ao ultraje a culto e impedimento ou perturbagio de ato
a ele relativo.

Mas diante de todo esse arcabougo legislativo, fruto de uma luta
politica principalmente dos movimentos sociais, o que se pode pre-
senciar por essa e outras pesquisas ja realizadas em outras partes do
Brasil é que a laicidade do Estado existe como uma letra cada vez mais
rasurada diante das perseguigoes e discriminag¢oes impelidas pungen-
temente pela sociedade e pelo Estado ao povo de santo.

Nesse sentido, a nogao de visibilidade das religides de matriz afri-
cana ou afro-brasileiras, com hifen ou nio, estd nesta pesquisa, sem
sombra de divida, muito mais ligada a busca pelo reconhecimento
de um direito assegurado na Constitui¢do brasileira. E, portanto, ao
tornar publica sua existéncia, sua for¢a e a sua importincia no con-
junto das praticas religiosas em Santa Catarina, estabelecer as bases
e condi¢des almejadas para que o povo de santo erga a sua VOZ em
dire¢do a exigir com mais for¢a e unido, o efetivo cumprimento desses
direitos e o cumprimento das politicas de Estado.
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Apesquisa comegou no més de julho de 2016 e contou com
profissionais docentes, pesquisadores e discentes de diversas
dreas e campos disciplinares da UFSC. Dentre essas dreas destaca-se a
histdria, a antropologia, a geografia, a sociologia e a linguistica. A par-
tir de cada uma delas a interlocu¢io com os saberes constituidos nas
casas religiosas e através das liderancas e seus membros foi valorizada,
seja registrando a memdria e a histéria, seja as diversidades de crengas
e praticas, a constru¢do do espago social do grupo, das suas praticas
comunitdrias e as formas de transmissdo de saberes entre geragdes.
Alguns dos pesquisadores tinham contato prévio com as religides de
matriz africana, seja como membros participantes e observadores oca-
sionais, portanto, a constitui¢do da equipe de pesquisa apresentou-se
como bastante heterogénea em termos de dreas de formagio, conheci-
mentos e experiéncias religiosas.

O processo inicial da pesquisa in loco se deu mediante muitas reu-
nides da coordenagio com os professores, pesquisadores convidados e
bolsistas selecionados mediante edital interno e por drea, com o obje-
tivo de formagdo tedrica e metodoldgica, e, sobretudo, para uma pre-
paragdo para a pesquisa de campo, incluindo ai o aperfeicoamento dos
instrumentos de pesquisa.
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2.1 TECNICAS E INSTRUMENTOS DE PESQUISA

Dentre os principais instrumentos gerenciadores da pesquisa des-
tacamos: o site do projeto, situado na pagina do Projeto kadila do
NUER, os protocolos (cartas, logomarcas, termos de consentimento,
cadastro da casa religiosa, roteiro de entrevista, certificado de parti-
cipagio), o banco de dados para inclusio de tabelas de agendamento,
textos, fotografias e videos.

A partir dos semindrios tedricos e dos primeiros contatos com o povo
de santo foi produzido um formulario para o cadastro das casas que pode-
ria ser preenchido in loco ou online pelo dirigente da casa ou responsavel,
além do roteiro de entrevista com as liderangas ou representantes dessas.

O cadastro ¢ um formuldrio para identificagdo da casa e do lider
religioso. Embora contenha informagdes que visam a identificagdo das
unidades ou institui¢es, tais como o endereco completo, dados do
lider, fomos orientados pelo Férum das Religioes de Matriz Africana
de Floriandpolis e Regido sobre a nio divulgagio publica desses da-
dos, sob o risco de expor as casas a algum tipo de agressao ou retalia-
¢do. Coube, portanto, & equipe, encontrar as melhores estratégias para
manter o sigilo solicitado, sem, contudo, deixar de evidenciar aquilo
que constituia exatamente o objetivo inicial da pesquisa: obter infor-
magdes completas e atualizadas sobre as casas/templos/terreiros da
regido pesquisada — uma tarefa complexa, delicada e nada facil, mas
condizente com as demandas da comunidade referida no projeto.

Outras questdes inseridas no cadastro sobre as liderancas religiosas,
como profissio, escolaridade, data de nascimento, naturalidade, sexo
e raca, foram trabalhadas no sentido de evitar qualquer tratamento
que levasse a hierarquiza¢do das casas ou de seus lideres, priorizando
comparacoes produtoras de parimetros regionais e nacionais, através
de pesquisas realizadas em outras localidades e cidades do Brasil, en-
fatizando muito mais as nuances, a diversidade e a riqueza das religio-
sidades encontradas na area pesquisada.

O cadastro foi disponibilizado no site do projeto (http://kadila.net.
br/territorios-do-axe/cadastro/) para preenchimento virtual das lide-
rangas. Essa ferramenta possibilitou um recurso interativo e um al-
cance maior, além, é claro, da possibilidade de atualizagio dos dados,
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extrapolando o periodo exclusivo reservado para a coleta da amostra e
dotando a base de dados de continua renovagio e atualizagio.

O roteiro de entrevista foi elaborado com a preocupagio de res-
ponder a questoes compostas pelos diversos campos e dreas de forma-
¢do dos pesquisadores, questdes que iriam permitir posteriormente, na
etapa seguinte deste relatério, o aprofundamento de certos aspectos
relativos as culturas religiosas, através de uma coletinea de artigos que
pretendemos realizar na segunda etapa da pesquisa. Foram registra-
das informagdes sobre a histéria das casas, as formas de transmissio
de saberes, o calenddrio religioso, os locais dos rituais, as oferendas e
celebragoes, as palavras e linguas africanas usadas pelos praticantes, os
eventos e conflitos enfrentados pelos praticantes, os trabalhos sociais
realizados, entre outros. Seguindo ainda as orienta¢des do Férum, ti-
vemos o cuidado de nio registrar aspectos que dizem respeito direta-
mente aos fundamentos/segredos das religides, mas, que consideram a
sua extrema relevincia e exclusividade para seus praticantes. Sabemos
o quanto ¢ dificil estabelecer o limite exato entre esses saberes e aque-
les que constituem o patrimoénio cultural religioso, que incide sobre o
préprio ato de valorizar a cultura religiosa af consolidada, a importan-
cia que tem esses saberes para cada povo de santo, bem como para a
sua existéncia e continuidade.

A equipe, formada por docentes, pesquisadores e discentes, realiza-
ram semindrios tedricos e, nesta fase de treinamento, fizeram as pri-
meiras saidas a campo, em que todo/as puderam compartilhar experi-
éncias e aperfeicoar os instrumentos de pesquisa. A equipe foi, nesta
fase, convidada a visitar o terreiro I1é Axé OlorunFunmi, do Babala6
Guaraci Fagundes, no bairro José Mendes em Florianépolis, durante
o Seminirio sobre O Candomblé e a Cultura de Matriz Africana nos
Desafios Contemporaneos.

Ainda nesta fase de instalagdo do projeto procuramos somar a ela-
boragdo e refinamento dos instrumentos de pesquisa com a prepara-
¢do da equipe, através da formagio tedrica, metodolégica e experién-
cias in loco, de visitas feitas as casas do/as estudantes acompanhado/as
de professor/as para consolidar o treinamento em campo e as formas
de abordagem e de didlogo compativeis com a pesquisa etnografica.
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Equipe do projeto - Acervo NUER
2.2 OS SEMINARIOS SOBRE RELIGIOSIDADES

AFRO-BRASILEIRAS

O Projeto Territérios do Axé organizou dois semindrios durante a
tase de implantagdo e desenvolvimento da pesquisa.

O I Semindrio Religiosidades Afro-brasileiras teve o apoio do
NUER, da Pré-Reitoria de Extensio da UFSC, do IPHAN e do Fo-
rum Setorial das Religies de Matriz Africana de Florianépolis e Re-
gido. Aconteceu no dia 27 de agosto de 2016 no Centro Ecuménico
da UFSC e seu objetivo principal foi apresentar o projeto a comuni-
dade religiosa e demais interessados.

O semindrio teve ampla divulgacio, através de e-mails, de convites
teitos nas redes sociais e contatos telefonicos para liderangas das casas
religiosas de matriz africana, filhos de santo, pesquisadores e piblico
interessado, o que resultou na presenca de mais de 80 pessoas. Duran-
te o evento, houve a abertura dos trabalhos pelas autoridades repre-
sentantes das institui¢des apoiadoras. Em seguida a coordenadora do
Territérios do Axé fez uma apresentagio do projeto aos participan-
tes. Na sequéncia, foi realizada uma mesa de debates com liderancas
das casas religiosas dos quatro municipios: Florianépolis, Biguacu,
Palhoga e Sio José. Dentre os assuntos mais abordados anotamos,
principalmente, os seguintes: as dificuldades das casas religiosas em
realizar as suas praticas, especialmente pelas intervengdes e punigdes
resultantes da falta de compreensiao do Estado sobre sua cosmovisao;
ocorréncias de diversos tipos motivadas por discriminagio e intole-
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rancia religiosa, o que tém gerado centenas de boletins de ocorréncia
nas delegacias e distritos policiais que registram invasdo da policia as
casas religiosas, agressoes fisicas, proibi¢oes de execugio dos tambores,
entre outros. “Ndo queremos ser tolerados, queremos ser respeitados!”,
resumiu Vanda Pinedo - coordenadora do Férum das Religices de
Matriz Africana de Florianépolis e Regido. Ficou evidente neste de-
poimento que o termo tolerdncia/intolerancia, referido para caracte-
rizar os episédios de desrespeito aos direitos constitucionais, também
tem sido questionado pelas liderancas religiosas. De fato, percebemos
que esta expressdo “intolerancia” também deveria ser discutida como
parte do discurso de combate, e nem sempre reconhecido como parte
do linguajar do povo de santo. Voltaremos a este assunto no item 3.11
deste trabalho.
O II Semindrio Religiosidades afro-brasileiras aconteceu no dia
8 de dezembro no Museu Universitirio da UFSC e objetivou a con-
clusdo de uma etapa de pesquisa de campo intensiva, em que foram
discutidos alguns dos resultados parciais da pesquisa de campo reali-
zada nas casas religiosas. Foram feitas avaliagdes pelos pesquisadores
e obtivemos alguns pareceres e sugestdes dos consultores do projeto.
Concluida esta etapa, passou-se a andlise dos resultados da pesquisa
para a elaboragio deste relatdrio.
[ /PRGSO

| Seminario Religiosidades Afro-brasileiras

No Museu Universitario da UFSC
Dia 08 de Dezembro de 2016
as 9h da manha

ANUER MW IPHA

i1 P BT «oune  Cartazes de divulgagio dos seminarios
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Seminario no Templo Ecuménico da UFSC - Ilka B. Leite, 2016

Mesa de debates com as liderangas religiosas - Ilka B. Leite, 2016
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2.3 A PESQUISA

Ap6s o primeiro semindrio, deu-se a arrancada para o efetivo tra-
balho de campo junto as casas religiosas localizadas nos quatro muni-
cipios: Florianépolis, Sdo José, Biguagu e Palhoga.

O maior desafio nesta etapa foi o agendamento das visitas as casas,
uma condi¢@o necessdria para a realizagdo dos cadastros e das entre-
vistas com as liderancas das casas religiosas. Esses contatos prévios
e agendamentos tiveram como referéncias iniciais o site da Uniafro
(http://www.uniafro.xpg.com.br), contatos fornecidos pelo Férum das
Religides de Matriz Africana de Florianépolis e Regido, colaboragées
diretas dos babalorixas Luiz d’Onira e Beto d’Ogum, o0 Oga André de
Oxald, assim como o consultor Valmir Ari Brito (Jimmy Wall). Em
seguida, realizamos pesquisas em outros sites relacionados. Buscamos
também contatos nas redes sociais e seguimos muitas indica¢oes do
préprio povo de santo. Para isso, incluimos como um dos itens no ro-
teiro de entrevista que cada lideranca indicasse outras casas religiosas
de seu conhecimento e, com isso, o0 nimero de contatos foi crescendo,
de acordo com a metodologia prevista inicialmente: a técnica bola de
neve (snowballsample).

Em trés meses de trabalho de campo foram contatadas por telefo-
ne mais de 227 casas religiosas. Desse total, 09 casas que haviam sido
agendadas, por motivos diversos alegados pelas liderangas, ndo pude-
ram ser visitadas até o fechamento da etapa de pesquisa. Além dessas,
03 casas se recusaram a participar do mapeamento, 03 casas optaram
por nio participar por estarem sem atividade no periodo da pesquisa,
01 casa que se encontra em processo de instalagdo e 01 casa que nido
pode ser feita a entrevista, pois a lideranga religiosa ndo estd tendo
acesso ao terreiro, que estd em litigio judicial por motivo de separagio
conjugal. Portanto, do total, 17 casas foram incluidas na amostra, mas
ndo nos dados qualitativos e quantitativos analisados para o relatério.

Para localizar as liderangas religiosas que nio tinhamos o contato
telefonico, optamos por ir aos locais para nos certificarmos da real
situagdo das casas e para possivel agendamento. Dessa forma os con-
tatos efetivos com as casas nos municipios de Florianépolis, Sdo José,
Biguagu e Palhoga totalizaram 210 casas cadastradas durante 04 me-
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ses de trabalho de campo. Desse total, 202 casas foram visitadas até
15 de dezembro de 2016 e as demais entre janeiro e maio, quando
encerramos o tabelamento para compor a andlise final.

Se considerarmos essa amostra em comparagido as pesquisas reali-
zadas em cidades do Brasil que também tiveram como foco o mapea-
mento das religides de matriz africana, vamos observar que esse ¢ um
numero bastante significativo para o periodo definido pelo Acordo de
Cooperagio Técnica entre o IPHAN e a UFSC para a realizagio da
pesquisa. No Rio de Janeiro, por exemplo, o mapeamento, realizado em
2013, disponibilizou 20 meses de trabalho de campo e foram cadastra-
das 850 casas religiosas, numa drea de pesquisa que abrange 30 muni-
cipios. Em Salvador, na pesquisa realizada em 2008, foram 12 meses de
trabalho de campo com 1.614 casas cadastradas. No Reconcavo Baiano,
numa pesquisa feita em 2012, abrangendo 19 municipios, 420 casas re-
ligiosas de matriz africana foram cadastradas durante um ano de traba-
lho de campo. No Baixo Sul Baiano, a pesquisa também feita em 2012,
cadastrou 116 casas religiosas em um ano de trabalho de campo. Em
outra pesquisa, publicada em 2012, que tem por cariter a Cartografia
dos Afro-Religiosos de Belém, participaram da cartografia 164 casas
religiosas, numa 4rea de pesquisa que abrangia 04 municipios, situagio
bem préxima a encontrada em nossa pesquisa na area de Florianépolis.
No entanto o periodo de trabalho de campo, que dentro da metodologia
da cartografia consiste nas oficinas realizadas junto ao povo de santo
dessa regido foi bem mais amplo, 18 meses de duragio das oficinas, por-
tanto, o espago para a amplia¢do do universo foi bem maior.

Ao longo do processo de busca pelas casas fomos desafiados por esti-
mativas que chegavam a mais de mil casas e em determinado momento,
como esse nimero comegou a se estabilizar, buscamos a contribui¢io de
vérios ogans e pessoas com larga experiéncia no campo religioso local.
Apresentamos a eles as nossas listas com os contatos jd feitos e, mes-
mo assim, nio conseguimos identificar novos enderecos, o que nos deu
maior seguranga sobre o alcance e a relevincia da nossa amostra.
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3.1 DENOMINACOES DAS INSTITUICOES/CASAS
RELIGIOSAS

Otermo mais utilizado nas religiosidades afro-brasileiras, ter-
reiro, do latim terrarium, designa o local onde se realizam os
cultos e cerimonias e onde sdo feitas as oferendas as divindades afri-
canas. Embora comumente descritos como ceriménias que original-
mente ocorriam em espagos de terra batida nos fundos das residéncias,
o termo permanece, como referéncia aos barracées e quintais onde as
celebragdes sio realizadas (COIMET, 2006: 166).

Para Lopes (2006), terreiro é uma designagio genérica onde se se-
diam as comunidades religiosas afro-brasileiras.

Conforme Cacciatore (1997), a palavra terreiro configura o conjunto
dos terrenos e casas onde se processam as cerimonias religiosas e os
preparativos para as mesmas, nos cultos afro-brasileiros, tanto de Can-
domblé (I1¢), como de Umbanda (Tenda, Cabana, Centro) entre outros.
Em certos candomblés de caboclo é chamado “lugar”. Também se utili-
za esse termo na lingua portuguesa para designar espaco de terra limpo,
largo e plano. Para a autora, ha terreiros localizados em casas e em ruas
nos centros da cidade ou suburbios, assim como terreiros localizados em
morros e favelas, também terreiros que coexistem em diversos rituais,
como Umbanda e Candomblé, Umbanda e Quimbanda, etc.

Levando em conta que os termos designativos terreiro, tenda, tem-
plo, podem ser utilizados para se referir ao espago fisico onde acon-
tecem os encontros e os rituais, optamos por adotar o termo genérico
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“casas” para nos referirmos ao conjunto institui¢io religiosa/casa, ou
seja, a unidade religiosa mais ampla (edificagio/culto/comunidade de
santo) em que se estabelece o culto sob uma lideranga religiosa. Den-
tre as casas pesquisadas encontramos, inclusive, termos que enunciam
em seu préprio nome o culto a uma especifica religiosidade afro-bra-
sileira e, concomitantemente, revelam as estratégias dessas de se ex-
pressar no mundo de dentro e no mundo de fora. Voltaremos a este
ponto no item 3.2.

A partir desses termos nominativos, é possivel inferir que muitas
dessas institui¢des/casas utilizam palavras de origem africanas, ou que
tem inspiracdo histérica na designagio do seu nome: axé, ilg, yl¢, asé,
ase, abassd, senzala, reino, afro. A palavra axé, de origem iorubd ase, é
escrita ase, que significa a for¢a dindmica das divindades, poder de rea-
lizagdo, vitalidade que se individualiza em determinados objetos como
plantas, simbolos metilicos, pedras e dentre outros. Seus significa-
dos mais profundos
constituem  uma
parte dos segredos
e sao guardados em
espago apropriado,
geralmente enter-
rados sob o poste
ou na parte central
do terreiro ou bar-
racio, tornando-se
a propria seguranga
espiritual da casa,
pois, represen-
ta todos os orixds
(CACCIATORE,
1997:55).

Portal de um Terreiro \ 3
Ilka B. Leite, 2016.
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TERMOS DE DESIGNACAO DAS CASAS RELIGIOSAS DE MATRIZ AFRICANA

DE FLORIANOPOLIS E MUNICIPIOS VIZINHOS

5. Ax¢é + outra palavra. Ex: Axé Luz
6. Axé e nome do orixd/divindade

11. Centro Afro
12. Centro Afro-Brasileiro
13. Centro Afro-Umbandista
14. Centro de Umbanda
15. Centro Espirita

16. Centro Espiritualista

30. Sociedade Beneficente
31. Sociedade Beneficente e Cultural
32. Sociedade Espirita

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)
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As palavras podem ser escritas de diversas formas como mostra o
quadro acima, mas mantém em geral significados que se equivalem.
Por exemplo, a palavra ilé representa a denominagio de casa de can-
domblé, geralmente seguida do nome do orixd, protetor do terreiro
(CACCIATORE, 1997: 148). A palavra ylé seria uma variagio de
grafia desta palavra africana que possui o mesmo significado. Também
podemos encontrar o termo abassd que significa barracdo do terreiro,
saldo onde se realizam as cerimonias publicas, por extensdo terreiro,
templo (CACCIATORE, 1997: 32). Também se pode encontrar o
termo abassd, como abacé, mas na pesquisa nio identificamos nenhu-
ma casa com essa denominagio.

A palavra senzala, aqui neste contexto de pesquisa, faz referéncia ao
local onde africanos e seus descendentes viviam durante o periodo es-
cravista e esse também era um locus onde esses cultuavam sua religio-
sidade. Mas, segundo Cacciatore (1997), o termo senzala dentro dos
cultos afro-brasileiros também pode remeter a uma espécie de bracelete
de palha da costa trancada, ornado de buzios que as filhas e filhos de
santo usam, cobrindo o contra-egum, depois da “feitura da cabeca”.

O termo reino remete ao estado governado por um rei, mas den-
tro dos cultos afro-brasileiros também se refere ao chédo de terreiro
(CACCIATORE, 1997: 233).

J4 o termo afro faz referéncia direta a uma descendéncia africana,
aqui representada na religiosidade seguida por essas casas religiosas.

Existem também casas religiosas que nio s6 utilizam algumas pa-
lavras africanas em sua nominagio, mas todo o nome da instituigio é
em alguma lingua africana, a exemplo do iorubd, e possui um significa-
do bem mais complexo como relatam algumas liderangas entrevistadas:

- Na casa religiosa I1é¢ Ase Ti Gun Bi Nan, o Babalorixd Rodri-
go d’'Ogum nos conta que o nome da institui¢do significa em iorubd
“Casa de Axé que Ogum deu Caminho”.

- No I1é Ase Labd-Wurd, o Babalorixd Adriano d’Oya nos explica
que o nome em iorubd significa “Casa da Borboleta de Ouro”, além da
institui¢do também ser reconhecida como Casa de Cultura Menino
Jesus de Praga.
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- Ja no 11é¢ As¢ Omodé Omiodd Osun Ati Oya, Pai Everson Odé
Lelaié nos diz que a tradugdo iorubd do nome de sua casa seria “Casa
de Forga do Menino das Aguas de Oxum e Yansan”.

Além de palavras africanas ou nominagdes inteiras das instituicoes
utilizadas em linguas africanas, também hd casas que possuem nomes
relacionados a termos que remetem ao coletivo como: associa¢io cul-
tural, associagdo beneficente, associa¢do cultural e religiosa, instituto,
sociedade beneficente, sociedade beneficente e cultural, fraternidade,
comunidade. H4 ainda casas religiosas que explicitam em sua desig-
nagio, 2 modalidade de culto que seguem como espirita, espiritualista,
umbanda. Durante a pesquisa nio encontramos nenhuma casa que
faca referéncia no nome da institui¢do a palavra candomblé, possivel-
mente para evitar algum tipo de perseguicdo que vem sendo larga-
mente registrada desde o periodo colonial a essa religido.

Hé também as casas religiosas que em sua designacio faz refe-
réncia ao local propriamente dito onde se desenvolvem as sessoes e
encontros: casa, templo, tenda, terreiro, centro, gruta, barracio.

Segundo Cacciatore (1988), a designagio tenda é usada para nome-
ar as casas acrescendo o nome do orixa ou entidade protetora da casa,
a qual geralmente é a mesma da lideranga. O termo templo, centro e
terreiro também ¢ usado, segundo a autora, para destacar o local onde
sdo feitas as ce-
rimonias  do
culto das reli-
gides de ma-
triz  africana.
Nos terreiros
que  adotam
também o Es-
piritismo  de
Kardec, sdo
mais usadas as
expressoes ten-
da espirita ou
centro espirita.

Ponto Riscado - Raiane Cunha da Conceigio, 2016
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Nos anos 1970, de acordo com Tramonte (2001), o uso do termo cen-
tro espirita também foi uma forma de prote¢io contra o preconcei-
to, jd que o Espiritismo de Kardec tem sido uma pratica mais aceita
socialmente. Salientamos que, mais recentemente, muitas das casas
religiosas ja adotam o complemento “de Umbanda”, ou adotam sim-
plesmente a terminologia centro excluindo o termo “Espirita”.

As explicagdes para os termos revelam também como a transmissio
¢ narrada entre geracoes. Em entrevista, conta-nos Mie lara d’Oxum,
da Tenda Espirita de Oxum, que aprendeu com sua mie que a palavra
tenda ¢ utilizada para dimensionar o tamanho da casa ou terreiro e
esse ndo pode ser muito grande, dessa maneira tenda se refere a uma
casa religiosa pequena.

Ao longo da pesquisa também entrevistamos a tatalorixd Mae K4-
tia d’Omulu, responsivel atualmente pela ABTURI — Casa Luz de
Omulu, que nos relatou o processo de escolha do nome do terreiro
desde que sua mie, Dilma d’lemanjd, assumiu o terreiro, apés a morte
de sua avé, Ana d’Xangd, que trabalhava principalmente com o guia
espiritual Caboclo Pai Turi.

[...] Mie Hilca dizia que um terreiro tem que carregar no
nome, o axé do orixd da lideranc¢a e como minha mie era filha
de Iemanjd o terreiro tinha que ter no nome, a palavra Ie-
manjd. Luiz d’Onira, seu irmio de santo, que sugeriu colocar
Terreiro Espirita Reino de Iemanji. Mas mesmo diante do
preconceito existente contra a religio, minha mie gostava do
enfrentamento, como boa filha de Ogum. Entdo ela disse que
sua casa se chamaria Terreiro de Umbanda Reino de Iemanja,
pois o povo do santo tinha que parar de se esconder. Um dia
quando estava pensando na logo da casa, parei e fiquei muito
emocionada quando eu percebi que as iniciais do terreiro ti-
nham o mesmo nome do caboclo da minha avé - TU.R.I[...].

(Mae Kitia d’Omulu).
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3.2 DESIGNACOES E ESTILOS DAS RELIGIOES

As religides de matriz africana, desde o inicio do século XX, tém
recebido a aten¢io de pesquisadores brasileiros e estrangeiros, pas-
sando a constituir um campo de estudos ji consolidado nas Ciéncias
Humanas. Os estudos expoentes de Arthur Ramos, Edison Carneiro,
Roger Bastide, Melville Herskovits, somados aos realizados mais re-
centemente por Pierre Verger, Sergio Ferreti, Roberto Motta, Diana
Brown, Renato Ortiz, Ivonne Maggie, Reginaldo Prandi, Ari Oro,
Ordep Serra, Rita Segato, Vagner Gongalves da Silva, entre outros,
permitem o contato com um vasto panorama tedrico e metodoldgico
ja desenvolvido sobre as religides afro-brasileiras, bem como sobre a
formagio das casas religiosas de matriz africana em diversos contextos
e regides do Brasil.

Embora de forma menos sistemdtica, desde o século XVII, diver-
sos documentos e registros enfatizam a presenca africana com suas
préticas religiosas, de inicio os cultos caseiros realizados por africanos
e africanas e a formagdo dos calundus bantos e calundus jejes, onde
africanos de diferentes na¢des praticavam curas tanto de ordem fisica
como espiritual. Nao podemos desconsiderar mais de duzentos anos
de priticas afro religiosas dos africanos escravizados. Lembra-nos Sil-
va (2000: 15) que “o desenvolvimento do candomblé foi marcado pela
necessidade por parte dos grupos negros de reelaborarem sua identi-
dade social e religiosa sob as condi¢oes adversas da escravizagdo e pos-
teriormente do desamparo social, tendo como referéncias as matrizes
religiosas africanas”. No fim do século XVIII hd a célebre situa¢do da
rainha do Daomé Agontimé, esposa do rei Agonglo, derrotado por
Adandozan, que foi vendida como escrava e trazida para o Brasil, ten-
do fundado no Maranhio a Casa das Minas, culto aos deuses voduns.
A igreja cat6lica tudo fez para reprimir ou disciplinar as religides afri-
canas e as cerimonias e cultos eram vistos como diabdlicos, os tran-
ses eram tidos como possessoes demoniacas e as adivinhagoes como
bruxaria. Os ingredientes mais fortes da religiosidade africana, ainda
conforme Silva (2000: 13, 14), a alegria, a dan¢a, a musica, os tam-
bores, chocavam a sociedade colonial e eram duramente reprimidos.
Essas perseguicoes levaram ao retraimento e aos cuidados e medidas
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de autoprotegio, além, é claro, da clandestinidade e o segredo (SILVA,
2000: 13,14).

Segundo Prandi (2013: 203) todas as religides de matriz africana po-
dem ser incluidas na categoria das religides étnicas ou de preservagio de
patriménios culturais dos antigos africanos que vieram para o Brasil e
seus descendentes, mais especificamente religides que procuram, sobre-
tudo, manter vivas as tradi¢oes de origem africana. Essas tradi¢oes assu-
mem, em diferentes dreas do pais, diferentes ritos e nomes locais, deriva-
dos de tradigdes africanas diversas. Alguns dos terreiros mais antigos que
fornecem os fundamentos das linhagens em que predominam os orixds e
os ritos de inicia¢do da chamada nagio Ketu estdo na Bahia, e sio de pro-
cedéncia ioruba, dentre os mais importantes: a Casa Branca do Engenho
Velho, candomblé de Alaketo, o Ap6 Afonji e o terreiro de Gantois. Hé
também a presenga da nacio angola na Bahia que se dd desde a chegada
dos primeiros africanos no Brasil, o que gerou também a constituigdo de
terreiros muito antigos tradicionais de nac¢do Angola como Bate Folha,
Tumba Jungara que deram origem a outras linhagens. H4 ainda a presen-
¢a de outras vertentes das religies de matriz africana como o xangd em
Pernambuco e Alagoas, o tambor de mina no Maranhio e Pari, batuque
no Rio Grande do Sul, a macumba no Rio de Janeiro. Segundo Prandi
(2013: 203), a umbanda foi criada em meados do século XX no Rio de
Janeiro e depois em Sao Paulo, vindo a se espalhar por todo o pais e al-
guns paises do cone sul. Ou seja, todas as praticas sio muito importantes,
tiveram e tém seu papel na constitui¢io das religies de matriz africana
no Brasil. Temos neste cendrio as conexoes e redes transnacionais, iden-
tificadas em diversas pesquisas. Quando Bastide esteve no Rio Grande
do Sul, foi visitar uma casa antiga de batuque e ficou impressionado com
os canticos em iorubd, idénticos aos cantos que ele ouviu na Africa. Os
Xangos de Pernambuco e de parte de Alagoas tém histérias maravilho-
sas. Dos angolas sempre ¢ citado o Tumba Jungara e o Bate Folha, feitos
por Mametu Tuenda Unzambi, do Terreiro Tumbensi, fundada por Tata
Kinunga, um africano de Cabinda e essa casa é considerada a mais antiga
de Angola. Tudo isso nos mostra o quanto estas tradigdes religiosas estdo
inter-relacionadas e perfazem um enorme patriménio da cultura afro-re-
ligiosa em forte atividade no Brasil.
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Nos anos 1960 o candomblé e a umbanda vao se disseminar pelo
pais, sobretudo nas grandes cidades. Essas religices irdo passar também
por diversos processos de mudanca, conforme as condigbes sociais e
histéricas diversas em cada regido, e tais mudangas ocorrem a partir
da valorizagdo ou negagio de certos elementos em sua constituicdo, de
modo relacional (BROWN, 1986: 79).

Na atualidade observamos uma profusio de denominagées, na qual
se desenvolvem “velhas” e “novas” religides em niveis diferentes de um
mesmo e unico espaco e tempo. Assim, devemos entrar no mérito de
cada um desses movimentos interpretativos para compreender as diver-
sas expressoes religiosas, seus escopos, suas trajetdrias, seus interesses,
seus processos de selec¢do, suas aliangas, suas redefini¢des. Como pes-
quisadores devemos procurar nos aproximar, perceber e reconhecer cada
um deles, na esperanca de formar uma ideia tanto mais qualitativa desse
universo religioso (CARVALHO, 1992).

Contudo, mesmo ciente da importincia em se considerar cada de-
nominagio religiosa, nossa pesquisa tem como premissa primeira regis-
trar as autoclassifica¢es, valorizando a diversidade encontrada na drea
em estudo, sem, ndo obstante, esbogar qualquer tentativa de sintese ou
adentrar nos fundamentos de cada fazer religioso encontrado.

Em busca de registrar e compreender essas religides nos deparamos
com algumas pesquisas que tiveram como foco o mapeamento desse
segmento religioso em diversas cidades brasileiras que optaram por
agrupar as institui¢bes/casas religiosas em grandes categorias como
candomblé, umbanda e seus hibridos, ou mesmo trabalhar uma especi-
ficagdo pela denominagio “na¢io” utilizando esse termo tanto para casas
religiosas de candomblé, quanto de umbanda ou caboclo.

Refletindo sobre as informagées que emergiram do nosso trabalho
de campo, transmitidas pelas liderangas das casas religiosas na drea de
pesquisa em tela, decidimos por nio agrupar ou compilar as situagdes
descritas, principalmente, para enfatizar a diversidade e a riqueza do
universo afro-religioso de Florianépolis e municipios vizinhos. Abaixo
segue a lista de modalidades encontradas:
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DENOMINACOES DAS RELIGIOES DE MATRIZ AFRICANA DE
FLORIANOPOLIS E MUNICIPIOS VIZINHOS

12. Cabula

13. Cabula Nag¢io Banto

14. Candomblé Angola

15. Candomblé Angola Kassanje

16. Candomblé e Umbanda

17. Candomblé Fon (Ewe-Fon)

18. Candomblé Jeje Nago Bobo Ijexa
19. Candomblé Jeje Savala

20. Candomblé Ketu

21. Candomblé Ketu Axé Oxumaré
22. Candomblé Ketu e Jurema

23. Candomblé Ketu e Umbanda

24. Candomblé Ketu Raiz de Oxumaré

25. Candomblé mais mantém raiz na "umbanda

n

30. Nagdo Cabinda

31. Nagdo Cabinda e Quimbanda

32. Nagio Cabinda e Umbanda

33. Nagido Cabinda, Umbanda e Quimbanda
34. Nagio e Umbanda

35. Nagio Jeje com Cabinda

36. Nagao Jeje e Ijexa

37. Nagio Jeje e Ijexd, Umbanda e Quimbanda
38. Nag¢do Omolokd
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DENOMINACOES DAS RELIGIOES DE MATRIZ AFRICANA DE
FLORIANOPOLIS E MUNICIPIOS VIZINHOS

39. Nag¢do Omolokd

40. Nagio Omoloko de Raiz Banto Segmento Almas e Angola
41. Nagio Omolokd de Raiz Banto Umbanda Ritual de Almas e
Angola

42. Nagio Omoloko/Tribo Arigolé/Afrobrasileira/Umbanda

43. Nacio Oyé com Jeje

46. Quimbanda

47. Quimbanda, Umbanda e Batuque

48. Ritual Almas e Angola

49. Umbanda

50. Umbanda Almas e Angola

51. Umbanda Branca

52. Umbanda com Angola

53. Umbanda com Catimbé

54. Umbanda de Omoloké6 e Quimbanda do ocultismo de 7° grau
55. Umbanda de Preto Velho que gira em torno das Almas
56. Umbanda e Candomblé de Angola

56. Umbanda e Kardecismo

57.Umbanda e Nagio Jeje e Ijexd

58. Umbanda e Quimbanda

59. Umbanda Esotérica

60. Umbanda Esotérica (Sete Linhas)

61. Umbanda Folhas e Nagio Jeje e Ijexd

62. Umbanda Linha Almas e Angola

62. Umbanda Pura

63. Umbanda Ritual Almas e Angola

64. Umbanda Sagrada Nova Era

65. Umbanda Segmento Almas e Angola

66. Umbanda Sete Linhas

67. Umbanda Tradicional

68. Umbanda Universal, Quimbanda de Mussifim e Nagio Jeje e Ijexa
69. Umbanda, Quimbanda e Na¢io

70. Umbanda, Quimbanda e Nagcio Jeje e Ijexa

Fonte: Projeto Territérios do Ax¢. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)



Territorios do Axé

Dentre as autodenominagdes propostas pelas liderangas sobre seus
tazeres religiosos, (sendo algumas delas préximas e constantemente
classificadas de modo genérico como sendo de mesmo tipo) nota-
mos que costumam também utilizar termos extensos e completos, de
modo a caracterizar no nome, o préprio sistema de crengas adotado.
Isso pode ser observado, por exemplo, nas variantes Umbanda Almas
e Angola, Umbanda Segmento Almas e Angola, Umbanda Linha Al-
mas e Angola e Umbanda Ritual Almas e Angola, uma vez que essas
religides sdo diferenciadas por meio das nogdes de segmento, linha,
ritual ou a auséncia desses termos. H4 casas religiosas, no entanto, que
utilizam a denominag¢do Almas e Angola, como se, de alguma forma,
essa denominagio se configurasse em uma religido para além da Um-
banda, que pode vir acompanhada das nogdes Linha Branca e Espiri-
tismo. Isso mereceria um estudo mais aprofundado, buscamos apenas
chamar a atengio para estas especificidades como uma caracteristica
encontrada na regido pesquisada.

Neste quadro ou panorama apresentado, também podemos perce-
ber que a Umbanda ndo ¢ considerada como homogénea, mas como
uma religido que carrega dentro de suas denominagoes a influéncia
dos tempos atuais, a dinamicidade da cultura, a exemplo da Umban-
da Esotérica, Umbanda Esotérica (7 linhas), Umbanda Sagrada Nova
Era, ou mesmo autodenominagbes que carregam a ideia de preser-
vagdo e manuten¢do de uma determinada cultura religiosa ao lon-
go do tempo como a prépria Umbanda, Umbanda Pura, Umbanda
Tradicional e a Umbanda Universal. Hi também autodenominagdes
que buscam evidenciar a especificagio de sua religido, a exemplo da
Umbanda Sete Linhas, Umbanda Folhas, Umbanda de Omoloké e
Umbanda de Preto Velho que Gira com as Almas.

O Batuque consiste em uma forma genérica de nomear as religioes
afro-brasileiras de culto aos orixds que é praticada, principalmente,
no Rio Grande do Sul. E uma religido que tem crescido exponen-
cialmente em Florianépolis e dreas vizinhas, devido principalmente
a4 migracdo crescente de gatchos para essa regido. Embora algumas
liderangas religiosas fagam uso do termo batuque, muitas liderangas,
ao serem entrevistadas, argumentam que nido gostam de se autode-
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nominar dessa forma, pois historicamente esse termo era tido como
pejorativo. Dessa maneira, liderangas religiosas preferem nomear sua
religido como nagio. Durante a pesquisa encontramos denominagdes
religiosas provenientes de varias na¢ées como: Nagao Jejé; Nagio Lje-
x4; Nagdo Nagd, Nagdo Cabinda, Na¢do Mina e Nagdo Oyé. Tais na-
¢oes podem ser encontradas dessa maneira ou combinadas entre si,
como: Nagio Jeje com Cabinda; Nagido Jeje e Ijexd; Nagio Jeje Nago
Bobokesha; Nagio Mina-Jeje; Nagio Jeje Sa com Nagé (12 descen-
déncia) e Nagio Oy6 com Jeje.

No que tange ainda ao termo nagéo, encontramos o Omolokd, uma
religido praticada no Brasil tendo base em elementos africanos da cul-
tura bantu, espiritas e amerindios cujo principal disseminador foi o
Tata Tancredo da Silva Pinto.

O Babalorixd Ornato José da Silva afirma em seu livro “Culto
Omoloké: os filhos do Terreiro” que a palavra Omoloké ¢ de origem
Yorubi e significa: Omo (filho) e Oko (fazenda). A fazenda, para o
autor, seria a zona rural onde esse culto, por causa da repressao poli-
cial que havia naquela época (inicio do século XX), era realizado, ou
seja, na mata ou em lugar de dificil acesso no interior das fazendas
dos donos de escravizados. A pesquisadora Marliese Vicenzi ouviu
do pai Leco que o Omolocd, escrito dessa forma, tem sua origem na
cultura banto. Segundo ela, nesse processo de valorizagio da cultura
iorubd, muitas das praticas religiosas passaram a sofrer influéncia do
Torubd. A religidio Omoloké também aparece na nossa pesquisa acom-
panhada das no¢oes de nagio e raiz banto, evidenciando as seguintes
denominagdes: Nagio Omolokd de Raiz Banto. Essa denominagio
religiosa aparece com as seguintes especificidades: Nagdo Omolokd
de Raiz Banto Segmento Raiz Almas e Angola; Nagio Omoloké de
Raiz Banto Umbanda Ritual de Almas e Angola e Nagio Omoloko/
Tribo Arigolé/Afro-brasileira/Umbanda. Também encontramos a de-
nominagio religiosa Almas de Omoloko.

O Candomblé ¢ citado nas denominagdes das liderangas religiosas
e geralmente se apresenta através da nog¢io de nagio, evidenciando

as seguintes denominagdes religiosas: Candomblé Angola; Candom-
blé Angola Kassanje; Candomblé Fon (Ewe-Fon); Candomblé Jeje
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Nagd Bobé Ijexd; Candomblé Jeje Savali; Candomblé Ketu. No que
concerne a0 Candomblé Ketu muitas liderangas na sua autodenomi-
nagio gostam de enfatizar a genealogia da sua religido evidenciando
que sio de Candomblé Ketu de Raiz ou Axé de Oxumaré, ou seja em
referéncia ao I1é Axé Oxumaré, conhecido como Casa de Oxumaré,
Sociedade Cultural, Religiosa e Beneficente Sao Salvador que estd
localizada no bairro da Federagio, antiga Mata Escura, em Salvador
(BA). Tal casa religiosa foi fundada entre o final do século XVIII e
inicio do século XIX inicialmente no Calundd do Obitedd, Cachoei-
ra, Reconcavo baiano e tombado pelo Instituto do Patrimonio Artisti-
co e Cultural da Bahia (IPAC) em 15 de dezembro de 2004. Também
em relagio ao Candomblé Angola temos referéncia a genealogia “no
santo” da lideran¢a destacando na sua autodenominagio o vinculo, por
exemplo, com o terreiro tradicional de candomblé angola Tumba Jun-
cara, fundado em 1919, em Santo Amaro da Purificagio (BA).

Outra religido de matriz africana apontada na pesquisa ¢ a Cabu-
la, classificada como candomblé de caboclo, uma religido derivada da
nagio angola que incorporou o culto dos antepassados indigenas e é
considerada como precursora da Umbanda. Essa vertente se desen-
volveu principalmente nos estados da Bahia, Espirito Santo, Minas
Gerais e Rio de Janeiro (NICOLIN, 2007). Na regido de Floriané-
polis ela aparece desta forma ou acompanhada da nog¢do de nagio
banto, a exemplo da Cabula Nag¢ao Banto, evidenciando certo tipo de
denominagio religiosa. Hd ainda a denominagéo religiosa Pemba e
Maraci que segundo relato da lideranga religiosa tem origem no ritual
desenvolvido por Pai Luiz de Manaus (AM).

A Quimbanda é uma religido que foi registrada também em Flo-
rianépolis e suas imediac¢oes. Ela trabalha diretamente com os exus e
pomba giras, também chamados de povos de rua. Nas autodenomi-
nagoes em geral a denominagio religiosa aparece desta forma, mas
ha liderancas que acrescentaram especificagdes como Quimbanda de
Mussifim e Quimbanda do Ocultismo de 7° Grau, o que definem
rituais religiosos especificos.

A partir desses fazeres religiosos encontramos casas que realizam
mais de uma religido de matriz africana, o que proporciona uma diver-
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sidade e complexidade maior as religides pesquisadas nessa regido. Na
pesquisa aparece a Umbanda e Quimbanda; Umbanda e Nagéo Jeje e
Ijexd; Umbanda, Quimbanda e Nagio; Umbanda, Quimbanda Nagio
Jeje e Ijexd; Umbanda Universal, Quimbanda de Mussifim e Nagio
Jeje e Ljexd; Candomblé e Umbanda; Umbanda e Candomblé de An-
gola; Umbanda com Angola; Batuque Nagio Jeje e ljexd e Quim-
banda; Candomblé Ketu e Umbanda; Na¢io Cabinda e Quimbanda;
Nagiao Cabinda e Umbanda; Na¢io Cabinda, Umbanda e Quimban-
da e Nagdo e Umbanda; Nagio Jeje e Ijexd, Umbanda e Quimbanda;
Quimbanda, Umbanda e Batuque; Umbanda de Omoloké e Quim-
banda do Ocultismo de 7° Grau.

Dentro dessa coexisténcia religiosa de matriz africana ha lideran-
¢as que afirmam fazer Candomblé, mas que além disso mantém “raiz”
na Umbanda. Ou mesmo outras religides que s6 aparecem combina-
das como Umbanda e Jurema; Umbanda e Kardecismo e Umbanda
e Catimbé. A Jurema e/ou Catimbé praticadas tradicionalmente na
regido do Nordeste do Brasil, centra-se no culto de espiritos autécnes,
brasileiros, como caboclos, pretos velhos, vaqueiros, exus, pombagiras
(SEGATO, 1995). Ja o Kardecismo consiste em uma doutrina reli-
giosa e filoséfica medidnica formulada pelo francés Alan Kardec no
século XIX.

Contudo, mais do que definir a sua religido, é interessante observar
que cada uma dessas denominagdes sdo sistemas de conhecimento
que orientam suas liderancas e participantes, também demarcam suas
escolhas, seus valores, seus modos de vivenciar suas espiritualidades.
Isso pode ser observado no depoimento de Pai Aliatar da Tenda Es-
pirita V6 Joaquim da Praia quando fala sobre a importincia da humil-
dade, “ser humilde e fazer caridade”.

3.3 CASAS RELIGIOSAS COMO TERRITORIO E
TERRITORIALIDADE

Importante em uma proposta que envolve um perfil das casas de
matriz africana é considerar as dimensoes histdricas e culturais das
religides de matriz africana no espago social, assim como a prépria
concepgio dessas como territérios do Axé.
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Até a primeira metade do século XX, a ideia de “territério” estd
calcada em preocupagdes politicas ligadas a questdo do poder. Sua
raiz etimolégica pode ter tanto a ver com o termo latino terra, base
tisico-material do poder, quanto com terrere, “amedrontar” (de onde
vem a palavra “terror”) — um conhecido instrumento de poder. Para
Haesbaert (2013) a primeira grande tradi¢do do pensamento sobre
territério une este e Estado, e todo Estado é também instituido pela
violéncia (e se define, entre outras propriedades, pelo monopdlio da
violéncia legitima, desse modo, o territério, dominio da terra e exer-
cicio da violéncia estdo intimamente ligados). A questdo dos direitos
territoriais estd posta para os africanos e seus descendentes desde que
foram aprisionados, escravizados e deportados para o Brasil. A ques-
tdo do direito a terra, tdo naturalizada para os que sdo considerados
imigrantes, foi sempre um problema de reconhecimento de direitos
para os africanos, haja vista como tém sido as drduas lutas das co-
munidades quilombolas para ter suas terras imemoriais reconhecidas
pelo Estado. Muitos terreiros que se constituiram em dreas distantes
ou em terras nas periferias, com o crescimento das cidades, acabaram
sendo expulsos ou tiveram grandes problemas com a vizinhanca e a
especulagdo imobilidria.

A dimensdo defensiva do territdrio se torna evidente quando nos
referimos ao espago religioso. Ndo ¢ a toa que grande parte dos ter-
reiros de Florianépolis e municipios vizinhos sofrem coer¢des de suas
administra¢ées por nio se enquadrarem nos parimetros burocréticos
de regularizagio territorial, mesmo que esses funcionem hd mais de
50 anos.

Por isso, diante de tantas nog¢oes e dimensdes de territérios existentes
ao longo do pensamento cientifico, ha uma em especial que se remete
a nogio de territério para o povo de santo. Haesbaert (2013) ao citar as
correntes teéricas que buscam discutir a dimensao antropoldgica da ter-
ritorialidade, apresenta-nos a abordagem de Joél Bonnemaison (2002),
para quem, inspirado na vivéncia territorial dos habitantes de ilhas da
Polinésia, antes de um dominio, de um “ter”, o territdrio é considerado
um valor, fazendo parte do “ser” dos grupos sociais.

Em nossa pesquisa sobre as casas religiosas de matriz africana de
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Florianépolis ¢ possivel analisar que essas dimensoes do "ter" e do
"ser", caminham juntas, onde qualquer religido ou crenga para ser
exercida precisa de um locus material, mas a relagdo que se passa a ter
com essa materialidade, transcende esta dimensio.

Assim, além dos bairros onde possuem suas casas, o povo de santo
entrevistado tem a compreensdo de que apenas quatro paredes nio
sdo o bastante para exercitar seu fazer religioso. O Territério do Axé
se constitui de um espago mais amplo, que se relaciona com a prépria
concepgio cosmolégica em que se coloca a religido. E necessdrio, desta
maneira, um re-ligare, uma liga¢do com o universo ao qual ele se refere
e interpreta.

Em vista disso, 0 Axé se insere em termos mitolégicos e cosmold-
gicos no universo natural, e precisa contar com ele como parte inte-
grante de seus rituais. Portanto, os espagos religiosos transcendem os
limites fisicos e temporais, sdo muitas vezes, utilizados somente em
certos periodos, de acordo com os calendirios e também de forma
compartida, por mais de uma casa religiosa. Esses locais, por vezes,
sdo pontos de contato com a sociedade em geral passando a uma vi-
sibilidade maior naquelas circunstancias eventuais, quando, inclusive,
costumam ocorrer episédios de desrespeito e preconceito religioso por
parte dos que ndo compreendem ou reproduzem visdes reducionistas
sobre o que presenciam.

Haesbaert (2013), no sentido de alcangar o minimo rigor teérico
requerido ao termo, afirma que o territério deve ser visto muito mais
através do movimento de destrui¢io e reconstrucio territorial (des-re-
-territorializagdo®) do que enquanto entidade estdvel, o que equivale
dizer que ele é construido, tanto pela fixagdo de fronteiras, quanto pela
mobilizagdo, conexio e controle de redes. Essas redes ficaram eviden-
tes quando procuramos entender as relagoes entre as casas de santo,
seja em momentos rituais seja quando compartem espagos sagrados
situados para além dos interiores dos templos.

Isso foi largamente observado através da pesquisa uma vez que
nem mesmo foi possivel perceber uma fronteira bem delimitada entre
a casa da lideranca religiosa e o terreiro, a exemplo do T1é As¢ Yansd

3. A esse termo Haesbaert (2013) faz referéncia a um conjunto de autores pds-estruturalistas
como Gilles Deleuze, Felix Guattari e Michel Foucault que ampliam de tal forma a nogio
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Nique Odé Bomiroké, cuja lideranga religiosa, Mie Tamara, agrega o
espaco territorial adaptando-se a partir de uma funcionalidade mo-
mentinea entre a sua casa e o terreiro.

Além disso, notamos o uso frequente das redes sociais por alguns
dos terreiros, criando territérios-redes, através de paginas de facebook
das casas e associagdes religiosas, a exemplo da pagina do facebook Atu-
aa Brasil, que promove a comunicag¢io e compartilhamento com outras
experiéncias afro-religiosas do Brasil e do mundo. Destaque-se também
as familias de santo que hoje ultrapassam as fronteiras territoriais para
participar de eventos em outros municipios ou estados do pais.

No que tange o quadro histérico da invisibilidade da populagio
negra do sul do Brasil, na década de 1990, Leite (1996) aponta a im-
portancia do territério no processo de valoriza¢do e reconhecimento.
A autora afirma que a legitimidade e a importincia dos diferentes
grupos étnicos no Sul do Brasil passaram pelo acesso a terra, pelo
reconhecimento de direitos territoriais e pelas lutas por sua inclusio
no sistema de direitos, incluindo os direitos religiosos. No entanto,
ela observa que para os descendentes de africanos isso ainda constitui
uma etapa a vencer, um processo de luta. Ainda segundo a autora, "o
territério negro aparece como o elemento de visibilidade a ser resga-
tado. Através deles, os negros, isolados pelo preconceito racial, procu-
raram reconstruir uma tradi¢do centrada no parentesco, na religido, na
terra e nos valores morais cultivados ao longo de sua descendéncia"
(LEITE, 1996: 50). Assim o "territério negro", segundo afirma, “é
um espago demarcado por limites, reconhecido por todos que a ele
pertencem, pela coletividade que o conforma, um tipo de identidade
social, construido contextualmente e referenciado por uma situagio
de igualdade na alteridade. O territério seria, portanto, uma das di-
mensdes das relagdes interétnicas, uma das referéncias do processo de
identificagio coletiva” (LEITE, 1996: 50). Uma dimenséo imprescin-
divel e crucial para a prépria existéncia social, segundo a autora.

Enquanto tal, pode ser visto como parte de uma rela¢io, como in-
tegrante de um jogo. Desloca-se, transforma-se, ¢ criado, e recriado,
desaparece e reaparece. Como uma das pecas do jogo de alteridade, é

de territdrio, que esse manifesta uma “expressividade” que vai muito além de sua dimensdo
material.
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também e, principalmente, contextual (LEITE, 1991: 40-41).

Em Florianépolis e municipios vizinhos, contrariando os prognds-
ticos de discriminago e perseguicio, as casas de religides de matriz
africana se multiplicam a cada dia. Numa dindmica cultural prépria
e por meio de estratégias de continuidade de suas religides fazem da
invisibilidade uma forma de se defender, de se proteger e de resistir.
Estar atento a estas suas multiplas formas de territorialidade pode ser
também uma atitude de reconhecimento, portanto mais do que expor,
buscar reconhecer que a invisibilidade foi também uma forma de ver
como nio existente. Em nosso caso, estamos considerando o oposto,
ou seja, o considerar como existente aquilo que nio se consegue ver.
Por diversas vezes durante esta pesquisa ouvimos relatos de terreiros
escondidos, de casas religiosas que nao querem ser visibilizadas, possi-
velmente a forma encontrada para lidar com os maus tratos advindos
da sociedade excludente desde o periodo colonial escravista.

3.3.1 UM OLHAR SOBRE AS CIDADES E OS BAIRROS

Desde os primeiros tempos de colonizagio portuguesa, o litoral de
Santa Catarina caracterizou-se pela média e pequena propriedade e
pela policultura. Esse aspecto foi importante na limitagdo do sistema
escravista na regido, embora, igualmente tenha ocorrido.

O fato de se ter tido, na maior parte da colonia brasileira, uma eco-
nomia de "plantation" com os ciclos econdmicos voltados a exporta-
¢do, fez com que viajantes que pelo sul do pais passavam e estudiosos,
salvo raras excecdes, tivessem olhos apenas para a condigio colonial,
para o papel do pais enquanto abastecedor do mercado externo, e isso
os impediu de entender o que se passava em outros locais do pais
(LEITE, 1996: 41).

Segundo esta mesma autora, o territério de Santa Catarina aparece
como um "vazio" de "gente" e de impulsos econémicos capazes de
projetd-lo no cendrio nacional. A importagdo, num primeiro momen-
to, esteve, em grande medida, ligada a defesa da costa, como ponto de
apoio da navega¢do maritima para o Prata, e, no interior, como rota
obrigatéria do comércio de charque, gado vivo bovino e muar, do Rio
Grande do Sul e planalto catarinense para o abastecimento das minas
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(sudeste, centro-oeste brasileiro) e centros urbanos emergentes. A re-
gido, portanto, foi considerada, até meados do século XVIII, terra de
passagem, com pouca fixa¢do, e uma pequena produgdo voltada para
o abastecimento local. Ao analisar as abordagens de viés colonialista,
Leite (1996) observa que a maioria dos autores atribui a esse fato
como algo quase inexpressivo, pela quantidade de escravos envolvidos.

Independentemente de ser uma escravidao de 10 ou de 100 afri-
canos e seus descendentes, a escravizagdo é uma pritica social em que
um ser humano assume direitos de propriedade sobre outro designado
por escravo, ao qual é imposta tal condigdo por meio da for¢a (CASH-
MORE, 2000: 188).

Pelas entrelinhas dos dados histéricos podemos perceber que essa
populagio, descrita como "rara", "inexpressiva", "insignificante" teve
muita importancia entre os séculos XVIII e XIX, como mio de obra
em Santa Catarina. As armagdes baleeiras sio um bom exemplo, com-
provando, ao contrério, que o nimero de escravos era sim pronuncia-
do, visto ser uma economia forte, diretamente ligada aos interesses
do grande capital mercantil luso, com forte exporta¢do do 6leo para o
mercado europeu. Myriam Ellis vem a corroborar com tal afirmagio
nas obras A baleia no Brasil colonial (1969) e Escravos e assalariados
na antiga pesca da baleia (1973) ao afirmar que "o negro representava
capital material e humano sobre o qual se assentava a indudstria do éleo
de baleia, tal como se sucedia com a do agtcar, em que o escravo era as
mios e os pés do senhor" (ELLIS, 1973: 310 apud LEITE, 1996: 43).

Baseado ainda nas pesquisas de Ellis (1973), Leite (1996) argumenta
que na década de 1990 muitos descendentes de africanos escravizados
permaneceram vivendo préximos as antigas armagdes baleeiras, tendo
um expressivo contingente no sul da Ilha de Santa Catarina, bem como
em Garopaba, Imbituba, Biguagu, dentre outras localidades.

No século XXI, através do documentirio Cidadio Invisivel
(ALENCAR, 2006) retoma esta discussdo para pensar sobre na atu-
alidade e percebe uma presenca expressiva de negros no sul da ilha,
por serem descendentes de escravos que trabalhavam nas armagdes
baleeiras; nos morros que compdem o Macico do Morro da Cruz, em
decorréncia de processos "revitaliza¢do" do centro de Florianépolis na
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década de 1940, durante o governo de Nereu Ramos; e também na
parte continental.

Nio por acaso sdo nessas localidades onde se percebe hoje uma
maior presen¢a da populagdo negra, também sdo os lugares de maior
concentragio de casas religiosas de matriz africana em Florianépolis e
municipios vizinhos, como mostra o quadro a seguir independente da
composi¢do étnico/racial entre os religiosos e frequentadores.

N° DE CASAS RELIGIOSAS DE MATRIZ AFRICANA CADASTRADAS POR

CIDADE:

Biguacu 13 casas
Florianépolis 109 casas
Palhoca 28 casas

S3o José 60 casas

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

A partir desses nimeros é possivel demonstrar que dentro da drea
em discussdo o municipio que possui 0 maior nimero de casas re-
ligiosas de matriz africana é Florianépolis, seguido respectivamente
do municipio de Sdo José, Palhoga e Biguagu. Tal resultado é cor-
respondente a propor¢io dos municipios em termos do nimero de
habitantes. Segundo estimativa populacional do IBGE de 2016 em
Florianépolis sdo 477.798 habitantes, Sdo José 236.029 habitantes,
Palhoga 161.395 habitantes e Biguacu 65.528 habitantes.

Além disso, os primeiros registros de casas religiosas de matriz
africana segundo Tramonte (2001) aparecem em Florianépolis, por
volta da década de 1940 , e esse tempo de aparecimento das primeiras
casas religiosas continua sendo o mais antigo, jd que em nossa pesqui-
sa o terreiro mais antigo data de 1950.

3.3.2 CASAS RELIGIOSAS NOS BAIRROS

Biguagu — municipio brasileiro do estado de Santa Catarina. Foi
fundado em 17 de maio de 1833, faz divisa a oeste com o municipio
de Antonio Carlos, a leste com o Oceano Atlantico e também com
o municipio de Governador Celso Ramos. Ao norte faz divisa com
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Tijucas, Canelinha e Sdo Jodo Batista. Ao sul, com o municipio de
Sdo José. Pelo censo populacional de 2010, dos 58.206 habitantes, em
torno de 84% da populagio se declarou de cor branca, 11% de par-
dos (principalmente caboclos, mestigos entre brancos e indios) e 5%
negra. As etnias que fizeram o municipio sdo de origem basicamente
acoriana (presentes principalmente na sede do municipio e bairros de
entorno, além de Trés Riachos e Sdo Miguel), com presenca negra
(Bairro Prado, Saudades e préximo a divisa com Sdo José) e alema
(regido do Alto Biguacgu). Com as migra¢ées e com o fenémeno do
éxodo rural, forte a partir de meados da década de 1980 no estado ca-
tarinense, o elemento caboclo, vindo do planalto serrano catarinense,
junto com descendentes de alemies e italianos vindos do oeste cata-
rinense e interior do Rio Grande do Sul, acabaram por se tornar nu-
mericamente importantes, tornando ainda mais vultosa a diversidade
étnico-cultural no municipio. Hé ainda no municipio uma pequena
comunidade indigena de base guarani que chegou de migracoes ao
longo do sul do pais por volta de fins da década de 1970.
Atualmente o municipio

dC Biguagu esté d1V1d1dO cm Mapa de casas religiosas dg matriz africana cadastradas em
17 bairros urbanos oficiali- o - R

zados em 2011 e 03 distri- M .

tos (Guaporanga, Sorocaba
do Sul, além da sede). Com
base nos dados do quadro
acima ¢é possivel perceber
que os bairros com maior
incidéncia de casas religio-
sas de matriz africana sdo os
bairros Bom Viver e Jardim
Carandai. O Bairro Bom
Viver é um dos 17 bairros
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BIGUACU - NUMERO DE CASAS RELIGIOSAS DE MATRIZ AFRICANA POR

BAIRRO:
Alto Biguacu 01 casa
Bom Viver 03 casas
Cachoira do Bom Jesus 01 casa
Jardim Andpolis 01 casa
Jardim Carandai 02 casas
Jardim Janaina 01 casa
Rio Caveiras 01 casa
Saveiro 01 casa
Sorocaba de Dentro 01 casa
Nio declarado 01 casa
Total 13 casas

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

dentro da drea do bairro de Rio Caveiras, uma localidade que contém
o campus universitdrio da Univalli, por isso tende a se expandir ur-
banisticamente cada vez mais ao longo do tempo, assim como todo
municipio de Biguagu.

Se observarmos os bairros que possuem uma presenga da popula-
¢do negra como Saudade e Prado, ndo sio esses que aparecem como os
bairros com maior incidéncia de casas de religides de matriz africana.
Ja o bairro Bom Viver, que fica a 17 minutos de carro do municipio
de Sdo José, tem também uma importante presenca negra dentro do
municipio de Biguagu.

Florianépolis — capital do estado brasileiro de Santa Catarina, na
regido Sul do pais. Fundado em 23 de margo de 1673, o municipio
¢ composto pela totalidade da ilha de Santa Catarina, mais a parte
continental que compée o subdistrito do Estreito. Sua populagio ¢ de
469.690 habitantes, de acordo com estimativas para 2015 do Instituto
Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE). E o segundo municipio
mais populoso do estado (apés Joinville) e o 47° do Brasil®. A regido
metropolitana tem uma populagio estimada de 1.096.476 habitantes,
a 212 maior do pais. A cidade é conhecida por ter uma elevada quali-
dade de vida, sendo a capital brasileira com maior pontuacio do Indi-

4. Estimativa Populacional 2015. Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica IBGE). 1°
de julho de 2015.
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ce de Desenvolvimento Humano (IDH), calculado pelo PNUD, das
Nagoes Unidas. Na sua composigio demogrifica, ha uma importante
composi¢do de origem acoriana, bastante evidenciada pela midia, haja
vista os interesses econdmicos em jogo, em especial quanto ao setor do
turismo. Em paralelo temos um processo de invisibilidade histérica
que silencia a presenga negra na cidade e regiio® e o fato dela ter se
tornado cosmopolita com a chegada de brasileiros de outros estados e
de estrangeiros que escolheram a ilha para viver. Florianépolis, que no
inicio do periodo de colonizagio, era um importante centro de caca de
baleias, ¢ hoje um polo tecnoldgico na drea de tecnologia da informa-
¢do (TT). O municipio soma cerca de 15 mil novos moradores por ano
(MOMM, 2006), sendo que sua populagio costuma dobrar durante
a temporada de verdo.

Assim, através des- Mapa de casas religiosas de matriz africana cadastradas em
sa pesquisa, podemos Floriandpolis
observar a seguinte
espacializagdo das ca-
sas religiosas de matriz
africana no municipio
de Florianépolis:
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5.Para mais informagées, consultar Leite (1996) e Alencar (2006).
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FLORIANOPOLIS - NUMERO DE CASAS RELIGIOSAS DE MATRIZ

AFRICANA POR BAIRRO:

Acores 01 casa
Agrondmica 07 casas
Bairro de Fatima 01 casa
Balneirio do Estreito 01 casa
Barra do Sambaqui 02 casas
Cachoeira do Bom Jesus 01 casa
Cacupé 02 casas
Caeira do Saco dos Limaes 02 casas
Campeche 03 casas
Capoeiras 03 casas
Carianos 01 casa
Centro 03 casas
Coqueiros 02 casas
Costeira 04 casas
Estreito 02 casas
Ingleses 06 casas
Jardim Atlantico 03 casas
José Mendes 11 casas
Lagoa da Concei¢io 01 casa
Monte Cristo 04 casas
Monte Verde 03 casas
Ponta das Canas 01 casa
Ribeirdo da Ilha 03 casas
Rio Tavares 01 casa

Rio Vermelho 11 casas
Saco dos Limoes 05 casas
Saco Grande 01 casa
Sambaqui 01 casa
Santinho 01 casa
Santo Anténio de Lisboa 01 casa
Tapera 13 casas
Trindade 03 casas
Vargem do Bom Jesus 01 casa
Vargem Grande 03 casas

Vila Aparecida 01 casa
j—

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)
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Como podemos observar, os bairros em que mais aparecem casas re-
ligiosas sdo os da Tapera, e com o mesmo nimero de casas mapeadas
os bairros do José Mendes e Rio Vermelho. Tanto os bairros da Tapera,
quanto do José Mendes tém sua incidéncia atrelada & presenca negra na
ilha vinculada as armagoes de baleias localizadas no sul da ilha, quanto a
presenca negra nos morros que compdem o Maci¢o do Morro da Cruz.
Inclusive, durante a realiza¢do da pesquisa de campo, tivemos liderangas
entrevistadas que se referiam a localidade do Morro da Queimada, locali-
zada no bairro José Mendes, como ao "Morro da Macumba", pela grande
concentragio de casas religiosas de matriz africana nesta localidade.

Ja o bairro Rio Vermelho apareceu como uma grande surpresa na sis-
tematizacdo dos dados. Das liderancas entrevistadas pertencentes a esse
bairro apenas duas eram naturais de Florianépolis/SC, as demais eram
todas de outros estados. Por isso, acreditamos que esse crescimento estd
muito vinculado ao fluxo migratério crescente de brasileiros e estrangei-
ros de outros lugares do pais e do mundo que passam a ser moradores da
"ilha da magia", e na mala trazem ndo s6 seus pertences materiais, mas
também sua bagagem cultural manifesta em virios aspectos, dentre eles
Y rehgioso' Mapa de casas religiosas de matriz africana cadastradas em ‘
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PALHOCA - NUMERO DE CASAS RELIGIOSAS DE MATRIZ AFRICANA

POR BAIRRO:
Ariria 01 casa
Barra do Aririu 05 casas
Brejaru 02 casas
Caminho Novo 06 casas
Jardim Eldorado 01 casas
Laranjeiras 01 casa
Loteamento Jardim Aquarius 01 casa
Pinheira 01 casa
Pontal 01 casa
Ponte Imaruim 01 casa
Praia de Fora 03 casas
Rio Grande 01 casa
Sao Sebastido 02 casas
Vila Nova 01 casa
Nio declarado 01 casa

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

oeste, ¢ Paulo Lopes ao sul, sendo banhado pela baia sul da Ilha de
Santa Catarina e o Oceano Atlantico. E a cidade que mais cresce na
regido de Florianépolis, cuja populagio é principalmente de origem
acoriana. O municipio possui 02 distritos (Enseada do Brito e o dis-
trito sede) e 16 bairros oficializados por lei municipal.

Em nossa pesquisa, os bairros com maiores incidéncias de casas
de religides de matriz africana sdo os bairros do Caminho Novo e da

Barra do Aririt. Os dois bairros nio sio oficializados por lei muni-
cipal, mas sdo reconhecidos por denominagio popular.

Sao José — Faz parte da regido metropolitana de Florianépolis, co-
nurbando-se com a capital catarinense. A conurbagio entre Floriané-
polis, Sdo José e os municipios vizinhos fazem de Florianépolis a drea
urbana mais populosa de Santa Catarina.

O municipio de Sio José, fundado em 1° de margo de 1833, é o
tnico com divisa terrestre com Florianépolis, a leste. Mais ao norte o
municipio se limita com os municipios de Biguagu e Antonio Carlos,
e, a0 sul com os municipios de Palhoga e Santo Amaro da Imperatriz.
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SAO JOSE - NUMERO DE CASAS RELIGIOSAS DE MATRIZ AFRICANA

POR BAIRRO:
Areias 03 casas
Avenida das Torres 01 casa
Barreiros 07 casas
Bela Vista 07 casas
Dona Adélia 02 casas
Fazenda Santo Anténio 02 casas
Floresta 01 casa
Forquilhas 04 casas
Forquilhinhas 11 casas
Ipiranga 02 casas
José Nitro 01 casa
Nossa Senhora do Rosirio 01 casa
Ponta de Baixo 02 casas
Potecas 01 casa
Real Parque 03 casas
Rogado 02 casas
Sdo Luiz 01 casa
Santos Dumont 01 casa
Santos Saraiva 02 casas
Serraria 06 casas

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/201

Mapa de casas religiosas de matriz africana cadastradas em
Sdo José
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E possivel identificar que os bairros com maior incidéncia de casas
religiosas de matriz africana sdo Forquilhinhas, seguido por Barreiros
e Bela Vista, com a mesma quantidade de casas mapeadas. Algumas
localidades sdo por vezes chamadas bairros, porém nio o sio, como
é o caso do Loteamento Dona Adélia (parte de Areias), Benjamin
(parte de Forquilhinhas), Floresta (parte de Barreiros) e Lisboa (parte
de Forquilhas®).

Mapa de casas religiosas de matriz africana na Regido Conurbada da Grande
Floriandpolis
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6. A lei n° 3514, de 05 de junho de 2000, estabelece os limites intermunicipais, define os
limites entre os distritos e suas dreas urbanas e define bairros com seus limites, e revoga a
Lei 3468/99.

59



Territorios do Axé

3.4 LINGUA E ORALIDADE

O uso de termos linguisticos de matriz africana — bantu e/ou ioru-
ba — na formagdo do chamado “portugués brasileiro” tem sido relatado
por pesquisas variadas. A titulo de exemplo, em 1889, o gramatico e
membro da Academia Brasileira de Letras (ABL) Jodo Ribeiro teria
cunhado o termo “elemento negro” para definir “altera¢des produzidas
na linguagem brasileira por influéncia das linguas africanas faladas
pelos escravos introduzidos no Brasil” (PINTO, 1978: 343), conferin-
do enfoque especial ao léxico.

Quarenta anos depois de Ribeiro, o médico e etnélogo Nina Ro-
drigues, na obra Os Africanos no Brasil (1932), apresentou — a despei-
to de sua perspectiva reconhecidamente racista — algumas influéncias
linguisticas de origem bantu e ioruba presentes nas praticas religiosas
de matriz africana. Na mesma época, o diplomata Renato Mendonga,
na obra A influéncia africana no portugués do Brasil (1934), realizou
uma andlise descritiva sobre a influéncia de linguas africanas na for-
magio do portugués brasileiro.

No presente relatério, notamos que muitos usos linguisticos de
matriz africana foram mencionados no decorrer das entrevistas rea-
lizadas, sinalizando para a riqueza linguistica e cultural das praticas
orais existentes nas casas de santo. Tais usos linguisticos envolvem
a designac¢do de nomes de plantas, de comidas, de orixas, de festas,
hierarquias; o uso de cantos e pontos em cerimoénias e no cotidiano
das casas religiosas; o compartilhamento do conhecimento religioso;
a construcdo de um sentimento de pertencimento e de comunidade;
entre outros.

Contemporaneamente, a linguista Yeda Pessoa de Castro (1983),
com enfoque na Bahia, propde uma categorizagio dos usos das lin-
guas de origem africana nas casas religiosas que pode ser interessante
para pensarmos comparativamente a situa¢ao de outras partes do Bra-
sil: (i) linguagem dos candomblés (lingua-de-santo); (ii) linguagem de
comunicagio corriqueira do povo-de-santo; (iii) linguagem popular
da Bahia; (iv) linguagem cuidada da Bahia; e (v) portugués do Brasil.
Nota-se que os dois primeiros agrupamentos revelam uma articula-
¢do forte entre o dominio da linguagem religiosa e o pertencimento a
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casa e a tradi¢do religiosa. A titulo de ilustragdo, na presente pesquisa,
alguns/algumas dirigentes relataram o uso de termos de linguas afri-
canas em suas préticas religiosas:

— “As cantigas para os orixds sio todas em iorubd e banto. Em por-
tugués é mais para caboclo, preto velho, exu.”

—“Os cantos sdo em iorubd. Na umbanda, sio em portugués, mas
com umas intervengdes em iorubd. Escolheram o canto de Iemanja,
por ser o ano dela.”

— “Na Nagio tudo ¢ africano... tudo é em iorubd. Na Nagcio Jeje
Ijexa todas as rezas sdo africanas. Na umbanda é tudo brasileiro.”

— “Os cantos sio todos em iorubd, apenas os dos caticos sio em
portugués.”

Assumimos que o conhecimento linguistico-discursivo — que in-
clui o dominio tanto de termos especificos, como de préticas orais —
opera como um signo de pertencimento e identitdrio relevante. Esse
conhecimento linguistico-discursivo é constitutivo da formagio das/
dos filhas/os de santo e do funcionamento do cotidiano das casas reli-
giosas. Verificamos, no decorrer da pesquisa, que as praticas religiosas
de matriz africana desempenham um papel relevante na manutengio
e protecdo de priticas e usos linguisticos que, historicamente, consti-
tuiram a formagio do portugués brasileiro. Trata-se, evidentemente,
de exemplos de usos linguisticos e praticas orais que integram, junto
com outros elementos, o patriménio cultural imaterial brasileiro. A
esse respeito, vale mencionar o Decreto Presidencial 7.387/2010, que
instituiu o Inventdrio Nacional da Diversidade Linguistica (INDL),
um “instrumento de identifica¢io, documentag¢io, reconhecimento e
valorizagdo das linguas portadoras de referéncia a identidade, a agdo e
4 memoria dos diferentes grupos formadores da sociedade brasileira”
(http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_At02007-2010/2010/Decre-
to/D7387.htm).

Relevante mencionar que, atualmente, apenas sete linguas foram
consideradas Referéncia Cultural Brasileira pelo Iphan e o Minc, sen-
do que nenhuma delas é de matriz africana, o que consideramos uma
omissdo, uma vez que a formagdo do portugués brasileiro é profunda-
mente afetada pelas influéncias africanas. Consideramos que o reco-
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nhecimento dos usos e priticas orais em casas de santo, como parte
da Referéncia Cultural Brasileira, ¢ um passo importante e necessario
para a valorizag¢io do papel desempenhado por essas casas religiosas,
por suas/seus filhas/os, na manutencio das praticas linguistico-cultu-
rais de matriz africana.

Outro aspecto muito relevante observado durante a pesquisa ¢ essa
tentativa nas casas religiosas afro-brasileiras de se preservar um senso
de participagio coletiva, que inclui a vivéncia cotidiana nesses espa-
cos. Assim, os integrantes, de acordo com os dirigentes entrevistados,
precisam, para se constituirem subjetivamente enquanto membros da
casa de santo, participar de diversas fun¢des e aprender com o conhe-
cimento repassado oralmente e na prética, na relagdo com os outros
membros da casa. Nesse sentido, trata-se da construgio de uma expe-
riéncia religiosa e estética de comunidade e pertencimento que opera
diferentemente da l6gica institucionalizada e estruturada.

Pudemos observar como os integrantes das casas acabam por cons-
tituir modos coletivos de convivéncia, definidas como familias de san-
to, no interior das quais os conhecimentos sio compartilhados. A essa
tamilia de santo estdo ligados os conceitos de grupo, coletividade e co-
munidade, que podemos, a titulo de exemplificagio, relacionar ao pré-
prio conceito africano de ubuntu. O termo, que tem origem no grupo
linguistico nigero-congolés, trabalha com uma orientagdo filoséfica
humanistica baseada em praticas populares orais — como provérbios,
contos e narrativas — e é caracterizado pelo modo de estar junto, por
meio do didlogo e da vivéncia em grupo. Sendo assim, o “eu” s6 existe
em relacdo ao “nés”. Nessa perspectiva, o préprio conceito de lingua
nio pode ser desvinculado de outros elementos, como emocgio, razo,
corpo, rituais e expressio verbal (MAKONI; SEVERO, 2017).

Na maioria das casas religiosas visitadas, a tradi¢do oral ¢ legitima-
da com a forma principal de repassar os ensinamentos ao iniciado, en-
quanto em outras ji podemos perceber a presenca de materiais escri-
tos — como apostilas e livros — e de tecnologias — como internet e redes
sociais. Dessa forma, hd uma relag¢io entre a preservagio da oralidade
e a introdugdo do letramento. E interessante notar a maneira como a
relagdo entre oralidade e letramento se ajustam conforme as necessi-
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dades e os posicionamentos dos/as dirigentes das casas: o processo de
transmissdo de conhecimentos pode ser ressignificado a luz do papel
da escrita e das novas tecnologias. Destacamos, também, a importin-
cia da temporalidade no processo de aprendizagem e de formagio da
subjetividade religiosa: os mais velhos, e sibios, sio aqueles cuja vivén-
cia nas casas ¢ marcada temporalmente, independente da faixa etdria.
Essa temporalidade também estd presente no processo de formagio e
aprendizagem, que exige um longo tempo de compartilhamento e de
experimenta¢do. Ademais, sinalizamos para o papel politico e ético
das praticas orais nas casas religiosas de matriz africana ao construir
e manter redes de pertencimento e de compartilhamento de valores.

3.5 DIMENSOES DA COZINHA E DOS ALIMENTOS

A cozinha tem uma grande importincia dentro das casas religio-
sas de matriz africana. E necessdrio aprender a preparar a comida do
santo, conhecer os ingredientes presentes em cada receita. A quanti-
dade de cada elemento e seu modo de preparo preservam uma vasta
sabedoria ancestral que ¢ perpassada por meio dos ritos sagrados que
envolvem a alimentagdo. O alimento pode ser visto como a principal
interlocugdo entre seres humanos e divindades, uma grande repre-
sentacdo dessa simbologia € o ritual de feitio do Bori (dar de comer
a cabeca), onde ¢ feita a oferta de alimento para o ori (cabega), pois é
por meio do ori que ¢ passado o as¢ (energia vital) a fim de que haja
equilibrio e fortalecimento psiquico, fisico e espiritual do individuo.

Segundo Gbolahn Okemuyiwae Awo Ademola Fabunmi (apud,
AGUIAR, 2016) os iorubds acreditam que assim como 0 nosso corpo,
a nossa cabega, o Ori, também fica debilitado e precisa ser alimentado.
A falta de alimento pode resultar em virios e diferentes efeitos colate-
rais, sem que vocé saiba. O nosso Ori precisa ser muito bem cuidado,
afinal, é ele quem indica o nosso destino, é ele quem passa o axé aos
nossos orixds, ele é o dono do ser.

Em todas as ceriménias o alimento estd presente enquanto agente
da transmissdo do ase, dessa maneira o preparo das refei¢oes a serem
oferecidas para o santo e a comunidade do terreiro, é feito por pesso-
as designadas para desempenhar essa fungio, geralmente as Yabassé.
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Importante considerar que as mulheres desempenham papéis sociais
relevantes na estrutura da organizagio religiosa, sendo que muitos sa-
beres sdo conhecidos apenas por mulheres. Na matriz histérica da hie-
rarquia religiosa afro-brasileira a mie de santo, yalorixd, representou
o nivel, mais alto, por meio dela acontece a comunicagio entre Orixds
e demais membros. Encontramos fartamente disseminados nos regis-
tros histéricos que a mulher teve a missdo de sacerdotisa detentora dos
valores civilizatérios afro-diaspéricos. Os saberes religiosos relaciona-
dos ao preparo dos alimentos sio passados pelo saber oratério femi-
nino, as mulheres Yabessés, tém a permissdo de preservar esse saber,
sendo a cozinha considerada um lugar sagrado e onde nem sempre
homens podem entrar. Cozinhar para os deuses ¢ uma das fungdes
mais importantes no terreiro, pois quem cozinha é quem conhece os
segredos das comidas votivas dos orixds. Segundo Lody (2006), as
Yabassés - cozinheiras dos terreiros que se dedicam com votos reli-
giosos ao preparo do carddpio ritual - tém importante papel no pa-
norama dos cultos afro-brasileiros, em que os alimentos, pelos seus
sentidos funcionais e espirituais, servem como importantes caminhos
para agradar, aplacar, invocar ou cultuar os deuses .

Por conceber o alimento como o que carrega a energia vital (ase),
a pessoa que o prepara passa por um ritual de purificagdo. Duran-
te o preparo do alimento é imprescindivel que o “estado de espirito”
esteja tranquilo e que haja mentaliza¢io de coisas boas, ¢ comum a
solicitagdo de protegio,
saude, paz, prosperida-
de. Dessa maneira, todo
o ritual de preparo da
refei¢io (desde a co-
lheita de ervas, preparo
dos alimentos, até os
utensilios  permitidos)
¢ feito conforme uma
tradicdo alimentar e
portanto, desde as ati-
tudes rituais, as ma- Oferenda de Santo - Ilka B. Leite, 2016
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neiras de preparar os alimentos, sua apresentagio final, as correlagdes
entre os pratos e as divindades, os locais das oferendas, as datas rela-
cionadas ao calenddrio das celebragées, todos esses aspectos tém um
sentido religioso e estdo repletos de significados sociais. A comida
constitui, portanto, um importante acervo de conhecimentos dos gru-
pos religiosos de matriz africana, um patriménio cultural valioso para
os seus praticantes e para a cultura brasileira.

Conforme Lody (2006), o espago sagrado da cozinha é de alto
significado para a perpetuagio das divindades, a manutengio e reno-
vagdo da atividade dindmica do Axé, elemento vitalizador das proprie-
dades caracterizadoras dos deuses e seus dominios na Natureza, proje-
tando suas a¢des no dia a dia das pessoas (LODY, 2006). O alimento
torna-se entio composto por energia vital (as¢) quando é preparado e
oferecido para o santo. E sabido nas comunidades de terreiro que os
Orixds comem pela boca dos seres humanos assim, quando alimen-
tamos as pessoas estamos cultuando os deuses (ODUDUWA, 2016).

Transcendendo a visio do alimento enquanto exclusivamente um
bem cultural é possivel analisar também os valores que contemplam o
cardter nutricional expresso na comida, que nio deixa de ser um bem
cultural, pois é por intermédio das preparacoes sagradas que um tipo
de alimentagio é passada oralmente por geragdes ja que notamos que
hd uma grande preservacio de receitas cuja tradi¢ao alimentar africa-
na ¢ reinterpretada. Bons exemplos sio:

Feijao fradinho, camario seco, cebola,
sal, azeite de dendé, folhas de louro

Feijao preto, chicéria, toucinho,

azeite ge oliva, farinha de mandioca

torrada
Peixe “ pescada, anchova”, amendoim,

Comida de Ossaim

Pescado para Logunedé

pimenta, coentro, cheiro verde, sal,
azeite de oliva
ipim, mel, dgua

ipim de caboclo
Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)
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Percebe-se que na base alimentar estdo os alimentos proteicos, cere-
ais, tubérculos, leguminosas, vegetais. Por acreditar na energia que pro-
vém da comida, o consumo de alimentos mais integrais e que venham
da terra é extremamente importante e contrapde o estilo alimentar que
mais cresce em nossa sociedade, onde os ultra processados, industria-
lizados e fast foods sdo cada vez mais consumidos. Sob a perspectiva
nutricional, a comida de terreiro atende melhor as demandas fisiol6gi-
cas (de macro e micronutrientes) além de se contrapor a globalizagio
e a padronizagio alimentar, pois fomenta a rede de menor circuito de
comércio alimentar, tais como feiras e pequenos agricultores.

E possivel perceber, portanto, que tais priticas, identificadas lar-
gamente na pesquisa em Florianépolis e municipios vizinhos, cons-
tituem uma cultura alimentar a ser valorizada e preservada, ja que
proporcionam a ingestdo de nutrientes necessdrios para a manuteng¢io
do corpo individual e coletivo, haja vista a importincia do comparti-
lhamento da refei¢do para disseminagio e fortalecimento do Axé.

3.6 A TERRITORIALIDADE E OS USOS DO ESPACO
PARA ALEM DAS CASAS RELIGIOSAS

As diferencas de formagio, base e contetido entre as religides de
matriz africana (tais como a umbanda, candomblé, almas e angola, e
as virias denominag¢des de cada uma delas) também revelam a hetero-
geneidade dos usos e agdes no espago, em especial, no que diz respeito
aos ambientes e elementos naturais os mais diversos.

A vegetagio ¢ um dos aspectos mais marcantes, a qual, por vezes,
pode caracterizar a etnobotinica quanto aos usos nos rituais direta-
mente ligados ao procedimento sacro-religioso, como o exposto por
Ordep Serra sobre o candomblé nagé da Bahia. Segundo Serra (1999:
s/d) , os religiosos dos terreiros afirmam que “sem folha néo tem ori-
x4”. As folhas, assim como flores e determinadas ervas como um todo,
sdo utilizadas no ato religioso, nas oferendas alimentares, em trabalhos
de cura espiritual, na confec¢do de chds para uso como remédio para
diferentes doengas ou mal-estar fisico, ou ainda em termos decorati-
vos, seja no préprio ambiente da casa religiosa, seja nos ritos em geral
em seus espagos internos e externos.
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Nestes dltimos, igualmente importante, os usos e agdes que ocor-
rem em espagos diversos, tais como na mata, nos rios, nas cachoeiras,
nas praias, no mar.

Had que se destacar que os usos destes espagos plenamente ligados
aos elementos da natureza nio se restringem apenas aos municipios
incluidos no levantamento, mas, extravasam inclusive suas fronteiras,
como veremos mais adiante nos quadros 2 e 3.

Nio menos importante, as inimeras atividades presentes em deter-
minados locais do meio urbano, como em espagos vidrios caracteriza-
dos como dreas de “encruzas” (cruzamentos) e nos cemitérios.

Tudo isso, evidencia o uso de um territério bem mais amplo do
que apenas restrito a casa religiosa, cujo sentido, como jia mencionado
em item anterior, é diferente da nogdo convencional de territério ca-
racterizado por virios autores e absorvido por érgios ou instituicdes
publicas e privadas. A forte inter-relagio com a natureza exprime um
modo de ser, de viver, como parte da vida, do cosmos, que liga o ser
humano 4 natureza e as divindades, como uma totalidade inseparavel.

Terreiro Morro do Mocoté - Julia Vivanco Bercovich, 2016
A nio compreensio disso por grande parte da sociedade leva a um

constante processo de discriminagio, perseguicio, preconceito e des-
respeito religioso para com os membros e as casas das referidas religi-
oes. Isso tem dificultado ou levado a modificagbes que fazem alterar
os préprios rituais, situagdo que ndo sofrem outras religides. O préprio
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Estado, através das institui¢coes publicas, tem favorecido ou mesmo
fomentado a¢oes que s6 corroboram com a discriminagio e exclusao,
em que muitos praticantes tém desistido de realizarem determinadas
atividades, como forma de “ndo se incomodarem”. Tudo isso é corro-
borado pela forte expansdo urbana de Florianépolis, através de mar-
cante especulagio imobilidria e de interesses outros, como os voltados
a economia do turismo. Tais fatores tém levado a valorizagio da terra
e dificultado seu uso por parte dos membros ligados as religides de
matriz africana.

3.6.1 O USO DE PLANTAS NOS RITUAIS INTERNOS E
EXTERNOS
No ambiente especifico das casas religiosas de matriz africana, uma
série de plantas e outros materiais sdo utilizados nos mais diversos ri-
tuais e momentos ligados a estas religides. Cabe inicialmente ressaltar
que tanto o uso direto da planta in natura, quanto sua prepara¢io em
diferentes elementos, possui uma grande heterogeneidade quanto as
formas de utilizagdo, aos procedimentos realizados e aos significados
de cada agdo. Entretanto, ha igualmente uma homogeneidade quanto
a diferentes aspectos das atividades préprias de cada casa religiosa,
bastante visivel quanto aos usos e a¢des que envolvem ervas e plantas
as mais diversas. Neste sentido, em um universo de 210 casas identi-
ficadas nesta etapa de desenvolvimento da pesquisa, algumas plantas,
constantemente utilizadas, sdo citadas por mais de 60% delas. Na ta-
bela a seguir, identificamos as dezesseis mais utilizadas
: As plantas citadas a seguir, embora sejam de uso corren-
te em diferentes procedimentos, equivalem a menos de
10% do total de plantas utilizadas. Essas, segundo as
informagdes citadas por cada casa, superam a
200 espécies. Hd que se considerar que em
Yy relagdo ao grupo das cinco primeiras ervas
(arruda, espada de sdo Jorge, guiné, alecrim
e boldo), que em muito se sobressaem das de-
mais, sdo de uso tradicional e generalizado por
todas as casas religiosas, mesmo que parte delas
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PLANTAS MAIS UTILIZADAS PELAS CASAS RELIGIOSAS DE MATRIZ

AFRICANA
a c1taram (%)
Arruda Ruta graveolens
Espada de Sio Jorge Sansevieria trifasciata 142
Guiné Petiveria tetrandra 139 66
Alecrim Rosmarinus officinalis 128 61
Boldo Plectanthrus barbatus 111 53
Manjericio Ocimum basilicum 75 36
Espada de Iansa Sansevieria zeylanica 70 33
Alfazema Lavandula officinalis 65 31
Aroeira Schinus terebinthifolius 38 18
Rosa Branca Rosa alba 37 18
Horteld Mentha spicata 35 17
Peregum Dracaena fragrans 35 17
Lanc¢a de Ogum Sansevieria cylindrica 34 16
Quebra Macumba Justicia gendarussa 33 16
Levante Mentha viridis 32 15
Comigo-Ninguem-Pode Dieftenbachia seguine 31 15

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)
nio tenha citado. Num plano mediano de uso se colocam trés er-
vas (manjericdo, espada de iansi e alfazema), e, num grupo seguinte,
mas nio menos importante quanto ao uso, se colocam as demais oito
ervas (aroeira, rosa branca, horteld, peregum, lanca de ogum quebra
demanda, levante e comigo-ninguém-pode). \ Espada de
Quanto as demais ervas que nio constam no )
quadro, de menor uso, muitas sequer sio uti-
lizadas por grande parte das casas, ou mesmo
sdo por algumas desconhecidas.

Toda essa variedade de plantas demonstra
a grande diversidade nos usos e significados
que cada uma delas adquire nos diferentes mo-
mentos em que sdo utilizadas.

Nio obstante, salientamos aqui o trabalho de
Pierre Fatumbi Verger intitulado Ewé — O Uso
das Plantas na Sociedade Iorubd, que cataloga
mais de 3.500 plantas, sendo que muitas das cita-
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das pelas casas entrevistadas estdo aqui presentes.
E interessante observar que a formago so-
cioespacial litoranea catarinense tem como
um de seus elementos norteadores a cultura
e sociedade de génese agoriana, cujos pro-
cedimentos ligados a sua cultura e religio-
¥ sidade emanam, e continuam a ocorrer, o
constante uso da grande maioria das ervas
anteriormente citadas e mesmo de outras que
, N0 estdo expostas no quadro 2, sejam por
" parte dos benzedores/benzedeiras, seja na
confec¢io de chds para as mais diversas infec-
¢oes e doengas. As populagoes de origem agoriana,
contudo nio foram tao discriminadas ou sofreram preconceitos quan-
to 4 necessidade de uso da natureza para extrairem determinados pro-
dutos e, consequentemente, procederem as benzeduras e outras agdes
como vimos acontecer com os africanos e seus descendentes.

Especificamente quanto ao uso das plantas pelas casas religiosas de
matriz africana evidenciamos, primeiramente, o préprio altar junto ao
gongd, em que diferentes plantas e flores sdo utilizadas na decoragio, em
especial em momentos de festividades de algum orixa. Os usos também
podem ser observados nos momentos normais de cultos, a pedido de
alguma entidade da casa; ou ainda no uso imediato em passes ¢ benze-
duras. Neste ultimo caso, dominam as ervas mais tradicionais e conhe-
cidas de todos: arruda, guiné, espada de sdo Jorge, alecrim, boldo.

Nas festividades internas, ou mesmo externas, flores e plantas es-
pecificas aos orixds homenageados estio presentes, podendo variar um
pouco quanto ao tipo e a quantidade, segundo cada designagio reli-
giosa a qual se refere. Em momentos de camarinhas (retiro de inicia-
¢do para formagio dos médiuns), além das plantas e flores que deco-
ram o gongd e a parte externa a esse (evidentemente sempre adaptado
a0 orixa de cabe¢a do médium em formagio), hd toda uma situagio
referente a alimentos diversos (frutas, verduras, cereais, tubérculos),
que fazem parte de todo o processo.

Outro elemento importante quanto ao uso de plantas diz respei-

=
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to ao amaci (composto de ervas maceradas formando um
liquido sagrado utilizado todo o ano, em batizados, obri-
gagdes e trabalhos de limpeza), que é preparado por um
y numero variado e grande de ervas, que em alguns casos,
chegam a 21 delas, cujas folhas sdo trituradas, amassadas

e colocadas em um recipiente grande com dgua.
\ Esse liquido serd constantemente utilizado
™ em virias atividades, durante o ano, do con-
texto religioso de cada casa.

Por fim, cabe destacar as drvores sagradas
cultuadas pelas casas religiosas. Na verdade, sio
poucas as casas que as cultuam, conforme o evidenciado

pelas 210 casas incluidas no levantamento: 71 casas nada
citam a respeito; 66 afirmam nio cultuar; enquanto 09 delas afirmam
que todas as arvores sdo sagradas. Essas trés situagbes perfazem um
total de 146 casas ou 69,5% do total. Entre as que citam alguma drvo-
re domina o Iroké (12 casas).

Chamamos atengio para o fato de que algumas fontes bibliografi-
cas ou mididticas deixam entender que o Iroké (baobd) é muito raro
no Brasil e que hd poucos exemplares no pais (menos de 10 talvez —
mais concentrados na Bahia e Rio de Janeiro). Na Africa ela
representa a drvore sagrada dos orixds, “a grande drvore  \WAlecrim
encantada, pai e mie de tudo que existe no mundo do Y\
sagrado; temida, amada e respeitada por aqueles que ¢
a conhecem de perto, ¢ a morada dos orixds (dos
iorubas), voduns (dos fan ou jejes), inquices (dos
bantos)” (MARTINS; MARINHO, 2002: 33).
Cientificamente classificada como Clorophora
excelsa, originariamente s6 existe na Africa.
Aqui no Brasil a correspondente é a game- <=
leira (Ficus religiosa), que, segundo os auto-
res acima citados, “essa drvore, abundante na
Bahia, abriga o orixd e nele se transforma, sen-
do absolutamente necessdria para o culto das
divindades afro-brasileiras” (2002: 34). Possivel-

71



Territorios do Axé

mente ¢ confundida por irokd pelas casas que a citam, haja vista que
uma das casas citou o iroké evidenciando, entre parénteses, a palavra
gameleira; uma outra casa diz ter uma drvore de irokd na Praga XV
(provavelmente esteja se referindo a uma gameleira); e uma terceira
casa afirma que a “drvore de irokoé ¢ dificil de da .... (mas) ... tem um
pé de drvore que representa o iroko”.

Ainda, segundo Martins e Marinho (2002: 34), “ndo é somente a
gameleira que abriga Iroco nos candomblés brasileiros: em terreiros
tradicionais angola do Rio de Janeiro, a exemplo do Tumba Insaba
Juncara, Tempo reside nas mangueiras. No Maranhio, o Vodum Loco
mora nas cajazeiras”. No caso de Florianépolis e municipios vizinhos,
além do irokd e da gameleira sio também citadas: ord (7), jurema
(7), gameleira (5), pitangueira (4), obi (3), dendezeiro (3), sinamomo
(3), palmeira (2), aroeira (2), mangueira (2), jaqueira (2), akoké (2),
mario, espinheira santa, cajazeiro, azeitona do ceildo, ficus, eko, api-
ct, ameixeira, manacd, goiabeira, carambola, tembo, angico, bananeira,
coqueiro, mirra, yamin oxoronga, e o ipé (todos estes citados apenas
por uma das casas).

Sdo bem variados os espagos geogrificos de obtenc¢do das diver-
sas plantas, frutas, raizes cipés, entre outros. A situagdo mais rdpida e
préxima de conseguir é através dos canteiros existentes em pequenos
espacos junto as proprias casas religiosas, e neste caso sao geralmen-
te insuficientes para as atividades pretendidas, por isso, muitas vezes,
complementadas por uma rede de mudtua ajuda entre a vizinhanga. O
forte processo de urbanizagio ao qual ji nos referimos anteriormente
tem levado as casas religiosas a verem cada vez mais diminuidas as
possibilidades de espagos para plantarem as préprias
ervas e plantas de que necessitam. Assim, tor-
na-se bem comum a compra das ervas, flores e
mesmo demais produtos necessirios as inime-
ras atividades, em casas especializadas em produ-
tos religiosos voltados as religides afro-brasileiras
(geralmente conhecidas na regido por “casas de
umbanda” ou por bazares com o nome de um santo
catélico ou divindade africana), bem como em su-
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permercados e feiras, sendo que, esses locais de compra, nem sempre
se encontram préximos geograficamente da casa religiosa.
Saliente-se que o exposto até o momento, mesmo que denote a
procura pelos elementos necessarios a agio religiosa em espagos dis-
tantes, percebemos que nas casas religiosas que o processo mais ocor-
re. Entretanto, outras a¢oes ligadas ao calenddrio anual das festivida-
des e a¢des de cada casa e designagio religiosa ocorrem em espagos
geograficos distintos, por vezes, inclusive, extravasando as fronteiras
municipais da drea deste estudo, conforme veremos no item a seguir.

3.6.2 ESPACOS NATURAIS DE USO EXTERNO

Para além dos locais internos especificos das casas religiosas, ocorre
uma série de atividades externas, demandando ambientes naturais para
atividades diversas, com destaque as festividades em homenagem aos
orixds, em especial, aquelas dirigidas 4 Iemanjd e a Oxum Para tanto,
a necessidade de locais apro-
priados para as atividades e
celebragdes, como praias, mar,
rios, cachoeiras e matas.

No caso dos quatro muni-
cipios abordados, muitos sio
os locais em que tais elemen-
tos naturais estdo presentes
e sdo costumeiramente utili-
zados; alguns, j4 hd bastan-
te tempo, segundo atestam
membros mais idosos das
denominagoes religiosas em
voga. Nio obstante, com base
nas informagoes extraidas do
questiondrio realizado com

as liderancas das 210 casas, :
tem-se uma panorﬁmica dos Cachoeira do Massiambt - Ilka B. Leite, 2016

espagos geogrificos onde os rituais estdo ou ji estiveram presentes.
Nos quadros a seguir temos uma visio geral do uso das praias e do uso
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UTILIZACAO DOS RIOS E CACHOEIRAS NOS RITOS, CELEBRACOES
E HOMENAGENS:

Cachoeira do Rio Vermelho,

Florianépolis Monte Verde, Pog¢io (Coérrego-
Grande), Rio Tavares, Sertio do
Peri.
Sao José Colonia Santana, Sdo Pedro de
Alcantara.
Cachoeira do Amancio, Sio
Biguacu Miguel, Sitio do Pai Mauricio,
Sorocaba de  Dentro, Trés
Riachos.
Furadinho, Guarda do Cubatio,
Palhoga Guarda do Massiambu, Morro
dos Cavalos, Pontal, Retiro, Siao
Sebastido.
Santo Amaro da Imperatriz  Cobrinha de Ouro.
Anténio Carlos Cachoeira do Sr. Chico.
Rancho Queimado Citada algumas no municipio
(sem identificacdo).
Angelina Em sitio particular (sem identifi-
ca¢io).
Garopaba Cascata Encantada.

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

das cachoeiras. A quantidade de praias e cachoeiras utilizadas é certa-
mente ainda maior do que o acima listado, haja vista que mais de 20%
das casas religiosas relataram que se utilizam de praias e de cachoeiras,
mas nio as identificaram, acrescentado ainda ao fato de algumas delas
utilizarem “a praia mais perto”.

O uso destas praias e cachoeiras se dd de modo bem diversificado.
Algumas delas sdo constantemente frequentadas por um grande nu-
mero de casas, independente se sua localiza¢io estd perto ou distante,
atingindo assim os quatro municipios inseridos na pesquisa. Neste
patamar se colocam, entre as praias, pela ordem: Praia do Sonho (Pa-
lhoga), Daniela (Florianépolis) considerada por muitos como a mais
tranquila para a prética religiosa, Canasvieiras (Florianépolis), Pinhei-
ra (Palhoga); e entre as cachoeiras se destacam: Guarda do Massiam-
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UTILIZACAO DAS PRAIAS E MAR NOS RITOS, CELEBRACOES E
HOMENAGENS:

Praias
Balneirio (Estreito), Barra da
Lagoa, Cachoeira do Bom Jesus,
Beira Mar (Estreito), Beira Mar
Norte, Caiacanga, Caieira da
Barra do Sul, Campeche, Canas-
vieiras, Canto das Gaivotas,
Florianépolis Coqueiros, Daniela, Ingleses, Mo-
¢ambique, Morro das Pedras, Pan-
tano do Sul, Ponta das Canas,
Ponta das Canas, Ponta do Leal
(Estreito), Praia da Armagio,
Praia da Tapera, Praia do Curtu-
me (Tunel), Praia dos Acores,

Ribeirao da Ilha, Saco dos

Limaes.
Sdo José Ponta de Baixo.

Pinheira, Ponta do Papagaio,
Palhoga Pontal, Praia de Fora, Praia do

Sonho, Recanto do Carinho
(Morro dos Cavalos).
Biguagu Biguagu, Sao Miguel.
Governador Celso Ramos Armaciozinha, Palmas.
Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)
bu (Palhoca), de longe a mais utilizada, superando os 20% das casas,
Cubatio (Palhoga), Cobrinha de Ouro (Santo Amaro da Imperatriz).
Portanto, o uso das praias e cachoeiras, exposto nos quadros, ¢ mui-
to mais amplo e espalhado por todos os quatro municipios, e para
além deles, ocorrendo inclusive o caso de uma das casas realizar as
atividades de Iemanja em Osério ou em outras cidades do litoral nor-
te do Rio Grande do Sul. Acontecem também atividades em espagos
dominantemente urbanos ou em praias com mar poluido, onde nio se
imaginaria, como sio os casos da Beira Mar do Estreito, Beira Mar
Norte, Praia do Curtume (préxima ao Tunel Antonieta de Barros),
Saco dos Limoées, todos, no municipio de Florianépolis.
Por sua vez, o culto a Iemanja tem aceita¢ido entre praticantes de
outras religides, como catélicos e espiritas, o que facilita em termos
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sua utiliza¢do de espagos geogrificos ou realiza¢do de certas ativida-
des por partes dos praticantes, embora isso nio exima de também
sofrerem preconceito. O fato do culto a Iemanjd acontecer em feve-
reiro, em pleno verdo, atrai inclusive a atencio de turistas, situagdo da
qual se podem aproveitar institui¢ces publicas municipais e entidades
culturais. Além do que, ndo se deve esquecer que o mar e a praia sdo
espagos naturais publicos.

Quanto as cachoeiras, foram registradas algumas especificidades.
A comegar pelo culto/festividade ser dirigido a Oxum, orixd pouco
conhecida fora das religides afro. Ocorre em espagos naturais relati-
vamente distantes do meio urbano, cuja popula¢do do entorno muitas
vezes cria dificuldades, principalmente por questdes de preconceito e
ndo aceitagio. Isto é externado por virios dos chefes das casas religio-
sas. Segundo afirmam, além de toda a logistica de deslocamento até
ao ambiente da cachoeira ser bastante trabalhosa, tem sido evitada por
medo, inclusive de assaltos, ou para nio sofrerem constrangimentos
devido ao preconceito religioso, perseguicdes, e mesmo por pressio
do poder publico municipal, que impede a entrada em certos locais,
colocando placas com o dizer “proibido ritual religioso”.

Saliente-se que muitas das cachoeiras estio em propriedades pri-
vadas, cujos donos proibem o uso, principalmente aquelas que foram
compradas por evangélicos, situacdo esta comentada por dirigentes
ou membros de algumas das casas rehglosas Vlsltadas Mas segun-
do afirmam, ha pro- oe T
prietirios que per-
mitem, € outros, que
permitem através de
pagamento de taxas.
Neste dltimo caso ¢é
até interessante aos
usudrios, pois, segun-
do afirma o lider de
uma das casas que se
utiliza de uma cacho-
eira em Santo Amaro

Procissao para Iemanjd - Sambaqui - - Ilka B. Leite, 2016.
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da Imperatriz, isso ¢ bom, pois, além de limpa e tranquila, “ninguém
joga pedra’, o que é corroborado por um lider de outra casa, usudrio
de um sitio particular no municipio de Angelina, pois, defende que “é
seguro, evita problemas”.

Em vista disso, hd casas que jd ndo praticam mais celebragoes externas,
inclusive em relagdo a Iemanja e Oxum, embora algumas delas, quando
convidadas, participem de celebragtes externas realizadas por outras casas.

Por fim, hd que se considerar também o uso das matas, como espa-
¢o para realizagdo de oferendas aos orixds, muitas vezes em locais pré-
ximos as cachoeiras, em que hd extracdo de produtos para os rituais,
como ervas, cipds, cascas. Nao hd matas especificas para tal. Pode se
dar em qualquer espago de mata dos quatro municipios ou mesmo em
municipios vizinhos a estes. Porém, no geral, a tendéncia é de que se
utilizem as matas mais préximas a prépria casa religiosa. Grande parte
das casas jd tém se preocupado, tanto na ida as matas quanto as cacho-
eiras, de ndo utilizarem, nas oferendas, material tipo plistico ou vidros,
mas materiais que sejam degradaveis, a exemplo da folha da mamona.

3.6.3 ESPA(;OS URBANOS DE USO EXTERNO

No que diz respeito ao espago urbano, igualmente uma série de
atividades sdo realizadas pelos membros das casas religiosas de matriz
africana. Uma delas sdo os trabalhos ou oferendas em encruzas (cru-
zamentos de ruas), assim como nos cemitérios. No entanto, isto vem
se modificado bastante no transcorrer do tempo. A pouca manifes-
tacdo a respeito nos questiondrios pode indicar uma constante dimi-
nuicio em sua realiza¢do. Ha inclusive alteragdes na forma de uso, em
que algumas casas ndo usam encruzilhadas na cidade, mas, se dirigem
a alguma mata, abrem as encruzas, ou se aproveitam de algumas ji
existentes, e ai fazem suas oferendas.

Nio obstante, é comum a ocorréncia de atividades externas no sen-
tido de membros de umas casas participarem de celebragoes ou festi-
vidades em outras casas. Por outro lado, certas atividades diretamente
ligadas, ou nio, aos rituais das religides de matriz africana coexistem
com atividades da igreja catdlica. Sao exemplos, a ida de membros
de religides de matriz afro a igreja da Lagoa da Concei¢do no dia de
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Iemanjé (ndo ocorrido em 2017, decorréncia da mudanga do péroco,
o que levou a incertezas quanto a reagio do mesmo); a caminhada ao
Monte Serrat (Maci¢o Central) com o padre Vilson Groh; a come-
moragdo junto a igreja catélica do Ribeirdo da Ilha; ou ainda, a “ca-
minhada da visibilidade”, até a igreja do Rio Vermelho, no dia 15 de
novembro, comemorado como o dia da Umbanda.

3.7 TEMPO E ANTIGUIDADE

As religides africanas no Desterro (hoje Florianépolis) ocorriam
inicialmente através da participag¢do dos africanos e seus descenden-
tes nas confrarias religiosas e como parte do catolicismo. Elas foram
registradas também nos municipios de Sdo Francisco, Sao Miguel
e Laguna. No Desterro, uma confraria foi fundada em 1750 e estd
até hoje em atividade, a Irmandade do Rosirio e de Siao Benedito,
que se localiza na Rua Marechal Guilherme, na Igreja do Rosario.
Como jd mencionamos, as irmandades eram as dnicas religiosidades
permitidas, embora sob rigorosas formas controle da igreja catdlica.
O historiador Walter Piazza cita uma postura da Camara Municipal
Desterrense de janeiro de 1831 que proibe a realiza¢do de reinados:

Sdo proibidos daqui em diante os ajuntamentos de escra-
vos ou libertos, para formar dangas ou batuques, ficando in-
teiramente proibidos os referidos ajuntamentos de supostos
Reinados Africanos que pelas festas costumam fazer encomo-
dando aos Povos e prejudicando os senhores com semelhantes
fungdes e todos os que contravierem serdo multados em 4$
sendo liberto e ndo - tendo que pagar terd 4 a 8 dias de cadéa
e sendo captivo e achando-se sem licenga de seu Senhor que
der licenga pagard a mesma multa de 4% para as despesas do

Municipio. (PIAZZA, s/d, apud MENESES, 1973: 12).

O periodo entre 1940 a 1970 foi reconhecidamente um momento
de busca por afirmagio das religides afro-brasileiras de Florianépolis
e outras cidades de Santa Catarina: Itajai, Criciima, Joinville, Tubardo
e Laguna. A fundagio dos primeiros terreiros constitui, por si s6, um
sinal desta intencionalidade, embora tenha sido uma "afirmagio invi-
sivel", pois se tratava de manter as atividades dentro do estrito espaco

78



NUER UFESC 2017

geogréfico dos terreiros. A Umbanda seria a forma ritual explicita pio-
neira para garantir os primeiros espagos publicos, tendo o sincretismo
como a principal estratégia. Este periodo serd de preparagio interna a
rede do povo-de-santo para o crescimento e a abertura dos canais de
expressio religiosa nas décadas seguintes.

Dando seguimento a tendéncia das primeiras décadas do século, a
busca da sadde fisica e espiritual continuou sendo o principal moti-
vo de integracdo as praticas religiosas afro-brasileiras, principalmente
por parte das classes populares (TRAMONTE, 2001). Segundo essa
autora, hi um consenso entre o povo de santo de Florianépolis de
que o primeiro centro de Umbanda do municipio teria sido o Cen-
tro Espirita Sdo Jorge, da mie de santo Malvina Airoso de Barros
(1910/1988), mais conhecida como Mie Malvina, que foi fundado em
1947 e registrado oficialmente em 1953. Assim, o periodo de 1940 a
1960 foi de quebra de preconceitos, abertura dos primeiros espagos,
pequena aproximagdo de outros setores sociais e busca de afirmagao.

Conforme Menéses (1973: 13), todo o movimento umbandista pa-
rece ter tido inicio em 1947 quando a Mie-de-Santo Malvina Airoso
de Barros, tendo chegado do Nordeste, abriu um pequeno “terreiro” a
Rua 13 de maio, no Bairro do Estreito, cidade de Florianépolis”. Con-
tinuando, a mesma autora relata que “em 1947 o terreiro passa a resi-
dir a rua Felipe Neves, ainda bairro do Estreito no chamado Morro da
Coloninha”| e instala entio um novo terreiro com o nome de Centro
Espirita Sdo Jorge. A prépria mie Malvina identifica a casa como
sendo um centro de Umbanda e de Quimbanda. Muito importante
este resgate feito por Ana Maria de Menéses em 1973 com a prépria
mie Malvina, que relata a respeito do processo inicial do terreiro, em
que o prédio sé comportava 30 pessoas. Em decorréncia do aumento
crescente de participantes foi necessirio um novo aumento da casa.
Em 1964 derruba-se a primeira edificagio e é construido o edificio
principal. Em 1973 o referido Centro contava com 91 participantes,
sendo 21 do sexo masculino e 70 do sexo feminino.

Menéses descreve em 1973 a regido como area pobre do subtrbio
de Florianépolis, mas urbanizada, com tragado regular de ruas, ser-
vi¢o de iluminagio, 4gua encanada, habitagdes de madeira e algumas
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de alvenaria. Ao tomar alguns depoimentos de antigos moradores, a
pesquisadora ouviu os seguintes comentarios:

[...] este lugar, antigamente era considerado uma zona de
pretos. Pessoas de “bem” ndo podiam frequenté-lo [...].

[...]ninguém subia o Morro pois 1a havia “Macumba” (di-
zem que jd era o terreiro da Malvina) e “Gafieira” [...]. (ME-
NESES, 1973: 15).

As descrigdes acima denotam as dificuldades enfrentadas pela Mae
Malvina (foto ao lado) diante do preconceito local. Talvez isso expli-
que em parte porque em seu estatuto o terreiro foi descrito como uma
organizagdo cujo objetivo era o “estudo do espiritismo e a pratica da
caridade moral e material”. Coube a ‘Baba Malvina’, como era cha-
mada, a presidéncia e a diregio da casa, a condugdo das ceriménias
publicas e privadas e, sobretudo, enfrentar a severidade da ﬁscahzagao

policial. Para se proteger
minimamente, o “terreiro
da mde Malvina” adotou o
nome de Centro Espirita
Sdo Jorge (foto na pégina
seguinte) e como outros
“Centros”, registrou um
estatuto publicado no Di-
ario Oficial do Estado de
Santa Catarina, sob o n.
4.083, de 22 de Dezem-
bro de 1949 (MENESES,
1973: 19). Em entrevista
a Ana Maria de Menéses,
que também fotografou
a Mie Malvina, além da
casa e dos altares, depre-
endemos ricas informa-
¢oes sobre esta fase. Baba
Malvina descreve cada

/ Mae Malvina - Ana Maria de Menéses, 1973.
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um dos orixds admi-
tidos em seu Centro:
Oxum, Yemanjd, Oba4,
Iansa, Ogum, Oxossi,
Xangd e Ibeji. Des-
creve também as sete
linhas admitidas pelo
Centro e as falanges
respectivas, a hierar-
quia de seus integran-
tes, as cerimonias e festas, as defumacdes, os despachos para Exd, os
pontos cantados, os toques de atabaques, as chegadas dos pretos ve-
lhos e caboclos. Trata-se de um registro precioso para a histéria das
religides de matriz africana em Floriandpolis e arredores.

Importante observar que nos anos de 1970, mesmo com um gover-
no nacional ditatorial, a énfase local nos signos identitirios da euro-
peizagdo da regido sul, temos um periodo de relativa visibilidade das
religides afro-brasileiras na regido de Florianépolis. A modernizagio
conservadora que se fixa na cidade adensa a urbanizagio e define a
Umbanda como a forma privilegiada de religices afro-brasileira locais.
A visibilidade verifica-se tanto pela presenc¢a na grande midia como
pela ocupagio dos espagos publicos para cerimoniais, oferendas ritu-
ais, entre outros. A época também é marcada pela articulag¢io coletiva,
com o fortalecimento das entidades organizativas e a realizagio de
eventos de ambito estadual, como congressos e semindrios, com vistas
a institucionalizagio da religido. O alargamento do espago para as reli-
gides afro-brasileiras na regido de Florianépolis permite a presenga do
Candomblé, que acaba por integrar-se, refor¢ando a africanizagao ji

Centro Espirita Sdo Jorge - Ana Maria de Menéses, 1973.

Centro Espirita Sdo Jorge - Ana Maria de Menéses, 1973.
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presente na Umbanda local. O primeiro terreiro de candomblé, levan-
tado através da pesquisa de Cristiana Tramonte (2001), foi o Centro
Espirita Caboclo Serra Negra, do pai de santo Zulmar Carpes, mais
conhecido como Pai Juca, fundado em 1976.

Altar e Celebragao no Centro Espirita Sdo Jorge
- A. M. de Menéses, 1973.

Em relagio as demais religies,
Tramonte (2001) destaca que a influ-
éncia do catolicismo ¢ notdria e aceita
pelo povo de santo local, mas hd ten-
sdo em relagdo a Igreja Catélica enquanto institui¢do. Embora nio
haja unanimidade entre seus membros, permanece a posi¢ao hegemo-
nica e preconceituosa que mantém a explicagdo "primitivista" para as
praticas afro-brasileiras, fazendo concessdes superficiais e a0 mesmo
tempo, excluindo-as de seu reconhecimento pleno.

Durante a pesquisa para o Projeto Territérios do Axé, foi possivel ve-
rificar, através das entrevistas com as liderancas religiosas, que a grande
tensdo hoje se concentra principalmente na relagio com os pentecostais
ou neopentecostais, chamados por essas lideran¢as muitas vezes pelo
termo genérico de evangélicos, muito mais do que com os catélicos.

Segundo os depoimentos de religiosos e liderangas ouvidas na pes-
quisa, foi neste periodo dos anos 1970 que também tem inicio os princi-
pais impasses e dilemas que se mantiveram, como derivados da chamada
"moderniza¢ao" da regido, do crescimento da drea urbana e da expansio
da rede de adeptos do povo de santo na regido de Florianépolis.

Nos anos 1980, as relagoes de vizinhanga estdo entre os principais
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confrontos enfrentados pelo povo de santo de Florianépolis e munici-
pios vizinhos. As estratégias incluiram mecanismos democratizantes,
como o apelo a legislagdo e o uso de argumentagio légica, demons-
trando um crescimento do espago de cidadania e superando as formas
anteriores de combate, marcada pela resisténcia ativa nao-violenta.
Cresceu a participagio de setores médios e da elite integrando seus
quadros e recorrendo a seus servigos e as preocupagdes com a qualida-
de de vida e a ecologia estdo mais presentes nas religides afro-brasilei-
ras de Florianépolis e municipios vizinhos.

Apesar da existéncia de entidades organizativas como as Federa-
¢bes, ndo havia um controle rigido sobre a atividade dos terreiros. Esta
auséncia serd a maior riqueza e uma das grandes limita¢oes da reli-
gido afro-brasileira local. A riqueza nasce do espago para diversidade,
criatividade e espiritualidade adaptadas as caracteristicas e escolhas de
cada Casa. As limita¢des operam em decorréncia do ndo reconheci-
mento oficial e auséncia das a¢bes em politicas publicas.

Nos anos 1990, a marca da organizagio do povo de santo ¢ a frag-
mentagio de suas entidades organizativas, com o consequente enfra-
quecimento de algumas antigas liderangas e o surgimento de novos
valores entre os emergentes religiosos. Cresceu numericamente a rede
de adeptos, mas decai o grau de organizagio. O "inchamento" da rede
e o adensamento da drea urbana traz novos desafios aos adeptos, tais
como controlar e coibir os abusos. Como resultado deste fendmeno,
passou a preponderar uma atitude de vigilincia e puni¢do por par-
te das entidades organizativas, constituidas na forma de Federagdes.
Reedita-se uma fungio repressora e fiscalizadora da qual as préprias
religides afro-brasileiras foram reprimidas no passado e agora se veem
na contingéncia de assumir um protagonismo.

Coerente com a supremacia da midia dos anos 1990, também junto
as religides afro-brasileiras essa exerce um papel primordial na veicu-
lagdo ou combate aos esteredtipos: em alguns casos serd um férum
importante de debates sobre a condi¢io afro-religiosa, mas sua cober-
tura ¢ limitada a um ciclo vicioso que estereotipa e reduz a presenca
social e espiritual do povo de santo.

Uma tendéncia que se esbogou na década anterior, acentuou-se nos
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anos 1990, foi a intengdo dos terreiros de desenvolverem uma pratica
assistencialista que evoluiu para o trabalho comunitério.

Na passagem para o século XXI, as religides afro-brasileiras de Flo-
rianépolis e municipios vizinhos se veem diante de uma encruzilhada
que, para além de seu sentido metaférico espiritual representa, de fato,
um leque de possibilidades de caminhos que se abrem e cujas as esco-
lhas dependem da trajetéria futura. Esvaziamento espiritual, desorga-
nizagio formal interna, concorréncia religiosa sao alguns dos desafios.
Crescimento organizativo, visibilidade, alternativa espiritual, perspecti-
va ecuménica, institucionaliza¢io, fortalecimento da rede em bases co-
munitdrias sdo as possibilidades do novo tempo que se avizinha.

Nesse sentido, com intuito de ampliar o quadro histérico formula-
do a partir da obra de Tramonte (2001), realizamos a pesquisa com as
casas religiosas de matriz africana da drea de Florianépolis, e, a partir
dos dados, foi possivel constituir uma periodiza¢ao de fundagio dessas
casas religiosas:

PERIODO DE FUNDACAO DAS CASAS DE RELIGIAO DE MATRIZ

AFRICANA DA GRANDE FLORIANOPOLIS ATE DIA 15/01/2017:

Periodo de Fundacio

1950 — 1980 17 casas
1981 - 1999 55 casas
2000 - 2010 74 casas
2011- 2016 50 casas
Nio declarado 14 casas

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

Através do quadro acima podemos observar que o periodo em que
as Casas comegam a ter visibilidade enquanto e como institui¢ao se da
principalmente entre 1950 a 1980, o que ndo implica dizer que antes
disso nio existissem, como veremos a seguir.

O quadro demonstra que o periodo de maior incidéncia de abertura
e oficializa¢do das casas é posterior ao ano 2000, portanto apds a pes-
quisa realizada por Tramonte (2001), entre 2000 e 2010. Isso demonstra
que a primeira década do século XXI foi de continua expansio, com
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uma pequena diminui¢io em termos absolutos na década seguinte.

E importante destacar que a andlise dos dados desta pesquisa se
da por meio da prépria compreensio do que vem a ser “fundagio”
no entendimento das préprias liderancas religiosas que responderam
as perguntas formuladas. Ou seja, a data de fundagio muitas vezes ¢é
entendida como a data de abertura dos trabalhos da casa, ou as vezes,
como a data do registro oficial da institui¢do perante 6rgaos publicos,
como cartdrios, que acontece, na maioria dos casos, anos apés o inicio
propriamente dito dos trabalhos da casa. Além disso, uma das casas
religiosas mais antigas recusou-se a participar da pesquisa.

Nesse sentido, além da casa da Miae Malvina, jd mencionada, uma
das casas consideradas mais antigas que integrou a amostra desta pes-
quisa ¢ a Comunidade Terreiro Abassd de Od¢, tradi¢do que comegou
com mie Lidia e suas priticas de umbanda nos idos dos anos 40, e
posteriormente com a implantagdo do omolocd e do candomblé na-
¢do angola raiz tumba jungara, sob a lideranca do falecido pai Leco.

Nio dé para falar de Pai Leco sem falar de sua mae Lidia Luiza dos
Santos, benzedeira famosa da Ilha de Santa Catarina, nascida no dia
10 de maio de 1907 e que aos vinte e poucos anos comegou a ter ton-
turas, desmaios, visdes e passou entdo a receber uma preta velha que se
apresentou como vé Estefania. Este percurso envolvendo sintomas de
doengas acompanhadas de visdes, a procura por tratamento médico e o
desenvolvimento em religido espirita, é o de muitas pessoas que se ini-
ciam nas religides afro-brasileiras. Mae Lidia sofreu preconceitos da so-
ciedade e da prépria familia por trabalhar com seus guias, pois na época
as pessoas entendiam a mediunidade como um desequilibrio mental.

Pai Leco contou que, desde o inicio, “minha mie atendia num quar-
tinho e a comunidade participava porque tudo elas benziam: espinhe-
la caida, olho gordo, mau olhado, cobreiro, tor¢do de pé, embruxado,
zipra’ (TRAMONTE, 2001: 50). Casada e mie de trés filhos, mie
Lidia enfrentou conflitos em sua vida pessoal, principalmente pela
dedicagio aos seus guias e pelo preconceito da sociedade em relagdo
ao trabalho que exercia. Esses foram provavelmente os motivos que a
levaram a se separar de seu marido, que ficou com seus trés filhos. Se-
parada, mie Lidia teve um relacionamento com um dos fundadores da
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escola de samba Protegidos da Princesa, e desse relacionamento nas-
ceu Alex Teédulo, o pai Leco. Apés seu nascimento, mie Lidia e seu
filho viajam ao Rio de Janeiro onde ficaram durante oito anos. Quan-
do retornam a Florianépolis, mae Lidia volta a viver com seu marido
e com seus quatro filhos. Passam entdo a morar na Rua Crispim Mira,
perto do morro da Maldria, no Macigo Central de Florianépolis, onde
mie Lidia recebia num quartinho seus guias para trabalhos de cura.

Uma pritica comum da umbanda em seus primérdios era trans-
formar um cé6modo da prépria residéncia em barracio para as “giras”,
retirando os méveis e reordenando o espaco para a fungio ritual. Pai
Leco contou que o quarto dele e de seus irmaos servia para esta fun-
¢do. Em depoimento a Tramonte (2001), Pai Leco disse que quando
comecou a desenvolver seu caboclo era atendido pelos médiuns num
quarto ao lado ao que a mae dava gira, pois & época era proibido que
menores de catorze anos frequentassem a umbanda, e se a policia che-
gasse traria problemas para o terreiro da mae. Quando ainda moravam
na rua Crispim Mira, um acontecimento mudou a vida da familia.
Mie Lidia recebeu de um senhor de Joinville, como agradecimento
por uma cura dificil feita por sua preta velha v6 Estefania, um terreno
na rua Angelo Laporta, no Macigo Central de Florianépolis, fato esse
que ¢ lembrado tanto por familiares como por filhas e filhos de santo.
Como mie Lidia ndo sabia ler nem escrever, o terreno ficou registrado
no nome do marido, padrasto de pai Leco.

No terreno da Angelo Laporta foi construido de inicio um quarti-
nho para os atendimentos e giras onde mae Lidia tocava sua umban-
da. Mais tarde foi construido o barracio de madeira, que pegou fogo
duas vezes, e foi reconstruido pela familia de santo. E nesse espaco da
Angelo Laporta, onde mie Lidia ji trazia uma tradigdo da umbanda
desde os anos quarenta, que pai Leco, depois de uma temporada no
Rio de Janeiro, para onde foi enviado aos 17 anos pela Marinha e aos
vinte anos jd “tocava’ um terreiro de Umbanda, vai trazer inicialmente
o Omoloco e, posteriormente em 1979, “planta” a primeira casa de
candomblé Angola nagio Tumba Juncara em Santa Catarina, conhe-
cida como Comunidade Terreiro Abassd de Odé. Temos entdo nesse
espago um caminho percorrido por trés tradi¢des, a umbanda de mae
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Lidia e o Omolocé e Candomblé Angola raiz Tumba Juncara de Pai
Leco, que foi a lideranga até a sua morte em 2010.

Como naquela época a casa nio estava em funcionamento, a se-
gunda casa mais antiga registrada neste levantamento, feito pelo Pro-
jeto Territérios do Axé, foi fundada em 1952,a ABTURI - Casa Luz
d'Omuly, liderada atualmente por Mae Kitia d'Omulu.

Mie Kaitia conta que tal casa iniciou com sua avé carnal Ana Fran-
cisca de Souza na rua Raimundo Corréa, no bairro do Balneirio do
Estreito. A casa chamava-se Centro Espirita Irmdo Octaviano Ribei-
ro. Octaviano Ribeiro era um homeopata, primo de Dona Ana, que
veio de Bom Retiro passar uns tempos em sua casa, vindo a falecer
tempos depois em Florianépolis. Dona Ana, a partir desse momento
e por se sentir constantemente doente, comega entio a frequentar um
centro espirita kardecista no mesmo bairro, sendo que alguns anos
depois comega a trabalhar mediunicamente com o espirito do Irmio
Octaviano Ribeiro, abrindo sua prépria casa em 1952.

Na mesma década, inspirada pelo indio Pena Dourada — mentor
espiritual do Irmao Octaviano Ribeiro — agrega as Sete Linhas Exo-
téricas de Umbanda 2 sua casa, conduzida pelo seu guia espiritual, o
Caboclo Pai Turi. Dessa maneira, o Centro Espirita Irmio Octaviano
Ribeiro, passou a ser denominado também de Casa de Umbanda Ca-
boclo Pai Turi, realizando tanto o ritual do espiritismo kardecista, mas
agora, principalmente, o ritual da umbanda, liderado por sinhd Ana
do Caboclo Pai Turi ou Mie Ana d' Xang6 e Oxum.

A sede da casa também mudard de endereco, passando a funcionar
agora na rua Tobias Barreto, localizada na Ponta do Leal, no bairro do
Balnedrio do Estreito, com trabalhos de desenvolvimento meditnico,
doutrina e curas por meio da homeopatia e fitoterapia. "Minha avé fazia
renda de bilro e meu avo era pescador, mas por conta de seus trabalhos
com o santo, ela foi conhecendo muita gente e acabou pagando com ren-
da o terreno que funcionava sua casa e terreiro", afirma Mie Katia (2016).

Em 1980, com a morte de Miae Ana, sua unica filha, Dilma Ana
de Souza Luz, assumiu o legado transferindo a sede para o bairro da
Tapera. Mie Dilma teve sua primeira manifesta¢io meditnica, ainda
gravida de Mae Kitia, quando recebeu pela primeira vez sua guia es-
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piritual, a Preta Velha V6 Sofia.

Em 1982, Miae Dilma d' Iemanjia Ogunté mudou de ritual sendo
iniciada em Almas e Angola, por Mie Hilca d'Tansi (fundadora da
Tenda Espirita Santa Rosa de Lima), e alterou o nome do centro para
Terreiro de Umbanda Reino de Iemanjd - Fpolis/SC.

Mie Kaitia d'Omulu ainda conta que em 1988 foi fundada a As-
sociagdo Beneficente do Terreiro de Umbanda Reino de Iemanjd —
ABTURI - para ser a institui¢do mantenedora do terreiro e do Museu
Cultural Caboclo Turi, que guarda até hoje imagens de santos e per-
tences dos guias espirituais da época da sua avé e de outras mies de
santo que atuavam antigamente, como Mie Herondina d' Xangd. Tal
instituicdo é reconhecida juridicamente desde 1988 e possui declara-
¢do de utilidade publica estadual.

Em 2010, com a morte de Mie Dilma d' Iemanja, Mae Katia d'
Omulu, batizada e feita na Umbanda Almas e Angola, também por
Mie Hilca d'Tansi, assume o legado espiritual da familia. A casa, a
partir de 2011, passa a se chamar ABTURI - Casa Luz d'Omulu,
mantendo o nome da associa¢do, mas alterando o nome do terreiro,
devido ao novo assentamento.

Atualmente a institui¢do, além do terreiro e do museu, também
possui a Biblioteca Professora Dilma Ana e o Centro de Desenvolvi-
mento Humano Luz da Terra com cursos de autoconhecimento e cura
holistica como: reiki, cristais, healing, ativagdo de vida, revitaliza¢do da
aura, cromoterapia, dentre outros, ministrados pela mae de santo que
tem estudos com terapias alternativas desde 1982. O objetivo atual,
segundo Mie Kitia, é separar materialmente esses espacos dentro do
terreno onde funciona a instituiggo.

Importante registrar que o I1é Axé Olorunfunmi liderado por Babd
Guaraci Fagundes reivindica ser a casa mais antiga de Florianépolis, mas
o lider religioso se indispos com o IPHAN por nio ter sido encarregado
dessa pesquisa e se recusou a colaborar com o projeto, assim registramos o
que ficou declarado na audiéncia no Ministério Pablico Federal (MPF).

No municipio de Sdo José a casa religiosa mais antiga mapeada
¢ a Tenda Espirita Cabocla Jupiara, fundada em 1971, localizada no
bairro das Areias e liderada por Mie Adri d'Omulu. Jd em Palhoga,
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o Centro Espirita Reino de Ogum Megé (CEROM), fundado em
1979, ¢ localizado no bairro do Caminho Novo e liderado por Pai Ne-
omar. E em Biguagu, a casa religiosa mais antiga mapeada ¢ Terreiro
V6 Maria e Maria Padilha das Almas, fundada em 1974, no bairro de
Sorocaba de Dentro e liderada por Mae Cleusa.

Mais do que o ano de fundagio em si, essa data marca a histéria de
luta pela sua existéncia, as estratégias de permanéncia utilizadas ao lon-
go do tempo, e, principalmente, o aprimoramento da compreensao des-
se sistema de conhecimento que guia a vida dessas liderancas religiosas
e de seus filhos de santo a mais de 60 anos na regiao de Florianépolis.

3.8 UM PERFIL DAS LIDERANCAS

A produgio de um amplo cadastro, que incluiu 210 casas de religido
de matriz africana de Florianépolis e municipios vizinhos, permitiu-
-nos reconstruir o perfil demografico, socioeconémico e religioso das
liderangas do povo de santo dessa regido. Nesta se¢io, apresentamos
um resumo desses dados, que tange critérios como sexo, idade, “tempo
de santo”, estado civil, naturalidade, raga/cor, escolaridade e ocupagio.’

3.8.1 SEXO

H4 uma divisdo quase equanime entre as liderancas das religides de
matriz africana da regido pesquisada entre homens e mulheres, com
uma leve disparidade na dire¢do dos homens. Assim, 50.3% das li-
derangas declarou-se pertencente ao sexo masculino, enquanto que
49.2% declarou-se pertencente ao sexo feminino. Uma entrevistada
declarou-se transexual.

Esses nimeros diferem de outras cidades onde ocorreram pesquisas
similares, como Salvador, onde um mapeamento realizado em 2006
encontrou uma maioria de 63,7% de mulheres entre essas liderancas,
apesar de detectar um crescimento progressivo de liderangas mas-
culinas desde os anos 1980 (28,9%, em 1983, para os atuais 36,2%)

7. Dentre as 210 casas cadastradas por nossa pesquisa, 202 arranjaram para que pudéssemos
visita-las e fazer entrevistas mais aprofundadas. Os dados analisados nesta se¢io referem-se
somente as ultimas. No entanto, quatro das 202 casas cobertas pelo cadastramento e pelas
entrevistas declararam ter duas liderangas. Isso fez com que o nimero total (100%) utilizado
nesta se¢do subisse para 206 individuos. Tendo em vista o tamanho de nossa amostragem,
optamos por arredondar todas as cifras percentuais, que devem ser lidas como “cerca de”.
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(SANTOS, s/d). Afora essa discrepancia comparativa, nossa pesquisa
confirma a tese sobre a singularidade das religides de matriz Africana
enquanto um polo de protagonismo religioso feminino, considerando
que os numeros acima sio incompardveis com qualquer outro seg-
mento religioso majoritdrio desta zona metropolitana ou do Brasil.

Porcentagem

Masculino 50.3%
Feminino 49.2%
Transexual 0.5%

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

3.8.2 IDADE

As tradigbes de matriz africana enfatizam a senioridade e valo-
res adjacentes, como o conhecimento da doutrina, dos segredos e das
técnicas espirituais e a exceléncia ética, adquiridas com tempo e ex-
periéncia. Sob essa ética, pode-se afirmar que o perfil de lideranga
encontrado por nosso cadastro é relativamente jovem, com 50.8% dos
entrevistados tendo cinquenta anos ou menos. Lideran¢as muito jo-
vens, no entanto, como o grupo etdrio entre vinte e trinta anos, apare-
ceram de forma bastante minoritdria, contando com apenas 5.2% da
amostragem. Desagregamos os dados em mais cinco grupos etdrios e
encontramos: 19.6% das liderancgas entre 31 e 40 anos de idade, 26%
entre 41 e 50 anos de idade, 25% entre 51 a 60 anos de idade, 16%
entre 61 a 70 anos de idade e 5% de liderangas com mais de 71 anos
de idade, 3.8% optaram por ndo declarar suas idades.

Grupo etdrio Porcentagem

20-30 anos 5.2%
31-40 anos 19.6%
41-50 anos 26%
51-60 anos 24.4%
61-70 anos 15.4%
Mais que 70 anos 5.6%
Nio respondeu 3.8%

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)
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3.8.3 TEMPO DE SANTO

“Tempo de santo” é um termo émico, utilizado pelas comunidades
religiosas de matriz africana para se referir 4 longevidade dos indivi-
duos na tradigdo. Tempo de santo confere autoridade e legitimidade
as liderancas e é contado a partir dos rituais de inicia¢do, como o bori.
Ele ¢, portanto, auténomo, jd que se baseia em valores especificamente
religiosos, apesar de ser justaposto a idade biolégica dos individuos.

Assim como o caso da idade biol6gica, os dados relativos ao tempo
de santo em nossa amostra formaram a chamada “curva em forma de
sino”, com extremos baixos e dpice entre os setores medianos. Apenas
2.6% dos entrevistados declararam ter entre 0 e 10 anos “no santo”.
Isso ¢é esperado, jd que é parte intrinseca das normas que regem essas
tradi¢oes predicar a lideranga religiosa nas obrigagdes dos setes anos de
iniciado. Esse ntimero, no entanto, ¢ menor do que os 5.2% de lideran-
cas entre 20 e 30 anos de idade bioldgica, o que indica uma tendéncia
mais geral: muitos dos individuos entrevistados foram iniciados durante
a sua infincia, tendo sido criados por familias que ji praticavam essas
tradi¢oes religiosas. 23% das liderangas entrevistadas declarou ter entre
11 e 20 anos “no santo”, 33.5% entre 21 e 30 anos “no santo”, 22.8%
entre 31 e 44 anos “no santo”, 13% entre 41 e 50 anos “no santo” e 5.6%
mais de 51 anos “no santo”. 0.6% optou por nio responder essa questao.

Tempo de Santo

0-10 anos 2.6%
11-20 anos 23%
21-30 anos 33.5%
31-40 anos 22%
41-50 anos 13%
Mais que 51 anos 5.4%
Nio respondeu 0.5%

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

3.8.4 ESTADO CIVIL

No que tange o estado civil das liderancas, nosso cadastro encon-
trou cerca de 50% de casado/a e 6.5% com unides estiveis com seus/
suas parceiro/as. 6% declarou-se vitvo/a e 13.5% divorciado/a. 24%
declarou-se solteiro/a. A situa¢do de conjugalidade portanto repre-
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senta uma maioria de 56.5% dos casos. 43.5% das liderancas entrevis-
tadas declaram néo viver em situa¢do de conjugalidade, uma parcela
ainda assim considerdvel. Esse quadro reflete em parte a concepgio
tradicional de sacerdécio, que demanda intensa dedicagio aos servigos
da fé e do santo, fator que evidentemente merece uma pesquisa mais
aprofundada. A expressio “casado com o santo” foi eventualmente
evocada de modo a destacar os impactos das exigéncias da vida reli-
giosa na vida pessoal da lideranc¢a. E também comum que o/a conjuge
se integre a pratica religiosa da lideranca e seu apoio e presenga sio
considerados fundamentais para a casa. Em muitas ceriménias que
tivemos oportunidade de assistir durante a pesquisa, o casal atuava de
forma cooperativa durante os rituais, sendo o/a conjuge ou parceiro/a
do lider uma presenga respeitada e atuante na preparagio do espago,
das oferendas, na recep¢io dos convidados e na condugio do culto.

Estado civil

Casado/a 50%
Unido estavel 6.5%
Viavo 6%
Divorciado/a 13.5%
Solteiro/a 24%

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

3.8.5 NATURALIDADE

Florianépolis ¢ hoje largamente reconhecida como um polo recep-
tor de migrantes e imigrantes. Como reflexo desse fenémeno demo-
gréfico de longo prazo, pouco mais da metade das liderancas entrevis-
tadas, ou 57.5%, declarou-se natural da regido pesquisada, enquanto
que cerca de 15.5% declarou-se natural de outras cidades do estado
de Santa Catarina, 26.2% declarou-se natural de outros estados da
tederagdo e 0.5%, ou um individuo, declarou-se natural de outro pais,
Angola. Curiosamente, esta lideran¢a é hoje sacerdotisa da tradigdo
Almas e Angola. A influéncia dos fluxos migratérios nos rumos destas
tradigdes religiosas em Florianépolis e arredores salta aos olhos em
comparagio com Salvador, onde apenas 2% das liderangas do povo de
santo declarou-se natural de outro estado da federagio.
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Entre esses, destaca-se o Rio Grande do Sul, local de origem de
14.5% do nimero total de liderangas entrevistadas na regido pesquisa-
da. O fluxo de gatchos ao longo das tltimas décadas ¢ historicamen-
te reconhecido como uma das explica¢bes subjacentes 4 importante
presenca do Batuque nesta regidgo (TRAMONTE, 2001). Liderancas
naturais do Rio de Janeiro representaram 5% de nossa amostra, segui-
dos por Sio Paulo (3%) e Parana (2.6%). Outros estados como Mato
Grosso do Sul, Acre e Paraiba foram citados por 1.5% dos entrevista-
dos, sendo que 1% dos entrevistados optou por nio responder.

Naturalidade

Florianépolis e regiao 57.4%
Outras cidades de Santa Catarina 15%
Rio Grande do Sul 14%
Rio de Janeiro 5%
Sdo Paulo 3%
Parani 2.6%
Mato Grosso do Sul, Acre e Paraiba 1.5%
Angola 0.5%
Nio respondeu 1%

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

3.8.6 RACA/COR

Nosso cadastro introduziu uma questio aberta sobre raga/cor, es-
perando obter respostas que nos levassem aos critérios de auto iden-
tificacdo. A terminologia mobilizada, no entanto, foi bastante proxi-
ma daquela utilizada pelo censo brasileiro contemporineo, indicando
a crescente absor¢do dessas categorias oficiais pela populagdo. Uma
maioria de cerca de 50.2% declarou-se “branco/a” ou “caucasiano/a”.
Alguns qualificaram suas escolhas por essas categorias através de co-
mentdrios que enfatizaram algum grau de mistura ancestral, como
“Branca, mas nio branca pura, porque minha mie era morena” ou “Eu
posso ser branco, mas a minha vé por parte de pai era preta e india.
Nasceu em Palmeiras das Missoes, na terra dos indios, e eu também
tenho um pequeno pé na Africa”.

Esses comentirios foram feitos no didlogo com os pesquisadores e,
portanto, como uma espécie de autojustificativa pela escolha da religido
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de matriz africana, como se o critério raca/etnia/cor fosse de alguma
forma um critério de julgamento externo sobre a legitimidade da pré-
pria escolha. Notamos que o debate sobre a origem africana da religido
desdobra-se nas nogoes de inclusio e pertenca dos sujeitos praticantes
de modo a conferir status ao praticante, ou de legitima-lo no interior
dos grupos e das modalidades de priticas. E o caso de uma pessoa que
declarou, por exemplo: “Branco, mas, perante a religido, eu sou afro”.

Enquanto isso, 31.2% dos entrevistados declarou-se “negro/a”,
“preto/a” ou “afrodescendente”. Manifestag¢oes de orgulho racial foram
frequentes durante as respostas, como “Eu sou Africa, cor preta, cor
linda”. Outros destacaram a sua opgio pessoal por evitar categorias
hibridas, como “Mais negra que branca, logo negra”.

Por sua vez, 7.8% declarou-se “pardo/a”, 3.4% “moreno/a”, 3.2%
“mestico/a” e 1% “mulato/a”. A opgdo por categorias que enfatizam a
mistura racial ou fenotipica foi, frequentemente, seguida por esclare-
cimentos com relagio a “quimica” em questdo, como “moreno escuro’
ou “morena clara”, “mestico de alemio, italiano e bugre”, “mestico de
portugués com bugre”, ou “sangue africano, angolano, baiano e por-
tugués. “Minha tataravé era filha de portugués com escravo e tinha
olhos azuis”. Cerca de 1.8% dos entrevistados utilizaram outras cate-
gorias, como “raca humana”, “Libanés”, “Alemio” e “indeterminado” e
1.4% dos entrevistados optou por nio responder.

A comparagio, mais uma vez, pode esclarecer tendéncia gerais cap-
turadas por nosso cadastro. Caso comparemos nossos dados com o
mapeamento realizado em Salvador — onde 58.3% dessas liderancas
se declarou “preta”, 30.4% “parda” e apenas 4.6% “branca” (SANTOS,
s/d) — nota-se um processo visivel de “branqueamento” dessas tradi-
¢oes ao longo de sua implantagio na regido pesquisada. Essa configu-
ragdo, no entanto, deve naturalmente ser matizada a luz das distintas
demografias dessas localidades e seus modos hegemonicos de auto
reconhecimento racial.

De acordo com a Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilio
(PNAD/IBGE, 2011), 15.48% da popula¢do de Salvador declarou-
-se “branca”, 29.2% “preta” e 54,52% “parda”, enquanto que na regido
pesquisada, essa mesma pesquisa encontrou apenas 1,0% de autode-
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clarados “pretos”, 9% de “pardos” e 90% de “brancos”. A comparagio
serve para mostrar a discrepancia dos quadros acessados pelo IBGE
nos dois estados e, assim, destaca a relevincia das religices de matriz
africana em um estado com tdo menor incidéncia de individuos auto
identificados como afrodescendentes.

Nota-se que, no caso de Salvador, a configuragio racial das lide-
rangas das religides de matriz africana tende a refletir a demografia
da cidade, os 88.7% de pretos e pardos entre esse grupo representado
apenas um leve crescimento com rela¢do aos 83.72% de pretos e par-
dos que habitam essa localidade. No caso de Florianépolis, por con-
traste, nota-se uma presenca percentual quase quatro vezes maior de
“pretos” e “pardos” liderando essas religides: 39%, comparado aos 10%
de autodeclarados “pretos” e “pardos” que compdem essa zona metro-
politana. Conclui-se que, apesar da presenga majoritdria de brancos
dentre as liderangas das religides de matriz africana em Florianépolis,
trata-se ainda de um percentual significativamente menor do que o
percentual mais geral de pessoas que se reconhecem como brancas, o
que nos permite reconhecer a importincias dessas tradi¢oes religiosas
no fortalecimento da identidade negra na capital catarinense.

Cor/raca

Branco/Caucasiano 50.2%
Preto/Negro/Afrodescendente 31.2%
Pardo 7.8%
Moreno 3.4%
Mestico 3.2%
Mulato 1%
Outras categorias 1.8%
Nio respondeu 1.4%

Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

Outro sinal deste elemento politico-racial pode ser notado em
ambas cidades acima comparadas, apesar de suas muitas distingGes: a
categoria “preto” ou “negro” predomina largamente sobre a categoria
“pardo” tanto entre liderancas de Salvador quanto entre as de Flo-
rianépolis, invertendo a situagdo demogrifica mais ampla em ambas
localidades, onde o grupo “pardo” predomina sobre o “preto”. Dados
como esses demonstram que, mais do que uma questio biolégica ou
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tenotipica, o auto reconhecimento racial neste subgrupo de afrodes-
cendentes brasileiros remete-se, sobretudo, a ancestralidade africana,
menos enfatizada por categorias como “pardo”, que tendem a dilui-la
na mistura racial.

3.8.7 ESCOLARIDADE

Durante nossas entrevistas, mobilizamos o modelo de quatro niveis
de escolaridade que estrutura o sistema educacional brasileiro - ensi-
no fundamental (1a a 8a série), ensino médio (1a a 3a série), ensino
superior e pés-graduagio - de modo a entender o nivel de educagio
tformal das liderancas das religides de matriz africana de Florianépolis
e arredores. Os dados abaixo concernem o grau maximo al¢ado pelos
respondentes de acordo com essa escala.

Observamos que 26% das liderancas religiosas entrevistadas de-
clarou ter educagdo fundamental, enquanto 12.5% de nossa amostra
total cursou a educagio fundamental completa, ou seja, até a 82 série,
sendo que 13.5% nio completou o primeiro ciclo educacional. Uma
maioria de 43.2% dessas liderancas cursou até o ensino médio, 36.2%
dos entrevistados avangou até o fim do segundo ciclo educacional,
seja ele técnico ou académico, enquanto que 7% teve que abandona-lo
precocemente. Ainda, 25% dos entrevistados cursou ou estd cursando
a educagio superior, 16% tem educagio superior completa e 9% in-
completo ou em curso. Por sua vez, 4.3% dos entrevistados completou
a educagio superior e cursou algum tipo de pés-graduagio, e 1.5% dos
entrevistados nio respondeu essa questio.

O fator mais evidente a ser destacado dos nimeros acima ¢ a diversi-
dade de trajetérias educacionais que caracteriza as liderangas deste seg-
mento religioso na Florianépolis contemporanea. Esses dados contra-
riam qualquer tentativa simplista de associar essas tradi¢oes religiosas
de forma fixa e unilateral a classes sociais ou grupos de capital cultural
especificos. Mais do que refletir a espiritualidade de determinados seg-
mentos sociais brasileiros, sejam eles as camadas populares ou as elites,
essas tradi¢oes exercem hoje um poder de atra¢ido amplo, logo refletem
estatisticamente a complexidade da sociedade abrangente.
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Escolaridade

Ensino fundamental (1a a 8a série) 26%
Completo 12.5%
Incompleto 13.5%
Ensino médio (1a a 3a série) 43.2%
Completo 36.2%
Incompleto 7%
Ensino superior 25%
Completo 16%
Incompleto 9%
pds-graduagio 4.3%
Nao respondeu 1.5%

Fonte: Projeto Territorios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

No entanto, ainda em comparagio com o mapeamento realizado
em Salvador, nota-se um nivel consideravelmente maior de escolari-
dade formal entre as liderangas da regido pesquisada, dados que, mais
uma vez, denotam dindmicas regionais destas zonas metropolitanas.
Enquanto que em Salvador, 4.1% dos entrevistados declarou nio ter
escolaridade, nenhum caso desses foi apontado em nosso cadastro.
Em Salvador, uma maioria de 55% dessas liderangas declarou ter edu-
cagio fundamental completa ou incompleta, enquanto que em Floria-
népolis, o pico da curva educacional se dd na educag¢io média, como
destacamos acima. Em Salvador, 33.4% das lideran¢as declarou ter
educacio média completa ou incompleta e 7,1% educagio superior
completa e incompleta (SANTOS, s/d). O ultimo niimero é mais que
quatro vezes menor que os 29.3% de liderancas com educagio supe-
rior completa ou incompleta no caso de Florianépolis e arredores.

Devemos destacar, por fim, que, assim como na sociedade brasileira
de maneira geral, essa diversidade em termos educacionais é eivada
por desigualdades concernentes a raga/cor. Quando cotejamos os da-
dos referentes a raga/cor e escolaridade obtidos por nosso cadastro,
nota-se que, entre os que se autodeclararam negro/a, preto/a e afro-
descendente, 31% tem educagio fundamental completa ou incom-
pleta, 39% tem educa¢do média completa ou incompleta e 30% tém
educagio superior completa, incompleta, ou pés-graduagio. Entre os
que se autodeclararam branco/a e caucasiano/a, 16.5% tem educa-
¢do fundamental completa ou incompleta, 52% tem educagio média
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completa ou incompleta e 31.5% tem educagdo superior completa,
incompleta ou pés-graduacio. E interessante notar que a correlagio
entre cor/raga e nivel educacional é mais visivel quando se trata da
educagio primdria e secunddria do que quando se trata da educagio
superior, onde as porcentagens sdo bastante préximas. Tal fendmeno
parece indicar o sucesso das politicas recentes de inclusio racial na
educagio superior brasileira, os autodeclarados negros/as, pretos/as e
afrodescendente pertencentes a esse grupo sendo geralmente mais jo-
vens. Por outro lado, essa correlagdo também demonstra a persisténcia
do gargalo sécio racial nos niveis educacionais mais fundamentais do
sistema educacional brasileiro, principalmente na educagio basica.

3.8.8 OCUPACAO

E comum entre as liderancas das religies de matriz africana a
conciliagdo desta ocupagio religiosa com atividades profissionais ex-
tra religiosas. Em nossa amostra, apenas onze individuos, ou 5.5% da
amostra total, referiu-se as suas préprias atividades religiosas como
profissio, respondendo a questdo de nosso cadastro referente a “ocu-
pacio” como “espiritualista’, “dirigente espiritual”, “zelador de santo”,
“pai ou mie de santo”, “ialorixd”, “consultor espiritual” ou “sacerdote
24 horas”. Alguns respondentes apontaram para a dificuldade de con-
ciliarem as demandas de seu cargo religioso com atividades profissio-
nais seculares: “Eu era assistente administrativa na Celesc [companhia
de eletricidade], mas sai para me dedicar s6 ao terreiro”. Considerando
a faixa etdria mais avan¢ada do grupo em questio, nao foi surpreen-
dente encontrar 20% de aposentados. Além disso, 7.5% declarou-se
“do lar” e 3% “sem profissdo” ou “estudante”.

Entre os 64% dos respondentes que declararam alguma ativida-
de profissional nao-religiosa, encontramos uma ampla diversidade de
ocupagoes, reiterando dinimica similar a encontrada nos dados so-
bre escolaridade acima apresentados. Dada a complexidade das cate-
gorias utilizadas pela Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios
(PNAD/IBGE, 2011) para classificar atividades profissionais, que
consideramos apropriada para populagdes extensas, mas excessiva-
mente detalhada para uma amostra do tamanho da nossa, optamos
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por classificar essas atividades de acordo com as seguintes categorias
informais: profissdes técnicas de nivel médio; atividades do setor do
comércio e servicos; funciondrios puablicos; servicos de limpeza, ma-
nutencio e seguranca privados; atividades do setor de servigos que
requerem curso superior; oficios manuais; atividades empresariais; ati-
vidades do campo da educagio; militares.

14% das liderangas entrevistadas exercem profissoes técnicas de ni-
vel médio. Destaca-se entre esse grupo dez profissionais de satide, oito
técnicos de enfermagem e dois instrumentadores cirdrgicos. Outras
profissdes citadas uma ou mais vezes foram: técnico de edi¢ao, técnico
em eletronica, técnico mecénico, técnico pecuarista, técnico metalar-
gico, serigrafista, corretor de iméveis e assistente administrativo.

13% das liderancgas entrevistadas trabalha no setor de comércio e
servicos. Eles se declararam comerciantes, vendedores, fiscais de loja e
representante comerciais, além de motoristas, cozinheiros, manicures.
Profissoes citadas uma vez foram: cabelereiro, terapeuta holista, ge-
rente de pousada, camareira, recepcionista e profissional do sexo.

7.5% das liderangas entrevistadas trabalham como funciondrios
publicos. Eles ocupam fungées de natureza administrativa em bu-
rocracias federais, estaduais e municipais, além de atuarem como
policiais civis, economistas, funciondrio dos correios e dos sistemas
penitencidrio e de saide. Um dos entrevistados declarou-se servidor
publico nio-concursado, atuando como assessor parlamentar.

7% das liderangas entrevistas trabalha no campo dos servicos de
limpeza, manutengao e seguranca privados. Essa categoria inclui pres-
tadores de servico de faxina em prédios ou casas, segurancas, vigilan-
tes, zeladores, além de uma cuidadora de idosos, um jardineiro e uma
cuidadora de cies.

7% das liderancgas entrevistadas trabalham com atividades do setor
de servi¢os que requerem curso superior, incluindo advogados, admi-
nistradores, jornalistas, terapeutas, uma artista pldstica, um enfermei-
ro, uma profissional do marketing e um geégrafo.

5% das liderangas entrevistadas trabalham com oficios manuais, in-
cluindo costureiros, uma delas “de santo”, serralheiros e uma artesa. 4%
das liderancas entrevistadas exerce atividades empresariais de peque-
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no porte, que vio da fabricagio de sabonetes e velas em média escala
a empreiteiras familiares, pet shops e restaurantes. 3% das liderancas
entrevistadas trabalha no setor de educagdo. Sao professores de nivel
fundamental e superior, além de uma coordenadora pedagégica de es-
cola de idiomas. 1.5% das liderangas entrevistadas declarou-se membro
ativo das forcas armadas e 2% optou por nio responder esta questo.
Refletindo dinimica similar 4 observada em nossa andlise dos da-
dos referentes a escolaridade, um olhar panoridmico sobre as atividades
profissionais ndo-religiosas dessas liderangas revela uma ampla diver-
sidade de fungoées. Destaca-se assim sobretudo a pluralidade socioe-
condmica deste grupo religioso em sua versio contemporinea, o que
acreditamos tornd-lo irredutivel a tentativas do senso comum ou da
academia de assimild-lo a segmentos especificos de classe ou renda.

3.9 TRANSMISSAO DO AXE

As religides de matriz africana sio religides de iniciagdo, onde se
adentra de forma progressiva, por uma série de etapas rituais através
das quais a relagio entre pessoas e divindades ¢é estreitada e cultivada
(GOLDMAN, 1985). Esse processo é paralelo e complementar ao
estreitamento das relagdes de aprendizado entre iniciados e iniciantes.
Nesse sentido, iniciar-se nessas tradi¢oes é adentrar em uma “familia
de santo”, renascer espiritualmente em uma comunidade hierdrquica
de pritica onde se d4 a transmissdo do axé e de seus conhecimentos.

Sob essa ética, pode-se dizer que a autoridade religiosa das lide-
rangas das religides de matriz africana ¢é legitimada: i. pelo acimulo
de conhecimentos doutrinais, priticos e espirituais do lider; ii. pelo
reconhecimento dos filhos e filhas por ele gerados e cuidados; iii. pelas
linhagens espirituais das quais estes lideres provém.

A questdo da transmissdo do axé e da autoridade religiosa serd abor-
dada nesta se¢do através de dois temas chave. Primeiro, a solu¢do da su-
cessdo das liderangas dentro das casas, em caso de morte ou afastamento
da lideranga anterior ou origindria. Segundo, a demanda do parentesco
espiritual, ou como a transmissao do axé no tempo e no espago se di
através de redes de aprendizado articulando liderangas antigas e novas
através da linguagem do parentesco. Tracar essas relagées €, portanto,
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um modo privilegiado de captar a dindmica histérica entre raizes e rotas
de transmissio (GILROY, 2001) nestas espiritualidades diaspéricas.

E importante entender também que estas liderancas atuam sob um
raio de agdo e influéncia de uma comunidade muito mais ampla que a
prépria familia de santo ou embora delimitada pelo tamanho da fami-
lia de santo/iniciados. Uma das questoes levantadas nas entrevistas foi
sobre o nimero de integrantes da familia ou grupo de praticantes do
sistema ritual. Dentre as respostas dadas, encontramos uma escala que
variou entre 20 e 130 integrantes, em seus distintos papéis na Casa/
Templo/Terreiro. Contando ainda com assistentes e simpatizantes é
que chegamos a uma média de 75 integrantes. Se considerarmos as
210 casas da amostra sio no minimo 15 mil pessoas envolvidas direta-
mente com as religides de matriz africana na regido pesquisada.

3.9.1 CASOS DE SUCESSAO

Apenas 22 das casas pesquisadas, ou 11% do total, passaram por
processos sucessorios, ou seja, a transferéncia do cargo de pai ou mae
de santo da casa para um novo lider. Pode-se dizer que esse fato con-
diz com o tempo médio de fundagio relativamente recente dessas ins-
tituicdes, que viveram seu momento mais pujante de florescimento na
década de 2000, como anteriormente demonstrado.

O motivo maior impulsionando o fenémeno da sucessio ¢ a morte
do/a fundador/a da institui¢do, o polo hierdrquico mais imediato que
agrega a familia de santo em seu entorno. Em apenas dois casos estu-
dados houve sucessdo apesar das liderancas fundadoras ainda estarem
em atividade. Essas, no entanto, encontravam-se impossibilitadas de
cumprir suas fungdes devido a senioridade ou doenca. Pode-se dizer
que as quatro casas religiosas acima mencionadas (ver nota 8), que
contam com mais de uma lideranga, encontraram nesse procedimento
raro uma solugdo pedagdgica preventiva para lidar com questoes de
sucessdo. Essa conclusdo é fundamentada na grande diferenga de ida-
de entre as co-liderangas em questio, o que nos permite assumir que
os mais novos estdo sendo encorajados a assumir as fungdes de seus
progenitores no santo ao serem expostos de forma prética as mesmas.

Em cerca de 60% dos 22 casos de sucessdo encontrados, esse pro-
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cesso se deu através de vinculos de parentesco consanguineo ou por
alianca matrimonial. A transmissdo da chefia nesses casos ocorreu de
forma majoritdria do pai ou mie “carnal” para seu filho ou filha, mas
também houve casos de transmissdo do cargo de chefia do marido
para a esposa e entre irmaos.

O caso do Centro Espirita Sao José, fundado em 1954, demonstra
certa tendéncia normativa em enfatizar a sucessio consanguinea, dos
pais e mae “carnais” para seus filhos, mesmo quando essa é impossibi-
litada. Sua atual lider, mae Marluce, argumentou que o fundador do
terreiro, Tanair Caetano Furtado, estava doente e impossibilitado de
cumprir suas fung¢des. Seu filho “carnal” ocupava o cargo de ogi, logo
nio poderia assumir, o que o levou a escolhé-la como sucessora antes
de falecer. Outras trés liderancas indicaram que estio “preparando”
seus filhos biolégicos para eventualmente sucedé-los, garantindo a
continuidade de suas casas ao evitar de forma prospectiva possiveis
conflitos que possam afetar esse processo.

3.9.2 LINHAGENS DO AXE: PARENTESCO ESPIRITUAL
ENTRE LIDERANCAS

Como destacamos acima, a reprodugio das tradigoes religiosas de
matriz africana no tempo e no espago se dé através da “feitura” e do
cuidado de novos filhos e filhas de santo, individuos que, ao crescerem
espiritualmente no axé, podem eventualmente “fazer” e cuidar de seus
préprios discipulos, caso seja esse seu destino e chamado. Tal I6gica de
transmissdo demanda um método especifico de anilise e representa-
¢do, que desenvolveremos nesta se¢io ao agregar ao modelo estitico e
territorial do mapa das casas de religido de matriz africana o modelo
dinamico e reticular das linhagens de parentesco espiritual.

Em um contexto em que 46% das liderangas nio sdo naturais da
regido mapeada por nossa pesquisa, o nivel de vitalidade e as formas
assumidas por essas tradi¢es sdo inevitavelmente condicionados por
processos de transmissdo que incluem outras localidades, cidades, re-
gides, e mesmo paises. Além da migra¢do, é comum entre os membros
dessas tradi¢oes viajarem a outras localidades em busca de inicia¢do
ou mais conhecimentos rituais e de doutrina. Tramonte (2001) des-
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taca como uma das pioneiras das religides de matriz africana em Flo-
rianépolis, Mae Malvina, fundou o seu Centro Espirita Sao Jorge em
1946 apés viagens inicidticas ao Rio de Janeiro e a Salvador, onde sua
mediunidade até entdo relativamente espontinea foi cultivada a luz de
certas vertentes religiosas mais estabelecidas. Veremos que o mesmo
processo continua em curso.

Nosso cadastro acessou essas informagdes ao questionar as lide-
rangas entrevistadas sobre o que chamamos de sua “descendéncia no
santo”, ou seja, as liderangas religiosas que os ajudaram a entrar e a
amadurecer nessas tradi¢oes religiosas, a ponto de, eventualmente, “re-
ceberem seu dekd” e fundarem seus préprios terreiros. Treze lideres
entrevistados, 6.5% do total de entrevistados, preferiu nio responder
essa questdo. Liderancas que optaram por respondé-la nos proveram
com niveis diferenciados de detalhamento sobre as linhagens espiri-
tuais que os “fizeram no santo’.

Um primeiro aspecto acessado através desses dados sdo os prin-
cipais polos territoriais exdgenos a regido pesquisada que tém in-
fluenciando a dinimica das religides de matriz africana nesta regido.
Dentre as 192 liderangas que responderam a questdo concernente a
“descendéncia no santo”, 53, ou cerca de 27.6%, fizeram uma ou mais
referéncias a parentes espirituais localizados fora desta regido, com
maior énfase para o Rio Grande do Sul, seguido pelo Rio de Janeiro
e Bahia. Como destacado acima, hd um nimero significativo de li-
derancgas gatichas na regiio mapeada, o que naturalmente implica na
“importacdo” de conhecimentos religiosos adquiridos em suas locali-
dades de origem. Esse foi o caso, por exemplo, de Mae Sisi de Oys4,
lider do centro de Quimbanda I1é dos Orixas, fundado em 2015. Mie
Sisi é natural de Santo Antonio da Patrulha, RS, e se declarou filha de
Pai Dejair Ogum Onira Abadei, logo, neta de Milton de Oxum, am-
bos de Sdo Leopoldo, RS. Da mesma forma, Mie Angela da Oxum,
lider do Centro Afro Umbandista Oxum Pandd e Ogum Beira Mar,
fundado em 1985, é nascida em Porto Alegre, onde se situa a sua
linhagem espiritual: “Filha de Mie Eva de Ogum, neta de Idalino
de Ogum, bisneta do Principe Custédio”, o tltimo sendo largamente
reconhecido como o africano escravizado que fundou as religides de
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matriz africana no Rio Grande do Sul (SILVA, 2003: 167-176).

Um segundo fenémeno que fundamenta essas referéncias exégenas
sdo “viagens inicidticas” similares as de Mae Malvina, acima referidas.
Um desses casos foi o de Pai Nei d'Ogum, nascido em Florianépolis
e lider da casa de Candomblé de Angola I1é Ogum, que se declarou
filho de Pai Nilo D'Xangd, habitante de Rio Grande- RS. Um largo
numero de citagdes a parentes espirituais localizados no Rio de Janei-
ro e Salvador, apesar do baixo nimero de migrantes dessas regides,
sdo explicados por esse fendomeno. Tamanaka, lider da Sociedade Es-
pirita Sao Lézaro, é natural de Florianépolis, mas recebeu seu dekd
de sua mie Alzira Fernandes, com casa no Rio de Janeiro. Pai Mircio
d'Ajagun, lider da casa de Candomblé Ketu I1é Axé Oluarayé Ajagun,
viajou a Salvador para ser iniciado por seu pai espiritual Baba Pecg,
atual lider da prestigiosa Casa de Oxumaré.

Um terceiro fenémeno traz a tona a “natureza recursiva do paren-
tesco espiritual”. Por esse termo, designamos o fato de que as lideran-
¢as em questdo ndo apenas apontaram para mentores com que tiveram
relacdo presencial, ou seja, pais e maes de santo responsdveis ou por
sua iniciagdo (bori ou “fazer a camarinha”), ou por outras passagens
rituais, como as obriga¢des dos sete, quatorze e vinte e um anos, mas
também, frequentemente, estenderam sua linhagens de pertencimen-
to de modo a incluir os mentores de seus pais espirituais e assim por
diante, eventualmente alcando quatro ou cinco geragoes. Esse hibito
exemplifica como as linhagens de parentesco espiritual operam como
um importante mecanismo mnemonico de pertencimento, ja que elas
inserem os sujeitos que as mobilizam de modo mais concreto e situa-
do nas rotas de ancestralidade que constituem essas tradigoes.

Um dos efeitos da recursividade do parentesco espiritual ¢ o modo
fluido e dindmico com que essas tradi¢oes religiosas concebem e li-
dam com a questio da localidade. Retragar linhagens “no santo” ¢,
frequentemente, alinhar-se com localidades exgenas sem a necessi-
dade de mobilidade fisica. Linhagens de parentesco espiritual sdo, em
suma, um modo de transporte imagindrio, apesar de concreto e eficaz.
Chega-se a Porto Alegre, nesse caso, ndo por causa da migra¢io de
gaichos ou viagens de catarinenses, mas pela “mutualidade de seres”
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(SAHLINS, 2012) que caracteriza o parentesco de modo geral, logo
pelos caminhos da meméria e da tradigéo.

Pai Marcelo, do 11é¢ Axé Ogum Avagi, uma casa de Batuque, é
nascido Florianépolis, mas foi “feito” por Pai Ivoni de Xango, um pai
de santo de Ribeirdo da Ilha, que ¢ filho de Pai Chiquinho de Oxa-
14, de Porto Alegre. Pai Marcelo, portanto, articula-se com a “fonte”
territorial do Batuque, o Rio Grande do Sul, através de uma rela¢io
in absentia com seu avd de santo, mediada por seu pai imediatamente
presente. O mesmo acontece com tradi¢des originadas no Rio de Ja-
neiro, como a Cabula. Por exemplo, Pai Mauricio de Ogum, lider da
Casa de Axé Aruanda na Terra,uma casa de Cabula Nag¢io Banto, de-
finiu-se como “filho de Igbamillé (Mie Neuzi de Ogum), que ¢ filha
de Tamanaca (Pedro Paulo Silva). O resto da sequéncia sio pessoas do
Rio de Janeiro, da Cabula”.

O processo de mediagao acima referido nao ¢ meramente unilinear,
e pode acumular uma série de trajetérias. Pode-se chegar a Bahia do
século XIX através da Sdo Paulo contemporinea, como o fez Baba
Valério, lider do I1é Asé Alikett Omin ngﬁn—Edé, uma casa de
Candomblé Nagio Ketu filiada ao tronco da Casa de Oxumaré. Baba
Valerio € filho de Pai Cido de Oxum, de Sao Paulo, iniciado na casa
matriz de Salvador. Baba Valério ¢, portanto, “neto de Baba Pecé de
Oxumaré e bisneto de Yid Cotinha de Iyewa”, a fundadora desta casa,
nascida em 1883. Pode-se também chegar a Bahia via Rio de Janeiro,
como exemplificaram membros da Comunidade Terreiro Abassd de
Odé¢, uma casa de Candomblé Angola fundada em 1950, hoje em
processo de sucessdo, apés a morte de seu lider, pai Leco. Pai Leco
foi filho de Pai Paulo de Oxald Oxanidium, de Sio Gongalo, Rio de
Janeiro, logo neto de Pai Hermégenes de Oxdssi, da mesma localida-
de, bisneto de Mie Olga de Oxum, de Salvador, Bahia, e tataraneto
de Manoel Cirfaco de Jesus, do Unzé Tumba Jungara, fundado em
1919, em Santo Amaro da Purifica¢io, Bahia. Tata Manoel Cirfaco
era filho de Maria Nenén, a Maria Genoveva do Bonfim, do Terreiro
Tumbensi, considerada a primeira casa Angola da Bahia, fundada em
Santo Amaro em aproximadamente 1850.

Enquanto algumas liderangas chegam a Africa diretamente, como
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o lider da Sociedade Beneficente Cultura Africana Y1é de Xangd, de
Nagio Oy6 com Jejé, que foi capaz de financiar uma viagem de cunho
religioso a Oy6, na Nigéria, outros, como Pai Marcelo de Oxésst, lider
do Ile Odé Abafé, mobilizam a recursividade do parentesco espiritual
de modo a transitar de Florianépolis 2 matriz dltima de sua espiritu-
alidade ao passar por Rio de Janeiro e Maceié: “Sou filho de Tateto
Ja Undelé (Rio de Janeiro), neto de Tateto Juguani, bisneto de ma-
meto Oyd Matambd, de Aracajq, tataraneto de mameto Monedemi,
de Aracaju, e tatataraneto de Zequinha do Pard, nascido em Africa.”.

Assim, sublinhamos a capacidade intrinseca ao parentesco espiritual
de dotar a transmissdo do axé de recursividade, logo operando como um
meio de transporte espago-temporal que torna outros lugares e tempos
vivos no presente local de Florianépolis e regido. Cabe-nos também
apontar para um outro importante atributo dessa relagdo de transmis-
sdo: o seu “potencial acumulativo”. Muitos dos entrevistados declararam
ter ndo apenas um pai ou mie de santo, mas virios, o nivel de fidelidade
atrelado a essa rela¢io sendo reconhecidamente flexivel.

Por exemplo, Pai Deywvson, lider da casa de Almas e Angola Ten-
da Espirita Ogum Megg¢, fundada em 2003, referiu-se a uma série de
pais e mies de santo responsaveis por guid-lo através de diversas eta-
pas de seu processo ritual de crescimento na religido: em 1992, ele foi
batizado pela ialorixd Rosalina de Oxum, jd falecida; em 1998, fez bori
com Dalva de Iemanji; em 2003 fez babalorixd com Mae Rosalina de
Oxum; em 2007, realizou mio de vumbe com Mie Bete de Xangd,
um ritual para se “tirar a mdo” de um parente espiritual falecido; em
2011 fez obrigacio de 7 anos com Pai Carlinhos de Oxali; e em 2017
planeja fazer sua obrigac¢do de 14 anos com Mie Bete de Xango.

A dimensdo acumulativa do parentesco espiritual ¢ essencial para
se entender como liderangas engajam com transi¢oes religiosas e for-
mulam quimicas doutrindrias singulares ao longo de suas trajetdrias,
portanto diferenciando essas tradi¢ées a0 mesmo tempo em que as
reproduzem. E importante destacar que as religies de matriz africana
ndo sdo apenas fonte de identidades culturais, mas também parte de
um processo ético-espirituais aberto e dinimico “de busca por novos
conhecimentos, priticas e experiéncias” (CAPONE, 2005). Nosso ca-
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dastro detectou ser comum que essas liderancas transitem por uma
diversidade de praticas, por exemplo, comegando na Umbanda e mi-
grando para Almas e Angola e, eventualmente, para o Candomblé.

A possiblidade de acumular mentores é essencial para esse processo
de busca religiosa. Mae Raquel de Iansa, lider do Centro Espirita V6
Cambinda das Almas e Pai Jodo de Angola, exemplificou esse proces-
so quando declarou que foi iniciada no Candomblé nagio Keto, mas
eventualmente transitou para a Umbanda, antes de se estabelecer na
Almas e Angola. Essa trajetéria foi, de certa forma, uma longa viagem
de volta a casa, ja que seu pai “carnal” sempre pertenceu a essa corren-
te. Tal viagem se deu através do auxilio de uma série de mentores. S6
no Candomblé, eles foram trés: comegando com Pai Rodrigo, lider
de uma casa de candomblé Keto em Barreiros, passando pela casa
do Pai Guaraci, no Morro da Queimada, e, eventualmente, por Pai
Eric de Xang6, de Candomblé nagdo. Raquel entdo transitou para a
Umbanda, através do Pai Ari e entrou na Almas e Angola pela Mie
Lcia, tendo passado por “feitura de babalorixd” com Maie Josiane de
Iemanja. Agora Eliane ¢ filha de Mae Bete de Xango, com quem re-
centemente fez o “refor¢o” de 7 anos.

Enquanto o caso de Eliane exemplifica o fenémeno comum de mi-
gracdo ao longo das diversas vertentes doutrinais que constituem essas
tradig¢des, o caso de Miae Angélica de Oy4, lider do 11é Rito Afro Oyd
e Ogum, fundada em 2007, representa um caso em que o acimulo
de parentes espirituais fundamenta formas de hibridismo doutrinal.
Mie Anggélica definiu a sua casa como sendo de Umbanda, Quim-
banda e Nagio Jejé e Ijexd. Esse hibridismo foi fundamentado por
uma dupla descendéncia “no santo”, duas linhagens distintas, mas que
influenciam as praticas adotadas por Mie Angélica em seu terreiro de
forma simultinea. “Pelo lado da Umbanda”, mae Angélica declarou
pertencer a uma linhagem a um s6 tempo “de santo” e “carnal”, jd que
sua familia é de umbandistas. Ela é filha de Clarinda, neta de Maria
José e bisneta de Maria Anggélica, todas de Cruz Alta, Rio Grande
do Sul, onde também nasceu mae Angélica. Pelo lado da Nagio Jejé
Ijexa, mde Angélica ¢é filha de Jairzinho do Bard, de Porto Alegre, um
pai de santo experiente, com 55 anos de “vasilha de santo”. Ele faleceu
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em 2016 e foi neto de santo do principe Custédio, que, segundo mae
Anggélica, levou a nagio Jejé Ijexa para Porto Alegre.

Até entdo, analisamos e exemplificamos algumas possibilidades
abertas pelo parentesco espiritual aos praticantes destas tradigoes re-
ligiosas, baseados nos dados encontrados em nosso cadastro. Desta-
camos que o parentesco espiritual é: (i) uma via para o transporte
espago-temporal do axé; (ii) um modo recursivo de relagio pedagé-
gica; (iii) um modo acumulativo de se transitar através ou hibridizar
diferentes vertentes religiosas de matriz africana. Todas essas dimen-
soes tendem a ser ignoradas pelo modelo representativo do mapa, de
natureza territorial e sincrénica. Introduzimos esses dados de modo a
estimular futuras comparagdes com outras regides do Brasil.

Gostariamos de concluir esta se¢io destacando como a “descen-
déncia no santo” ¢ também um modo privilegiado de se localizar es-
tatisticamente certos nédulos de rede nessas tradigoes, ou seja, indi-
viduos cujo poder pedagégico de formar novas liderangas os torna
essenciais para a vitalidade dessas tradi¢oes. Esses nédulos de rede
podem, em ultima instincia, ser definidos como o que o IPHAN cha-
ma de “Mestre dos Saberes Tradicionais”. Neste projeto nos atemos a
apenas uma dessas fontes pessoais de vitalidade cultural.

Mie Ida de Xangd ¢ um importante nédulo de rede local das co-
munidades de religido de matriz africana de Florianépolis e munici-
pios vizinhos, sendo amplamente reconhecida como a fundadora da
vertente Almas e Angola. O website da associagio UNIAFRO, Unido
de Cultura Negra de Santa Catarina, prové uma detalhada biografia
de Mae Ida, destacado que ela nasceu em 25 de outubro de 1919,
na cidade de Rio do Sul, Santa Catarina (UNIAFRO, 2017). Sua
mediunidade aflorou em idade precoce e foi inicialmente cultivada
no Centro Kardecista de Tiadomiro, no Bairro Estreito, e em casas
de Umbanda, como as de Mie Didi e Mae Malvina. Mie Ida e seu
caboclo Guaraci prestavam auxilio espiritual em sua prépria residén-
cia, na Vila Operdria no Saco dos Limées, em Florianépolis. Mae
Ida foi eventualmente direcionada por um de seus espiritos guias, a
Preta-Velha Vové Iriquirita, a “procurar no Rio de Janeiro um Terreiro
onde se praticava um ritual diferente, em que havia obriga¢oes para os
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Orixas, onde os médiuns ficavam recolhidos e recebiam ‘feituras’, para
fortalecer-se espiritualmente” (UNIAFRO, 2017). Mie Ida é assim
progressivamente introduzida ao Ritual de Almas e Angola por Pai D’
ngelo, lider da Tenda Espirita do Caboclo Tuiti, localizada no bairro
de Cordovil, Rio de Janeiro. Esse processo se realizou através de uma
série de viagens de cunho religioso ao Rio, primeiro em 1945 e pos-
teriormente entre 1949 e 1951, ano em Mie Ida também recebeu Pai
D’ ngelo em Floriandpolis e abriu oficialmente a sua Tenda Espirita
Sdo Geronimo ao publico, considerada hoje a primeira casa de Almas
e Angola de Florianépolis.

Uma das formas de se acessar a influéncia de Mie Ida na forma-
¢do de liderangas ao longo dos seus muitos anos de militincia nessa
religidgo (Mde Ida faleceu em 2005) é acessar o nimero de vezes em
que ela foi citada nas respostas sobre
“descendéncia no santo” em nosso
cadastro. No entanto, esses nime-
ros nio foram tdo grandes. Entre |
os 190 individuos que responderam
essa questdo, apenas quatro declara-
ram-se seus filhos de santo diretos,
dois, seus netos de santo, e quatro,
seus bisnetos de santo. Mas esses
nimeros aparecem sob outra Gtica
quando consideramos as linhagens
que provém da matriarca com maior |
detalhe, ja que a sua totalidade de re-
lagbes pode ter sido omitida ou des-
conhecida pelos que a ela pertencem.

Nos grificos abaixo, tentamos
recuperar a influéncia das linhagens : .

N Foto de mie Ida de Xangd (In Me-
de santo emanando de Mae Ida no moriam), fundadora do ritual de Almas
contemporineo, a partir da totali- de Angola em Santa Catarina em outu-

dade dos dados apresentados por bro de 1951. Cedida por Apolénio An-

d Ao lado d tonio da Silva da UNIAFRO/SC. Dis-
Nnosso cadastro. O lado daos nomes ponl’vel em:

das liderangas citadas por nossos en- www.uniafro.xpg.com.br/voida.htm
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trevistados, adicionamos o nimero de vezes em que eles apareceram
como Pai=P, Mie=M, Avd ou Avé=A, Bisavd ou Bisavé= B, Trisavo
ou Trisavé =T, Tataravo ou Tataravé=Tt, Quinto avd ou quinta avéd
= Q, Sexto avd ou sexta avé= S e Sétimo avd ou sétima avo=St. Por
exemplo, Mie Ida foi citada como mae direta de quatro das 190 lide-
rangas entrevistadas, logo adicionamos M4 no grifico abaixo.

Apresentamos primeiro o organograma de descendéncia articulan-
do Mie Ida a quatro de seus filhos de santo diretos, também citados
no cadastro, todos eles ja falecidos.

Ida de Xango
(M4,V2,B4)
|
| | | |

Teles de Xango6|| Bete de Oxald  |[Chico de Xangé | Evaldo de Oxald
(B1) (M2,B1,T3) (B1) (P3,A5,B2,T1)

Nota-se que, quando levamos em conta a totalidade das relagoes de
parentesco (incluindo as omitidas ou ignoradas pelos respondentes), a
influéncia de Mie Ida cresce, obrigando-nos a atualizar seus nimeros

da seguinte forma:
Ida de Xango
(M4, A5, B5,
T5,Tt.4)

Teles de Xango|| Bete de Oxala || Chico de Xang6 ||Evaldo de Oxald
(B1) (M2,B1,T3) (B1) (P3,A5,B2,T1)

Esses nimeros tendem a crescer significativamente quando apli-
camos esse mesmo raciocinio de modo a atualizar as linhagens ema-
nando de cada um desses quatro discipulos de primeira geragio, o que
naturalmente (considerando a recursividade do parentesco espiritual)
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nos levard a alterar os nimeros da prépria Mae Ida.

A linhagem emanando de Teles de Xango apresentou-se do se-
guinte modo no cadastro e apés nossa contabilizagdo dos vinculos
omitidos:

Teles de Xango Teles de Xango
(B1) (B4)

Juca de Xango Juca de Xang6
(A2) (A4)

Ana de Oxum||Abilio de Iemanji||Ana de Oxum|[Abilio de Iemanja
M2) (P2) (M2) (P2)

No caso de Juca de Xangd, os nimeros contabilizados no cadastro
sd0 os numeros finais.

Chico de Xangd
(B1)

Eliane de Iansa

(A1)

Marcelo de Iemanji
(P1)
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As linhagens emanando de Bete de Oxald e Evaldo de Oxal, por
outro lado, sofrem mudanga substancial quando submetidos ao mes-
mo processo metodolégico.

A linhagem de Bete de Oxald apresentou-se do seguinte modo
no cadastro e apds a contabilizagio de vinculos omitidos:

Y\
Bete de Oxala
(M2,B1,T3)
1
Y
Milca de Oxala
(A3, T2)

1

(Nilva de Oxala)
(ou Oxaguid)
\ (M2, A4,B3) /

1 1
Dina de Oxossi ésar de Ogum
(A1, M1) (P3, A4)
1 1

C
) \YZ N . T
Luiz de Obalaué|| Alex de Ox6ssi Soraia de Pai Gilberto
(P2) \ (P5,A1) ) Obaluaé (M2, )| Martins (P1)

Mircia de
Obaluaé (A1)
O/

Nidia de
Obaluaé (M1)
—/

EN
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(M

(" Bete de Oxal )
2,B2,T10, Sl}

a

/Milca de Oxa

(A2, B5,T10,Q1)

14

1
Nilva de Oxala
(ou Oxaguia)
(M

2,A5,B10,Tr1)

Dina de Oxossi
(M1,A2)
1

César de Ogum
(P4,A8,T1)

L

uiz de Obalaué
(P2)

)

/Alex de OXC’)SQ

\ (P5,B1) y

6

Soraia de

baluaé (M

.

Pai Gilberto
Martins (P1)

Mircia de
Obaluaé (A1)
\_____

|
N4dia de

Obaluaé (M1)
—

O mesmo processo aparece no caso de Evaldo de Oxala, que, por
sua extensdo, apresentamos em dois quadros distintos. Nesta sub-li-
nhagem encontramos as duas liderangas mais citadas como mentores
de primeira geragdo (pais e mies) das liderangas entrevistadas durante
nossa pesquisa de campo: Mie Bete de Xango, cuja influéncia peda-
gégica ou ritual foi citada por 13 liderangas e Mae Hilca de Iansa, mae
de 10 dessas liderangas.
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Apresentamos a seguir, a linhagem de Evaldo de Oxald apenas
com os vinculos de parentesco espiritual mencionados:

Evaldo de Oxala
(P3,A5,B2,T1)
Hilka de Iansa Cecilia
(M10,A2) Horténcia (IM2)
Carlinhos de | Dilma Ana)|(Mie Tereza
Oxagma (A1, Po)| (M2) (M1)
Pai Nilson
Bahia (P1)
T

(Neuza d\ Avelina de Y Alan de Luiz de Y Silviode Y Ivande Y Elmerde
Iemanjd |Nanza (M5)]Oxum (P2)]Iansa (P3)|Oxum(P4)|Ogum (P2)|Iansa (P2)
\_(AD) AL

Bete de Xangé\
(M13, A8, B2)/

Valdir de
Ogum (P3)
N

A seguir, a mesma linhagem com a inclusdo de vinculos omitidos
ou ignorados pelos respondentes:
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Evaldo de Oxala
(P3,A25,B27,T4)
Hilka de Iansa Cecilia
(M10,A9,B1)] [Horténcia (IM2)
Carlinhos de  )[Dilma Ana|(Mie Tereza
Oxagma (A1, Po)[ (M2) (M1)
Pai Nilson
Bahia (P1)
T

(Neuza d\ Avelina de Y Alan de Luiz de Y Silviode Y Ivande Y Elmer d
Iemanjd |Nana (M5)]Oxum (P2)JIansd (P3)|Oxum(P4)|Ogum (P2)|Iansa (P
\_(A3)
|

Valdir de
Ogum (P3)
NG

Bete de Xangé\
(M13, A18, B3)/

Esse processo nos permite reconsiderar a configuragdo original, en-
tre Mae Ida e seus filhos mais antigos, do seguinte modo:

Ida de Xang6
(M4, A5,B25
T34, Tr. 14 St.1)

Teles de Xangd Bete de Oxala h1co de Xango Evaldo de Oxal4
(B4) (M2,B2,T10,S1) (P3,A25,B27,T4)
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Nota-se que 83 das 190 liderangas que responderam a questao sobre
descendéncia no santo, ou 43.6% do nimero total, tém algum vinculo
de parentesco espiritual com Maie Ida, seja ele reconhecido e reclamado
durantes nossas entrevistas, seja ele omitido ou ignorado. Sao 4 filhos
de santo, 5 netos de santo, 25 bisnetos de santo, 34 trinetos de santo, 14
tataranetos de santo e 1 septuaneto de santo. Como destacamos acima,
¢ importante ter em mente que a influéncia do parentesco espiritual
assume diferentes niveis de intensidade, ja que a fidelidade a linhagens
espirituais é geralmente negocidvel. Mesmo assim, a andlise acima cons-
tata a extensdo da influéncia da matriarca do Almas em Angola nos
rumos, transmissao e manutengdo da vitalidade das religides de matriz
africana em Florianépolis e municipios vizinhos.

3.10 OS TRABALHOS SOCIAIS E COMUNITARIOS

A partir das respostas das liderangas e/ou responsiveis pelas 210
casas de religides de matriz africana mapeadas nos municipios de Flo-
rianépolis, Sdo José, Palhoca e Biguacu, temos:

Ne de casas que realizam trabalho social

Ne de casas que nio realizam trabalho social 44 casas

Ne de casas que nada declararam

Ne de casas mapeadas 210 casas
Fonte: Projeto Territérios do Axé. 2016/2017 (Convénio IPHAN/NUER-UFSC)

E importante destacar a nogio de trabalho social utilizada por esse
mapeamento e os debates académicos que envolvem tal termo. Assim,
como argumenta Fonseca (2013: 72), a nogdo de trabalho social utili-
zada foi pensada como uma articulag¢io entre agio e agéncia. Essa arti-
culagdo muitas vezes pode refletir uma nogao de assistencialismo, que
consiste na doagio de um bem, mas sem garantia de cidadania, pois o
acesso as condi¢oes plenas e dignas de vida dos cidadidos é conseguido
através de favor, a espera da boa vontade e interesse de alguém.

Contudo tal articulagdo de agdo e agéncia pode refletir uma no-
¢do de assisténcia social que promove a mudanca social, a resolu¢do
no contexto das relagdes humanas e a capacidade e empenhamento
das pessoas na melhoria do "bem-estar". Com base nesta discussio é
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possivel observar que das casas mapeadas na drea que inclui Floriané-
polis e municipios vizinhos e que realizam trabalhos sociais tém por
embasamento a nog¢do de caridade. Segundo Fonseca (2013: 72), que
trabalhou com essa dimensao dentro do mapeamento dos terreiros do
Rio de Janeiro, "o preceito de caridade, bem como outros preceitos
correlatos, ali tem relagdo com o 'cuidado de iguais' - que em resumo,
neste campo, ¢ um equivalente ao 'cuidado de si mesmo' - em um
sistema cujas hierarquias de poder ndo correspondem as hierarquias
econdmico-sociais".

Nesse sentido, as 158 casas religiosas que realizam trabalhos so-
ciais, o que corresponde a 79,2 %, podem ser divididas em trés grandes
blocos: 18 casas que realizam atendimentos espirituais e/ou de sad-
de, gratuitos e abertos a comunidade, muitas vezes realizados em dias
especificos, que ndo coincidem com os dias de realiza¢do de rituais
da casa; 106 casas que fazem doagdes de vérios itens como refeigdes,
roupas, cestas bdsicas, alimentos e bichos que sobram dos rituais rea-
lizados na casa, além de doces, brinquedos, sapatos, enxovais, dentre
outros; e 07 casas que realizam servi¢os como aulas de danga, de per-
cussao, capoeira, corte de cabelo, barba, corte e costura, reforco escolar,
dentre outros. H4 ainda casas religiosas que realizam concomitante-
mente atividades de atendimento e doagio de itens (10 casas) e casas
que realizam servigos e doagdes de itens (11 casas).

Tais trabalhos sociais de doagdo sdo realizados principalmente nas
testas de Preto Velho, que acontecem no més de maio, nas festas de
Ibejadas, entre os meses de setembro e outubro e também no Natal.
Mas ha casas que possuem um calendario anual de trabalhos sociais
como a Tenda Espirita Oxdssi dos Rios, localizada no bairro Ipiranga
(Sao José) que, de acordo com Pai Gustavo Ox6ssi dos Rios, realiza
em maio distribui¢do de feijoada para moradores de rua. Em julho
seus membros passam o dia no asilo, em outubro passam o dia no
orfanato e quase todo més distribuem um sopao para os moradores de
rua, além da arrecadagio e distribui¢do de roupas, agasalhos e cestas
basicas. A Sociedade Beneficente Cultura Africana I1é de Xango, lo-
calizada no bairro do Ribeirdo da Ilha (Florianépolis), também possui
um calenddrio de atividades regulares onde estd inserido o Projeto
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"Capoeira para Idosos". Os idosos participantes ganham cestas bési-
cas mensais, se forem ao menos uma vez por semana praticar capoeira.

No que tange ao atendimento espiritual e/ou de sadde, hd casas
que além dos atendimentos semanais com seus guias espirituais, rea-
lizam também praticas alternativas de saide como a ABTURI - Casa
Luz d'Omuly, localizada no bairro da Tapera (Florianépolis), onde
Mie Kitia d'Omulu afirma possuir um "nicleo de cura”, denominado
Centro de Desenvolvimento Humano Luz da Terra, com cursos de
autoconhecimento e cura holistica: reiki, cristais, healing, ativa¢ido de
vida, revitalizagdo da aura, cromoterapia, dentre outros.

Ha4 também casas religiosas que realizam, principalmente, um tra-
balho social dentro de uma temadtica especifica como o I1é¢ Ase Oji-
sé If¢é, localizado no bairro da Tapera (Florianépolis) que trabalha a
identidade negra e estética negra em um abrigo para criangas em Pa-
lhoga. Além disso, propiciam um projeto de expressio de danga dos
orixds (danga afro), aula de tambor, palestras em creches e colégios
sobre estética e identidade negras. Pelo bairro, atuam em conjunto
com a Associagio de Moradores, Conselho Comunitirio, Escola de
Samba, Posto de Satude, Conselho Local de Saude, assim contribuin-
do com o conhecimento tradicional.

J4 o Centro de Umbanda Caboclo Pena Verde, localizado no bairro
do Rio Vermelho (Florianépolis), tem como foco de suas agdes a de-
tesa do meio ambiente realizando o Projeto "Guardiées da Praia", na
qual Mie Bia explica que consiste em um trabalho de limpeza espiri-
tual da praia. Limpam aquilo que sobra, pois eles se informaram que
o pessoal da coleta de lixo tem medo de limpar oferenda, que acaba
ficando no local.

A disponibilidade de servigos 4 comunidade ¢ uma caracteristi-
ca dos trabalhos sociais de algumas casas dos municipios envolvidos,
como o Centro Espirita de Umbanda Pai José, localizado no bairro
de Capoeiras (Florianépolis), no qual Pai Nelson de Ogum afirma ter
servicos de corte e costura, corte de cabelo e refor¢o escolar gratuito
para a comunidade.

O publico-alvo desses trabalhos sociais realizados pelas casas reli-
giosas ¢ bem diverso. Inclui desde os filhos de santo, as demais pessoas
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que frequentam a casa, a comunidade do entorno, escolas, moradores
de outros bairros, bem como grupos especificos como moradores de
rua, idosos, criangas, dentre outros.

Para realizar tais trabalhos cada casa religiosa estabelece uma estra-
tégia a partir da realidade financeira da sua lideranga, de seus filhos e
dos parceiros que podem buscar na chamada "rede do povo de san-
to" ou fora dela, j4 que muitas casas juridicamente sdo associagdes ou
sociedades sem fins lucrativos - condigdo que permite receber auxilios
financeiros de institui¢des publicas e/ou particulares. Essas estratégias
podem ser desde utilizar uma ferramenta como whatsapp, como o faz
Mie Fernanda do Templo Espirita Luz de Oya, localizado no bair-
ro Areias (Sdo José), que utiliza o aplicativo do celular quando algu-
ma familia em necessidade pede ajuda, para que seus filhos de santo
possam ajuda-la a solucionar o problema, ou colaborar nos eventos da
associa¢cdo dos moradores do bairro. Por sua vez, relata Pai Ricardo de
Obaluaé do Centro Espirita Amigos do Pai Jodo, localizado no bairro
de Capoeiras (Florianépolis), que “¢ uma troca, uma forma de eles me
respeitarem” (Pai Ricardo), afirmando ainda ter se engajado no projeto
de revitaliza¢do da praga do bairro, com a retirada do lixo acumulado no
local, pintura e arrecadago de brinquedos recreativos com conhecidos.

Das 44 casas religiosas que declararam néo realizar trabalhos so-
ciais, 36 delas afirmaram que simplesmente nio fazem; algumas res-
ponderam que jd fizeram agdes e atualmente nio estdo realizando; e
as demais que nio possuem condi¢des financeiras de realizar qualquer
acdo além das praticas rituais dos terreiros. Ha 08 casas religiosas que
tém os projetos prontos, mas aguardam o término de regulariza¢ao de
sua institui¢do juridicamente, para que possam realizar tais atividades.

Mas hd também a dimensio do preconceito em relagdo as casas
religiosas de matriz africana que impede a continuidade de tais agdes.
Um exemplo disso foi relatado por Pai Alex de Xango, do Centro
Espirita e Umbandista Caboclo Tupinambd, localizado no bairro Bar-
ra do Sambaqui (Florianépolis): "Antigamente atendiamos creches,
levivamos lanches para as criangas, brinquedos, mas foram proibidos,
a principio disseram que os lanches poderiam fazer mal as criangas,
mas descobriram depois que maes evangélicas reclamaram nas creches
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por ser comida de terreiro. Atualmente ajudam as igrejas catdlicas da
comunidade, fazem campanha do agasalho e uma feijoada beneficente
todos os anos".

Nio s6 a realiza¢do dos trabalhos sociais que se torna dificil diante
do preconceito. A prépria escolha das casas religiosas é movida por
medo desse preconceito como afirma Luis, filho do Pai Geninho de
Xapani da Tenda Espirita Santa Rosa de Lima, localizada no bairro
Balnedrio do Estreito (Florianépolis):

Nos sentimos falta de espago fisico e tempo para desenvol-
ver os trabalhos sociais. Fazemos campanhas de arrecadagio
de agasalhos, brinquedos, alimentos, citando o envolvimen-
to de Pai Geninho nessa arrecadagio. Na tltima enchente no
Oeste de Santa Catarina, foram arrecadados donativos e en-
caminhados ao SESC para a distribui¢io. Tentou-se, em mais
de uma oportunidade aproximar da comunidade onde a casa
estd inserida, mas percebemos certa resisténcia por haver mui-
tos membros de igrejas evangélicas. Assim, colaboramos com
ONGs e abrigos de virias regides da cidade que nio sejam
vinculadas aos érgios do governo. Nio sio um 'terreiro de co-
munidade’, ou seja, os participantes/assisténcia, sio moradores
de outras regides que nio necessariamente o Estreito (do Ca-
cupé, do Norte da Ilha, de Garopaba) e que muito desse tran-
sito tem relagdo com o preconceito de frequentar um terreiro
de umbanda. Assim, as pessoas buscam os terreiros em regioes
afastadas de suas residéncias para evitar a discriminagio. (Luis,

filho de Pai Geninho de Xapani).

3.11 DISCRIMINACAO E AS PRATICAS DE
INTOLERANCIA RELIGIOSA

As religides afro-brasileiras historicamente tém sofrido sucessivos
processos de perseguicoes, que se apresentam de diversos modos ao
longo do tempo, o que ¢ retratado amplamente na literatura especia-
lizada em histéria das religides no Brasil (BASTIDE, 1971; MAG-
GIE, 1992; SILVA, 2007; RAFAEL, 2012; SOUZA, 2014).

Uma breve recapitulagdo do Sistema Juridico Brasileiro nos permi-
te tracar uma genealogia dos contornos que a intolerancia aos cultos de
matriz africana foi adquirindo no discurso legal desde os primeiros orde-
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namentos juridicos, os quais seguiam o modelo portugués: As Ordena-
¢oes Afonsinas (1446-1521), Manoelinas (1521-1603) e Filipinas (1603-
1830). Conforme as Ordenagdes Filipinas, por exemplo, a feiticaria era
punida com a pena de morte do feiticeiro e as reunides, festas ou bailes
organizados por escravos eram criminalizados (SILVA Jr, 2007).

O primeiro Cédigo Criminal do Império, editado em 1830, incluia
grande nimero de normas e regras que objetivavam “a contengio da
rebeldia negra” (1830: 307), tanto em rela¢do aos escravos, quanto aos
homens livres e libertos. A titulo de ilustra¢io, temos a atribui¢do do
senhor de indenizar danos causados pelo escravo, ou a puni¢io aqueles
que promovessem cultos e celebragdes que nio os das religices oficiais.

Ja o Cédigo Penal Brasileiro, que passou a vigorar em 1890, avan-
¢ou ao instituir um regime penitencidrio em detrimento da pena de
morte, mas, por outro lado, passou a punir os crimes de capoeira-
gem, curandeirismo, espiritismo, mendicincia e vadiagem. A versio
de 1940 do mesmo Cédigo acrescentou a lista o crime charlatanismo,
o qual, em conjunto com o curandeirismo, era diretamente relaciona-
do as religides de matriz africana, como bem delineou Schirtzmeyer
(2004) em seu livro sobre a criminalizagio dos curandeiros em proces-
sos julgados entre 1900-1990.

Mais recentemente, isto €, até meados da década de 1970, tivemos leis
estaduais, por exemplo, na Bahia e na Paraiba, que exigiam o registro das
sociedades de culto afro-brasileiro na Delegacia de Policia corresponden-
te a drea de atuagdo. Na Paraiba, além da inscri¢do junto a Secretaria de
Seguranca Publica, exigia-se, até 1966, um atestado de sanidade mental
da lideranca, a qual deveria ser obtido mediante exame psiquidtrico.

Como jé citado nesta pesquisa, e ainda conforme Silva Jr., ndo se
deve esquecer, todavia, que com a Constitui¢cao de 1891,ja havia defini-
do a separagio entre Estado e Religido, “assegurando ampla liberdade
de culto, reconhecendo tio somente o casamento civil, secularizando
os cemitérios e fixando o cardter laico do ensino publico” (2007:311,
grifos nossos). Dois outros pontos de destaque nas Constitui¢des que
se seguiram foram a imunidade tributdria dos templos, em 1946, ¢, em
certa medida, um retrocesso em 1969, quando se previu que aquela
ampla liberdade de crenga e culto deveria estar atrelada “4 observancia
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da ordem publica e dos bons costumes, previsio esta abolida do texto
constitucional de 19887 (2007: 312). A Constituigdo de 1988, por sua
vez, ndo deixa duvidas de que o pais assegura, como direito e garantia
fundamental, inserida no primeiro capitulo da Carta Magna, artigo
59, como “invioldvel a liberdade de consciéncia e de crenga, sendo as-
segurado o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida, na forma
da lei, a protecdo aos locais de culto e suas liturgias” (BRASIL, 1988).

Algo semelhante parece garantido pelo Cédigo Penal que, no ar-
tigo 208, que trata dos crimes contra o sentimento religioso e define
que “escarnecer de alguém publicamente, por motivo de crenga ou
funcio religiosa; impedir ou perturbar ceriménia ou prética de culto
religioso; vilipendiar publicamente ato ou objeto de culto religioso” é
passivel de pena de detengdo ou multa, sendo a pena aumentada em
um terco se houver uso de violéncia.

Apesar das garantias legais, mapeamentos realizados junto as casas
de matriz africana em cidades do pais como Rio de Janeiro, Recife e
Salvador apontaram para uma alta frequéncia de situagées em que hd
violagdes desses direitos. No caso do levantamento realizado no Rio
de Janeiro, especificamente, das 840 casas entrevistadas, 430 afirma-
ram ter sofrido alguma situa¢do de discriminagio ou agressio, pre-
dominando as agressoes verbais, presentes em mais de 70% dos casos
(GIACOMINI, 2014).

Para além do viés legal, que permite entender como o Estado tem
pensado a liberdade de culto religioso, é fundamental pensar o feno-
meno da intolerincia religiosa tendo em vista uma reflexio acerca do
lugar ocupado pelos terreiros no espago urbano®, e como se dio as
inser¢des dessas casas em contextos histéricos e espagos geograficos
distintos. Como explica Vagner Silva,

[...] a presenca do terreiro na cidade é, pois, resultado dessa
dinimica relacional entre o dentro e o fora da religido cons-
truida através do didlogo entre os dois universos. E neste dia-
logo entre o Candomblé e a cidade, a incorporagio de termos

8. Consideramos que Ordep Serra segue a mesma linha de raciocinio quando critica o esco-

po limitado das pesquisas desenvolvidas junto ao povo de santo, que tendem a se restringir
« : P « o . .

a0 “exame dos sistemas simbélicos”, deixando de lado “as condi¢des de vida das comunida-

des dos terreiros” (2003: 67).
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de um universo pelo outro permite que as divindades e seus
ritos transformem-se para habitar a cidade (como espago fi-
sico e social) e que este se faga cada vez mais apropriada para
recebé-las e protegé-las como parte integrante de seu amplo
mercado de bens simbdlicos. Se os orixds migram das aldeias
para as cidades s6 o fazem porque sio eles deuses em mudanga
atuando em um mundo e representando um mundo também

em transformagio. (1995:291-292).

Mesmo que nio seja objetivo deste capitulo adentrar tais discussoes
tedricas sobre a dindmica entre a tradi¢do e as mudangas promovidas
na religido em suas intera¢des no ambiente urbano, ndo podemos dei-
xar de destacar que grande parte das situagoes de desrespeito religioso
tem como agressores os vizinhos, denunciando o suposto “barulho”
produzido durante as sessdes e cerimonias realizadas nos terreiros.
Haveria, portanto, como nao problematizar a influéncia mitua entre
as casas e seu entorno, na figura dos vizinhos, que se sentindo “inco-
modados”, acionam os érgios publicos e convocam a agdo dos agentes
do Estado, tais como a Policia, ou os 6rgaos fiscalizadores de “polui¢do
sonora’? E também como nio pensar nos movimentos de resisténcia
do povo de santo aos episédios de desrespeito, por exemplo, recorren-
do a representantes politicos e exigindo algum tipo de amparo formal
para sua religido?

Levando em conta essa discussio inicial sobre o tema do precon-
ceito, da discriminagio e da intolerancia, passamos a apresentacio das
respostas das liderangas sobre isso estes aspectos, obtidas durante esta
pesquisa. Ressaltamos que o foco serd dado aos diversos tipos de dis-
criminagdo que foram relatados nas entrevistas.
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3.11.1 O MAPA DA DISCRIMINACAO E DA
INTOLERANCIA RELIGIOSA

Inicialmente, é importante contextualizar que o roteiro de entrevis-
ta privilegiou a categoria “intolerdncia” em detrimento de outras como
“preconceito” ou “discriminagdo”™, sendo esse tema abordado nas duas
ultimas perguntas da entrevista. As questdes permitiram que as lideran-
¢as construissem relatos livres acerca de situagdes vivenciadas pela casa
religiosa ou por seus membros, seja dentro ou fora do espago religioso.™

Os primeiros dados a serem destacados sdo, primeiramente, o fato
de que 80,47% das casas (169 casos) sofreram alguma forma de intole-
rincia, contra 19,53% (41 casos); segundo, que recorrentemente, encon-
tramos nos formuldrios respostas que, a principio, nao indicavam haver
a vivéncia de intolerdncia, porém, os relatos eram complementados por
descri¢des de eventos pontuais envolvendo a casa e/ou membros dela,
explicitando a ocorréncia de algum tipo de discriminagao. Ha ainda ca-
sas que ndo relatam episédios de intolerdncia religiosa devido ao fato
de instruirem os fiéis a ndo demonstrar publicamente seu credo, o que
pode ser interpretado, ao nosso ver, como uma forma de violéncia sim-
bélica incorporada por aqueles que sao alvo desse processo.

Como vemos neste exemplo de transcri¢io da resposta de uma das
liderangas, ap6s uma negativa inicial, aos poucos, as vérias situagoes de
intolerdncia sao explicitadas:

9. No Mapeamento das casas de matriz africana realizado no Rio de Janeiro, Giacomini
(2014: 67) esclarece que a opgdo pelo termo discriminagio em detrimento do termo intole-
rincia na pergunta sobre liberdade religiosa se pautou em dois aspectos: conforme Bobbio,
a autora mostra que o conceito de tolerdncia estaria relacionado a produgio de certas hie-
rarquias, com uns se colocando na posi¢do de atribuir a outros o direito ao erro de boa-fé.
Em outras palavras, “tolerar seria, portanto, por parte de quem se considera depositirio da
verdade” da concessio ao Outro religioso do “direito ao erro” (e ndo a si préprio). Diferente
de tolerar o Outro, que implica uma inibigdo ou contengio da agio, discriminar tem relagio
com a produgio e realizagio de uma agio, por vezes violenta, e que, na opinido da autora,
permite a identificagio e a responsabilizagio de seus autores. No nosso caso, contudo, usare-
mos esses trés termos como sindnimos.

10. As questdes 21 e 22 foram redigidas, respectivamente, da seguinte forma: “A casa
religiosa ja vivenciou algum tipo de intolerancia religiosa? Poderia relatar?” e “Os membros
da familia de santo ja vivenciaram algum tipo de intolerancia dentro ou fora do espago
religioso? Poderiam relatar?”.
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Primeiro negaram, disseram que “nunca”. Depois conta-
ram que sofrem reclamagdes por nio ter um estacionamento,
entdo nos dias de gira os carros estacionam na rua e incomo-
dam a vizinhanga. Também tiveram um incidente em que uma
vizinha ligou para a policia reclamando do barulho, e que in-

clusive essa mesma pessoa chegou a fazer um abaixo-assinado.

A quantidade e variedade de episédios citados por uma mesma
lideranga também ¢ uma caracteristica das respostas obtidas nas en-
trevistas, como fica claro nessa passagem:

Jogam pedra no telhado direto. Ja jogaram ovos também.
Tem um vizinho evangélico, que é da policia, que manda cha-
mar os policiais que sdo amigos dele. Os policiais descem a rua
com a sirene ligada, como se fosse a casa de um bandido. Mas
como eles da casa tem licenca, vio todos para o portio e os
policiais ndo tem o que fazer. J4 teve policial entrando na casa,
apontando na cara de um deles e chamando de “nego”. Nesse
dia, o policial e um membro da casa trocaram ofensas. Quanto
aos policiais, vem parando de acontecer, porque eles (da casa)
vém se colocando no bairro. [Quanto aos membros da familia
de santo] Ao passarem na rua, ja viraram a cara e chamaram
de “macumbeiro”. Nio deixaram as criangas brincarem com
as criangas da casa, por serem de religido diferente. A filha
pequena da lideranga estava passando por uma fase normal da
crianga, de descobrir o proprio corpo. A professora da creche
a chamou na escola e falou que talvez fosse uma intervencio
religiosa de um “espirito maligno”, por causa da religiosidade

dela.

Relatos com esse teor ndo sao incomuns, e, possivelmente, expres-
sam uma parcela mais ampla de casas que conseguimos registrar, tendo
em vista que em muitos casos as formas de violéncia ocorrem fora dos
templos religiosos. A fala de um de nossos entrevistados indicando que
“do portio pra fora todo mundo ¢ independente”, pode apontar para o
tato de que nem sempre os casos de discriminagio e intolerancia viven-
ciados pelos praticantes sio relatados, podendo ser em uma proporg¢io
maior que aquela trazida pelos dados deste mapeamento.
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3.11.2 EXPRESSOES DA VIOLENCIA E DA INTOLERANCIA

Dentre as casas que relataram sofrer alguma forma de intolerincia
religiosa, 19,5 % (41 casas), indicam terem sofrido violéncia verbal,
principalmente através de xingamentos, além de outras agdes, como
ameacas de morte. 16,19 % das casas (34 casas) indicam a violéncia
fisica, tanto em relagio aos membros da casa, como em relagio ao
templo, o que inclui jogar bombas, pedras, depreda¢do de imagens
etc; hd ainda relatos de tentativas de chamar a policia em 14,28%
dos casos (30 ocorréncias), discrimina¢io no ambiente escolar 8,57 %
(18 casos), no ambiente de trabalho 8,57% (18 casos), realiza¢do de
abaixo-assinados contra o terreiro 6,19% (13 casos). Na maior parte
dos casos hd uma combinagio entre essas diversas expressdes de into-
lerancia das quais os praticantes sao alvo.

Destaca-se que como as respostas foram livres, em alguns casos o
relato centrou-se em um Unico tipo de violéncia da qual a casa e seus
membros foram alvo, ainda que isso nio signifique necessariamente
que outras formas de violéncia ndo tenham igualmente ocorrido. Ha
uma especial énfase nos relatos as dentincias formalizadas junto aos
6rgaos publicos, bem como aquelas violéncias que se desdobraram em
outras consequéncias, como perda de emprego.

Sem que se crie hierarquias entre as diversas préticas de intoleran-
cia, chama a ateng¢io o fato de que aquelas vivenciadas nos espagos
escolares recai, sobretudo, sobre criangas, sendo na maior parte dos
casos o agente que produz tal ato o préprio docente.

Hi relatos em que a professora chega a dizer para a crianga que o que
ela praticava era a “religido do demonio” o que também ¢é relatado em
outras pesquisas realizadas em contextos distintos no Brasil (CAPU-
TO, 2012); (OLIVEIRA; ALMIRANTE; NASCIMENTO, 2013).

O “xingamento” de “macumbeiro” é constante em boa parte dos re-
latos, acentuando-se quando os praticantes estdo com indumentdrias
religiosas, ou realizando algum trabalho em espago publico. Em al-
guns casos os xingamentos sao associados a outras formas de discrimi-
nagio, quando se trata de praticantes negros e também homossexuais.

A violéncia fisica recai tanto sobre o espago fisico do templo re-
ligioso, quanto sobre os fiéis. Segundo um de nossos entrevistados, em
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2011, um pai-de-santo teria sido agredido fisicamente, além de obri-
gado a retirar sua oferenda durante um “trabalho” na praia. Ainda que
a policia tenha sido acionada, ndo compareceu ao local do incidente.

Ha de se considerar ainda o peso simbélico de tais violéncias, como
podemos observar no seguinte relato: “O que mais me agride nem ¢
bater. E eu entregar, como eu jd entreguei, um axé tdo bonito 14 no
Cruzeiro [...] o cara do carro parou, esperou e chutou o axé todinho.”.

Chama a atengio nas entrevistas as experiéncias de certo “precon-
ceito velado”, sutilmente expresso através de olhares, do desviar-se de
membros do povo de santo na rua ou mesmo de benzer-se na presenga
deles, sobretudo, quando os mesmos estdo trajando as indumentdrias
religiosas (roupas brancas, guias ou bonés de camarinha).

Ha relatos de violéncia fisica e verbal, sujeitos que foram barrados
em locais publicos, dificuldade de acesso a prestagdo de determinados
servicos, apenas pelo fato de estarem de branco. Novamente, deve-se
reconhecer também a pluralidade de experiéncias encontradas, uma
vez que hd relatos também de praticantes que vivenciaram situagoes
de respeito em espagos como escolas, trabalho, na rua etc., ainda que
portando trajes religiosos.

Outra categoria relativamente frequente nas entrevistas refere-se
a uma autocensura infligida pelos membros da casa quanto a filiagdo
religiosa, evitando qualquer demonstragio ou comentirio sobre a re-
ligido no ambito familiar, escolar, do trabalho ou no espago publico.

Rafael Soares de Oliveira (2003: 44), ao discutir papéis e direitos das
mulheres nas religies afro-brasileiras, defende que “[hi] casos de mu-
lheres que sdo do candomblé, mas no contam para os namorados nem
para os noivos; e de outras, ja casadas, que dizem nao revelar isso para seus
esposos. Assim, mesmo sem desejar, colaboram para a discriminagdo”.
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3.11.3 LOCAIS DE OCORRENCIAS

Ainda que nem todos os entrevistados tenham indicado os locais
onde ocorreram os atos de intolerancia religiosa, observa-se que pre-
dominantemente o espago no qual essas diversas formas de intoleran-
cia se expressam ¢ no préprio terreiro, alvo das mais diversas agoes,
que podem envolver ou nio o poder publico. Esta questio revela um
dado interessante, uma vez que é o templo o principal alvo das diver-
sas expressoes de intolerincia, seja fisica ou verbal, o que nos demanda
uma reflexdo sobre a necessidade de medidas especificas de prote¢do
aos locais de culto das religides afro-brasileiras.

Mais que isso, é¢ importante ressaltar que os espacos sagrados das
religides afro nio incluem apenas os templos, em muitos casos, quan-
do se faz referéncia a intolerincias em espagos piblicos estamos men-
cionando ataques realizados em espagos utilizados ritualisticamente,
como matas, cachoeiras, praias, etc. Uma das casas nos informa que
na cachoeira do Sdo Sebastido, em Palhoga, tentaram impedir que fi-
zessem a obrigac¢do falando palavras de baixo caldo, outra que em uma
homenagem a Iemanjd na Praia do Pintano do Sul foram ameagados
de ter a casa apedrejada. Hd também relatos de ameagas de voz de
prisao durante os trabalhos em matas e cemitérios.

Esses dados nos indicam o quanto extensivas sao as praticas de in-
tolerancia contra as religides afro-brasileiras e seus praticantes, que se
substanciam em atos de violéncia das mais diversas formas, confluin-
do com o que tem sido apontado por outras pesquisas e mapeamentos
realizados em diversas partes do pais.

3.11.4 AGENTES QUE PRATICAM INTOLERANCIA
RELIGIOSA

E amplamente reconhecida a acdo de algumas denominagdes evan-
gélicas contra as religides afro-brasileiras (SILVA, 2007), o que ¢ re-
forcado pela fala de alguns praticantes, indicando que grande parte
do preconceito que sofrem se originam das ages de membros dessas
denominag¢des. Mesmo que tal preconceito se manifeste, tanto dentro
quanto fora da casa religiosa, apenas 12,85 % das casas (27 casos) rela-
taram sofrer alguma intolerincia religiosa originada por “evangélicos”,
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sendo que, em boa parte dos casos, tratam-se de “vizinhos evangélicos”.

Porém, ha relatos de que na prépria familia existem alguns pratican-
tes evanggélicos e catélicos, sem haver episédios de intolerancia religiosa,
ocorrendo assim o respeito entre as diferentes praticas religiosas.

Virias casas enfatizam a boa relagio com a comunidade circunvi-
zinha, incluindo pessoas de distintas denominagdes religiosas, bem
como o fato de que alguns dos problemas enfrentados foram pontuais
e prontamente resolvidos.

Os vizinhos sio autores de 31,9% (67 casos) dos relatos de into-
lerdncia religiosa descritos pelos entrevistados, o que reflete a prépria
heterogeneidade das relagdes que ha entre os vizinhos e os terreiros,
como jé revelava a pesquisa de Tramonte (2001). Conforme procura-
mos mostrar anteriormente, este protagonismo dos vizinhos, enquan-
to agentes que produzem intolerdncia religiosa, também se relaciona
ao fato de que parte significativa das questoes que surgem remetem a
questdo do som produzido durante as cerimoénias religiosas, o que se
desdobra, por vezes, em dentncias ao poder publico, ainda que nao se
resume, em absoluto, a essa questao.

Os dados do mapeamento do Rio de Janeiro mostram a alta
incidéncia de episédios de intolerincia causados por “evangélicos”
(32%), seguidos de “vizinhos” (27%):

A designagio ‘evangélico’ soma 32% dos casos, compare-
cendo, portanto, em primeiro lugar entre os protagonistas dos
atos de agressio e/ou discriminagdo. Essa primeira categoria é
seguida de perto por ‘vizinho’, com uma participagio de 27%.
Uma outra categoria, a de vizinho evangélico, parece ser me-
nos uma terceira categoria do que um refor¢o ou redundéncia
das duas anteriores, informando haver a coincidéncia dessas
duas condig¢ées — a de evangélico e a de vizinho — em cerca
de 7% dos casos de agressores informados. Outros tipos de
agressores comparecem em cerca de 30% do total de casos.

(GIACOMINI, 2014: 144).

Isso indica que Florianépolis tende a acompanhar um cendrio
mais geral, marcado pela intolerincia religiosa praticada, sobretudo,
por vizinhos e evangélicos, ainda que o cendrio das relagdes que as ca-
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sas estabelecem seja bem mais complexo. Esse fenémeno se desdobra,
por exemplo, no reconhecimento de 13 casas como sendo de utilidade
publica no municipio de Florianépolis, tendo sido a primeira delas a
“Tenda Espirita de Umbanda Juraciara”, fundada em 1972, através da
lei municipal n° 1616/78.

A partir dos dados obtidos em entrevista com a superinten-
dente da Fundagio Municipal de Meio Ambiente de Florianépolis
(FLORAM), observa-se que a apesar dos terreiros ndo constituirem
a maior parte das dentncias a esse 6rgio — estando em primeiro lugar
as “igrejas evangélicas” — em termos proporcionais eles acabam sendo
mais atingidos que outras denominagdes. Em muitas entrevistas esse
6rgiao ¢é citado como um agente produtor de intolerdncias, segundo
o relato de um dos dirigentes de uma das Casas: “Nés nos sentimos
perseguidos pela Floram e nido pela comunidade. A primeira vez que
a gente foi 14, fomos humilhados como seres humanos”.

3.11.5 A INTOLERANCIA RELIGIOSA
INSTITUCIONALIZADA

Destaca-se, por fim, nos relatos das liderangas o que podemos de-
nominar de “intolerdncia institucional”, a qual se d4 por meio da ag¢io
de agentes do Estado, como o Ministério Publico, ou érgios especifi-
cos das prefeituras, ou ainda a for¢a policial, recorrentemente referida
através de agdes truculentas junto aos terreiros.

Ainda que a maior parte das denudncias aos érgios publicos, es-
pecialmente a policia, refira-se a questdo do som produzido em dias
de celebragio dentro do calendario religioso, ocorrem também outros
tipos de dentdncias, como de “maus-tratos aos animais”. Frequente-
mente, a a¢do policial visa encerrar a atividade religiosa, havendo em
alguns casos a tentativa de interrup¢ao das cerimonias.

Primeiramente, ¢ fundamental lembrarmos os apontamentos feitos
acima quanto a relagdo desde sempre truculenta e permeada por pre-
conceitos entre as religides de matriz africana e a Policia. A “submissio”
dos terreiros a Policia resulta de resquicios de praticas vigentes até me-
ados da década de 1970, quando tinhamos leis estaduais, por exemplo,
na Bahia e na Paraiba, que exigiam o registro das sociedades de culto
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afro-brasileiro na Delegacia de Policia correspondente a drea de atua-
¢do. Até 1966, conforme jd mencionado, na Paraiba era preciso que a li-
deran¢a comprovasse a sanidade mental através de exames psiquidtricos
para garantir a inscri¢do junto a Secretaria de Seguranga Publica.

Ainda, nesse sentido, destacamos que Florianépolis conta com
uma Lei Complementar n. 479/13" que busca limitar a atividades
ritualisticas dos cultos afro-brasileiras até as 2h da manha do dia se-
guinte na cidade de Florianépolis. Todavia, algumas das intervencées
policiais citadas pelos entrevistados referem-se a intervengdes poli-
ciais ocorridas antes mesmo do limite de hordrio estabelecido em lei.
Como se percebe no relato:

[...] normalmente nio [h4 situagdes de intolerdncia], s6
uma vez uma vizinha que era evangélica chamou a policia.
Que ndo era nem 21hs, mas que tinha um filho de santo que
era da policia, que conversou com os policiais e encerraram as

22hs.

Um segundo ponto é que se no momento atual as leis federais as-
seguram as institui¢oes religiosas de matriz africana o direito ao culto,
conforme previsto na Constitui¢do Federal, em nivel local, ainda per-
cebemos virias queixas quanto a burocracia existente na obten¢do nio
s6 de documentos de regulamentagio das casas em Florianépolis e toda
a regido metropolitana, mas uma queixa de que licen¢a para festas e
ceriménias precisa ser enquadrada como alvard de Jogos e Diversoes,
o qual ¢ concedido para estabelecimentos como bares e casas noturnas.

Desconsiderando a especificidade dos terreiros como um espago
religioso, temos um caso semelhante relatado por Ordep Serra (2003).
O autor lembra que embora a imunidade a tributos como o imposto
territorial urbano seja atribuida por lei a todos os templos religiosos,
na Bahia esse imposto ainda é cobrado dos terreiros, deixando expli-
cito que esses ndo sio reconhecidos como templos.

O que se pode perceber como um balango mais geral a partir
dos dados apresentados é que a intolerdncia religiosa ¢ um fené6meno
que atinge de forma generalizada as casas, de modos diversos, muitas

11. Conforme Lei Complementar 479/2013, art. 1°.: “Ficam autorizados os centros de
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vezes combinando violéncia verbal com a fisica entre outras. O princi-
pal foco da agdo da intolerdncia sdo os préprios terreiros, o que inclui
também os membros das casas, vitimas dessa intolerancia religiosa em
outros espagos, originada, principalmente, na prépria comunidade cir-
cunvizinha, associada ou ndo de forma explicita a uma outra expressio
religiosa especifica.

umbanda, localizados no municipio de Florianépolis, a desempenhar suas atividades ritua-

listicas até as 2 horas do dia seguinte". Diz ainda o pardgrafo Gnico que [..]“Entende-se por
centros de umbanda os locais destinados a manifestagio da cultura religiosa afro-brasileira,

que sincretiza varios elementos, inclusive o cristianismo, espiritismo e matrizes africanas”.
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mapa ou perfil das religides de matriz africana de Florianépolis e
dreas vizinhas é um primeiro indicativo de que a identidade reli-
giosa do povo de santo é parte indiscutivel da cultura e da sociedade catari-
nense. Enquanto tal, ultrapassa as fronteiras locais. Esta identidade cultural
e religiosa, entendida como patrimonio material e imaterial deve, portanto,
ser resgatada, reconhecida, respeitada, preservada e divulgada como parte in-
dissocidvel e relevante do patriménio cultural afro-brasileiro e afrocentrado.
Partimos da premissa de que, como um primeiro estudo, deveriamos pri-
meiramente atender as preocupacdes das liderangas e do Férum ji consti-
tuido na cidade, quanto as estratégias de defesa desenvolvidas pelas casas/
templos/terreiros contra os preconceitos, a discriminagio e a intolerancia re-
ligiosa. Evitamos, portanto, divulgar informacées e dados de localizagio das
casas para evitar ataques aos locais sagrados. Desse modo, os mapas falam de
presenca, procuram construir representagdes graficas que expressam e reve-
lam sua existéncia e conferindo-lhes visibilidade no mapa dos municipios,
sem expor sua localizagio precisa. Isso evidentemente busca corresponder as
preocupagdes das liderancas de ndo se tornarem alvo certo de novos ataques
e agdes violentas, e nem sofrerem perseguicdo das préprias instituicoes que
deveriam protegé-los, como foi relatado no item 3.11 deste trabalho.
Muitos de nossos pesquisadore/as e consultore/as sio também filhos de
santo ou visitantes dos territérios das religides pesquisadas, embora isto ndo
tenha sido uma exigéncia ou pré-condig@o para integrar a equipe e participar
da pesquisa. Sendo um projeto institucional e desenvolvido por um ntcleo
de pesquisa da Universidade Federal de Santa Catarina, buscou também al-
cangar um objetivo educacional e de formagio universitéria, cultivando por-
tanto, metodologias cientificas e principios éticos compativeis com o Codigo
de Etica em vigor na Associagio Brasileira de Antropologia e no CONEP.
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Acreditamos que a disseminagio de seus resultados poderd abrir portas para
novas pesquisas, incentivar novos estudos, aprofundar analises comparativas
e dialogar com amplos setores da sociedade.

Esperamos também que este relatério possa, a partir de virias institui-
¢oes federais e municipais, subsidiar a¢oes favordveis ao povo de santo em
diversas dire¢oes. Nesse sentido destacamos a importancia das politicas pu-
blicas desenvolvidas pelo IPHAN, Ministério Publico Federal e Prefeituras
Municipais de Florianépolis, Sao José, Biguacu e Palhoga, bem como de
outras institui¢des que integram a regio e o estado, alertando, esclarecendo
e disseminando novos saberes.

Por fim, chamamos particularmente a atencio para enfatizar ainda mais,
certos aspectos centrais vinculados ao patrimoénio cultural das religides de
matriz africana. Durante todo o processo de pesquisa foi preciso ultrapas-
sar preconceitos, para perceber e valorizar a criatividade, a diversidade e a
riqueza das religiosidades e das expressdes de fé e sobretudo, os detalhes
e as histérias que permeiam esses territérios. Entramos em contato com
os saberes produzidos pelas casas religiosas passados de gera¢do a geracdo
no santo e que representam as multiplas e diversas estratégias de culto a
ancestralidade africana e afro-brasileira realizada pelas populagdes negras
a0 longo do tempo e que hoje ¢ atualizada por uma populagio totalmente
diversa etnicamente, que mantém viva essa histéria e memoria, através dos
preceitos, das celebragdes que consistem principalmente em: 1- rituais e fes-
tas que marcam a vivéncia coletiva em todos os momentos do calendério
religioso anual; 2- as diversas formas de expressdo representados por ricas
musicalidades, sonoridades, linguas e oralidades, gestuais e corporeidade
africana e afro-brasileira; 3- a importancia dos lugares utilizados para além
das casas religiosas que sdo fundamentais para a comunicagio com essa es-
piritualidade e a manutengio do Axé.

Nossa pesquisa confirmou que a institucionaliza¢io juridica e politica
das religies de matriz africana depende do grau e da efetividade do apoio e
cumprimento por parte dos 6rgaos publicos das leis atualmente em vigor, ja
que parte da fragilidade e vulnerabilidade decorrem desses aspectos e acen-
tuam portanto, a necessidade de aten¢do. Concomitantemente a percepgio,
hd a constata¢do de que fortes lagos de solidariedade constituem a sua forca
até por que é parte direta dos relevantes trabalhos sociais desenvolvidos pelas
casas/templos/terreiros. As formas de resisténcia através do apoio mutuo nos
leva a constatar a extraordindria forca e capacidade de resisténcia que tem o
povo de santo, a despeito da omissio e a indiferenca do Estado em zelar por
sua integridade.
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5.1 GLOSSARIO

Axé: em Yoruba: Forga, poder, bengo. Afro-bras.: Os alicerces magicos da casa do
candomblé, a sua razdo de existir. (1). Principio e for¢a na teologia iorubd. Enquan-
to principio emana dos orixds e induz a realizagdo espiritual. Enquanto forca sutil
e astral pode ainda condensar-se em lugares naturais sagrados para os orixds e ser
transferida para lugares devocionais, objetos de culto e pessoas relacionados com
os mesmos. Enquanto for¢a essencial material é uma combinagio particularizada a
cada caso, contendo as apropriadas ervas e materiais simbélicos. (5)

Abafé: subs. Tipo de drvore cuja casca é usada para amarrar lenha. (2)

Ajagun: Qualidade de Obaluaié no Gége. Veste-se com réifia preta e branca. Sauda-
¢do: “Ajuberu Sapati Ogagun!”. Ajagun é um dos quatro cavaleiros do Apocalipse,
dividindo o poder “vida/morte”, “fome/fartura”, “saide/peste” e “guerra/paz” dentro
do Odu Ejonilé. Ajagun é poderosissimo e costuma atender as suplicas de todos. (1)
Avaga: Uma qualidade do orixa Ogum nos rituais jéje nagd, especialmente no Ba-
tuque do Rio Grande do Sul, onde hi um espago, em frente as casas religiosas,
dedicado ao culto dos orixds Bara Lodé e Ogum Avaga.

Apb: subs. Instrumento de cagador. (2)
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Aruanda: Morada mitica das entidades chamadas de "pretos velhos", que repre-
sentam os antepassados bantos. Aruanda nada mais é que o continente africano,
simbolizado na cidade de Luanda, capital de Angola. (3)

Babalorixa: subs. corrupt. Afro-bras.: Zelador de santo, pai-de-santo, sacerdote dos
cultos afro-brasileiros. (1)

Bara: Outro nome para Exu; é o nome de Exu no batuque gauicho. (4)

Bori ou Obri: subs. Afro-bras.: Cerimonia para revitalizar o Axé em que sacrificam
animais ou usam alimentos vegetais e minerais para o dono da cabega da pessoa (dar
de comer 2 cabega). (1). Rito e cerimonia destinados a fortalecer a Ori Inu (cabega
interna) do iniciado, a fim de que ela possa contatar e sustentar a presenca da Ori
Orun (cabega no além) do mesmo e que ficou conhecida no Brasil como o rito de
"dar de comer a cabega". (5)

Cabinda: subs. Grupo étnico pertencente 2 Cultura Angola-Congo, da cidade de
Cabinda, em Angola. Apesar de praticarem os mesmos rituais angolanos que cul-
tuam aos Inkisses, os Cabindas, principalmente no sul do Brasil, adotaram a cultura
Gége-Nago, porém sem as formalidades e fundamentos Gége ou Yorubd. O ritual
Cabinda assemelha-se 2 Umbanda. (1)

Cabula: Culto afro-brasileiro de provavel origem cabinda-angola-mugulmi (influ-
éncia dos malés) cujas reminiscéncias parecem ser ainda encontradas em Minas
Gerais, Espirito Santo (9).

Caboclo: Entidade mitica cultuada nos candomblés de caboclo, de Angola e tam-
bém nos de Queto nio ortodoxos. Sdo entidades consideradas inferiores aos orixas.
Podem ser espiritos desencarnados ou Encantados das florestas e dos matos do
Brasil antigo. Ha os caboclos de pena (os indios) e os boiadeiros. (4)

Deka: subs. Afro-bras.: Transmissdo de obriga¢des entre chefes de candomblé. (1)
Decia: Obrigagio de sete anos que marca a passagem de iad (iniciado) para o status
de ebomi, que confere a senioridade sacerdotal aos iniciados rodantes. Também cha-
mado de 0ié de ebomi ou cuia. (4). Durante a pesquisa para o projeto Territérios do
Ax¢ as liderangas de batuque se referiram ao decd como "vasilha".

Egum: subs. Em Yorubd: Alma de morto, “poltergeist” obsessor, alma, alma penada.
(1).E a parte do individuo que sobrevive a sua morte e que pode ser cultuada. O
egum ¢é despachado no axexé, cerimonia funebre. (4). Egun ou Egungum: "Osso",
significando também "morto". Nos cultos aplica-se aos Onilé (Senhores da Terra),
antepassados que ji tendo vivido nessa Terra, merecem ser cultuados em terreiros pré-
prios denominados por "Terreiros 'ésé égun. Terreiros aos pés dos Antepassados, mais
antigos que os Candomblés e hoje ainda hoje existentes na Ilha de Itaparica, Bahia. (5)
Exu: subs. Em Yoruba: Esu. Divindade Yorubana da fertilidade. Obs.: Erradamente
comparado ao Diabo catélico pelos colonizadores europeus, que precisavam destruir
as culturas. E Orix4 e mensageiro dos Orixds. (1). Exu: Divindade iorubana ligada
a fertilidade. E um orix4 consagrado como o principio dinimico, transportador e
organizador. Cada ser vivo, cada elemento da natureza e também cada orixa tem seu
Exu particularizado, porque sem sua presenga e seu dinamismo seria impossivel a
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existéncia. Tem poder comunicador e retrata a movimentagio e a propria existéncia
do ser humano. (6)

Feitura do santo: subs. Iniciagio ritual. Implica recolhimento, raspagem e pintura
da cabega e apresentagio do iniciado em festa publica, a chamada saida de iad. (4)
Filho/a de santo: subs. Afro-bras.: iniciado. (1). Pessoa que passou pelos ritos de
inicia¢do. (4)

Guia: Colar ritual de migangas ou contas de vidro ou louga, da cor especial de cada
orixd ou entidade. Entidade espiritual. (9)

Ialorixa: Sacerdotisa (9).

Ibeijadas ou ibeji: subs. Em Yorubd: Divindade infanto/juvenil da cultura yorubana.
E um Orix4 duplo e tem seu préprio culto, obrigagdes e iniciagio dentro do ritual. (1)
Temania: subs. Orixd yorubano da concep¢io e da maternidade. E filha de Odu-
duwi com Olékin. E uma deusa das marés e cultuada no Brasil no lugar de sua maie.
(1) Divindade que na Nigéria estd associada ao rio Ogl’lm. No Brasil foi associada
particularmente ao mar, por causa do estabelecimento forgado dos iorubds ao longo
principalmente do litoral sudeste e sul do Brasil. Esta associada ao poder genitor fe-
minino, as dguas, especialmente do mar e aos peixes, como seu préprio nome indica.
Ye Omo Eja, “mie dos filhos peixes”. (5)

Ifa: subs. Em Yorubd: Deus da adivinhagfo. (1) Sistema de divinagio origindrio da cul-
tura iorubd, pertencente ao orixd Orumila If4, patrono da divinagdo sagrada. O sacerdote
que manipulava o Ifi era denominado por Babalawo, de Baba(o pai), Li(que tem) Awo
(0 segredo) e era a autoridade méxima e central do sistema religioso iorubd. (5)

Ifé: subs. Cidade da Nigéria a nordeste de Ibadam, considerada o centro cultural de
formagio do povo yorubd. (2)

Ijexa: subs. Afro-bras.: subdivisio da nagio nagd, distinguivel por pequenas particu-
laridades de culto, em especial de musica e danga. (1)

I1¢é: subs. Casa. (2)

Jeje: Dialeto do grupo dialetal fon, lingua ewe, falado por escravos vindos do Da-
omei (atual Republica Popular do Benin) // Denominagio geral dada aos escra-
vizados vindos dessa regido, cuja linguagem, crengas, costumes foram absorvidos
em grande pelos iorubanos (nago), na Bahia. (9). Candomblé em que predominam
tracos e elementos das religides dos povos ewe e fon. (4)

Ketu: subs. Nome de um grupo étnico que compde a cultura yorubana. Sdo oriundos
das cidades de Abeokuti e Ketou. (1). No Brasil, subdivisio dos candomblés de nagio
Nag6 em que se inserem os terreiros respeitados e conhecidos pelo publico em geral,
como o Engenho Velho, o Gantois, o Opé Afonja, o Alaketu e o Ogunj. (5)
Lf)glin—Edé: subs. E considerado o mais belo dentre todos os orixés filhos. E cha-
mado de principe e possui o titulo de Omo Aladg, "o filho coroado". E uma divin-
dade hibrida nascida da unido de elementos de natureza diferentes (a terra com a
dgua, a caga com a pesca). Orixd que danga como sua miae Oxum, no ritmo do ijexa,
conservando o porte masculino de seu pai Odé. E denominado de "o senhor do

equilibrio perfeito". (6)

142



NUER UFESC 2017

Macumba: subs. Ritual afro praticado no Brasil. Trata-se de uma palavra do idioma
Bantu ou Nbunda que significa um instrumento conhecido por reco-reco. (1)
Megé: Ogum Mejé. Também escrito Meggé. (9). Refere-se a qualidade do orixa
Ogum.

Mina: subs. afro-bras.: Nome que se dava aos negros procedentes do castelo da
Mina (txis, gis, mandes etc.) (1)

Nagio: subs. Todo iniciado estd ligado a um axé, um candomblé. Ligar-se a um axé
significa ligar-se a uma nagdo. E um segundo nascimento onde vocé nasce como
jéje, queto, angola ou congo (os chamados "terreiros de nagio"). Trata-se de uma
representagio simboélica, de um processo cultural e ndo um fenémeno bioldgico. (7)
Nago: subs. Etnico: O mesmo que Yorubis. Povos oriundos da Nigéria, Dahomé e
Togo. Sdo os Ketus, ljexas, Ifés, Oyos, Efans, Ondos, Ekitis, Nupes, Tapas, Ibadans
e outros grupos étnicos que compdem a cultura Yoruba ou Nagd. (1). Termo desig-
nativo que em sua origem ( nigé=Povo Nago) era aplicado pelos fon do Daomé a
apenas um ramo dos descendentes dos iorubds de Ifé. Com as guerras escravocratas,
os jd entdo daomeanos (jéje) estenderam essa denominagdo a todos os reinos ioru-
bis. Esse termo foi adotado e estendido pela administragio colonial francesa a todos
os remanescentes desses povos escravizados, que tinham o Daomé como "porta de
saida". O designativo *Nagb foi entdo herdado por todos os Ketu, Ijexd, Ijébu, Egba,
Oyé, Ifé e Benin que aportaram no Brasil. (5)

Obaluaié: subs.: O rei do Ayg, o rei da terra. Divindade jejé absorvida pelos yorubas.
E invocado para evitar ou curar males do corpo e doengas incuraveis. Divide-se em
dez qualidades. (1)

Odé: subs. Divindade yorubana da caga, da fartura e das florestas. Sdo doze as quali-
dades de Odé. Costuma-se confundir Odé com Oxéssi. Esse Orixd carrega consigo
o segredo do planeta Terra com seus dois hemisférios, Norte e Sul, que juntos for-
mam um ofé (arco) ligando o mundo. (1)

Ogat: subs. Afro-bras.: Protetor civil de um determinado candomblé, escolhido pe-
los orixds e confirmado nesse cargo honorifico, de muita importincia, por meio de
grande festa publica, com a fungido de conotar protegio e prestigio, sobretudo civil,
politico e financeiro ao candomblé assim protegido. (5). Axogum, ogd que sacrifica
ritualmente os animais nos candomblés. Pejigd, ogd de altar, auxiliar da lideranca
religiosa do terreiro, responsdvel pela conservagio, limpeza e ornamentagio do peji
(altar) e do barracdo. Oga colofé, ajuda na condugio de cerimonias e sacrificio dos
animais na umbanda. Ogi de atabaque, oga de tambor, alabg, sdo os responsdveis por
conduzir os toques dedicados aos orixds e entidades nos candomblés e umbandas.
Ogum: subs. Orixd yorubano da guerra e da agricultura. E na realidade o Deus do
Ferro, o defensor das causas humanas e forte protetor dos viajantes. (1)

Ogunté: Tipo de Ogum cultuado na Umbanda. (9). (9) Uma das qualidades de
Temanjd. Ogunté quer dizer "aquela que contém Ogum". Carrega todas as ferra-
mentas de Ogum.

Ojisé: subs. Mensageiro, criado. (2)
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Omo: subs. Filho, crianga, descendéncia. Omd: Uma 4rvore cuja madeira ¢ utilizada
para fazer o tambor bembé. (2)

Omoloké: subs. Antigo culto de origem banta cuja expressio se verificou principal-
mente no Rio de Janeiro, na primeira metade do século XX. (3)

Onira: Jansa Onird. Uma das qualidades de Tansa.

Orixa: subs.corrupt. afro-bras.: Personificagdo e divinizagio das for¢as da natureza,
que bem pode ser traduzida por santo, na acepgio catolica. (1)

Oya: subs. Divindade dos ventos e raios; outra denominagio do rio Niger. = lansi. (2)
Oyé: Cidade e provincia ioruba. Terra por exceléncia dos iorubds quando referente
a Oyé gba, a cidade ancestral de Oyd. (5).

Oxala: Nome brasileiro de Obatald, o orix4 ioruba da criagio da humanidade, filho
de Olérun, Deus Supremo, o qual lhe governou poderes para governar o mundo. (9).
Oxdssi: subs. Divindade iorubana, ¢ o rei de Keto. Orix4 filho de Oxald e Iemanja.
E o orixd da caca, é o provedor. Vive nas florestas, moradia dos espiritos e tem forte
ligagdo com as drvores e os antepassados.

Oxum: E a divindade feminina patrona das dguas por exceléncia. Na Africa ¢ ligada
ao rio do mesmo nome, que banha extensa regido em Ijexa. No Brasil foi associada a
todas as fontes, corregos e cascatas, Ea patrona da gravidez e o ser humano estd sob
sua prote¢do, desde o feto até estar dotado de linguagem e razio. Um de seus titulos
é Olutsju won Omo, "aquela que vela por todas as criangas”. (5)

Oxumaré: subs. Em Yoruba: Divindade jejé absorvida pelos yorubas, do arco-iris, da
transformacio e da evolugdo. E a serpente teltrica e representa a linha do Equador.
Orixd que recebeu de Olérum a incumbéncia de harmonizar o mundo. (1)
Pombagira: (pamboinzila/pamboinjila) subs. Entidade da Umbanda, espécie de por-
¢do feminina de Exu. A expressio pode literalmente ser traduzida como “cruzamento
(mpambu) de caminhos, estradas (njila)” e a entidade, cujo dominio principal sdo as
encruzilhadas abertas, se manifesta também de outras maneiras e qualidades. (3)
Preto Velho: Espiritos purificados de antigos escravos africanos no Brasil, os quais
"descem" na Umbanda. Sdo o exemplo de humildade, sabedoria simples, bondade e
perdio. Dio conselhos e ralham amigavelmente em linguagem peculiar, com os fiéis
faltosos. Sdo tratados por Pai ou Vovo, Vové ou Tia (9).

Quimbanda: subs. Ritual da cultura Angola/Congo.

Tatalorixa: Termo criado pelo ritual Almas e Angola para designar sacerdote com
tempo de inicia¢do a partir dos 21 anos.

Xango: subs. Em Yorubd: Orix4 da justica, do fogo e do trovio. Xangd viveu em
1.450 a.C. e foi 0 4° Alafin (rei) de Oy6 na Nigéria. Xangd foi um grande conquista-
dor durante o tempo em que reinou, anexando virios territérios ao reino yorubano.
Era filho de Oranian e neto de Oduduwd. Substituiu o seu irmdo Ajakd no trono
de Oy¢. Era filho da princesa Tordssi Iydgbodo, rainha de Nupe, primo de Oya ou
Yansan e marido de vérias esposas. Xangd tinha um grande poder de magia através
do “atin” (p6 magico) chamado Axurin. Algumas lendas falam que Xango, cujo ver-
dadeiro nome era Olufiran, teria se enforcado na colina de Koso, em Oyé, apés ter,
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por engano, jogado um raio em seu préprio palicio, razio pela qual nio teria dei-
xado descendentes, levando seu irmdo Ajaka a substitui-lo apds sua morte. Xango
foi deificado posteriormente, tornando-se o mais famoso dos heréis deificados. (1)

Xapana: subs. Divindade gége-yorubana da morte e das doencas contagiosas. E o
Orixa andarilho que carrega a foice nas méios. Ninguém pode ver o seu rosto. Sua
oferenda ¢ a pipoca. (1)

Yansa: Senhora da Tarde. Titulo dado 2 Oyd ou Iansan. Também significa a Senho-
ra do nimero Nove: “I4 Mesan”. (1)
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Nota: Os termos sem numeragio foram depreendidos pelos pesquisadores durante
as entrevistas e no contexto da pesquisa.

Nota: Os nimeros do ultimo censo do IBGE constatam em Florianépolis, dos 421
mil habitantes de Florianépolis aproximadamente 123 mil pessoas de outros Esta-
dos, ou seja, 29,28% dos moradores. Entre 2000 e 2010, o nimero de migrantes de
outros Estados cresceu 66% e o de estrangeiros 41%.
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O Projeto Territérios do Axé vem romper o enorme
siléncio que paira sobre as religides de matriz africana em
Florianépolis e seus arredores. Procurou enfatizar por um
lado, a presenca efetiva dessas manifestagtes religiosas, a
diversidade e a riqueza do seu patriménio cultural; por
outro, revelou a persisténcia da discriminagio, do precon-
ceito e do racismo, que, de varias formas, impedem o efe-
tivo reconhecimento destas religides como um dos direi-
tos inscritos na Constitui¢do Brasileira.



