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RESUMO

Esta dissertacdo é fruto de uma pesquisa etnografica, inspirada nas escrevivéncias de Conceicao
Evaristo, a partir da qual experienciei o “campo” (con)fundindo escrita/pesquisa e vivéncia
junto a uma terreira cruzada no estado do Rio Grande do Sul. Ao acompanhar o circuito de
preparacdo ritualistica dos Barquinhos de lemanja (preparos afro-religiosos que tém como base
barcos de papeldo forrados de azul, com aproximadamente 40 centimetros, que portardo pentes,
flores, brincos e comidas que serdo ofertados no mar em homenagem a orixa a cada dia 02 de
fevereiro), tem como objetivos: (a) descrever os fazeres afro-religiosos implicados durante a
preparacdo; (b) registrar e analisar alguns dos saberes que sdo invocados e ensinados neste
processo; (¢) e justapor tais ensinamentos as criticas desferidas a partir de certa vertente de
discurso ecologico, a qual vé os barquinhos e as demais “oferendas” como sujeira/poluicéo.
Como resultado disso, argumento que os preparos, amplamente denominados de “oferendas”
(dentre as quais se encontram 0s barquinhos), sdo composi¢cdes complexas em termos de
sentidos e magnitudes, e feitas de forma integrada através da observagao dos iniciados (quando
permitido), da oralidade (por vezes discreta), do fazer (comidas, vidas) e do saber (preceitos e
fundamentos afro-brasileiros). Desta forma, parto do pressuposto de que o preparo dos
barquinhos ensina acerca da importancia da comunidade, da comida nos rituais, das “coisas de
religido”, da necessaria “materialidade” nas “oferendas” (que ndo pode ser substituida por
preces), entre outros aspectos que contribuem para uma educacédo desde um modo de existéncia
afro-brasileiro que difere dos modelos ocidentais. Além disso, também pressuponho que
algumas legislacbes e alguns discursos ecoldgicos contrarios a esses preparos — alegando
sujeira/poluicdo — envolvem ideais conservadores e colonialistas e, portanto, racistas. Assim,
fazer Barquinhos de lemanja e realizar praticas ecologicas até certo ponto parecem dialogar,
mas, em um dado momento, os ensinamentos afro-religiosos seguem suas proprias perspectivas
e epistemologias. Na tensdo entre distintos sistemas culturais envolvidos, um de bases
civilizatdrias ocidentais que preconiza praticas ecoldgicas e outro de matriz civilizatoria
africana que compde o mundo dos terreiros, 0s ensinamentos aqui aprendidos nos indicam que
a religiosidade afro-brasileira segue o seu préprio verbo que ndo é ecologizar, mas sim fazer.

Palavras-chave: Oferenda; Terreiro; Religido Afro-brasileira; Escrevivéncias; Estudos
Culturais em Educacéo.



ABSTRACT

This dissertation is the result of an ethnographic research, inspired by the escrevivéncias (“life
writings”) of Concei¢do Evaristo, from which | experienced the "field" merging and confusing
writing/research and living, together with a terreira cruzada in the state of Rio Grande do Sul.
While accompanying the circuit of ritual preparation of the Barquinhos de Iemenja (Iemanja’s
little boats - Afro-religious preparation based on pasteboard boats lined with blue,
approximately 40 centimeters long, which will carry combs, flowers, earrings and foods that
will be offered in the sea in honor of the orixa every February 2nd), has the following objectives:
(a) describe the Afro-religious deeds involved during the preparation; (b) record and analyze
some of the knowledge that is invoked and taught in this process; (c) and juxtaposing such
teachings to the criticisms derived from a certain strand of ecological discourse, which sees the
boats and other “offerings™ as dirt/pollution. As a result, | argue that the preparations, widely
called "oferendas" (offerings, among which are the little boats), are complex compositions in
terms of meanings and magnitudes, and made in an integrated way through the observation of
the initiates (when allowed), of the orality (sometimes discreet), of the doing (foods, lives) and
knowing (Afro-Brazilian precepts and foundations). Thus, | assume that the preparation of the
little boats teaches about the importance of community, of foods in rituals, of "things of
religion”, of the necessary "materiality” in the "offerings” (which can not be replaced by
prayers), among other aspects that contribute to an education from an Afro-Brazilian way of
existence that differs from Western models. Moreover, | also assume that some legislations and
some ecological discourses against such preparations - claiming dirt/pollution - involve
conservative and colonialist ideals, and therefore are racist. This way, making Barquinhos de
lemanja and performing ecological practices to some extent seem to dialogue, but, at a given
moment, Afro-religious teachings follow their own perspectives and epistemologies. In the
tension between different cultural systems involved, one of Western civilizational bases that
praises ecological practices and another of African civilizational matrix that composes the
world of the terreiros, the lessons learned here indicate us that Afro-Brazilian religiosity
follows its own verb that is not to ecologize, but to do.

Keywords: Offering; Terreiro; Afro-Brazilian Religion; Escrevivéncias; Cultural Studies in
Education.



Um pequeno manual de leitura:

*Os nomes dos orixas e as palavras de origem ioruba foram escritas de modo “abrasileirado”,
de modo que a grafia desses nomes e palavras esta de acordo com a pronudncia, da maneira como
se fala;

*Q italico foi utilizado para destacar as narrativas dos iniciados em religides afro-brasileiras,
assim como para destacar as palavras estrangeiras, 0s conceitos e 0s termos émicos (isto e,
aqueles falados/acionados pelas pessoas durante o trabalho de “campo”) dependendo da
proposta de cada discusséo;

*0 significado dos termos usuais pela comunidade da terreira foi mencionado no corpo do
texto, entre parénteses, ou através de notas de rodapé na primeira mencéo.

*Muitas das notas de rodapé ndo sdo apenas notas explicativas, tampouco tratam de assuntos
menos importantes do que aqueles apontados ao longo do texto. Mais do que esclarecer alguns
aspectos, elas tém a intencdo de estimular outras leituras, fomentar novas pesquisas e abrir
novas discussdes, as quais este estudo ndo pdde adentrar;

*Neste manuscrito ha momentos em que escrevo de forma mais “dura” e direta, refletindo os
aprendizados nas ciéncias bioldgicas, em outros momentos, contudo, ensaio uma escrita um
tanto quanto mais “poética”, repetindo algumas palavras e jogando com as suas pronuncias. Por
fim, ainda, h& momentos de escrita quase oralizada, nas quais se encontram tracos de uma
conversa cotidiana, deixando transparecer assim um pouco da tradicdo oral na qual fui criada.
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MOVIMENTOS E PERCURSOS INICIAIS

Compreendera que sua vida, um gréo de areia la no
fundo do rio, s6 tomaria corpo, s6 engrandeceria, se
se tornasse mateéria argamassa de outras vidas.
Descobria também que ndo bastava saber ler e
assinar o nome. Da leitura era preciso tirar outra
sabedoria. Era preciso autorizar o texto da propria
vida, assim como era preciso ajudar construir a
histéria dos seus. E que era preciso continuar
decifrando nos vestigios do tempo os sentidos de tudo
que ficara para trés. E perceber que por baixo da
assinatura do préprio punho, outras letras e marcas
havia. A vida era um tempo misturado do antes-
agora-depois-e-do-depois-ainda. A vida era a
mistura de todos e de tudo. Dos que foram, dos que
estavam sendo e dos que viriam a ser (EVARISTO,
2017a, p.109-110).

O que escrevo a partir daqui foi construido com base na compreensao de que a vida so
tem sentido junto a varias outras vidas, daquelas que estdo se fazendo e sendo feitas e, assim,
compondo e fluindo em lugares, corpos, coisas e tempos. Sao vidas que reverberam na histéria
—em mim — e me possibilitam elaborar uma dissertacdo acerca daquilo que nos move e afeta,
acerca daquilo pelo que temos afeto.

Minha relacdo com as oferendas e com as religiGes afro-brasileiras, de modo especifico
com a Umbanda, o Batugue e a Quimbanda, iniciou-se desde a infancia no Centro Africano
Ogum e lansd, na mesma terreira® em que este estudo foi realizado. Isso se deveu, conforme
dou sentido, ao fato de meus pais bioldgicos ja terem sido iniciados? na religido antes mesmo
de meu nascimento, assim como minhas avos também ja eram afro-religiosas antes do
nascimento dos meus pais. Com base nesta heranca de pais para filhos, costumo dizer que meus
ascendentes negros vivenciaram — como ainda vivenciam — a religiosidade afro-brasileira e seus
rituais como a prépria vida cotidiana. Cresci, assim, em meio aos cultos, as festas e as
homenagens as entidades, com a presenga dos toques de agés e tambores. Cresci, como tantas
outras criangas, dentro de uma terreira indo para o mar no dia 02 de fevereiro® homenagear

lemanja.

! Terreira é a designagéo utilizada pelos adeptos da casa de Mae Angela para o local sagrado e central dos cultos,
que também é conhecido como centro, casa, terreiro, conforme Leite (2017) menciona.

2 Iniciados sdo aqueles que realizaram rituais de iniciagdo se tornando filhos/as de santo em um terreiro.

% Dia de lemanja, que também é uma data comemorativa, instituida como feriado, a Nossa Senhora dos Navegantes
em Porto alegre, Canoas, Pelotas, Tramandai, dentre outros municipios litoraneos ou com portos maritimos e
fluviais no Rio Grande do Sul. Nossa Senhora dos Navegantes realizaria um encontro sincrético com lemanja,
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No “movimento vaivém nas aguas-lembrangas™, ndo recordo qual foi o meu primeiro
contato com as oferendas a lemanja. O que lembro da infancia é de forrar palitos de churrasco
que se tornariam em mastros dos barquinhos que seriam oferecidos em sua homenagem, assim
como lembro de aguardar ansiosa pelo Unico dia no ano em que iamos a praia. Recordo também
de passar a semana inteira cantarolando pontos de umbanda, inclusive na escola, institui¢cdo que
¢ um importante espaco de socializacdo, mas igualmente formadora e difusora de
representacdes negativas da identidade e da cultura negra, tal como aponta a antropéloga e
educadora Nilma Lino Gomes® (2003). Foi a partir da escola, por exemplo, que, ainda na
infancia, eu-menina® questionei: por que as trancas que minha méae fazia em meu cabelo,
enquanto eu repetia carinhosamente 0 mesmo movimento em uma boneca, me transformavam
na Medusa’ da turma, para a qual, consequentemente, era improprio olhar? Como as oferendas
que eu aprendia a fazer e via na terreira, sendo feitas com tanto esmero, viravam ‘“coisas
perversas” sob o nome generalizado de macumba?

Assim — e se bem me lembro —, foi na escola que aprendi e senti 0 que era racismo,
discriminacdo e afastamento do diferente. A terreira me ensinou que posso ter irmaos muito
diferentes de mim, tdo “reais” quanto os consanguineos e todos dignos de respeito. Na escola
aprendi que ser negro era ser feio. A terreira me ensinou que ser negro era ter a pele igual a de
lemanja, deusa africana, enquadrada em destaque na parede. A escola tentou me ensinar que ter
ténis de marca era bom, mas a terreira ja tinha me ensinado o que era andar de pés descalc¢os,
bem como compartilhar chinelos de dedo. A escola me ensinou a sentar “corretamente” em uma
cadeira de forma ereta e virada para a professora. A terreira me ensinou que o melhor lugar para
comer, conversar, aprender, é sentada no chdo junto a um circulo, aberta a qualquer direcdo. A
escola tentou me ensinar que oferenda era coisa do “demoénio”, mas eu ja havia aprendido o que
era sentir a agua salgada nos pés enquanto um barquinho navegava.

Hoje reflito sobre como estes, entre outros processos, marcaram e me mobilizaram a
estudar a religiosidade afro-brasileira. Identifico, entdo, que foi por meio das experiéncias,
assim como a partir das minhas implicagdes nos acontecimentos da terreira que comecei a fazer

algumas reflexdes acerca dos encontros e dos confrontos entre essas comunidades tradicionais

onde segundo Oro e Anjos (2009), o sincretismo é entendido como um conjunto de procedimentos de composi¢ao
de mundos comuns (ORO; ANJOS, 2009, p. 10).

4 Verso do poema Recordar é preciso de Conceicdo Evaristo (2017e, p.11).

5 Mestre em Educacio, Doutora em Antropologia Social e com vasta experiéncia nas politicas de igualdade racial,
Nilma Lino Gomes, professora e mulher negra, articula conceitos, pesquisas e discussdes apontando assuntos
intrincados, como educacdo, epistemologia, saberes e suas relagdes com a emancipacao da comunidade negra.

® Eu menina, expressdo inspirada nos textos da escritora Conceigdo Evaristo na obra Becos da Memoria
(EVARISTO, 2017b, p.11).

7 Personagem feminina da mitologia grega cujo cabelo era de serpentes e transformava quem a olhasse em pedra.
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de matriz africana® e os discursos dominantes (da escola, da sociedade, das religides cristas,
etc.). E possivel dizer que foi a partir disso que comecei a fazer um levantamento (no principio
menos sistematico) sobre “oferendas” ¢ a analisar, ainda que de forma incipiente, a existéncia
de diferentes materiais, narrativas e vieses envolvidos na discussdo. Mais do que tudo,
compreendi que existem muitos iniciados que, assim como eu, estao tentando lidar de distintos
modos com as interpelacfes desses discursos dominantes. Talvez por isso, ap0s a graduacédo
em Ciéncias Biologicas e de algumas experiéncias nessa area pesquisando sobre 0 mar e 0s
mamiferos marinhos, iniciei meu percurso (menos bioldgico, por assim dizer) na pds-graduacao
em educacdo estudando, agora (num sentido mais antropoldgico, por assim dizer), junto ao mar
e a religiosidade afro-brasileira, as oferendas a lemanja. Nao deixei o mar, minha formacao
bioldgica e tampouco o respeito pelos seres que nele habitam, mas tomei a materialidade dos
barquinhos oferecidos a lemanja como meu novo/outro ponto de contato para estudo.

Assim, se no inicio desta pesquisa minha intencdo era estudar materiais pedagdgicos na
forma de cartilhas® que estimulavam a elaboragao de “oferendas ecolégicas” — a0 mesmo tempo
em que sinalizavam e constituiam as oferendas como algo sujo, poluidor, alheio a (uma)
naturezal® — com o passar do tempo fui compreendendo que seria necessario (re)olhar e
(re)significar o proprio lugar da oferenda a partir do contexto da religiosidade afro-brasileira.
Entendi que s6 assim, refazendo este percurso, poderia tracar algumas formas de problematizar
o certo “ruido” que me perturbava em relacdo a ideia de “oferendas ecologicas”. Em outras
palavras, entendi que seria necessario um mergulho mais profundo nos proprios sentidos da
“oferenda”, para, a seguir (e como efeito deste trabalho), tentar unir — de forma colaborativa —
minha formac&o académica como bidloga com aquela que (antes) me constituiu (como mulher,
negra e “de religido”) na terreira. Caso contrario, seria, mais uma vez, antepor escola e terreira,

ténis de marca e pé no chao, cabelo bom e o da Medusa... Ou seja, a dimensao ético-politica em

8 De acordo com Morais e Jayme (2017, p.268), Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana “trata-se
de uma expressdo adotada para nomear 0s grupos praticantes das religiGes afro-brasileiras no ambito das politicas
pUblicas ancoradas no debate acerca da diversidade cultural no Brasil”.

9 Segue, abaixo, links sobre Cartilhas que trazem orientacdes sobre oferendas ecolégicas, nas quais impulsionaram
a pesquisa e foram apresentadas na defesa do projeto deste mestrado. Noticia sobre cartilha em Porto Alegre:
<http://lwww2.camarapoa.rs.gov.br/default.php?reg=15334&p secao=56&di=2011-09-14> Acesso em 14
jun.2019.  Cartilha Oku Abo - Educacdo Ambiental para Religides Afro-Brasileiras:
<https://ocandomble.com/2013/03/03/cartilha-oku-abo-educacao-ambiental-para-religioes-afro-brasileiras/>
Acesso em 14 jun.2019. Cartilha produzida pela Federagdo Afro-Umbandista Espiritualista do Rio Grande do Sul
— FAUERS: <https://fauers.com.br/wp-content/uploads/2017/05/cartilha-natureza-ed.-especial.pdf> Acesso em
14 jun.2019.

10 Destaco como “alheia a (uma) natureza porque, tal como explorarei adiante, as oferendas a Iemanja, assim como
outras dentro das religides afro-brasileiras, se constituem como a “propria” natureza, posto que os objetos, as
frutas, as comidas que séo postos em uma oferenda visam presenciar os orixas, eles mesmos parte da natureza e a
prépria natureza.
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que quero inscrever as problematizacGes que se seguem ndo visam criar oposi¢cbes ou
binarismos, lados certos ou errados, mas articular, por algum momento, “coisas” que fazem
parte de mundos diferentes.

Foi também durante esse percurso que compreendi que 0 tema “oferendas” era muito
mais amplo, sendo preciso focar em um “tipo” especifico de preparo afro-religioso, dado os
diferentes discursos contrarios que circunda(va)m a questdo. Escolhi, entdo, olhar mais
detidamente para as oferendas a lemanja, visto que elas acionam inumeras discussdes e, cComo
efeito, repercussdes nos emergentes discursos de cunho ambientalista que ndo veem oferenda,
mas poluicdo, ou apenas oferenda como poluigéo.

Tendo deslocado meus interesses de pesquisa das cartilhas sobre oferendas ecoldgicas
para as oferendas a lemanja, empreendi um levantamento no qual identifiquei a existéncia de
muitos materiais midiaticos especificos sobre esse ritual, os quais tratavam, sobretudo, de
narrativas e discursos externos a religiosidade afro-brasileira. Em outras palavras, materiais que
eram produzidos por aqueles que desconheciam “desde dentro” as vivéncias afro-religiosas,
pois tais narrativas e discursos destoavam de tudo aquilo que havia aprendido dentro da terreira.
A partir deste tensionamento é que, de certo modo, decidi que desta pesquisa, seguindo as
palavras de Conceicdo Evaristo (2017a), era preciso “tirar outra sabedoria, era preciso ajudar
a construir uma outra histéria dos meus, pois por baixo da minha assinatura, outras letras e
marcas haviam”. Decidi, entdo, frente a tal deslocamento, que era preciso problematizar os
discursos que dizem sobre as religides afro-brasileiras, seus iniciados e rituais, como aqueles
relativos as oferendas & lemanja.

Conforme fui me envolvendo com essas leituras, desde antes de meu ingresso no curso
de mestrado, a partir das experiéncias junto ao Nucleo de Estudos Afro-Brasileiros, Indigenas
e Africanos da UFRGS (NEAB/UFRGS), das provocacdes teoricas do professor José Carlos
dos Anjos e das discussdes no Grupo de Estudos Afro (GEAfro), meu olhar se voltava cada vez
mais para dentro das terreiras do que para aquilo que falavam sobre elas desde fora. Desse
modo, a perspectiva que orienta este trabalho deu-se muito mais a partir daquilo que aprendi (e
ainda aprendo) na terreira em que cresci do que sobre aquilo que se diz sobre seus rituais. Nesta
direcdo, pensando que toda a escrita é, necessariamente, uma resposta a algo fui também
deixando de perseguir os discursos ecoldgicos contrarios as oferendas para me concentrar
naquilo que a terreira estava ensinando por meio de uma multiplicidade de preparos afro-
religiosos. Em suma, de uma analise discursiva acerca dos materiais midiaticos sobre oferendas

a pesquisa deslocou-se — como uma forte onda que, por vezes, desestabiliza barcos tomados
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COMO seguros — para outros percursos, de volta para o Centro Africano Ogum e lansa, para 0s
Barquinhos de lemanja.

Entendo, assim, que escrever acerca de oferendas como os barquinhos passa pela
tentativa ético-politica de questionar alguns dos discursos hegeménicos contrarios a esses
rituais. Escrever acerca dessas oferendas, falar de sua beleza, de seus rituais, de seus sentidos,
daquilo que nos afeta €, entdo, uma tentativa de fazer reverberar insubordinacdo em relacéo aos
conhecimentos tomados como verdadeiros, certos ou melhores. E também uma forma de fazer
ecoar certas narrativas (por vezes esquecidas ou invisibilizadas) e ressaltar a poténcia das
vivéncias de sujeitos negros, bem como daqueles atravessados pela orixalidade e pela
ancestralidade negra, tantas vezes acometidos por distintas formas de discriminacdo. Escrever
acerca das oferendas é igualmente olhar para um mundo de detalhes, complexidades, fazeres e
composicdes: um mundo povoado! E, também, experienciar um lugar enquanto mulher, negra,
pesquisadora fruto das acBes afirmativas!! e iniciada na comunidade. Inevitavelmente, isso
significa me expor em diferentes momentos, de diversas formas; €, também, sentir medo, ainda
gue tenha que continuar. Quem dera o racismo e 0 preconceito ndao existissem para que nao se
precisasse temer escrever textos como este! Entendo, a partir disso, que escrever acerca das
oferendas é aprender a partir de outras formas de educacéo; é viver o cotidiano de uma terreira
em outro tempo, em outro modo de existir. Nesse sentido, escrever sobre as oferendas em um
Programa de Pds-Graduagdo em Educacdo € também estudar sobre as formas de ensinar e
aprender, sobre o que se ensina e aprende junto a religiosidade afro-brasileira numa terreira.

Tendo sinalizado alguns dos movimentos que constituiram este trabalho é possivel

circunscrever os objetivos desta dissertagéo:

a) acompanhar e descrever os fazeres afro-religiosos implicados na preparacdo dos
Barquinhos de lemanja em uma terreira do Rio Grande do Sul;

b) registrar e analisar alguns dos saberes que sdo invocados e ensinados neste processo;

C) e justapor tais ensinamentos as criticas desferidas a partir de certa vertente de discurso

ecologico, a qual vé os barquinhos e as demais “oferendas” como sujeira/poluigao.

11 Faco parte da primeira turma (de 2017) de alunos ingressantes no Sistema de Reserva de Vagas do Programa de
Pés-Graduacgdo em Educacdo da UFRGS. Além disso, menciono também que entrei pelo mesmo tipo de ingresso
no curso de graduacdo em Ciéncias Bioldgicas da UFRGS, em 2010. Com base nisso, refletindo sobre essa
experiéncia coletiva que vem se concretizando nas universidades brasileiras, menciono Nilma Lino Gomes (2010,
2017) que aponta, precisamente, as interfaces promissoras dos intelectuais negros na producdo de conhecimento.
Segundo a autora, este grupo vem elaborando estudos a partir de suas atuagdes politicas e académicas, e, em razéo
disso, vém introduzindo potentes proposi¢des, em especial no campo educativo.
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Desse modo, esta dissertacdo visa apresentar tanto as pedagogias que séo acionadas
durante um circuito'? de preparagdo de “oferendas” em homenagem a lemanja (que se inicia no
Centro Africano Ogum e lansd e vai até a praia onde os barquinhos séo oferecidos no dia 02 de
fevereiro de cada ano) quanto as relagdes entre a religiosidade afro-brasileira e determinados

ideais e “praticas ecologicas”.

O arranjo do estudo

Como apresentarei mais detalhadamente ao longo deste trabalho, o Barquinho de
lemanja é composto por variados elementos que sao ritualmente dispostos no seu interior. No
final do preparo, esse arranjo prossegue em um percurso até a praia aonde sera ofertado e
seguird navegando no mar, encerrando, entdo, um ritual de culto a lemanja. Tomando esse
evento como metafora, e ap0s a breve contextualizagdo sobre os movimentos e percursos
iniciais da pesquisa, apresento as estruturas e discussdes que compdem o arranjo deste estudo
e que dao ancoragem as minhas incursdes na rota dos barquinhos.

Inicialmente, em E hora do barquinho navegar, realizo uma introducio apresentando
alguns dos variados temas que as oferendas a lemanja articulam e pelos quais a pesquisa
transita. A seguir, introduzo uma apresentacdo geral acerca das homenagens a lemanja no
ambito do Rio Grande do Sul, a amplitude dos cultos afro-religiosos e algumas das formas de
homenagens que sdo realizadas no dia 02 de fevereiro no Estado. Também discorro sobre o
Barquinho de lemanja, as narrativas e os discursos ecolégicos que o envolvem, bem como sobre
algumas questdes relativas a racializacdo e a discriminacdo que acometem historicamente as
religiGes afro-brasileiras e, em decorréncia disso, as “oferendas”, uma vez que elas dizem
respeito a um conjunto de saberes e fazeres considerados legados pelos iniciados, um modo de
existéncia fundamentado em uma matriz civilizatéria africana. Também, mas ndo menos
importante, exponho o modo como diferentes autoras e autores vém tratando dos processos de
ensino e aprendizado dentro dos terreiros como um lugar que educa. Assim, busco apresentar
alguns aspectos que assumo como necessarios e importantes ao se trabalhar com a tematica
deste estudo, destacando alguns pressupostos que ancoram 0s argumentos realizados durante o

percurso junto aos Barquinhos de lemanja.

12 Rabelo (2015) traz esse termo em relagdo a elaboragéo e oferecimento de um presente para Oxum por um terreiro
de candomblé.
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Em Os fazeres deste estudo (capitulo 2) pontuarei questdes de ordem metodoldgica que
julgo importantes, seguindo uma das caracteristicas dos Estudos culturais, os quais tendem a
elaborar um relato critico das circunstancias de pesquisa (FROW; MORRIS, 2006). Discorro
acerca do empreendimento tedrico/etnografico realizado, apresento brevemente o Centro
Africano Ogum e lans&, bem como algumas informac@es sobre a lyalorixa que € lideranca dessa
comunidade-terreiro®. Neste capitulo também apresento algumas informacdes e caracteristicas
gerais da propria comunidade, sua estrutura fisica, modo de organizacéo, cultos que realiza,
com destaque a alguns aspectos da umbanda e da terreira cruzada. Posteriormente, dada a ampla
difusdo de narrativas que pressupdem, por exemplo, uma “distancia segura” entre o pesquisador
e os interagentes'* para o “controle” da pesquisa, apresento também minha relagdo, situagio e
posi¢io'® com e no “campo” de pesquisa no qual, ao contrério de distante e inusitado, é proximo
e um tanto constante em minhas vivéncias. Por fim, buscando extrair estratégias teorico-
metodoldgicas, apresento a realizacdo de uma etnografia enquanto escrevivéncia, inspirada em
Conceigdo Evaristo (EVARISTO, 2017a, 2017b, 2017¢) que aportou atraves de seus textos
importantes elementos para esta pesquisa em educacao.

Na sequéncia, no capitulo 3, denominado Oferendas: preparos e composicdes afro-
religiosas? busco discutir sobre o que pode ser considerado uma oferenda, do que elas tratam
e como séo usualmente entendidas. Aponto a construcdo de uma certa forma de banalizagéo e
generalizacdo de como as oferendas sdo tomadas por pessoas externas a religiosidade, e, mais
detidamente, como elas se inscrevem na terreira em que este estudo se desenvolveu. A discussao
se encaminha na dire¢cdo de que entender “culturas” seria analogo ao exercicio de traducao —
pois no momento de compreender uma cultura também a “traduzimos” ao nosso sistema de
significacdo compartilnado — e, dessa forma, o termo “oferenda” acabaria por dar
nome/“traduzir” variados processos ritualisticos afro-religiosos frente a outras culturas de
forma generalista. J& para os afro-religiosos “oferenda” pode dizer respeito a multiplos e
complexos preparos ritualisticos dotados de poténcias, significados e formas de encadear as
“coisas de religiao”. N&o se trata aqui de ponderar qual entendimento estaria correto ou errado,
pois, como Hall (2016) aponta, o significado flutua, ndo podendo ser fixado ou governado em

sua totalidade por um grupo. Antes, € preciso ressaltar que este relevante campo de discussao

13 Termo recorrente nos estudos de Muniz Sodré (1988, 2015), dos quais este estudo apresenta alguns argumentos
nos capitulos que se seguem.

14 Opto por utilizar de termos como interagentes e interlocutores ao invés de nativos para se referir aos atores
sociais com a qual a pesquisa foi realizada.

15 Segundo Silva (2009), a localizagdo do etndgrafo no campo envolve uma questdio de situagdo e posicdo. A
localizacdo ocorre a partir da relacéo social e espacial que o pesquisador possui com o local de estudo. Ja seu
contato e trénsito pelo territorio, marcam sua posicéao.
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ndo esté livre de diferentes entendimentos e contestagdes, tampouco desconexo das contendas
raciais.

Capitulo 4, Seguindo a rota dos Barquinhos de lemanja, desenvolvo a descricéo e a
discussdo acerca do circuito de preparacdo dos Barquinhos de lemanja na terreira Centro
Africano Ogum e lansd, seguida da apresentacdo da homenagem ao orixa na praia. Busco
abordar a complexidade, a importancia e o sentido do preparo e do oferecimento desses
presentes a lemanjé, ressaltando aprendizados, saberes e fazeres implicados no processo e nos
variados procedimentos didaticos que se ddo no cotidiano da terreira. Destaco, entdo, as
aprendizagens durante o Juntar papel@o e fazer Barquinhos e, posteriormente, ressalto, tal
como aprendi, que fazer comidas “Ndo é de qualquer jeito”: canjicas e doces e que Quando se
faz Barquinho, se faz vida. Por fim, na rota dos barquinhos, temos “Uma homenagem simples
e bonita” com comidas, presentes e axés, na qual a simplicidade aparente é muito complexa.
Assim, abordo algumas formas de educar através das pedagogias que a propria terreira possui,
dando énfase a0 modo como os preparos ritualisticos enredam a comunidade e as pessoas
externas a terreira em uma homenagem. Desse modo, emprego/entendo pedagogias como o que
se ensina/aprende ao longo de um processo, identificando saberes e fazeres, bem como outras
narrativas e modos de existéncia.

Em um segundo momento neste mesmo capitulo 4, na se¢do “Tdo sempre inventando
coisas”: “oferendas”, leis e discursos ecoldgicos, também como uma forma de contextualizar
as analises, destaco algumas leis que envolvem a tematica “oferenda” no ambito do RS,
pontuando mobiliza¢Bes de cunho ambientalista e suas dimensdes discriminatorias. Além disso,
em Encontros e contestacdes entre a religiosidade afro-brasileira e as praticas ecoldgicas,
examino como essa terreira se coloca frente as interpelacfes e aos cerceamentos vindos dos
discursos ecologicos. Assim, busco imergir em aguas adjacentes ao percurso dos barquinhos,
explorando alguns desdobramentos que resultaram da justaposi¢do entre esses rituais da
religiosidade afro-brasileira e um discurso ecoldgico da poluicao.

Por fim, como Encerramento de um ritual académico de conclus&o, realizo uma reflexao
de forma retrospectiva acerca das direcdes tomadas no trabalho, alguns dos seus resultados,
perguntas que ressoaram durante a escrita, bem como algumas considerages finais. O objetivo
é firmar nossos pontos e a0 mesmo tempo continuar abrindo novas discussoes, fluxos e
continuidades em um mar de possibilidades.

Agora seguimos as incursdes na rota dos barquinhos, sem esquecermos das velas acesas
para iluminar o percurso e os rituais afro-religiosos e académicos aqui apresentados e

realizados.



Figura 1. Para iluminar nossos caminhos, percursos e movimentos. Centro Africano Ogum e lansd, fevereiro de
2018. Acervo da autora.

—

Figura 2. E que todos os pai's cuidem. Centro Africano Ogum e lansg, fevereiro de 2018. Acervo da autora.
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1. E HORA DO BARQUINHO NAVEGAR?®®

Ja mandei preparar o saveiro

Pra no dia dois de fevereiro

Lhe mandar presentes

Também muitas flores

Além de perfumes

Com muitos odores

E vai ter batugue pra Ihe cultuar

lemanja

lemanja, desperta!

Martinho da Vila (lemanja, desperta. 1977).

lemanja, um dos orixas mais cultuados no Brasil, €, no panteéo afro-brasileiro!’, a rainha
do mar, dona do pensamento, protetora dos marujos e pescadores (ORO; ANJOS, 2009). Seu
nome deriva do iorubd, Yeyé omo eja, Mae cujos filhos sdo peixes (VALLADO, 2010), sendo
também referida como Grande Mée, Janaina, Mae D’agua, Rainha das Ondas, Sercia do Mar.

Os cultos a esse “orixa feminino™® no Brasil foram trazidos, principalmente, pelos
povos de origem ioruba, no final do século XVIII. Segundo historiadores, devido ao encontro
cultural com santos catélicos®® e a geografia do pais, lemanja passou a ser cultuada nos mares,
diferente do que ocorre em solo africano, onde o culto se dd no rio Ogum, na cidade de
Abeokuta, capital do estado de Ogun, na Nigéria (VALLADO, 2010).

No Brasil, a primeira homenagem ao orixa através da realizacdo de cultos afro-religiosos
no mar foi documentada em 1896, na Praia do Rio Vermelho em Salvador, Bahia. Atualmente,
tais homenagens acontecem ao longo de toda a costa litoranea brasileira em variadas datas de

consagracdo?, tendo, inclusive, se expandido para paises como Argentina e Uruguai

16 Estrofe de um ponto de umbanda entoado no Centro Africano Ogum e lansa.

17 0O pantedo dos orixas pode variar de acordo com cada religido afro-brasileira. No pantedo do Batuque do Rio
Grande do Sul sdo cultuados doze orixas: Bara, Ogum, lansa ou Oia, Xangd, Oba, Odé/Otim, Ossanha, Xapana,
Oxum, lemanja e Oxala, nessa respectiva ordem (ORO, 2008).

18 Neste estudo o termo orixa (que é um s.m.) é utilizado para se referir aos ditos “orixds femininos”, “orixas
masculinos”, e, ainda, aqueles considerados “ambiguos” mesmo que, em certa medida, pressuponho que essas
denominac6es ndo deem conta da questdo de género pensada para a religiosidade afro-brasileira. Assim, tomo por
“orixd feminino” aqueles orixas que, tal como Iemanja, estdo mais ligados a determinadas feminilidades (aquilo
considerado/construido enquanto feminino), do que outros. Para exemplificar estudos que envolvam, de forma
geral, a tematica menciono Botelho e Stadtler (2012) e Carneiro e Cury (1982).

19 Cumpre mencionar que, na diregio do que se convencionou denominar de sincretismo religioso, a homenagem
aqui referida como a lemanja também se da, no mesmo dia, da homenagem a Nossa Senhora dos Navegantes, no
que concerne ao Rio Grande do Sul, na qual Nossa Senhora dos Navegantes (santa catélica) realizaria um encontro
sincrético com lemanja (ORO; ANJOS, 2009).

20 As homenagens mais conhecidas, com a participagdo de numerosas pessoas e terreiros que realizam grandes
festas publicas com o ritual de oferendas, sdo aquelas que ocorrem no dia 02 de fevereiro e 08 de dezembro.
Segundo Vallado (2010), em Recife e Séo Paulo, por exemplo, as festas de lemanja também s&o realizadas por
alguns praticantes no dia 08 de dezembro que é dia de Nossa Senhora da Concei¢do. Lucinda (2016), também vai
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(LUCINDA, 2016; VALLADO, 2010). No Rio Grande do Sul (RS), estado que possui 0 maior
nuimero de afro-religiosos do pais (315.198, segundo IBGE 2010%) e também o maior nimero
de monumentos de lemanja na orla da praia — um total de 12, segundo Pedroso (2014)% —, as
homenagens ao orixa também sdo amplamente difundidas, ocorrendo, em sua maioria, na noite
do primeiro para o segundo dia de fevereiro.

Sob o prisma da religiosidade afro-brasileira, os modos com que os cultos a lemanja sao
feitos no RS dependem de cada terreiro e suas formas rituais, como a umbanda, o batuque e o
candomblé, por exemplo. Porém, apesar das variagdes e peculiaridades de cada um dos cultos,
faz parte da tradicdo os terreiros irem em caravanas em direcao ao litoral ou as orlas fluviais no
dia 02 de fevereiro para realizarem as homenagens, pois, como 0s afro-religiosos mencionam,
“toda a agua do rio desemboca no mar” (CORREA, 1994; ORO; ANJOS, 2009, p.91). Além
disso, os cultos a lemanja realizados no rio, no mar ou nas dependéncias dos préprios terreiros
no dia 02 de fevereiro, podem ocorrer em cerimonias pablicas ou em forma mais reservada,
destinada apenas aos iniciados.

As ja populares Festas a lemanja geralmente sdo divulgadas nas midias (sobretudo
jornais e radios locais) e frequentemente possuem o auxilio das prefeituras municipais®® de
balneérios e cidades litoraneas, resultando em uma festividade publica com grande circulagdo
de pessoas. Os locais mais procurados para a realizagdo dessas festas na praia sdo aqueles
proximos aos monumentos do orixa, onde varios terreiros se organizam lado a lado, cada um

fazendo seu respectivo culto®. Os cultos realizados nessas festas dizem respeito,

apontar as homenagens através de oferendas e a tradicéo de pular 7 ondas na data de 01 de janeiro, entrada de ano
novo.

21 INSTITUTO BRASILEIRO DE GEOGRAFIA E ESTATISTICA — IBGE. Sistema IBGE de Recuperagdo
Automatica - SIDRA. Censo Demografico 2010. Disponivel em:
<https://sidra.ibge.gov.br/tabela/1489#resultado>. Acesso em: 31 maio. 2019.

22 Os monumentos sdo, em sua maioria, instalados por federaces afro-religiosas ou pelo poder pblico dos
municipios.

23 Como se refere Leite (2017), o fato da festa a lemanja ser no verdo favorece o auxilio das secretariais municipais
na organizacdo da festividade devido ao potencial turistico. Aqui, nesses casos, poderiamos pensar em uma
determinada espetacularizacdo, tal como nos apontou José Jorge de Carvalho (2010), uma vez que eventos
religiosos poderiam ser, de uma certa forma, transformados em espetaculo por parte das prefeituras municipais.
Essas, além de fornecerem determinada estrutura para que os cultos afro-religiosos possam ser realizados na beira
da praia, também organizam nas redondezas “barracas” para distintos comércios (inclusive de bebida alcodlica,
que ndo encadeia as mesmas intensidades religiosas desejadas a homenagem por parte dos iniciados). A ampla
divulgacao da festa com um carater mais comercial e alternativo, pode ser, em alguma medida, descontextualizada
e ressignificada pelo olhar externo. Discussdo que ficard para um outro texto.

24 Leite (2017) também escreve que “os espacos religiosos [como as praias] transcendem os limites fisicos e
temporais, sdo muitas vezes, utilizados somente em certos periodos, de acordo com os calendarios e também de
forma compartida, por mais de uma casa religiosa” (p.47). Ou seja, existe uma contundente mobilidade espacial
do povo de terreiro que acaba por dividir espacos com o propdsito de realizar seus ritos finais na praia. J& Anjos
(2006), ao descrever sobre a automizacdo dos grupos na Festa de Nossa Senhora dos Navegantes em Cidreira,
onde centenas de grupos séo espalhados na praia, lado a lado, mas de forma ritualistica independente, bem como
0 movimento dos iniciados circulando e observando os demais rituais, argumenta que:“ a autonomia que cada
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majoritariamente, aos rituais da umbanda, com ocorréncia também de rituais de templos ciganos
(DORNELES, 2018). As Festas a lemanja mais conhecidas no Rio Grande do Sul, retratadas
na figura 3, ocorrem em Cidreira, Tramandai e na Praia do Cassino, em Rio Grande
(CAMARGO; CALLONI, 2012).
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Figura 3. Festas a lemanja em Cidreira, em Tramandai e na Praia do Cassino, respectivamente. Verificar fontes
nas referéncias.

Por outro lado, as homenagens mais “reservadas” geralmente sdo feitas por parte de
alguns terreiros que realizam seus cultos nas praias afastadas daquelas mais frequentadas no dia
02 de fevereiro, tal como é o caso da terreira em que este estudo se desenvolveu. Essas
homenagens contam com a presenca dos filhos de santo, dos seus familiares e também da
vizinhanga moradora da respectiva praia, ou seja, ainda que publicas sdo mais reservadas do
que as Festas a lemanja realizadas nas cidades ou balnearios mais conhecidos do litoral
riograndense. Ademais, também destaco os cultos do batuque, os quais geralmente ocorrem
restritos apenas a familia de santo, em lugares ermos, por assim dizer, e, portanto, sem a
provavel presenca de outras pessoas. A partir dessas distintas formas de homenagear lemanja,
dos modos e das liturgias® com que os cultos sdo feitos no Estado — agregando uma
heterogeneidade de terreiros, rituais e forcas que mobilizam milhares de pessoas em diferentes
lugares ao longo de orlas marinhas e fluviais —, podemos dizer que o orixa e seu axé* ecoam
de forma potente no dia 02 de fevereiro no Rio Grande do Sul.

Assim como ha uma multiplicidade de modos, locais e liturgias para a realizacdo dos
cultos a lemanja na religiosidade afro-brasileira, também ha diversas formas de presentear esse
orixa. Os presentes incluem, por exemplo, o oferecimento de flores (figuras 4 e 5), bandejas ou
tabuleiros de diferentes materiais e formatos (em forma de peixes ou de ancoras), cestos

grupo requisita para si e concede aos seus membros ¢ o que coloca essas organizagdes fora do modelo Estatal”
(p.35).

25 Muniz Sodré (2015) aponta que a “Liturgia é, em linhas gerais, a logica de relacionamento do homem com a
divindade, o conjunto de regras de culto, que implica um outro tipo de poder, uma funcdo do consenso mediado
pelo sagrado” (p.195).

% Na secdo “Uma homenagem simples e bonita” com comidas, presentes e axés discuto mais detidamente o axé
na religiosidade afro-brasileira.
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adornados, objetos (como pentes, espelhos e perfumes) até as mais variadas comidas®’. A
despeito desta variedade de presentes, pode-se dizer que o preparo afro-religioso mais
conhecido e popularizado no RS, observado desde as grandes festas publicas a lemanja até as
homenagens mais reservadas, é a oferenda de um pequeno barco azul de aproximadamente 40
centimetros de comprimento. Tal barco, feito de madeira ou de papeldo, porta, por exemplo,
brinco, espelho, pente, canjica, cocada, perfume e flores. Na terreira ora estudada, essas
oferendas, presentes ou preparos ritualisticos afro-religiosos sdo denominados de Barquinhos
de lemanja®,

Nas narrativas leigas, quando se menciona os diferentes elementos que tais barquinhos
comportam, é comum a explicacdo de que perfumes e colares, por exemplo, de uma forma ou
de outra, representam lemanjé, ou, dito que outro modo, dizem d/o que ela é. No entanto, “na
tradicdo afro-brasileira de devocdo aos orixas, a intensidade é produzida por meio das oferendas
e as coisas oferecidas tornam possivel a presenca, em um regime rarefeito de palavras” (ORO;
ANJOS, 2009, p.100, destaques meus). Ou seja, as coisas, 0s objetos, as comidas ali colocados
importam, de modo que anel e brinco ndo representam o cultuado, mas fazem, antes, o orixa
acontecer. Seria, entdo, a intensidade contida na oferenda que torna lemanja presente, ndo uma
“mera” representacdo. A triade Presenca — acontecer — intensidade?® constituem, assim, o
argumento que baseia as analises que sdo empreendidas neste estudo e que, do mesmo modo,
dado suporte para o0 seguinte pressuposto: as oferendas sdo rituais de extrema importancia para
os afro-religiosos, envolvendo complexidades que refletem outras visdes de mundo em relacéo
as compreensdes mais ocidentalizadas.

Ainda que sejam de extrema relevancia para os afro-religiosos, que as oferendas a
lemanja tenham suas importancias e complexidades, e que os cultos, mais ou menos restritos,
evidenciem a amplitude das homenagens no dia 02 de fevereiro — sendo, portanto, também
consideradas como festas populares —, a realizacdo desses rituais € vista com certo desprezo e
ainda com pouco respeito no territorio brasileiro. Para além do vilipéndio, esses rituais sdo
constantemente alvos de represalia, assim como 0s monumentos de lemanja sdo objeto de

vandalismo®°. Tratando a respeito dos cultos afros realizados em lugares publicos, Leite (2017)

27 Conhecimentos que me foram ensinados por iniciados de diferentes terreiros do Rio Grande do Sul.

28 Barquinhos de lemanja, Barquinhos da Mae, ou simplesmente barquinhos sdo os termos usuais na comunidade
em que o estudo se desenvolveu. O uso da preposicao de, ao invés de para, talvez sejam potenciais indicativos de
que estas oferendas, desde o inicio dos seus preparos, ja sdo de lemanjg, da Mae, presenciam lemanja ao invés de
ser entendido enquanto algo distante e que sera oferecido a ela apenas l1a no mar.

29O conceito de intensidades é discutido por Anjos (2006, 2008b) a partir de aproximagdes com as teorias e
elaboragdes filosoficas deleuzianas.

%0 Uma reportagem que trata sobre o vandalismo contra monumentos de lemanja pode ser lida em
https://novonoticias.com/cotidiano/camara-discute-vandalismo-contra-estatua-de-iemanja-e-intolerancia/. Jornal
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aponta que nesses locais “[...] costumam ocorrer episddios de desrespeito e preconceito
religioso por parte dos que ndo compreendem ou reproduzem visées reducionistas sobre o que
presenciam” (p.47). Desse modo, é relevante apontar que as religides afro-brasileiras e seus
cultos sdo, em distintos contextos, acometidos por intolerancias, sendo inclusive rotulados
como demoniacos ou folcléricos (PRISCO, 2013).

No célebre texto “O espetaculo do ‘outro’”, Stuart Hall (2016), atraveés do seu enfoque
em ‘“raga” e etnicidade, d& destaque a discussdo da estereotipagem como pratica
representacional pontuando que ela “tende a ocorrer onde existem enormes desigualdades de
poder” (p.192). O esteredtipo, segundo o intelectual jamaicano, fixa significados baseados na
reducdo de determinadas caracteristicas simplificadas e essencializadas, mas também se refere
aquilo que € imaginado e fantasiado. Considerando isso, sobretudo a manutencao das enormes
desigualdades de todas as ordens que caracterizam o Brasil, pode-se dizer que a estereotipagem
do sujeito negro e de suas praticas permanecem assentadas na descri¢do de “sua raga” como
relacionadas a preguica, a tolice, a malandragem e a infantilizacdo. E, de forma similar, também
sua religido € vista de modo simplificado e essencializado.

Frantz Fanon (2008), em “Pele negra mascaras brancas”, entendendo “ra¢a” como um
construto social, argumentou que tanto o negro quanto o branco foram e sdo construidos
historicamente por mecanismos do colonialismo, apontando em suas analises 0S negros
mistificados e os brancos mistificados e mistificadores. Para o intelectual martinicano, a
violéncia racial e o que entendemos por estereotipagem do negro surgiram a partir da recusa
existencial desses inscritos e descritos como o “Outro”. Seguindo seu raciocinio, 0S Negros
seriam fixados em um lugar e em uma esséncia onde estariam impossibilitados de se enunciar,
pois seriam regidos pela alteridade (outridade) e previamente construidos pela cor da pele,
sendo assim subdeterminados: “lancei sobre mim um olhar objetivo, descobri minha negridao,
minhas caracteristicas étnicas, — e entdo detonaram meu timpano com a antropofagia, com o

atraso mental, o fetichismo, as taras raciais, os negreiros, e sobretudo com “y’ a bon banania’3!”

(FANON, 2008, p.105-106).

Novo. Acessado em: 09/08/2018. Além disso, de acordo com Hédio Silva Jr., advogado e mestre em Direito
Processual Penal e doutor em Direito Constitucional pela PUC-SP, em um estudo em 2007, aponta que houve um
crescente aumento de casos, no respectivo periodo, de dentincias por tentativas de invasdo em terreiros na Bahia e
no Rio Grande do Sul (SILVA JR., 2008).

31 De acordo com as informagGes disponiveis em “Pele negra, mascaras brancas” (FANON, 2008), a expressio y’a
bon banania remete a rétulos e cartazes publicitarios em 1915 que continham a figura de um negro soldado
senegalés com “um sorriso estereotipado e um tanto abestalhado, refor¢o ao racismo dominante” (p.47). O “riso
banania” pode ser visualizado na capa da obra de Frantz Fanon (2008).
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Nessa dire¢do, além das construgdes racializadas, rotuladas e essencializadas, Hall
(2016), em didlogo com Fanon (2008), aponta a producdo de oposi¢cdes binarias que também
sdo reducionistas e simplificadoras. Ao mencionar, por exemplo, um dos encontros entre 0
“Ocidente” com os negros e, na sequéncia, a racializagdo do negro africano como o “Outro”,
expde que:

os africanos foram chamados [pelos “ocidentais” no cendrio do cristianismo
medieval] de descendentes do personagem biblico Cam, amaldigoados, tal como o
filho deste, Cana3d, a ser perpetuamente “servo dos servos a seus irmaos”.

Identificados com a natureza, simbolizavam o “primitivo” em contraste com o
“mundo civilizado” (HALL, 2016, p.162, destaques meus).

Estamos, portanto, mencionando discursos racializados que, como Hall (2016)
descreveu, seguem estruturados por um conjunto de oposi¢6es binarias dos estere6tipos raciais
(civilizado/primitivo, branco/preto, intelecto/emocdo, cultura/natureza) presentes na base do
racismo que acomete negros e suas culturas desde o periodo colonial. Racismo esse que tem
relagdo “com o cerne cristdo e imperial da cultura do Ocidente” no qual, a “equagdo racismo =
colonialismo ¢ perfeita” (SODRE, 2015, p.171).

Nesse sentido, e segundo os pesquisadores Oro e Bem (2008), o historico hostil de
violéncias e negligéncias que acometeram 0s negros teriam contribuido para a construcdo de
representagfes negativas e depreciativas dos cultos e das religibes afro-brasileiras como
“primitivos e arcaicos” (ORO; BEM, 2008). Alem disso, em continuidade a esta l6gica perversa
da colonialidade, as religides afro-brasileiras também seriam acometidas pela construcdo de
extremos polarizados que retratariam, por exemplo, os afro-religiosos como maus e “do diabo”,
em oposi¢do a bondade “de Deus”, do cristianismo — no qual, inclusive, Deus é tomado como
branco (SANTOS, 1998)%2,

Ao focalizar a analise mais especificamente nas religides de matriz africana no contexto
histdrico e social brasileiro é indispensavel mencionar a imposicao ideoldgica; a sujeicdo ao
cristianismo; a proibicdo de qualquer agrupamento entre negros, proibicdo de manifestagoes
religiosas publicas; a forte violéncia policial que invadia os cultos com a prisdo de maes e pais
de santo; a desautorizacdo as construcdes de terreiros, assim como de cultos em locais publicos;
as limitacGes de liberdade religiosa; as acusacdes de uso ilegal da medicina; as restricdes devido
aos “horarios de siléncio”; a proibigdo da sacralizacdo animal e das realizacGes de oferendas;
as normatizagdes dos rituais e toda “sorte” de acusagdes (GRINBERG, 2018; LOPES, 2010;

32 Como se refere Santos (1998), “embora haja uma série de movimentos de valorizagdo, ou de ‘resgate’ da cultura
negra no Brasil, em suas mais diferentes instancias, 0s negros e as negras continuam sendo falados/as e tratados/as
a partir daquelas representagdes que os constituem em oposi¢do ao branco” (SANTOS, 1998, p.146).
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ORO; BEM, 2008; SILVA JR., 2008) que sdo parte das violéncias fisicas, simbdlicas e
epistemoldgicas contra a religiosidade afro-brasileira ao longo de décadas anos no Brasil. Em
outras palavras, tratam-se de violéncias assentadas em relagcdes de poder e que se expressam na
forma de normatizagdes, legislagdes ¢ “ordens” vigentes. Tem-se, como efeito disso, numerosos
exemplos de formas de repressao social e politica sobre os terreiros “ontem e hoje”, nos termos
de Oro e Bem (2008). Seguindo a analise de diferentes autores é possivel pressupor um eixo
em comum nesses episodios tdo diversos: a existéncia de diferentes formas de preconceito que
s6 encontram explicaco no racismo (estrutural, institucional, cordial®®) presente na sociedade
brasileira, 0 que nos leva, necessariamente, a questionar a dimensédo de duracao e de efeitos dos
proprios fendmenos da colonizacgéo e da escravidéo.

Embora o carater de cientificidade — e, portanto, de verdade — ja tenha sido retirado do
conceito de raca bioldgica, permanecemos, como refere Silvio Almeida (2018), operando com
“raga” como um conceito social, ou seja, como uma forma de operar na sociedade, pois a no¢ao
de “raca” ainda ¢ um “fator politico utilizado para naturalizar desigualdades, justificar a
segregagdo e o genocidio de grupos” (p.24). Assim, entendendo e assumindo “raga” como um
construto social, compreendo que dados sistemas de classificagdes raciais estdo em acédo e
permanecem operando no cotidiano brasileiro, manifestando-se em forma de racismo e
desigualdades sociais (ANJOS, 2008a). Um racismo, como refere Nilma Lino Gomes (2017),
“insidioso, ambiguo, que se afirma via sua propria negacdo e que esta cristalizado na estrutura
da nossa sociedade” (p.51). Na mesma direcdo — e, aqui, sem qualquer pretensdo de tracar uma
possivel genealogia do racismo e, portanto, de suas continuidades e descontinuidades — opero
com a compreensao de que o racismo religioso, o racismo ecoldgico e o racismo cultural —
racismos pontuados por Hall (2005) — nada mais s2o do que o “proprio” racismo. Nesse sentido,
com base nas discussdes acerca do “Eu e do Outro” (HALL, 2016), e uma vez que ha rupturas
e continuidades, bem como atualizacbes de mecanismos discriminatérios historicos,
desenvolvo este estudo refletindo e argumentando que as formas pelas quais os africanos e seus

descendentes foram e sdo tratados historicamente (com invisibilidade, discriminacdo e

33 De acordo com Silvio Almeida (2018), o racismo estrutural integra a organizacdo politica e econémica da
sociedade, estando ligado aos aspectos centrais das estruturas sociais. Desse modo, ndo deveriamos entender o
racismo como um fendmeno conjuntural, mas como algo que constitui as relagdes, de forma consciente e
inconsciente. O racismo seria, assim, estrutural e estruturante das relacdes sociais e das formacGes dos sujeitos.
J& o racismo institucional, abrange a nogdo de que o racismo ndo se resume a comportamentos individuais (racismo
individualista), mas envolve o resultado do funcionamento das instituigdes, que atuam perpetuando desvantagens
e privilégios a partir de “raca”. Os conflitos raciais seriam, assim, partes das instituigdes que possuem
hegemonicamente determinados grupos raciais que prezam por suas inten¢des (ALMEIDA, 2018).

No racismo cordial, o racismo apareceria apenas no outro, se manifestando nas rela¢des privadas ao passo que se
camuflando em suposta tolerancia publica, sendo dificil de ser detectado. Assim, oficialmente, ninguém seria
racista, mas na pratica todos reconhecem que existe racismo no Brasil (SCHWARCZ, 2012).
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preconceito racial) também seriam reproduzidas sobre a religiosidade afro-brasileira e os rituais
de oferendas.

Sob 0 mesmo cddigo racista que taxou o negro como inferior, sem alma, pagao, sem
cultura e adepto de costumes selvagens e, como efeito disso, mistificado, estereotipado e
construido como o “Outro”, tomo como pressuposto que em um pais racializado e racista como
0 Brasil (GOMES, 2017; MUNANGA; GOMES, 2006a; SCHWARCZ, 2012) existiriam
praticas, discursos® e narrativas®® contrarias as religides afro-brasileiras. A partir desta mesma
I6gica, assumo que tal pressuposto também se estende as oferendas, visto que elas dizem
respeito aquilo que seria “negro”, oriundo e fundamentado em uma matriz civilizatoria africana.
Pressuponho, assim, que tais regimes racializados estdo presentes nos debates afro-religiosos e
naqueles sobre as oferendas, que acabam sendo produzidas, como efeito disso, como nocivas,
maléficas, desumanas, barbaras, etc. Em razdo disso, as questdes que envolvem as oferendas,
bem como as interpelaces e as criticas langadas a elas ndo estariam livres das contendas raciais.
Seguindo tal perspectiva é que também questiono se as criticas tecidas aos Barquinhos de
lemanjd, “revestidas”, por assim dizer, de discursos ecolégicos que apregoam o uso de materiais
reciclaveis, ndo estariam ancoradas nos mesmos pressupostos racializados em relagdo aos
negros, seus costumes e religiosidades.

Ao discutir sobre o sujeito ecolégico, Isabel Carvalho (2008) propbe que a palavra
“ecologia” teria transitado do campo cientifico das ciéncias bioldgicas para o campo social,
onde, atraves desta apropriacéo, passou a se referir e a se relacionar com uma série de valores
e préaticas — e, assim, de significados — ligados a busca de um ambiente “equilibrado”. Segundo
a autora, mediante a crise socioambiental e & preocupacao com a gestdo e preservagdo do meio
ambiente, um conjunto de agdes e valores identificados enquanto praticas e concepcdes
ecologicas constituiram um movimento ecoldgico. Tal movimento, que diria respeito “a utopia
de um mundo melhor” (p.40), seria caracterizado, em linhas gerais, “pela compreensao holistica
do mundo”, estando em jogo o verbo ecologizar que, de acordo com Ribeiro (1988),
“expressa[ria] a a¢do de introduzir a dimensdo ecoldgica nos varios campos da vida e da
sociedade” (p.23).

Justapondo essa informacao, e seguindo os pesquisadores Ari Pedro Oro e José Carlos
Gomes dos Anjos (2009), é possivel dizer que as religies afro-brasileiras vém também, e de

forma geral, sendo alvo de um tipo de cruzada ecoldgica que, nos Ultimos anos, inclui

34 O discurso também ““fabrica’ objetos sobre os quais fala” (SILVA, 2000, p.43).
35 Narrativas como aquilo que produz mundos e sujeitos: conversas, falas, textos, escritas, relatos, historias.
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manifestagdes contrarias aos cultos com sacrificios/sacralizacio®® de animais e os rituais de
oferendas. No que concerne ao Barquinho de lemanja — que ndo envolve o
sacrificio/sacralizacdo de animais —, os discursos ecologicos tém criticado a realizacdo dessas
oferendas sob a acusacao de polui¢do nos mares, rios e praias devido aos elementos que portam
(como brincos, pentes e espelho, por exemplo) ndo serem biodegradaveis®”.

Pode-se dizer que a énfase desse discurso ecoldgico, pelo que se pode depreender de
suas acusacOes sobre as oferendas (como as destinadas a lemanja), preconiza acgdes ecologicas
a partir de uma preocupacgdo mais ligada a urbanidade, a degradacdo do lixo, aos fluxos de
matéria e energia nas cidades, sendo, portanto, um discurso mais localizado, pautado nas
questdes atinentes a ordem da poluicdo, principalmente da poluicdo visual. No entanto, para as
analises que se seguem, é importante perguntar se o teor daquilo que € preconizado por esses
discursos ecoldgicos, baseados em uma determinada compreensdo da natureza e do mundo,
seria partilhado do mesmo modo — em termos de compreenséo e de vivéncias — pelos iniciados
nas religides afro-brasileiras.

De acordo com Descola e Palsson (1996), dentre outros, ndo existe uma natureza Unica,
unanime, compartilhada por todos, pois a “natureza” é construida no interior das culturas. Como
exemplo, a professora e educadora Valdina de Oliveira Pinto (falecida em margo de 2019), mais
conhecida como Makota Valdina no Terreiro Nzo Onimboya, em Salvador/BA, expde o

seguinte argumento que envolve “natureza”:

ancestralidade para mim é tudo o que veio antes de mim. Entdo a natureza é a minha
ancestralidade. [...] A minha ancestralidade é toda a natureza que foi criada pela
primeira semente viva que iniciou esse mundo, e eu acredito nisso. Tem gente que
ndo, mas eu acredito. Entdo para mim é isso. Minha ancestralidade ¢ a natureza
(JACINTO, 2017, destaques meus).3®

Nesse sentido, visto essa e outras formas de entender e viver a ‘“natureza”,

historicamente presentes em comunidades tradicionais® no Brasil, que evidenciam dadas

3% Ao invés de sacrificio, de forma geral, o termo sacralizagdo animal vem sendo utilizado por parte de alguns
afro-religiosos com o objetivo de reforcar o sagrado que é evocado no ritual, onde muitos defendem que ndo se
faz sacrificio, mas sim sacraliza¢do. Além disso, de forma geral, o termo “sacrificio” ndao ¢ empregue pelos afro-
religiosos, assim como o potencial sentido cristdo atribuido a ele e que faz parte do senso comum.

37 Existe uma ampla e controvérsia discussdo sobre o significado do termo “biodegradavel” para os movimentos
ambientais e para 0 meio cientifico. A palavra retoma a degradacao através de agentes biolégicos como fungos e
bactérias, no entanto, nas discussdes sociais 0 termo é muitas vezes empregado aos materiais que sdo rapidamente
degradados. Assim, nos parece que estaria em jogo no uso desta palavra muito mais uma questdo do tempo de
degradacdo, do que quais agentes (bioldgicos ou fisicos) seriam acionados no processo.

38 Makota Valdina, que também era militante, foi quem proferiu o seguinte ensinamento: “niio sou descendente de
escravos. Eu descendo de seres humanos que foram escravizados.”

39 Sobre as formas de viver com o que seria “natureza” e “meio ambiente”, Santos (2015), conhecido também
como Négo Bispo, é intelectual e lider quilombola de uma comunidade rural no Piaui e, em uma de suas obras,
aponta que para ele € importante “[...] biointeragirmos com todos os elementos do universo de forma integrada”
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constituicbes e concepgdes de mundo, assumo, como ponto de partida desta dissertacdo, o
pressuposto de que nos terreiros também existiriam outras formas de entender “natureza”, assim
como ambiente, e, inclusive, outros “modos de estar” em relagdo as coisas € aos animais. Modos
esses que seriam caracteristicos a religiosidade afro-brasileira e que também perpassariam os
rituais relativos aos Barquinhos de lemanja. Em outras palavras, seriam modos que possuiriam
epistemologias diferentes daquelas acionadas nos/pelos discursos ecoldgicos.

Assim, partindo de tal compreensao é possivel dizer que este estudo envolve pelo menos
dois diferentes sistemas culturais, um que se referiria aos rituais da religiosidade afro-brasileira,
baseado em pressupostos civilizatorios de matriz africana, e outro ligado aos principios
ecologicos de bases ocidentais. Tratam-se, portanto, de formas diferentes de ser, compreender
0 mundo e a experiéncia humana, mas, tal como se pode observar em diferentes contextos
contemporaneos, ainda hierarquizadas.

Segundo Hall (2013), dada a colonizagdo como um intenso acontecimento histérico
mundial que implicou em uma série de eventos execraveis — tais como a escravidao, a
racializacdo, a hegemonia imperial e a exploracdo (de terras e povos) —, as antigas relacdes de
dominio colonial ainda perdurariam nas relagdes contemporaneas, como, por exemplo, entre
grupos e culturas distintas. Embora os aspectos mais execraveis do colonialismo parecam ter
ficado no passado recente, pode-se dizer que ele vem se reconfigurado, sobretudo na
manutencdo de imposi¢des hierarquicas nas relacGes de poder racializadas entre as culturas.
Como refere Hall (2013), o homem branco europeu sempre foi visto e classificado como
superior e em ascensdo, ao contrario do que é negro e africano, visto e classificado como
inferior, subordinado.

A partir dos estudos de Edward Said e Michel Foucault, Hall (2016) também menciona
que o “poder” inclui “o dominador e o dominado”, que constrdi identidades e subjetividades
operando em relagdes desiguais, sendo, assim, encontrado por toda parte (p.197). Nessa direc¢éo,
as imposicoes hierarquicas branco/preto, eu/outro ou ocidente/oriente*® também se reproduzem

em interacBes de consonancias e conflitos entre praticas, modos de vida, significados e

(p. 100). A biointeracéo vivenciada na comunidade em que o autor é lideranga compreende a integracao, a partilha
e 0 convivio. Ela significa viver e aprender com a terra, com a agua, com 0s animais e as plantas, e, inclusive,
transformar o trabalho humano em interacdo com outros seres e elementos (SANTOS, 2015). Assim, ainda que o
autor ndo argumente em especifico sobre comunidades de terreiros, evidencia-se também outra forma de entender
e viver “natureza”, presentes historicamente em comunidades tradicionais negras®® e indigenas no Brasil.

40 Hall (2016), argumentando junto as proposicdes de Jacques Derrida, menciona que deveriamos escrever
“branco/preto, homens/mulheres, masculino/feminino, classe alta/classe baixa, britanicos/estrangeiros para
capturar essa dimensao de poder do discurso”(p.155).
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representagfes que, do mesmo modo, estdo no interior de relacbes de poder radicalmente
assimétricas (HALL, 2013, 2016).

Assim, uma vez que as relagdes entre sistemas culturais distintos estdo sempre inscritas
em e constituidas por relacdes de poder nas quais a cultura dominante é a de bases ocidentais e
viés colonialista, no contexto deste trabalho pressupomos que a relagdo entre determinados
discursos ecologicos e a religiosidade afro-brasileira sdo exemplos de estruturas sociais de
poder que operam sob a logica do “eu e do Outro”. Nesta dire¢ao, os discursos ecoldgicos acerca
da poluicdo — que também produzem representagdes, narrativas e, inclusive, legislagdes que
impactam e tém efeitos sobre os rituais das religides afro-brasileiras — constroem-se enquanto
um movimento hegeménico calcado nessa cultura dominante. Por outro lado, ou, melhor
dizendo, nessas proprias relacbes é que as religides afro-brasileiras, seguindo a ldgica que
acomete 0s negros e suas culturas, sdo constituidas como o par binario oposto, portanto,
compreendidos como inferiores, fora da ordem, primitivos, subordinados, entre outros adjetivos
que remetem & precarizacao e a inferiorizacéo.

Com base neste historico racista, discriminatorio e intolerante com as religides de matriz
africana no Brasil (ORO; BEM, 2008), busco problematizar os argumentos contrarios aos
rituais de oferenda, inclusive os de viés ecoldgico, como efeito de uma racionalidade
colonialista. E, neste sentido, também questiono: serd que a cruzada ecoldgica travada contra
as oferendas diria respeito “apenas” a uma questdo ambiental ou se trataria, em outras palavras
e com outros argumentos e sentidos, de uma forma de atualizacéo de certas criticas racistas de
viés colonialista as praticas e aos costumes dos povos negros? Ao longo do tempo, nao estariam
tais criticas também assentadas nos ou articuladas aos movimentos religiosos cristdos
(apresentados como a “cara do pais”) no Brasil? Emprego, entdo, o termo cruzada ecologica,
apresentado por Oro e Anjos (2009), por entender que as cruzadas fazem mencéo aos variados
movimentos do Ocidente com objetivos cristdos, politicos, ideoldgicos e militares. Portanto, se
trata de um termo pertinente para se problematizar a trama de questdes que se entretecem em
torno das “oferendas” na sociedade brasileira.

Ainda, argumento que as narrativas contrarias aos rituais (aquelas que posicionam as
oferendas como poluentes ou, meramente, como poluicédo, por exemplo) adquirem uma certa
materialidade ndo apenas nas praias (durante as festas e homenagens a lemanja através das
violéncias que acometem esses rituais e seus fazeres) ou nas matérias jornalisticas que se
propagam perto do dia 02 de fevereiro (numerosas, por sinal), mas, igualmente, na forma de
leis proibitivas. Ou seja, parece ser a partir desta bandeira ecologica (a poluigéo das aguas e das

praias) que se pretende arbitrar em torno das oferendas — e os diferentes sentidos e
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tensionamentos em torno das religibes afro-brasileiras na sociedade brasileira — de forma
legislativa. E, assim, seguindo a compreensdo de Hall (1997), de que “quanto mais importante
—mais ‘central” — se torna [um]a cultura, tanto mais significativas sdo as for¢as que a governam,
moldam e regulam” (p.35), reflito se as contendas em torno das oferendas, em grande parte
produzidas e propagadas pelas midias, ndo acionariam e colocariam em circulacdo, com
veeméncia, através dos discursos ecoldgicos regulagdes* e acusagdes que pareceriam ir na
direcdo do cerceamento, da proibicdo e do assolamento desses rituais. Pode-se assumir como
fato que, frente as questdes ambientais e a0 modo como a “natureza” foi construida nessa
cultura, o sistema econémico, politico e social capitalista necessita encontrar outras formas de
se relacionar com os “recursos naturais”. A despeito disso (da necessidade desse sistema
econbmico preservar e conservar recursos naturais de modos sustentaveis), creio que a
imposicao do discurso ecolégico ndo pode se dar mediante a desvalorizagdo/desconsideracao
das tradigcdes culturais, modos de vida e existéncia afro-religiosas (como aquelas que
constituem as oferendas a lemanja) de povos e comunidades economicamente fragilizados e
historicamente marginalizados por meio de distintas desigualdades sociais.

Assim, a partir das mobilizagbes académicas e sociais que os Estudos Culturais
viabilizam, enquanto um campo de investigacdo implicado nos fenémenos culturais, e dos
histdricos de conflito, luta e resisténcia do negro por aquilo que podemos entender como sua
cultura, compreendo e apresento a tematica deste estudo como situado em um campo de
tensionamentos entre a religiosidade afro-brasileira (e seus rituais de oferendas, tal como os
Barquinhos de lemanj) e os discursos ecoldgicos. Em outras palavras, entendendo, com base
em Frow e Morris (2006), que “tanto a eliminacao dessas oposicdes [de quaisquer significados
em tensdo] quanto o eterno fracasso em solucionar completamente a tensdo entre elas séo
elementos constitutivos do trabalho dos estudos culturais” (p.328).

Sem almejar definir o que séo os Estudos Culturais (EC), mas na tentativa de delinear
talvez 0 que se possa chamar de suas principais caracteristicas, destaco que 0 vejo,
marcadamente, como um campo critico, politico, articulatorio e aberto. Eles estdo implicados
com muitos temas e debates vindos dos movimentos sociais, de modo que podemos dizer que
os EC possuem engajamentos politicos. Da mesma forma, trata-se de um campo que borra
fronteiras entre o que “é” politico e, o que “é” tedrico. Sobre isso, Hall (2013) argumenta que
“os estudos culturais permitem que estas questdes [teoricas e politicas] se irritem, se perturbem

e se incomodem reciprocamente, sem insistir numa clausura tedrica final” (p.235). Entdo,

41 No sentido de regular condutas, agdes e praticas.
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experienciamos um campo de estudos que emerge em meio a polémicas e debates, no qual a
cultura, entendida enquanto elemento dindmico, imprevisivel e constitutiva da vida social, toma
posicao central devido a sua funcédo na estrutura e organizacdo da sociedade, sua influéncia no
cotidiano, bem como na constituicdo das identidades. Dessa forma, ela também se adentraria
centralmente no ambito do conhecimento trazendo a tona as questbes de linguagem e
significado, marcando, assim, 0 que vimos conhecer por virada cultural (HALL, 1997).

Em continuidade, os Estudos Culturais também se caracterizam por “beber” de fontes
tedricas e metodoldgicas advindas de diferentes areas do conhecimento, articulando campos,
disciplinas e discussdes. Desse modo, esses estudos podem ser vistos como “abertos”, porém
ndo descontextualizados, no sentido de ndo se deixarem fechar, estabilizar, definir, tampouco
dominar (HALL, 2013; NELSON; TREICHLER; GROSSBERG, 2013; WORTMANN, 2005).
Entendo, assim, os EC como um conjunto de abordagens que partem de diferentes saberes que
problematizam questfes relativas a cultura, borrando fronteiras, expondo relagdes de poder,
refletindo sobre préticas e significados. E, entdo, a partir de tais caracteristicas que conseguimos
articular tedrica e politicamente distintas ciéncias (sociais, humanas, bioldgicas, entre outras)
para refletir a respeito da religiosidade afro-brasileira — que, devido a sua insercdo em uma
matriz civilizatoria africana, esta diretamente relacionada as questfes raciais e étnicas
constituidas historicamente.

O estudo das religides de matriz africana no Brasil vem se consolidando desde o inicio
do século XX nas Ciéncias Humanas. Autores como Edison Carneiro, Roger Bastide, Pierre
Verger, Sergio Ferreti, Beatriz Dantas, Reginaldo Prandi, Rita Segato, entre outros, mostraram
a diversidade de formas, cerimonias e organizagOes afro-religiosas, entre outros aspectos, no
contexto brasileiro. No Rio Grande do Sul, alguns dos primeiros estudos foram realizados por
Norton Figueiredo Corréa (1971; 1988)*? e Ari Pedro Oro (1988a; 1988b)*.

Ainda que as investigacdes a partir dos EC possam se valer de diferentes categorias
analiticas, como sexualidade, género, classe, discurso, textualidade, globalizacéo,
nacionalidade, entre outros (NELSON; TREICHLER; GROSSBERG, 2013), Martino (2016)

argumenta que as religides, com seus conjuntos culturais de crengas, ndo tem sido um dos

42 Norton Figueiredo Corréa escreveu textos em jornais e revistas sobre a tematica pelo menos desde 1971, com o
artigo “Quem tem medo de despacho?” (Correio do Povo, Porto Alegre, 10 jan. 1971). Em 1988 conclui sua
dissertagdo em Antropologia Social pela UFRGS intitulada “Os vivos, os mortos ¢ os deuses: um estudo
antropologico sobre o batuque do Rio Grande do Sul”.

43 Ari Pedro Oro publica artigos sobre o tema pelo menos desde 1988, por exemplo: Imigrantes calabrezes e
religibes afro-brasileiras no Rio Grande do Sul. REVISTA ESTUDOS IBERO-AMERICANQOS, v. XIV, n.1, p.
73-85, 1988. Além disso, é professor do Departamento de Antropologia da UFRGS, tendo recentes trabalhos sobre
0 tema.
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maiores focos de pesquisa dentro dos EC. A fim de realizar aproximag6es com este campo de
estudo, Martino (2016) da destaque as obras de Stuart Hall para pensar a midiatizacdo e as
religiGes na sociedade contemporanea. O autor vé a religido, de forma geral, ndo como um
dogma, mas como um fenémeno que resulta de implica¢des culturais, politicas e histéricas que
séo elementos constitutivos da sociedade, e que, em razéo disso, influenciam relagGes e geram
conflitos (MARTINO, 2016).

José Jorge de Carvalho (1990), antropdlogo que desenvolve trabalhos na area da
etnomusicologia, das a¢des afirmativas para negros e indigenas, dentre outros, também escreve
acerca dos Estudos Culturais em um contexto latino-americano e das religides (religides
comparadas) no ambito brasileiro. Segundo o autor, a religido — cujas op¢des se encontram em
expansdo — “ndo € mais herdada (e por isso mesmo, mais facilmente descartada), mas algo a ser
buscado, a ser conquistado”, marcando esse movimento, essa simbodlica da busca como
caracteristica do fendmeno religioso na sociedade contemporanea (CARVALHO, 1990).

Segundo Santos (2015), também conhecido como Négo Bispo, intelectual e lider
quilombola de uma comunidade rural no Piaui, “a religido ¢ uma dimensao privilegiada para o
entendimento das diversas maneiras de viver, sentir e pensar a vida entre os diferentes povos e
sociedades [...]"(p. 20). Assim, apesar de toda a opressao escravagista e colonialista para que
africanos trasladados esquecessem suas origens, histérias e nucleos familiares, a religiosidade
foi, e ainda é, uma das formas de resisténcia cultural e politica dos afrodescendentes
(MUNANGA; GOMES, 2006b).

Ja o jornalista, professor e sociélogo, Muniz Sodré (2017), conhecido amplamente por
seus estudos no campo da comunicagédo e, também, no campo da religiosidade afro-brasileira,
argumenta — de forma um tanto disruptiva — “que ninguém pensou ¢ que o envoltdrio religioso
dos cultos afro-brasileiros pudesse ser igualmente uma estratégia para a continuidade de um
modo intensivo de existéncia e para a permanéncia de outra filosofia” (SODRE, 2017). Tal
argumento retoma a importancia da religiosidade afro-brasileira para mais além do que é
entendido enquanto institucionalizacdo e enquanto religido, de forma que nela estaria em jogo,
ao mesmo tempo, um modo de existéncia e de compreensdo do mundo (uma filosofia).

Nessa direcdo, Vanda Machado (2013b), ao estudar (em sua tese em educacao) as
relacdes entre histdrias de vida e 0 pensamento africano recriado pela didspora na comunidade
de terreiro de candomblé do 11é Axé Opo Afonja na Bahia, argumenta que o conjunto de saberes
aprendido por meio de mitos, cantos, dancas, provéerbios e diversas narrativas vivenciadas no
cotidiano de um terreiro, por exemplo, é responsavel por ensinar essa compreensdo de vida.

Trata-se, segundo ela, de aprender nos terreiros “um jeito proprio de ser e estar no mundo”
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(p.92), de aprender, em sintese sobre a vida social, que ndo se aparta da religiosa. Em outras
palavras, as maneiras de viver, sentir e pensar a vida junto a religiosidade, ou melhor, de viver
esse “modo intensivo de existéncia” (SODRE, 2017), envolve a educacio. Envolve — no meu
caso, de meus irméos de santo e de outros — ensinar e aprender a partir da religiosidade afro-
brasileira dentro de um terreiro.

Nesse sentido, uma vez que ja é corrente pensar a educacao de forma ampla nos Estudos
Culturais em Educacdo*, se pode reafirmar que ela ndo ocorre apenas dentro de espacos
escolares, mas em museus, por meio das midias, em grupos sociais, em templos e locais
religiosos, na internet®, etc., e entendendo que tudo ensina, com intencionalidade ou néo,
permitindo novos olhares investigativos, questiono: o que se ensina e se aprende dentro de um
terreiro durante o preparo ritualistico dos Barquinhos de lemanja? Como esses preparos
ensinam dadas visdes de mundo e um modo de existéncia que diferem — tal como explorarei
nos capitulos que se seguem — dos discursos ecoldgicos contrérios as oferendas? Assim, com
base nessas perguntas, é possivel afirmar que pressuponho, como ponto de partida, e como
afirmacéo ético-politica a partir do meu envolvimento com a religiosidade afro-brasileira, que
as vivéncias dentro dos terreiros podem nos ensinar a pensar a partir de outras perspectivas.

Ilka Boaventura Leite (2017), em um estudo acerca das religides de matriz africana de
Floriandpolis e municipios vizinhos, aponta que existem diferentes modos de se referir as
instituicdes afro-religiosas, podendo ser chamados de casa, centro, terreiro, ilé, reino,
sociedade, templo, entre outras denominacdes. A autora destaca, contudo, que a denominacédo
mais corrente ¢ mesmo “terreiro”, palavra originaria do “latim terrarium, [e que] designa o
local onde se realizam os cultos e cerimdnias e onde séo feitas as oferendas as divindades afri-
canas” (p.31). Além disso, a antropologa e professora, que vem pesquisando cultura e

identidades negras no Brasil, aponta os terreiros como Territorios do Axé que remetem:

[...] aos processos e modos diversos de criar espacos sociais, de se projetar enquanto
comunidade, de perpetuar vinculos éticos, socio-historicos, filosoficos, politicos,
linguisticos e educativos, para garantir existéncia e transcendéncia, para oferecer aos
seus adeptos modos de lidar com o mundo enquanto criagdo e recriacdo de Vida
(LEITE, 2017, p.12-13).

A partir desta compreensdo, destacamos, dentre outras coisas, que o terreiro € um espago

educativo e cultural de cria¢do e recriacéo, pois, “como familia de santo, vivemos a memdria

4 Qs Estudos Culturais em Educacdo (ECE) emergem em articulacdo como uma possibilidade de analisar
discursos, representacdes, artefatos, tecnologias e pedagogias culturais por diferentes meios e em distintos espagos,
tomados como pedagégicos (WORTMANN; COSTA,; SILVEIRA, 2015).

4 Internet na condigdo de educadora.
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de uma Africa, mae ancestral atualizada e atualizante” (MACHADO 2013b, p.53). Vanda
Machado também nos diz, em continuidade, que “ndo viramos uma estatua de sal” (op. cit.),
marcando, deste modo, que as vivéncias em terreiros sdo também processos dinamicos.

Ainda, de acordo com Muniz Sodré (1988), o terreiro “[...] além da diversidade
existencial e cultural que engendra, € um lugar originario de forca ou poténcia social para uma
etnia que experimenta a cidadania em condicdes desiguais” (SODRE, 1988, p.19). Trata-se,
assim, de um territorio étnico-cultural que configura formas de sociabilidade dos negros. Nessa
direcdo, o pesquisador em educagéo, Luiz Rufino (2016), considera, a partir da pedagogia das
encruzilhadas®, “que os corpos negros transladados na diaspora sdo o suporte principal para as
invencOes de terreiros. Esses devem ser compreendidos como sendo a prépria incorporacao
desses ‘tempos/espagos’, ou seja, corpos terreiros” (RUFINO JUNIOR, 2016, p.11). Nesse
sentido, é possivel observar que os terreiros sao importantes espagos constitutivos para a
religiosidade afro-brasileira, devido a sua centralidade enquanto territorio sagrado, que evoca e
possui a forca dos orixas e ancestralidades, que criam e recriam, bem como ensinam.

Stela Caputo (2012), em um estudo sobre educacdo em terreiros a partir das criangas no
candomblé e como elas se relacionam com a escola, aponta 0s terreiros como espacos
educativos, de circulacdo de conhecimentos, saberes e memorias, onde se constroem
identidades e lagos de pertencimento. A autora apresenta praticas e aprendizados vividos pelas
criancas e adolescentes nesses lugares e, além disso, aponta como a educagdo em terreiros entra
em conflito com a forma conservadora e autoritaria de educar nas escolas. Dessa forma, os
terreiros, como espacos produtores de subjetividades, se mostrariam muito mais abertos as
diversas vivéncias das criangas do que a propria instituicdo escolar brasileira.

Haldaci da Silva (2015), em um estudo acerca das préaticas educativas e os saberes em
um terreiro de umbanda no Piaui, toma os terreiros como institui¢fes de ensino-aprendizagem
que produzem saberes a partir do seu cotidiano, argumentando que tais saberes e ensinamentos
sdo tdo importantes quanto aqueles que se dao no espago escolar formal, uma vez que ambos
sdo “instrumentos sociais voltados para a educagao de uma cidadania participativa” (p.74). Por
sua vez, Renata Silva da Costa (2016), interessada nos estudos sobre educacdo em espagos nao

escolares e, assim, centrando seus estudos na educacdo a partir de rituais de iniciagdo em um

46 _uiz Rufino, doutor em educacio, propde a pedagogia das encruzilhadas como um projeto de educacéo politico,
poético e ético, que tem Exu como seu fundamento. O autor argumenta que sdo inimeras as sabedorias praticadas
no cotidiano como possibilidade de educagdo, nas quais “as perspectivas advindas de Exu sdo mais um golpe
operado pela pedagogia das encruzilhadas que provoca uma desordem, na medida em que traz o corpo para o
cerne do debate politico/epistemolégico/educativo” (RUFINO JUNIOR, 2016, p.14).
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terreiro de Candomblé na Amazonia*’, argumenta sobre a “necessidade do reconhecimento de
praticas educativas para além da escola formal, como é o caso da educacdo que ocorre em
terreiros de Candomblé” (p.1). Segundo Costa (2016), o conhecimento que circula em diversos
ambientes educativos estd ligado a cultura, de modo que compreender essa educagdo €
primordial para o entendimento de outros processos educativos que nao os escolares. A partir
dessa perspectiva, a autora entende, inclusive, 0 processo de iniciagdo como “eminentemente
educativo, visto que uma rede de saberes é posta em circulagdo, configurando uma situacéo de
ensino e aprendizagem no terreiro” (COSTA, 2016, p.14).

A partir de um estudo sobre os fundamentos africanos da religiosidade, Maria de
Lourdes Siqueira (2004) refere que é através do ritual de iniciagdo que ocorre “a vinculagdo
entre o pertencimento religioso e o processo educativo” (p. 191) nos terreiros. Nessa mesma
direcdo, o educador e capoeirista Allan da Rosa (2013), aponta que, de forma geral, “a cultura
negra é uma cultura de iniciacdo e o saber iniciatico, ao transmitir-se pelos mais velhos, difere
da abstragdo de um conceito porque é plenamente uma for¢a viva” (p.65). Nesse sentido, e
seguindo esses autores, € possivel reiterar que os rituais de iniciacdo sdo importantes processos
afro-religiosos por si sO ja educativos, bem como que todos os demais aprendizados afro-
religiosos a partir dos mais velhos seriam constitutivos do “mundo dos terreiros”.

Com relagcdo ao que se aprende nos terreiros e como esses aprendizados acontecem,
Botelho e Nascimento (2012), em um estudo sobre educacéo e religiosidades afro-brasileiras a
partir de experiéncias junto ao candomblé, argumentam que essa religido educa para “uma
maneira particular de interpretacdo do mundo, que enfatiza a ligagdo com a histéria da prépria
comunidade, a ancestralidade e a negociacdo dos espacos de intervencdo com o préprio
sagrado” (p.74). No terreiro, a educacdo ¢ de responsabilidade de todos, mas, principalmente,
dos mais velhos, possuindo, assim, um carater geracional, coletivo e social. Além disso, neste
espaco do terreiro 0s processos educativos sdo integrais, pois ndo dividem o saber dos valores
éticos e filosoficos, assumindo, assim, que “a vida e o aprendizado sdo indissociaveis” (p.80).
Como efeito disso pode-se dizer que a aprendizagem no terreiro permite leituras de mundo
diferentes daquelas que se ddo, por exemplo, na escola, pois, embora apresentem alguns pontos
de contato com as praticas que la se ddo, os aprendizados no terreiro ocorrem pela oralidade,
através da contacdo de histdrias, adivinhagdes, jogos, cantigas e mitos (BOTELHO;
NASCIMENTO, 2012). Machado destaca que “o mito ¢ a forma escolhida para compreender o

47 A autora também argumenta que a educacéo neste espaco religioso, a0 mobilizar o ensino e a aprendizagem de
simbolos, bens, papéis e comportamentos, é fundamental para a perpetuacdo cultural de uma populagéo (COSTA,
2016).
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sagrado, também os pensamentos, sentimentos e sonhos” (2013b, p.53). Do mesmo modo, 0
aprendizado no terreiro ocorre atraves da observacdo (CAPUTO, 2012) como um dos mitos
conta: Exu — primeiro orixa cultuado no candomblé, dono do corpo, senhor da fala, mestre da
adivinhacdo (SODRE, 2016) —, ao frequentar a morada de Oxalé foi com ele aprender e, para
isso, Exu ndo perguntava, Exu observava, Exu prestava atencéo e, assim, Exu aprendeu tudo.
Marques et al. (2014), em um estudo sobre a infancia no candomblé e na umbanda em
terreiros do nordeste brasileiro, argumentam que a educacao dos terreiros € uma educacao de
pele: “aprende-se olhando, escutando, comendo, vestindo, fazendo, imitando, vivendo o
candomblé ou umbanda com o corpo e a alma” (p.84). Conforme Siqueira (2004), 0s processos
de ensino e aprendizagem no terreiro sao espontaneos e a dimensdo do tempo desses processos
estd atrelada a um exercicio de paciéncia, amadurecimento, enfim, a uma dinamica da vida.
Além disso, também ha que se ponderar que nos terreiros o ensino nao acontece através de

explicacOes prontas e longas, mas, como refere Goldman (2006):

alguém que deseja aprender os meandros do culto deve logo perder as esperancas de
receber ensinamentos prontos e acabados de algum mestre; ao contrario, deve ir
reunindo (‘catando’) pacientemente, ao longo dos anos, os detalhes que recolhe aqui
e ali (as ‘folhas’) com a esperanca de que, em algum momento, um esbogo plausivel
de sintese sera produzido (GOLDMAN, 2006, p.24).48

Assim, com base nas argumentac6es dos autores mencionados, a educacdo nos terreiros
ocorre de forma integrada, através da observacdo, da préatica, da repeticdo e da oralidade.
Aprende-se com atencdo e a partir das vivéncias que requerem paciéncia, dedicacdo,
amadurecimento e tempo para a assimilacdo do que vai sendo ensinado de forma geracional,
pois os “mais velhos aprenderam a fazer observando, imitando e admirando os seus mais velhos
nos seus saberes e fazeres” que fundamentam a religido para a sua continuidade (MACHADO,
2013b, p. 62, destaques meus). Nessa direcdo, parto do pressuposto de que a religiosidade afro-
brasileira possui saberes e fazeres aprendidos e ensinados no cotidiano dos terreiros, 0s quais
abrangem as diferentes formas de educar nestes espacos sagrados. Partindo disso, questiono:
quais sdo os saberes e fazeres implicados na preparacdo dos Barquinhos de lemanja em um
terreiro do Rio Grande do Sul? Como esses saberes e fazeres se relacionam, ou ndo, com as
criticas tecidas por discursos ecologicos que envolvem os Barquinhos de lemanja?

Desse modo, parto da compreensao de que ha dentro dos terreiros do Rio Grande do Sul
vivéncias, perspectivas e formas préprias de ensinar e aprender através dos rituais de oferendas

que séo bastante refinadas. No entanto, é possivel observar que os estudos acerca da educacéo

8 Marcio Goldman (2006) realiza essa analogia com o ritual de “catar folhas” no candomblé quando descreve a
respeito da forma que compreende seu empreendimento etnografico junto a um terreiro em Ilhéus, na Bahia.
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nos terreiros concentram-se, majoritariamente, em comunidades de candomblé, sendo menos
numerosas as pesquisas no campo da educacdo no que concerne as religides afro-brasileiras
presentes no Estado®, onde o candomblé é menos presente. Assim, neste estudo, viso, além de
pensar a educacdo dentro dos terreiros (sem a necessidade de relaciond-la com a educacéo
escolar), olhar para 0s processos educativos que ocorrem através dos rituais de oferendas em
uma terreira cruzada® do RS.

Inspirada na ideia de que as pessoas negras em movimento®! (GOMES, 2017), na
condigdo de didspora forcada para o Brasil, recriaram e recriam formas de existir com modos
intrinsecos de educar, indago sobre as especificidades dos processos de ensino-aprendizado nas
vivéncias afro-religiosas em uma terreira durante os rituais de preparo e oferecimento dos
Barquinhos de lemanja. S&o rituais constitutivos da comunidade, realizados pelo lado da
Umbanda e que possuem grande importéncia e amplitude na realizagdo da festa do dia 02 de
fevereiro para grande parte do Estado gatcho — que, mesmo possuindo o0 maior nimero de afro-
religiosos do Brasil (IBGE, 2010%), ainda estranha esses tipos de dados e as afirmacdes
comunitarias afro-brasileiras®.

Seguindo Petronilha Beatriz Gongalves e Silva (2010), reforgo o entendimento de que
ndo ha uma forma Unica de ser negro no Brasil e no mundo, mas que ha, antes, uma diversidade
de experiéncias socioculturais, marcadas por ancestralidades e africanidades. Assim, é também
importante destacar que compreendo os afro-religiosos enquanto um grupo mdltiplo e
heterogéneo, com uma determinada matriz civilizatéria africana compartilhada. Nesse sentido,
¢ igualmente produtivo destacar que, nesta pesquisa, quando me refiro aos “grupos externos”

busco fazer alusdo aos grupos e sistemas culturais heterogéneos que nao pertencem a matriz

49 No que concerne a um estudo na area da educagdo realizado no ambito da umbanda no Rio Grande do Sul,
Mendes (2015), em uma pesquisa sobre as pedagogias presentes no ritual de lava-pé realizado por um terreiro de
umbanda na cidade de Cidreira, litoral norte do Rio Grande do Sul, argumenta que o terreiro é um espago com
“processos pedagdgicos milenares sobre hierarquia, sociabilidade, identidade, convivéncia, respeito e de
construgao de conhecimento” (p.113).

50 Terreira cruzada: termo utilizado para se referir aos terreiros que cultuam as trés formas afro-religiosas mais
recorrentes no RS: Batuque, Quimbanda e Umbanda, como sera reportado no capitulo 2 desta dissertacdo. Para
maiores discussdes consultar Oro (1994).

51 O que a sociedade aprende com o Movimento Negro? Como esse movimento social reeduca o campo
educacional? Quais sdo e como se difundem seus conhecimentos? Essas questfes disruptivas sdo abordadas por
Nilma Lino Gomes no livro O Movimento Negro educador. A obra toma o Movimento Negro brasileiro como um
agente educador que produz, sistematiza e articula saberes emancipatérios. A autora compreende Movimento
Negro (MN) como “[...] as mais diversas formas de organizagio e articulagdo das negras e dos negros politicamente
posicionados na luta contra o racismo e que visam a superagao desse perverso fenomeno na sociedade” (p. 23).

52 INSTITUTO BRASILEIRO DE GEOGRAFIA E ESTATISTICA — IBGE. Sistema IBGE de Recuperacéo
Automatica - SIDRA. Censo Demogréfico 2010. Disponivel em:
<https://sidra.ibge.gov.br/tabela/1489%resultado>. Acesso em: 31 maio. 2019.

53 Muniz Sodré (2015) vai apontar que as festividades e musicais afro-brasileiros ndo se tratariam de expressoes
culturais, mas sim “afirmagdes comunitarias, [que sdo] mais do que meras expressdes de um desejo de evasdo do
quotidiano” (p.242).
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civilizatoria africana. Grupos esses que seriam, portanto, externos a religiosidade, com uma
compreensdo desde “fora” (dimensdo “etic”), diferente dos internos, que entendem a
religiosidade a partir de “dentro” (dimens3o “emic”)**. O objetivo aqui ndo seria marcar/acirrar
dicotomias, mas destacar que ha diferentes sistemas culturais envolvidos: um grupo externo, de
bases civilizatorias ocidentais, e outro de matriz civilizatéria africana. Nesta direcdo, entendo,
a partir das lentes oferecidas pelos Estudos Culturais, que tais grupos se encontram em tenséo,
pois, dentre outras coisas, estdo pautados em discursos de bases colonialistas que operam na
I6gica do Eu e do Outro (HALL, 2016), devendo, portanto, ser problematizados em relagdo
aquilo que pretendem manter ou constituir.

Gostaria de sugerir que é a partir desses discursos colonialistas — que me remetem Ao
perigo de uma histdria Gnica, de Chimamanda Ngozi Adichie (2009)> —, que socialmente se
constroem certos discursos com base em vieses racializados e estereotipados sobre as oferendas.
Assim, neste trabalho defendo que essa temética deve ser abordada a partir de outras
perspectivas, que considerem o povo de terreiro® e a religiosidade afro-brasileira gaticha com
seus saberes, fazeres, modos de viver e processos educativos atrelados as oferendas a lemanja
como legitimos, importantes e ética e politicamente relevantes para se contar outras histdrias.
E, entdo, a partir dos encontros, contestagdes e embates com outras culturas, e sob as lentes dos
Estudos Culturais em Educagdo, que proponho refletir sobre as intrincadas relagdes e
tensionamentos relativos as oferendas, no sentido mais estrito, e as religides afro-brasileiras, no
sentido mais amplo.

Por todas estas razfes é que elegi 0 Barquinho de lemanja como o ponto articulatério
(entre religido afro-brasileira, educacgdo e discursos ecoldgicos) de uma etnografia na terreira,
descrevendo e analisando determinados tensionamentos entre alguns dos rituais tradicionais da
religiosidade afro-brasileira e certos discursos ecoldgicos circulantes no contexto

contemporaneo.

54 Discussdo baseada em colocagdes feitas por Kashindi (2017), quando aborda a Filosofia Ubuntu. De acordo com
0 autor, ubuntu, grosso modo, é a forma que povos africanos possuem de viver. Ubuntu significa “por um lado, a
humanidade que é vivenciada e realizada com os outros, e, por outro, a humanidade como valor” (2017, p.3). Nessa
direcdo, Kashindi (2017) aponta discursos baseados em uma compreensdo de ubuntu desde “fora” (dimenséo
“etic”) e outros discursos baseados na vivéncia de ubuntu a partir de “dentro” (dimenséo “emic”).

% ADICHIE, C. N. The danger of a single story. TED Ideas worth spreading, 2009. Disponivel em:
<https://lwww.ted.com/talks/chimamanda_adichie_the_danger_of a single_story>. Acesso em: 28 maio. 2019.
%6 Povo de terreiro ¢ uma denominagio comum no Rio Grande do Sul para o “conjunto” de individuos praticantes
de religides afro-brasileiras. O termo teve maior difusdo principalmente ap6s a criacdo do Conselho Estadual do
Povo de Terreiro do Estado, em 2014. Para maiores informacdes ver Tadvald e Gonzaga (2017) e consultar o site
do Conselho disponivel em: <http://comiteestadualdopovodeterreirors.blogspot.com/> acessado em 21 fev. 2019.



Figura 4. “Vou jogar flores, vou jogar flores nd‘mar! Foi um pédido que eu fiz para lemanja me ajudar, o meu
pedido atendeu. Eu prometi, vou pagar.” Ponto de lemanja. Centro Africano Ogum e lansa, fevereiro de 2018.
Acervo da autora.

Figura 5. Flores que compfem um conjunto de presentes a lemanja e, do mesmo modo, compdem o arranjo deste
estudo. Centro Africano Ogum e lansd, fevereiro de 2018. Acervo da autora.
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2. OS FAZERES DESTE ESTUDO

Eu acho muito dificil a subjetividade de
qualquer escritor ou escritora ndo contaminar
a sua escrita. De certa forma, todos fazem uma
escrevivéncia, a partir da escolha temética, do
vocabulario que se usa, do enredo a partir de
suas vivéncias e opgdes (EVARISTO, 2017d).

Para compor um estudo sobre os aprendizados implicados na preparacdo dos Barquinhos
de lemanja e sobre a justaposicao entre esse ritual com determinados discursos ecolégicos,
realizei uma pesquisa etnogréafica inspirada nas escrevivéncias de Conceicdo Evaristo (2016a,
2016b, 2017a, 2017b, 2017d, 2017e). Dessa forma, antes de partir em direcdo a rota dos
barquinhos, ou ainda de discutir de que tratam as oferendas — tema dos préximos capitulos —,
abordo os aspectos metodologicos que conduziram o estudo, bem como discorro acerca do
Centro Africano Ogum e lansa e sua lyalorixa, com o objetivo de apresentar a comunidade em
que nossas vivéncias como filhos de santo e, igualmente, as minhas como pesquisadora

ocorreram.

O inicio do percurso etnografico

A etnografia como uma estratégia de investigagdo qualitativa pode ser, de forma geral,
definida como uma tentativa de descri¢do de um sistema de significados da cultura, modos de
vida, ou determinados aspectos dela, visando as particularidades. Essa forma de fazer pesquisa,
que consiste em um empreendimento tedrico/etnografico, se caracteriza pela insercdo do
pesquisador em um dado ambiente, possibilitando, assim, a compreensdo mais ampla das
organizagbes e dos processos sociais estudados (MARTINS; THEOPHILO, 2009). O
antropologo Tim Ingold (2016), alem de criticar a banalizagdo da “arte de etnografar”,
argumenta em outro texto que “o objetivo da etnografia é o de descrever as vidas das pessoas
que ndo ndés mesmos, com uma precisdo e uma afiada sensibilidade através da observagédo
detalhada e da experiéncia de primeira mio” (INGOLD, 2011, p.1)*’. Desse modo, foi buscando

descrever, e assim demonstrar, um complexo sistema cultural e educativo existente dentro da

57 Tim Ingold também constréi argumentos diferenciando a etnografia da antropologia. Para o autor, tratam-se de
empreendimentos de diferentes ordens, em que um ndo possui mais relevancia do que a outro, mas, antes, se
relacionam (2011).
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terreira, incluindo o modo de vida dos iniciados e no que se constituem as oferendas para a
comunidade, por exemplo, que justifico a realizacdo de uma etnografia. Entendo que essas sao
questdes que requerem uma estratégia de pesquisa que exige certa sensibilidade e uma
experiéncia mais “densa”, caracterizada por uma imersdo no convivio da terreira com vistas a
uma melhor compreensédo da tematica estudada.

Para a realizacdo do empreendimento etnografico empreguei os principios da
observacao-participante, a qual, segundo Ingold (2016), inclui um compromisso ontoldgico na
refutacdo do entendimento de que observar é objetificar. Para o autor, a observagdo envolve
aprender com as pessoas € as coisas € acompanhar, pois ela “¢, antes, a contemplacdo, em ato
e palavra [...]”(p.407). Nessa direcédo, visando, principalmente, aprender e acompanhar aquilo
que diz respeito aos Barquinhos de lemanja, as primeiras observacdes foram realizadas durante
a preparagdo desses presentes no Centro Africano Ogum e lansa, localizado no municipio de
Canoas. Em seguida, as observagdes continuaram durante o percurso da excursdo até a praia de
Santa Teresinha, em Imbé, Litoral Norte do Rio Grande do Sul, aonde as homenagens da terreira
a lemanja vem sendo realizadas anualmente.

Os rituais de confeccdo dos barquinhos e a excursdo a praia foram acompanhados e
descritos entre dezembro de 2017, quando se iniciaram as preparacGes dos barquinhos, e
fevereiro de 2018, més da homenagem a lemanja. Porém, seguindo o entendimento de que
aquilo que acontece na terreira ndo ocorre apenas em momentos pontuais (como festejos,
homenagens, etc.), as notas de “campo” > continuaram sendo tomadas ao longo de diferentes
momentos do ano de 2018, tendo sido finalizadas em fevereiro de 2019. A partir do registro no
didrio de campo visei anotar o0s eventos cotidianos no decorrer deste periodo de
aproximadamente quatorze meses, incluindo-se ai 0s cultos abertos ou restritos, as preparacdes
de outras oferendas, os ensinamentos sobre lemanja, entre outros — isso, como ja se destacou,
na dire¢do de realizar uma pesquisa “mais profunda”.

José Carlos Gomes dos Anjos (2006), em seu estudo etnografico junto ao Centro
Africano Pai Oxala (também um terreiro cruzado), discute, dentre uma série de coisas, sobre as
formas que conduziu suas analises, 0s atores sociais em questdo e as dimensdes politicas e
ritualisticas dos eventos estudados. O autor descreve que optou “tomar por ritualisticos todos
0s eventos que os nativos apontam para processos de sacralizag¢do do cotidiano” (ANJOS, 2006,

p.15, destaque meu). Desse modo, tal discussdo realizada me levou a visualizar e a tomar neste

%8 Marco campo entre aspas para grifar que ao contrario de distante e inusitado, para mim o campo de pesquisa é
préximo e um tanto constante.
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estudo as atividades observadas no dia a dia da terreira também como ritualisticas, inclusive o
preparo dos Barquinhos de lemanja.

Juntamente com a observacdo participante, esclareco também que, no decorrer do
estudo, fiquei atenta as reportagens de jornais online, aos materiais midiaticos provenientes de
diferentes plataformas digitais e as legislagdes ambientais referentes as “oferendas”. Assim,
embora estes materiais ndo sejam tomados como foco analitico nesta pesquisa, eles
possibilitaram certa contextualizacdo e, ao mesmo tempo, articulacdo entre determinados
discursos ecoldgicos e a realizacdo de oferendas, tal como o Barquinho de lemanja.

Além destes aspectos relativos a observacgdo participante e a compilacdo de diferentes
materiais referentes a forma como o discurso ecologico se posiciona frente as “oferendas”, cabe
destacar a participacdo de Mae Angela, a lyalorixa do Centro Africano Ogum lans&, como a
principal interlocutora na realizacdo da etnografia. Frente aos meus objetivos e compreendendo
sua posicdo enquanto lider e zeladora na terreira priorizei acompanha-la em suas diferentes
atividades diarias. Ainda, inclui como participantes a comunidade afro-religiosa, composta por
filhos de santo, frequentadores assiduos, clientes, simpatizantes, vizinhos, etc.>® Desse modo,
ndo houve uma selecdo prévia de pessoas para a interlocugdo ou “observac¢do”, pois visei as
suas presencas e suas vivéncias no cotidiano como um todo, dando destaque maior as atividades
realizadas em conjunto e com vistas as homenagens a lemanja do que as especificidades ou
possiveis compreensdes que essas diferentes pessoas pudessem ter sobre a terreira, sobre a
umbanda, o batuque, 0s santos, entre outras coisas.

Desde que Gilberto Velho® (1978, 2003), dentre outros, argumentou acerca da
possibilidade de fazer uma etnografia da proximidade, a eleicdo de cendrios nos quais
circulamos cotidianamente como “campos de pesquisa” tornou-se cada vez mais comum. Nesta
direcdo, o deslocamento do Centro Africano Ogum e lansa, de terreira da qual sou filha de santo
para (também) meu “campo” de pesquisa, ocorreu tanto por esta proximidade com a terreira —
e consequente abertura da mée de santo para a realizacao do estudo — quanto por alguns aspectos

mais gerais que envolveram a temética aqui estudada: género ¢ “ra¢a” da lideranga (visto a

%9 A este respeito, Corréa (1994) argumenta que ““adepto’ (ou ‘iniciado’), ‘frequentador’, ‘simpatizante’, nem
sempre sdo categorias bem definiveis. Aqui estamos também em presenca de um outro continuum, que pode
comecar, por exemplo, naquelas pessoas que vdo muito ocasionalmente a um terreiro (para acompanhar um
parente, digamos, ‘tira’ uma consulta com uma entidade, mas s voltara daqui a dois anos). Ha os que vao apenas
quando tem festa. Mesmo os iniciados de um templo, ndo é incomum que desaparecam durante anos. Muitos, pelo
contrario, ndo tém iniciacdo alguma, mas participam ativamente do dia a dia das casas de culto” (CORREA, 1994,
p.13).

5 E inegavel a contribuicdo de Gilberto Velho para a antropologia e para os empreendimentos etnograficos
realizados “no familiar”, porém, enquanto pesquisadora negra fruto das politicas de cotas raciais nas universidades
— ingressante na graduagdo e na pds-graduacao via esse acesso —, marco meu repddio ao posicionamento do autor
que era contrario a admissao de cotas raciais.
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importancia fundamental da mulher negra no resguardo e na manutencéo das religides de matriz
africana no Brasil); as condi¢fes sociais do local em que a terreira esta inserida (um bairro
popular, localizado em uma regido periférica); o fato de a terreira ser uma casa mais
“tradicional”, no sentido de ndo possuir maiores envolvimentos com as esferas publicas; e, ao
mesmo tempo, devido aos tipos de cultos que realiza, sendo uma “terreira cruzada”, considerada
recorrente no Rio Grande do Sul (CORREA, 1994).

Apresentadas as razdes para a eleicdo de um estudo etnografico, bem como o sitio de
estudo, tendo o Centro Africano Ogum e lansd como o l6cus espacial de observagdo de
diferentes rituais afro-religiosos, e ainda antes de voltar a apresentar a inspiracdo nas
escrevivéncias de Conceicdo Evaristo, passo a seguir, a descrever outros aspectos relacionados
a terreira e a lyalorix4, pois, julgo que eles sdo importantes para entender o contexto em que a

pesquisa e as analises que se seguem se desenvolveram.

“Sou uma negra Angela, uma Iyalorixa”

Nascida em Cachoeira do Sul. Familia retrosa:. Minha bisavo era afro e também foi

escrava. Eu sou uma negra Angela, uma lyalorixa (Mae Angela, nov.2018).

Angela, Mée Angela, lyalorixa negra de 60 anos. Natural de Cachoeira do Sul, cidade
situada no interior do estado, vive em Canoas (regido metropolitana de Porto Alegre) ha pelo
menos 30 anos. E mulher, esposa, mée, avo e uma multiplicidade: é filha de Maria, que era filha
de Rita e que, por sua vez, era filha de Afra, mas conhecida como Néga Mina. Afra, de acordo
com a oralidade que perpassa seus descendentes, era cativa®?. Assim, Mae Angela possui muitas
historias e vivéncias a partir de sua matrilinearidade composta por mulheres negras®, humildes,
independentes, fortes, trabalhadoras e que muito lutaram pelos seus e por uma vida digna na

regido central do estado gaucho.

61 Retrosa significaria ser relutante, demonstrar vontade propria.

62 Ao longo deste trabalho, tal como Macedo (2016) argumenta, “evita-se a designacdo escravo ou escravidao e
opta-se por cativo, cativeiro ou trabalhador escravizado porque, em sua propria esséncia, aqueles primeiros
vocabulos reproduzem a visdo de mundo senhorial e reiteram as estruturas de dominagio, escravizando a memoria”
(p-23).

63 «As mulheres negras ndo existem. Ou, falando de outra forma: as mulheres negras, como sujeitos identitarios e
politicos, sdo resultado de uma articulacdo de heterogeneidades, resultante de demandas histdricas, politicas,
culturais [...]” (WERNECK, 2010, p.10, destaques meus).
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Lélia Gonzalez, intelectual, ativista do feminismo negro e uma das fundadoras do MNU
(Movimento Negro Unificado), argumenta, fundada em algumas referéncias marxistas, que, em
um cenario onde a mulher negra brasileira é objeto de um forte sistema de opresséo historico,
“h& que se colocar, dialeticamente, as estratégias de que se utiliza para sobreviver e resistir
numa formagdo social capitalista ¢ racista como a nossa” (GONZALEZ, 1981, p.49). Em
dialogo com essa autora, Helena Theodoro (2008), mestre em educacdo e fildsofa, pontua que,
dentro de um sistema de exploragéo, as vivéncias afro-religiosas foram e sdo uma das bases de
apoio das mulheres negras, chamando a atencao para esse fato que se engendra nas discussoes
sobre cultura e identidade deste segmento.

Sequindo tal compreensdo é possivel dizer que Mae Angela, enquanto mulher negra
galcha de axé, perpetua a religido que vem sendo mantida de forma matrilinear na familia,
consolidando, assim, o fato de as constru¢cdes das comunidades de terreiro, assim como o
protagonismo afro-religioso no Brasil serem femininos (CARNEIRO; CURY, 1982; LEITE,
2017). Ela vivencia a religiosidade afro-brasileira desde a infancia, quando sua mée carnal,
Dona Maria, trabalhava® com os pretos-velhos (Pai Juvino e Mae Maria Conga) e também com
lemanja em domicilio, atendendo a familiares e conhecidos. Em continuidade, Mée Angela aos
24 anos comegou a trabalhar com Ogum Beira-Mar®®, também o recebendo em casa. Com 26
anos se iniciou®® na nagdo/batuque e depois, aos 37 anos, fundou a terreira pela qual zela até
hoje: o Centro Africano Ogum e lansd. Em suma, todos os aspectos aqui descritos fazem parte
da sua construcdo identitaria, bem como implicam formas através das quais aprendeu e vem
ensinando os saberes e os fazeres da religiosidade afro-brasileira para seus filhos.

Ainda, como apontam Carneiro e Cury (1982), em um estudo acerca da mulher no
candomblé, “a lideranga religiosa dessas mulheres negras representa um fendmeno inusitado
no seio de uma sociedade evidentemente patriarcal e preconceituosa como a brasileira”(p.121).
As formas como as comunidades afro-religiosas se estruturam e geram vivéncias que, em outros
estratos sociais, sd0 majoritariamente negadas as mulheres negras, tal como lideranca,

protagonismo, autoridade, valor e prestigio. A vida social da mulher negra dentro de uma

64 Na religido, o verbo trabalhar corresponde ao ato de incorporacdo de uma entidade, no qual se trata de uma
expressao émica para designar a manifestacdo da divindade no corpo do filho em rituais da umbanda e quimbanda.
%5 Na Nagdo, a lyalorixa é filna de Ogum e lans3, na Umbanda trabalha com Ogum Beira-Mar, lemanja, Preto-
velho Pai José, Ox6ssi e Cosme Jodozinho, além de seus guardides da Quimbanda. Assim, a partir da religiosidade
afro-brasileira onde as pessoas sdo dotadas de poténcias e possibilidades, uma mulher pode suportar no seu corpo
a manifestacdo de diferentes entidades (masculinas, femininas, criancas, idosos) com distintas intensidades (mata,
praia, rua). Tal como apontam Carneiro e Cury (1982), as mulheres de terreiro experimentam outras dimens@es de
existéncia a partir do culto aos orixas, como a masculinidade e a senioridade, diferente das concepgdes judaico-
cristd (CARNEIRO; CURY, 1982).

6 Refiro a Iniciacdo, primeiro ritual em um terreiro. Apontarei esse ritual mais detalhadamente adiante nas
descrigdes acerca dos preparos dos Barquinhos de lemanja.
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comunidade afro-religiosa se diferencia daquela que lhe é construida/oferecida fora destes
espacos, onde enfrentam maiores condicdes de desigualdade, pois, como aponta Mée Beata de
Yemonja®’ (2008), se “ser mulher no mundo contemporaneo é uma tripla jornada®® — que dira
ser mulher afro-brasileira, religiosa e iyalorixa” (YEMONJA, 2008, p.21)%. Dessa forma, 0s
terreiros que possuem a lideranca e atuagao do segmento negro feminino sdo locais onde essas
mulheres desempenham, para além de um “papel” religioso/cultural, suas poténcias politicas e
sociais dentro da comunidade (CARNEIRO; CURY, 1982; GONZALEZ, 1981).

Mae Angela, mulher negra, nascida e criada na simplicidade, auxilia muitas pessoas em
situacdo de vulnerabilidade social da prépria vizinhanga/comunidade onde a terreira se
encontra. Ela vem organizando e desenvolvendo projetos educacionais, atividades para as
criancas, exposicdes de trabalhos artesanais locais, acdes de solidariedade com alimentacéo,
além de ser fundadora de um ponto de cultura™ e criadora de um time de futebol feminino,
entre outras acdes. Mais do que isso, Mae Angela lidera uma terreira, zela nossos orixas, vive
e luta pela realidade do entorno e, dentre outras coisas, ensina suas filhas de santo a serem
guerreiras. Em suas palavras: mulher guerreira tropeca, mas ndo cai e sempre com a cabeca
erguida.

De familia retrosa, bisavo afro, v cativa, com uma mae bioldgica que Ihe ensinou a
religiosidade, ela é a negra Angela, uma lyalorixa. Ela ecoa as Vozes-mulheres que atravessam,
como refere Evaristo (2017e)’!, a linha do tempo, do pordo de navio negreiro a liberdade.
Assim, evocando Nunes (2014), em seus estudos sobre Ser mulher, sul mulher, Mae Angela
com sua perspicacia, garra e “movimento”’? ¢ uma das mulheres do Sul, regidas por uma

ancestralidade africana, que “fazem vento”.

67 Mae Beata de Yemonja, renomada afro-religiosa falecida em 2017, atuou em diversas frentes como direitos
humanos, educacdo e salde.

68 Lélia Gonzalez (1981) aponta que as mulheres negras enfrentam ao passo que sio acometidas pelo “processo de
triplice discriminag¢@o” por racga, classe e género na sociedade brasileira.

89 Além disso, como a propria Mae Beata menciona, as iyalorixas possuem um legado de orientacdo, cuidado e
acolhida a todos, um legado de luta junto com a sociedade (YEMONJA, 2008).

0 Pontos de Cultura sdo projetos que foram financiados e apoiados institucionalmente pelo Ministério da Cultura
do Brasil. Visam a realizacdo de agBes de impacto sociocultural que desenvolvam e articulem atividades
continuadas em comunidades.

"l Vozes-mulheres é um dos poemas de Concei¢do Evaristo publicado em “Poemas da recordacio e outros
movimentos” (EVARISTO, 2017e, p.24-25).

2 Foi Nunes (2004) que, ao discutir sobre o movimento de mulheres negras quilombolas no enfrentamento do
racismo e sexismo na regido sul do pais, aponta, dentre outras coisas, a expressdo “nos [mulheres quilombolas]
temos que fazer vento”, ouvida em campo. Tal expressao traria o sentido do movimento de mulheres negras para
a emancipagéo e liberdade. Na familia biologica de Méae Angela “fazer vento” ¢ usado para designar acdes na
busca de objetivos que modificam estados atuais. Movimentos para a realizacdo de conquistas.
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Figura 6. Mae Angela em evento do Movimento Negro Unificado (MNU) no Ponto de Cultura Santa Barbara,
Canoas — RS. 14/07/2018. Fotografia de Margarida Matos (filha de santo).

E a partir desse contexto de ancestralidade de Mae Angela que os saberes e fazeres
implicados, por exemplo, na preparacdo dos Barquinhos de lemanj4 s&o realizados na seara, na

terreira, 14 em casa.

A seara, a terreira, la em casa

O Centro Africano Ogum e lansa, denominacgdo que faz referéncia aos orixas pais da
casa — Ogum e lansé — foi instituido por Mae Angela em 1996. No entanto, apesar desse nome
institucional, internamente a comunidade chama o Centro de “terreira”, termo que vem sendo
utilizado ao longo deste texto. Por sua vez, algumas entidades, quando se manifestam,
mencionam a terreira como seara, termo que embala o titulo desta se¢&o.

A terreira estd localiza em uma comunidade periférica com domicilios simples, no
Bairro Mathias Velho™, em Canoas, regido metropolitana de Porto Alegre/RS. Em sua érea
frontal existe pequenas arvores, arbustos, flores e ervas, além de um galinheiro. Também ali se
encontram a casinha do Bara e a casinha da Cigana. Ja nos fundos tem uma area coberta, uma

cozinha propria para os preparos afro-religiosos e o saldo, onde se encontram o conga (espaco

3 Mathias Velho foi um escravagista que tinha como posse areas localizadas entre Rio Pardo e o Litoral Norte do
Rio Grande do Sul e, sobretudo, considerado um grande malfeitor, devido ao modo que tratava os cativos (SILVA
et al., 2017).
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com as prateleiras das entidades da umbanda) e o quarto de santo (espaco com 0s orixas do
Batuque). E no conga que as imagens feitas’ de pretos-velhos, caboclos, oguns e iemanjés, por
exemplo, estardo dispostas nas prateleiras e, do mesmo modo, é no quarto de santo, atras da
cortina, que estardo assentados 0s orixas do batuque, com exce¢do do Bara Lodé, que fica na
casinha da rua. Como Corréa (1994) aponta:
num templo cruzado encontraremos todas estas entidades, e seus respectivos espagos,
mas cada um destes separados formalmente dos outros, distanciados ou divididos por
portas ou cortinas que os isolam simbolicamente entre si. O saldo € o Unico espago

comum, mas este é redefinido, ganha disposicao fisica diversa, a cada ritual de cada
entidade, que recebera seu culto especifico e vira “ao mundo” (p.34).

Figura 7. Conga do Centro Africano Ogum e lansa. Abril de 2018. Acervo da autora.

" As imagens da umbanda também precisam serem feitas através de processos ritualisticos com ervas e, assim,
serdo preparadas para portarem os axés de lemanja e Ogum Beira-Mar, por exemplo.
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Assim, no que se refere aos rituais religiosos, a terreira se caracteriza como cruzada.
Isso quer dizer que, com ritos especificos e momentos diferentes se cultua o batuque, a
quimbanda e a umbanda; “formas rituais” com notOria amplitude no Rio Grande do Sul
(representando cerca de 80% das casas afro-religiosas do estado) e também denominadas de
religides afro-gadichas’™ ou afro-riograndenses (CORREA, 1991, 1994; ORO, 2008; SILVA,
2010). Corréa (1994) argumenta que essas formas religiosas constituem um continuum
religioso, entendido enquanto um conjunto de religies com proximidades pela matriz africana.
Além disso, o autor também pondera que tal continuum considera as aproximacdes dessas
religides com elementos do espiritismo-kardecista e do catolicismo.

Diferente de alguns afro-religiosos que se referem como umbandistas ou batuqueiros’,
Mae Angela, por sua vez, assim como Varios outros iniciados, se denomina como “de religifo”.
Usualmente, através dessa expressado, as pessoas compreendem que tal sujeito é de religido afro-
brasileira e, por extensdo, 0s termos “coisas de religido”, “ensinamentos de religido” ou apenas
“religidao” — 0s quais aparecerdo ao longo da dissertacdo —, também se referem ao batuque, a
quimbanda e 2 umbanda, por exemplo. Além disso, Mde Angela chama essas “formas rituais”
de lados: sou de religido e tenho casa aberta. Minha casa € cruzada. Tem o lado da umbanda,
do povo de rua [giras, ciganos, exus, quimbanda] e o lado da nac&o [batuque].”” Assim,
considerando o modo bastante difundido relativo a tais denominacGes também emprego ser de
religido e lados ao longo deste texto, pois, conforme argumenta Leite (2017), “... mais do que
definir a sua religido, € interessante observar que cada uma dessas denominag6es [batuque,
umbanda, quimbanda, nacdo] sdo sistemas de conhecimento que orientam suas liderancas e
participantes, também demarcam suas escolhas, seus valores, seus modos de vivenciar suas
espiritualidades” (p.45).

Nessa direcdo, como veremos ao longo dos relatos etnograficos, os Barquinhos de
lemanja serdo preparados visando uma homenagem pelo lado da umbanda, que tem os cantos
rituais “puxados” em portugués (denominados de pontos e que cultuam entidades como o0s
pretos-velhos, cosmes e caboclos, incluindo os “orixas da umbanda”), possui a predominancia

dos elementos africanos de cultura banto e ndo pratica o “sacrificio de animais” (CORREA,

> A educadora Petronilha Beatriz Gongalves e Silva também faz mengfo ao termo “afrogaticha” ao apontar que:
“os sons dos atabaques do Batuque, da Umbanda, ndo perceptiveis a qualquer ouvido, guardam as raizes africanas
e fazem desabrochar, a cada toque, nossa alma afroportoalegrense, afrogalcha, afro-brasileira.”(SILVA, 2010,
p.12).

76 Tal como menciona Corréa (1991), os iniciados no batuque “identificam-se como ‘de nagdo’ ou ‘batuqueiros’,
este Gltimo termo, porém, ¢ utilizado entre intimos, pois do contrario ¢ ofensivo e pejorativo” (p.152-153).

77 Fala de Méae Angela ao mencionar sobre o Centro Africano Ogum e lansa.
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1991, 1994)78. No entanto, por se tratar de uma terreira cruzada, se tem no cotidiano, compondo
uma mesma “cena”, Um mesmo momento, ainda que seguindo as formas ritualisticas especificas
e separadas, a presenca de elementos rituais respectivos aos diferentes lados, tal como
destacarei a seguir. Em outras palavras, todas as descri¢cOes realizadas sobre o preparo dos
barquinhos se referem a um ritual da umbanda — que é frequentemente excluida na literatura
das religides de matriz africana’ —, mas os preceitos, as formas de fazer, os ensinamentos
cruzam os diferentes lados compondo, assim, a caracteristica homenagem a lemanja do Centro
Africano Ogum e lansa®. Tendo dito isso, é oportuno destacar que os resultados apresentados
a seguir dizem respeito ao universo da terreira onde o estudo foi realizado, de modo que néo se
pretende, de maneira alguma, generalizar seus desfechos. Ndo se descarta, no entanto, a
possibilidade de aproximacdes e similitudes com outras comunidades.

Ainda, cabe mencionar que essa terreira, sob a lideranca de Mae Angela, possui
aproximadamente quarenta iniciados na umbanda. Tais filhos de santo variam desde moradores
proximos, até moradores de outros bairros de Canoas ou de outras cidades proximas, como
Porto Alegre e Cachoeirinha. Os iniciados sdo negros, brancos e descendentes de indigenas com
diferentes faixas etarias (de jovens adolescentes a idosos) e orientacdes sexuais, sendo em sua
maioria mulheres. Além disso, mesmo que ainda ndo iniciadas, é destacada a presenca de
criancas que se envolvem com as atividades da terreira estando frequentemente presentes na
comunidade religiosa.

Na terreira, na nossa casa, € frequente também a presenca de familias consanguineas.
De acordo com Siqueira (2004), registram-se em comunidades afro-religiosas uma forte
presenca da familia biolégica dentro da familia de santo, com certos terreiros tendo inicio,
inclusive, de um ndcleo familiar. Do mesmo modo, no Centro Africano Ogum e lansa a
constituicdo da familia também se caracteriza pela unido de filhos, irméos e tios bioldgicos
compondo, no @mbito da religido, a familia de santo. Sou iniciada nesta mesma terreira e tenho

familiares sanguineos enquanto irmaos de santo, sendo Mae Angela, minha tia bioldgica.

8 Tais caracteristicas sobre a umbanda podem ser melhores compreendidas através dos estudos de Corréa
(CORREA, 1991, 1994). No entanto, como argumentarei ao longo deste texto, entendo, a partir desde estudo e das
minhas vivéncias, que a umbanda além de uma religido afro-brasileira também possa seguir, assim como seus
iniciados, ensinamentos baseados na matriz civilizatéria africana.

" A umbanda vem sendo construida pela literatura enquanto uma religido brasileira e, dessa forma, muitas vezes
colocada como menos “afro” do que as demais.

8 para maiores informacGes a respeito das caracteristicas de um terreiro cruzado, bem como dos rituais da
umbanda, batuque e quimbanda, consultar os estudos de Corréa (1994) e Oro (2008).
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Nessa direcdo, uma vez que estudo e sou iniciada neste mesmo lugar, sigo as escritas de
Conceicdo Evaristo, as quais me deram algumas bases para pensar em outras estratégias tedrico-

metodoldgicas durante o percurso da pesquisa.

A chegada nas Escrevivéncias

Conceicdo Evaristo, negra, brasileira e escritora contemporanea nascida em uma favela
de Minas Gerais, tem a escrita marcada pela sua vivéncia, abordando temas como a
discriminacdo racial, de género e de classe. Suas obras literarias possuem como foco a
populacéo afro-brasileira, retratando a pobreza e a violéncia que acometem esse segmento, ao
mesmo tempo elas abordam a complexidade humana, trazendo o cotidiano de “choro e gozo”
das protagonistas majoritariamente femininas. Seus textos perpassam questoes de identidade,
memdria e narrativa oral, sempre com fortes criticas sociais a partir de seu l6cus na sociedade
brasileira. Além disso, através de poemas, contos, novelas e romances, a autora retrata a
religiosidade afro-brasileira e a ancestralidade, que sdo invocadas e presentes na vida de
personagens (2016a, 2016b, 2017a, 2017b, 2017d, 2017e).

Dentre tantas poténcias nas obras de Conceicdo Evaristo se destaca a Escrevivéncia,
experiéncia textual iniciada pela autora durante a escrita do livro Becos da memoria, em
1987/88. Através da escrevivéncia cla escreve “con(fundindo) escrita e vida, ou, melhor
dizendo, escrita e vivéncia” (EVARISTO, 2017b, p.9). Para a intelectual, a escrevivéncia é mais
do que escrever estritamente suas experiéncias pessoais, é trazer para o texto questdes historicas
gue acometem sujeitos e grupos socialmente invisibilizados dos quais faz parte (EVARISTO,
2017b, 2017c). Isso porque, como refere, “(...) o engasgo ¢ nosso”, ressaltando sempre a
coletividade (2017a, p.7). As suas escrevivéncias sdo baseadas nas lembrangas pessoais junto
aos seus familiares e nas historias de pessoas que se encontram em situacao de vulnerabilidade
social trazendo, assim, as vivéncias e sobrevivéncias de negros e negras enquanto criangas ou
mais velhos (2016a, 2016b, 2017a, 2017b, 2017d, 2017e).

Desenvolvi esta pesquisa — uma etnografia enquanto escrevivéncia — embasando-me na
referida autora, devido a minha proximidade com o Centro Africano Ogum e lans&, sobretudo
por ser essa terreira um lugar onde reverberam vivéncias afro-brasileiras, partilhadas por uma
comunidade de pessoas inseridas em contextos de desigualdades sociais, que sdo, muitas vezes,

foco de discriminagdo. Assim, como em seus ensinamentos, experienciei o ‘“campo”
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(con)fundindo® escrita e vida, ou melhor, pesquisa e vivéncia, na composicio de uma
etnografia junto a comunidade da qual faco parte. Busco, dessa forma, descrever momentos
coletivos vividos intensamente®?, dotados de ancestralidades e poténcias junto aos preparos dos
Barquinhos de lemanja, sem, contudo, desconsiderar o contexto social da comunidade e meu
envolvimento enguanto iniciada e pesquisadora.

Nessa direcdo, inspirada nas escrevivéncias, podemos dizer que a dimensao
metodoldgica deste empreendimento etnografico se afasta daquela reportada em bibliografias
mais “tradicionais”, nas quais seria importante 0 distanciamento relacional e cultural da
etnografa com o contexto a ser estudado. Da mesma forma, se afasta dos argumentos que
pautam a potencial falta de imparcialidade e capacidade de questionamento por parte daquelas
investigadoras que possuem envolvimentos prévios, ainda que essas caracteristicas “utopicas”
ja tenham sido problematizadas e refutadas por etnografos contemporaneos (VELHO, 1978,
2003).

Nesse sentido, o experimento textual de Conceicdo Evaristo aporta importantes
elementos para esta pesquisa em educacdo e para a construcao etnografica. Alem de nos dar
bases para pensarmos a partir das questdes historico-sociais dos negros no Brasil, nas vivéncias
e saberes de familias e comunidades, tal experimento textual possibilita pensarmos em modos
outros de fazer pesquisa. Ndo se trata de fomentar a escrita sobre si, mas de descrever
acontecimentos sempre coletivos, dos quais o pesquisador sempre faz parte do processo. Assim,
na busca por um empreendimento etnografico que fizesse jus ao meu pertencimento a terreira,
ao envolvimento de quem escreve e vive, encontrei as Escrevivéncias (sobretudo, a
sobrevivéncia) nas obras de Conceigéo Evaristo.

Além disso, acionar os textos teorico-literarios de Conceicdo Evaristo € também me
colocar como uma pesquisadora que busca se inserir em sua producao intelectual como mulher
negra e que escreve a partir de um dado contexto. Nessa direcdo, aponto que no decorrer do
desenvolvimento deste estudo busquei me aproximar de um referencial etnografico que me
permitisse desenvolver a pesquisa 0 mais proximo possivel do contexto estudado. Em outras

palavras, um referencial que abordasse, em algum ambito, a religiosidade afro-brasileira ou que

81 Conceicgdo Evaristo repete palavras, brinca com a escrita em “um jogo com o vocabulario ¢ as ideias de escrever,
viver, se ver” (2017c). Nesse sentido, se observa em seus textos a presenga das escrevivéncias con(fundindo)
escrita e vivéncias ou (con) fundindo, deliberadamente, escrita e vivéncias. Entre o jogo de palavras, termos e
sentidos, as fusdes, confusdes, ndo lhe constrangem, sdo proprias do seu “experimento textual” (EVARISTO,
20164, 20174, 2017b, 2017c, 2017d).

82 Nestes momentos que julgo intensos e de aprendizados constantes, me recordo da nogéo de afeto no sentido que
Ihe atribui Favret-Saada: se deixar afetar pelo campo sendo possivel sentir intensidades e se colocar sem
intencionalidades investigativas (2005).
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se dedicasse, mais detidamente, as diversas questdes aqui presentes. Em suma, busquei dialogar
com um “referencial” tedrico mais local, politico e eticamente comprometido com as questoes
que circundam as vivéncias afro-brasileiras.

Dando seguimento, e no embalo do movimento das aguas de lemanja e das dguas que
também estdo presentes nos textos de Conceigdo Evaristo®®, tomo as escrevivéncias enquanto
uma experiéncia inerentemente coletiva. Como a autora refere, as palavras-vivéncias, as
histdrias, as alegrias e 0s engasgos sdo nossos. Assim, na direcdo de realizar uma pesquisa que
assume como um pressuposto essa caracteristica coletiva que fundamenta as escrevivéncias, do
mesmo modo que dialoga com o entendimento de coletividade vivenciado dentro de muitos
terreiros, busquei escrever a dissertacdo de forma mais préxima possivel dos interlocutores, ao
mesmo tempo em que interrogando meus proprios pertencimentos.

Ap0s organizar os relatos etnograficos, iniciei, a partir de julho de 2018, um movimento
de levar para a terreira algumas partes impressas de meu diario de campo, bem como resumos
e textos incluidos nesta dissertacéo para que Mae Angela e meus irmaos pudessem ler, corrigir,
apontar informac@es a serem retiradas ou colocadas, editar os modos de escrita, etc., visando
uma constru¢ao “mais” coletiva —ao menos no que se refere aquilo que eu estava vendo. Assim,
na medida em que eu “terminava” de escrever uma dada parte do texto, imprimia vérias cépias
que levava para a terreira com a esperanca de que meus diferentes interlocutores pudessem Ié-
los e contribuir com possiveis “ajustes”. Apesar disso, o processo de leitura pelos iniciados ndo
aconteceu em minha presenca ou mesmo no cotidiano da comunidade. Isso porque quando
estdvamos la muitas outras coisas eram feitas, havendo, portanto, poucos momentos em que a
leitura pudesse ocorrer em detrimento de qualquer outra atividade, por mais que todos os irméos
sempre demonstrassem interesse e animo em relacdo ao desenvolvimento do estudo. Assim, 0
gue aconteceu, repetidamente, foi 0 movimento de imprimir os textos, leva-los para a terreira e
entrega-los para alguns iniciados (e, nesta operacdo, dei preferéncia aos mais velhos por
entender que, provavelmente, eles poderiam me oferecer maiores contribuigdes e, do mesmo
modo, respeitar as hierarquias da terreira), que, em outros momentos, davam algum retorno
com suas apreciages, as quais voltava a anotar em meu diério de campo.

Nesta operagao de “dar o texto a apreciagdo do olhar do outro” segui as recomendagdes
de meus irmaos e de minha Mae de Santo com a mesma seriedade com que sigo as sugestdes

de alguns colegas da universidade. E, desde suas experiéncias e conhecimentos obtidos e

8 Conceicéio Evaristo aborda, atraves de suas obras, os movimentos das aguas salgadas, doces e na lama que
dirigem os fluxos e as continuidades. Aguas de lemanja, Oxum e Nana que entendo como pano de fundo em suas
escrevivéncias (EVARISTO, 2016a, 2016b, 2017a, 2017c, 2017e).
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partilhados na terreira, as recomendagdes foram as mais diversas: ndo escrever ou ndo detalhar
determinadas coisas, no sentido de ocultamento (daquilo que nédo deve ser revelado aos ndo
iniciados); escrever e detalhar outras, no sentido de fornecer explicacbes aos leigos
(prioritariamente aqueles da academia que ndo tém qualquer iniciagdo ou conhecimento dos
rituais afro-religiosos); “corrigir” determinados relatos, sobretudo, apontando momentos e
circunstancias nao previamente descritas e que foram vistas como importantes; tirar ou colocar
nomes nos relatos etnograficos e nas autorias das fotos; trocar as fotografias por outras que eles
julgavam mais bonitas e interessantes, entre outras recomendac¢des menos especificas.

Assim, além de utilizar de um diério de campo para descrever as escrevivéncias, e de
me valer de diferentes estratégias a fim de apreender, de certo modo, o olhar “do outro” para
meu foco de investigacdo, também realizei registros fotograficos a fim de compor uma
dissertacdo que também fosse visualmente mais proxima do “mundo da terreira”. Embora as
fotografias constituam um mundo a parte em relacéo as suas especificidades, e haja mesmo —
literalmente — um universo de questdes relativas aos modos de ver, refiro — modestamente —
que penso que as fotografias, mais do que complementos ao que foi escrito, ou ainda mais do
que meras ilustracGes daquilo que foi dito, nos mostram aquilo que a escrita ndo da a ver. Elas
exibem cores, modos, posicdes, detalhes que, dentro (e aqui fora) da terreira, S0 muito
importantes, pois Nos provocam e nos ensinam a apreciar e, em diferentes momentos, a reviver
— e, no caso de pesquisas académicas, a analisar — determinados instantes registrados no tempo.
As fotografias possuem, entdo, a poténcia de mostrar, de marcar no tempo-espaco, alguns
passos dessas escrevivéncias: aquilo que a fotdgrafa estava observando, os detalhes de cada
organizacdo e (particularmente no caso aqui em questdo a) preparagdo para a homenagem a
lemanja. Além disso, tal como se refere Santos (2005), os objetos trazidos, as fotos, as
anotacdes no diario de campo funcionam, nesta (re)constituicdo, como matéria para compor a
histéria que se conta, pois dao “autenticidade” a narrativa da etndgrafa.

Das aproximadamente 500 fotografias realizadas durante as homenagens que a terreira
fez a lemanj4, entre 2017 e 2019, apenas aquelas que tinham como foco as “coisas de religido”
foram selecionadas para compor o manuscrito aqui apresentado. Do mesmo modo, e, sobretudo,
por questdes de ordem ética, evitou-se a insercao de quaisquer registros que pudessem expor
alguns iniciados. Além disso, cabe ressaltar que algumas fotografias aqui inseridas, compondo
a escrevivéncia, fazem parte de um acervo bem mais amplo mantido pela autora, composto por
imagens registradas em diferentes lugares, momentos e datas. Por fim, todas as imagens aqui

inseridas contam com a permissao dos envolvidos.
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Em sintese, busquei apresentar aqui, ainda que brevemente, alguns fazeres que pude
realizar ao longo desta etnografia. Baseada nas escrevivéncias de Conceicdo Evaristo
experenciei o “campo” (con)fundindo pesquisa e vivéncia, na busca de um registro detalhado
junto a comunidade afro-religiosa da qual faco parte. Expus, assim, como lidei com as
fotografias, com o “referencial” bibliografico e com a escrita junto aos iniciados. Apresentei
também, em linhas gerais, a lyalorixa e alguns aspectos do Centro Africano Ogum e lansd, pois
foi a partir desse contexto que os saberes e fazeres implicados na preparacdo e na composi¢do

de oferendas a lemanja, especialmente os barquinhos, foram realizados nesta terreira.
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Figura 8. Coroa de lemanja no Congéa do Centro Africano Ogum e lansa. 02/02/2018. Acervo da autora.
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Figura 9. Uma 'cAo'rﬁposigéo aos oguns no Conga do Centro Africano Ogum e lansd. 29/04/2017. Acervo da autora.
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3. OFERENDAS: PREPAROS E COMPOSICOES AFRO-RELIGIOSAS?

Ao longo do trajeto de envolvimento com a tematica afro-religiosa muitos foram os
aprendizados em diferentes &mbitos relacionados as oferendas. Um desses aprendizados, que
ensinou a meus irmaos e a mim a partir de uma diversificada gama de vivéncias, compde o tema
central deste trabalho: oferendas a lemanja. Antes, contudo, de nos adentrarmos na discussao
mais detalhada de tal tema, uma reflexao € necessaria: o que, afinal, pode ser considerado uma
oferenda? De que tratam as oferendas? Como elas sdo entendidas? Mais especificamente, como
elas se inscrevem na terreira ora em estudo?

Levanto essas perguntas na direcdo de entrarmos no mundo dos saberes e fazeres
envolvidos no percurso de preparacdo dos Barquinhos de lemanja, o ponto articulatorio neste
estudo entre alguns rituais da religiosidade afro-brasileira e certos discursos ecoldgicos
circulantes no contexto contemporaneo. Dessa forma, apresento e discuto neste capitulo
algumas passagens da etnografia realizadas na terreira que corroboram para se destacar alguns
pontos considerados relevantes, esbocar comentarios e, igualmente, contextualizar a tematica.

Nesta dire¢do, cabe comecar referindo que “oferenda” ¢ um termo amplo, genérico,
utilizado mais em alguns lugares do que em outros, mais por determinadas pessoas do que por
outras e em algumas situagfes mais do que em outras. Trata-se, assim, de um termo que
comumente permeia mais a esfera publica, por meio de pessoas externas a religiosidade afro-
brasileira, e também por meio daquilo que podemos denominar como interlocucdes entre
sistemas culturais (por exemplo, entre aqueles de bases civilizatérias de matriz africana e
outros), do que um termo que seja empregado no interior das comunidades e, assim, entre 0s
iniciados.

De forma geral, quando se fala ou escreve “oferenda”, muito provavelmente, um
interlocutor ou leitor — pelo menos dentro do contexto brasileiro — pensara em um “artefato”
oriundo de cultos afro-religiosos. Tal termo, consideravelmente conhecido, € bastante
recorrente nos meios de comunicacao (jornais, sites, redes de televiséo, plataformas de busca,
etc.). Inclusive, se colocarmos, por exemplo, a palavra “oferenda” em sites de pesquisa, as
imagens que aparecerdo provavelmente serdo de elementos relacionados a religiosidade afro-
brasileira®, retratando certa familiaridade das pessoas com o termo. Do mesmo modo, a palavra

“oferenda” é frequentemente utilizada em alguns diélogos corriqueiros e, supostamente, nao

84 Faca 0 teste:
https://www.google.com/search?g=oferenda&safe=active&source=Inms&tbm=isch&sa=X &ved=0ahUKEwjjqgce
QnZThAhX9DrkGHZbTBNQQ_AUIDIgB . Acessado em 21 de mar¢o de 2019.



https://www.google.com/search?q=oferenda&safe=active&source=lnms&tbm=isch&sa=X&ved=0ahUKEwjjqceQnZThAhX9DrkGHZbTBNQQ_AUIDigB
https://www.google.com/search?q=oferenda&safe=active&source=lnms&tbm=isch&sa=X&ved=0ahUKEwjjqceQnZThAhX9DrkGHZbTBNQQ_AUIDigB
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preconceituosos entre pessoas que desconhecem ou ndo compartilham dos pressupostos de
matriz africana®®. Dessa forma, é possivel observar que diferentes preparos afro-religiosos, que
colocam em relacgéo iniciados, entidades, comidas, materiais, espa¢os (como apontarei adiante
nesta secdo) sdo usualmente denominados e entendidos amplamente como “oferendas” por
pessoas leigas e externas a religiosidade. Ou seja, tudo relacionado a religiosidade afro-
brasileira que esta disposto na rua, mesmo significando coisas muito diferentes para os terreiros,
¢ denominado e entendido como “oferenda” pelas pessoas externas (desde aquilo que foi arriado
a fim de presentear e presenciar; 0 que posteriormente sera despachado, como é o caso de
servigos ja feitos, obrigacdes de iniciados que morreram; as levantacfes ap0s os rituais do
batuque; as comidas de obrigacao; e até mesmo o mercado®®).

Com relacéo as interlocugdes entre sistemas culturais, algumas mées e pais de santo,
aqueles mais envolvidos com as esferas publicas, por vezes, utilizam desse termo quando visam
a comunicagdo com tais leigos e pessoas externas. Em entrevistas concedidas, na escrita de
textos abertos em redes sociais ou em sites de internet, sdo alguns dos exemplos onde veriamos
o termo “oferenda” sendo utilizado por iniciados em uma determinada dimens&o educativa,
visando ensinar e, assim, também se comunicar.

Em paralelo, a “oferenda”, tal como referida anteriormente de forma genérica, ndo existe
dentro da terreira em que este estudo se desenvolveu. Ela sequer é mencionada nas situacées
que descrevi em meu diério de campo. Se dentro desse espaco qualquer pessoa se utilizar deste
termo para reportar algo precisara, minimamente, dar maiores explicagcdes acerca do que esta
falando a fim de ser compreendida®’. N&o é que 14 os iniciados ndo saibam o que ela pode vir a
ser, que desconhegam completamente o termo, ou, tampouco, que outra palavra possa ser
utilizada como sinénimo. Antes, “oferenda”, tal como ¢ amplamente entendida pelas pessoas
externas, fazendo alusdo a praticamente todos os preparos ritualisticos que envolvem diferentes

tipos de “materiais®®, ndo corresponde especificamente a nenhum dos variados processos que

8 As palavras, como aponta Hall (2005) refletindo acerca das proposigdes do filésofo Jacques Derrida, “sempre
carregam ecos de outros significados que elas colocam em movimento [...]” (HALL, 2015, p.25-26).

8 Norton Figueiredo Corréa (2005) aponta o mercado como um “pacote” “no qual ha pequenas por¢des das
principais comidas preparadas [para o batuque]. Comer dessas comidas é sacralizar-se, se 0 mercado permite
estender tais beneficios aos familiares que ficaram em casa” (CORREA, 2005, p.75). Em outras palavras, trata-se
de comidas levadas para casa, e com familiares compartilhadas, apés ritual do batuque.

87 Aproveito para ressaltar novamente que as reflexdes realizadas no ambito deste trabalho dizem respeito ao
universo da terreira onde o estudo se desenvolveu (terreira cruzada no RS), de modo que em outras comunidades,
visto a heterogeneidade do segmento afro-religioso, outros desfechos sejam possiveis.

8 Com a intencgo de elucidar a questdo apresento alguns links que apontam diferentes preparos ritualisticos como
“oferendas”. 1) Homem invade culto de umbanda em RO, chuta oferenda e coloca fogo”: Disponivel em:
<http://gl.globo.com/ro/cacoal-e-zona-da-mata/noticia/2016/07/homem-invade-culto-de-umbandistas-chuta-
oferenda-e-coloca-fogo-em-ro.html> Acesso: 28 mar.2019. 2) “Policia de Piracicaba acha pacote estranho e aciona
esquadrdo antibomba: era oferenda”. Disponivel em: < https://f5.folha.uol.com.br/voceviu/2016/07/10003185-



http://g1.globo.com/ro/cacoal-e-zona-da-mata/noticia/2016/07/homem-invade-culto-de-umbandistas-chuta-oferenda-e-coloca-fogo-em-ro.html
http://g1.globo.com/ro/cacoal-e-zona-da-mata/noticia/2016/07/homem-invade-culto-de-umbandistas-chuta-oferenda-e-coloca-fogo-em-ro.html
https://f5.folha.uol.com.br/voceviu/2016/07/10003185-policia-de-piracicaba-acha-pacote-estranho-e-aciona-esquadrao-antibomba-era-macumba.shtml
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se dao nesta terreira. Assim, podemos dizer que “oferenda” se constitui em uma demasiada
generalizacdo, tal como veremos adiante.

Se, tal como aponta Hall (2016), cultura diz respeito ao “compartilhamento de
significados”, em que os “membros da mesma cultura compartilham conjuntos de conceitos,
imagens e ideias que lhes permitem sentir, refletir e, portanto, interpretar o mundo de forma
semelhante” (p.23), logo, podemos pensar que tais processos ritualisticos partilhados também
podem ser entendidos como fazendo parte de uma cultura. Assim, quando se tem um conjunto
de processos ritualisticos que se convencionou chamar de “oferendas”, e que sdo
compreendidos, tomados e vivenciados de formas diferentes entre pessoas “internas” e
“externas” as terreiras, estamos, grosso modo, tratando de uma temética que envolve distintos
sistemas culturais (com base civilizatoria na matriz africana e estrangeiros, como ja apontado).
O termo “oferenda”, desse modo, acaba por dar nome/“traduzir” variados processos ritualisticos
afro-religiosos frente a outras culturas.

Nesta direcdo, é possivel dizer que ao se compreender uma cultura através de outro
sistema de significados, algo se perde, pois ndo ha equivaléncias. Também os entendimentos
acerca do que vem a ser “oferenda”, como um tipo de “tradugdo” entre culturas, ocasiona
perdas®®. Tal perda geraria, assim, um tipo de “trai¢io”®® em relagdo as religides afro-
brasileiras, pois, ao ser traduzido, o temo “oferenda” poderia ser percebido de maneira
superficial e generalista, ndo valorizando seus diferentes preparos e seus variados sentidos
ritualisticos. Compreendida como um conjunto complexo de ritos e elementos nas terreiras, a
compreensdo por outro sistema cultural poderia reduzir ou minimizar suas especificidades,
diferengas, contextos e significados.

H4, ainda, que se ponderar que, neste processo de “tradugdo” de uma matriz civilizatoria
africana pelo “externo”, a sociedade brasileira se constituiu e opera a partir de uma forte base

cultural ocidental-crista, acabando, também, por desencadear certas naturalizagbes que

policia-de-piracicaba-acha-pacote-estranho-e-aciona-esquadrao-antibomba-era-macumba.shtml>  Acesso: 28
mar.2019. 3) “Homem atira em vizinho para impedir oferenda na rua”. Disponivel em:<
https://www.ibahia.com/salvador/detalhe/noticia/homem-atira-em-vizinho-para-impedir-oferenda-na-rua/>
Acesso: 28 mar.2019.

8 Burke (2003), por exemplo, em seu texto sobre “tradugdo cultural” um “ensaio hibrido sobre a cultura em sua
perspectiva histdrica”, destaca que ¢ produtivo aos pesquisadores atentarem “ao que se perde no processo de
tradugdo de uma cultura para a outra” (BURKE, 2003, p.60). Ja Derrida (2000), em seus estudos sobre tradugéo
entre linguas, analisa de maneira critica que neste processo existe a dimensdo daquilo que ndo se é capaz de passar
de um idioma para o outro, aquilo que permanece apenas no “original”, pois ndo existiriam correspondéncias. Para
o autor, “A traducdo ndo buscaria dizer isto ou aquilo, a transportar tal ou tal conteudo, a comunicar tal carga de
sentido, mas a remarcar a afinidade entre as linguas, exibir sua propria possibilidade” (2006, p.44).

% Como um ato falho toda tradugdo € uma “traigdo”, no sentido de que ndo se consegue cumprir com um certo
“juramento de fidelidade” para com o que sera traduzido (DERRIDA; SANTOS, 2000).



https://f5.folha.uol.com.br/voceviu/2016/07/10003185-policia-de-piracicaba-acha-pacote-estranho-e-aciona-esquadrao-antibomba-era-macumba.shtml
https://www.ibahia.com/salvador/detalhe/noticia/homem-atira-em-vizinho-para-impedir-oferenda-na-rua/
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banalizam, criam absolutismos e colocam em circulagdo metanarrativas® preconceituosas e
discriminatorias sobre a religiosidade afro-brasileira. Nessa direcdo € possivel apontar que, de
forma errbnea e preconceituosa, quaisquer outros elementos, como animais mortos, objetos
variados e comidas em lugares publicos sdo também tomados como oferendas por pessoas
externas, inclusive, muitas vezes culpabilizando os afro-religiosos por polui¢des e mortes (de
pessoas e outros animais). Existe, assim, uma série de elementos dispostos nas ruas que as
pessoas leigas, mal-intencionadas ou ndo, dizem ser “feiti¢os, batuque, macumba, sarava”, e
qgue, mesmo ndo sendo de rituais afro-religiosos, de forma pejorativa retratam o preconceito
contra estas religides e seus iniciados. A este respeito, Morais (2013), em um estudo sobre como
as religides afro-brasileiras sdo mobilizadas no contexto da Lei 10.639/2003 (que inclui, no
curriculo oficial da Rede de Ensino, a obrigatoriedade da tematica Historia e Cultura Afro-
Brasileira), aponta a frase “chuta que ¢ macumba” como uma expressio que “agride,
desrespeita, mesmo se enunciada metaforicamente”?. Assim, tais metanarrativas fomentam
discursos e praticas representacionais negativas do negro, do afro-religioso, bem como de seus
rituais, que vém sendo vistos, ao longo do tempo, como praticas “do mal”, “cultos ao diabo” ou
mesmo de maus-tratos aos animais. Em nivel mais especifico, as proprias “praticas”
relacionadas a religido afro-brasileira, incluindo-se ai as “oferendas”, sdo vistas como
tributarias dessas metanarrativas, pois fogem as praticas preconizadas pelo cristianismo e pelo
homem branco.

Hall (2016), ao tratar de modo amplo sobre cultura e representacdo®, menciona que “os
sentidos também regulam e organizam nossas praticas e condutas: auxiliam no estabelecimento
de normas e convengdes segundo as quais a vida em sociedade ¢ ordenada e administrada”
(HALL, 2016, p. 22). Dessa forma, penso gque nas analises que se seguem devemos ficar atentos
para as direcBes em que as “oferendas” sdo compreendidas, pois os sentidos que lhes sdo

atribuidos permitem diferentes possibilidades de regulacéo, criacdo de normas e convencoes

91 De acordo com Tomaz Tadeu da Silva (2000), baseado em Jean-Frangois Lyotard, metanarrativa seria “qualquer
sistema tedrico ou filoséfico com pretensdes de fornecer descricGes ou explicagdes abrangentes e totalizantes do
mundo ou da vida social”(SILVA, 2000, p.78).

92 As religides afro-brasileiras tém tomado espaco nas discussGes de ambito escolar em razdo das questdes
relacionadas a intolerancia religiosa e, do mesmo modo, por ser percebida enquanto parte de uma cultura que
contribui para o exercicio da Educagdo das Relacdes Etnico-Raciais (ERER) (MORAIS, 2013). Assim, por uma
demanda do movimento negro, coma Lei 10.639/2003 e as Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacao das
Relacdes étnico-Raciais e para 0 Ensino de Historia e Cultura Afro-Brasileira e Africana (2004), o projeto de uma
sociedade antirracista vem se fortificando na educac&o institucional brasileira pautando além do racismo religioso,
as “praticas” e vivéncias de comunidades tradicionais de matriz africana para o desenvolvimento da educagdo das
relagBes étnico-raciais e da cidadania.

9 Segundo Hall (2016), em uma perspectiva construtivista, a representagio € a producio de signos (que carregam
sentidos) e significados que, através da linguagem, séo ligados a cultura, e assim, compartilhados entre seus
membros.
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baseadas em entendimentos externos as terreiras que produzem e reproduzem racismo e
representacdes discriminatdrias que impactam profundamente a vida afro-religiosa.

Na contraméo destas generalizacOes, acusacdes e suas decorréncias, dentro da terreira,
em um “Mundo africano”® (SILVA, 2010), ha uma variedade de processos ritualisticos e
preparatorios dotados de poténcias e magnitudes: eb6®, bandejas, servigos, trabalhos®, ecés®’,
segurancas, presentes, barquinhos e frentes sdo algumas das mdltiplas denominagdes de
preparos nos quais aprendemos, a partir das escrevivéncias — tal como aponta Evaristo (2017b)
— junto ao Centro Africano Ogum e lansa. Trata-se, portanto, de importantes processos diarios
e constitutivos da religiosidade afro-brasileira. De acordo com Rabelo (2014a), em um estudo
acerca das feituras no candomblé®, as realizacdes destes preparos “marcam o cotidiano de um
terreiro” (p.253), podendo ser desde os mais simples, preparados através de um alimento, até
0s mais elaborados, envolvendo diferentes tipos de comidas e de materiais (2014a).

Podemos dizer, em linhas gerais, que se tratam de composi¢des que possuem diferencas
em seus objetivos, significados, modos, épocas de realizacdo e elementos integrantes. Além
disso, também se pode dizer que em cada preparo ha uma variagdo nos atributos que dependem
da entidade acionada, de onde ele sera arriado®, bem como das pessoas envolvidas e de com
quem elas aprenderam. A partir do prisma da religiosidade afro-brasileira teremos uma
variedade que ndo se esgota, com formas possiveis e necessarias para a realizagdo dos preparos,
0s quais ndo se constituem apenas em composi¢oes finais que estdo no campo do visivel, mas
fazem parte de um circuito de fazeres, encadeamentos, aprendizados e relagdes ao longo de
muitos processos. As composi¢cfes constituem, assim, uma multiplicidade incapaz de ser
descrita em sua totalidade, restando apenas mencionar, de forma geral, algumas de suas
caracteristicas e sentidos.

Os elementos constitutivos destes preparos e composi¢cdes podem ser aqueles de origem

vegetal (flores, folhas, frutas, gréos, raizes), animal (inteiro ou em partes), bem como aqueles

% Termo emprestado pela educadora e intelectual Petronilha Beatriz Gongalves e Silva (2010, p.12), que o define
como “espaco simbolico e fisico habitado e significado por mulheres e homens negros do Continente [Africano]
e da Didspora.”

% Muitas palavras do loruba talvez néo tivessem uma traducao literal, mas aqui traduzi pelo usual na terreira. Ebo,
no entanto, acredito ser uma das palavras que, se traduzida, perde sua poténcia. Em todo caso, para melhor
entendimento do leitor, aponto que ebd, genericamente, faz relagdo com uma “obrigacdo de 4 pé” no batuque,
como também ao proprio iniciado que se aprontou. Em dicionérios de ioruba-portugués, designa um tipo de
“oferenda” e sacrificio.

% Trabalho: O termo émico também mencionado por Anjos (2001, p. 140) se referindo a preparos ritualisticos
para o “tratamento” de algumas doencas dentro do terreiro, por exemplo.

%7 Faz mengdo a determinados preparos ritualisticos que sdo protegéo da terreira.

% Feitura é um termo usado nos terreiros de candomblé, que, dentre outras coisas, reporta a iniciagdo de uma
pessoa na religido, como apontarei no proximo capitulo (4).

9 Arriar: diz respeito & acdo de assentar, colocar, depositar um preparo afro-religioso em algum lugar.
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que possuem algum tipo de producéo fora da terreira, como balas, quindins, cachaga, pentes,
brincos e perfumes, por exemplo. Isto €, sdo todos elementos que, de uma forma ou de outra,
passam por processos e, portanto, tal como menciona Rabelo (2015), séo feitos'®
alvo de algum tipo de intervencao” (RABELO, 2015b, p.245).

Como filhos de santo, e para comegarmos a nos envolver nestes preparos complexos

, OU Seja, “sdo

genericamente denominados de “oferendas”, nos temos que aprender onde estdo as c0isas para
esses fazeres dentro da terreira, bem como o0 que € necessario a preparacao, 0 que pode ser
substituido e o que é imprescindivel. Em outras palavras, é preciso entender a importancia do
espaco da cozinha da terreira e de seus “utensilios” como espago “do fazer”, das preparagdes.
Quais pratos podem ser usados ou ndao? E por qué? Com que colher se pode mexer? Qual é a
panela que podemos utilizar? Quais sdo os tamanhos e os materiais indicados para cada
preparacdao? Qual é a quantidade, a concentracdo e, mesmo, a textura dos ingredientes e dos
elementos envolvidos? O que pode ser feito em grupo ou individualmente? O que apenas uma
pessoa pode fazer?

Assim, sera na cozinha que farelos, graos, vegetais e carnes serdo cozidos, fritos ou
torrados, bem como frutas, bebidas e doces serdo elaborados e organizados. E 14 também que
acoes, palavras, rezas e pensamentos serdo ensinados, entoados e acionados no processo de
preparo, pois as ciéncias!® também estdo nos detalhes daquilo que é proferido — dentro da
cultura da oralidade, caracteristica desses ensinamentos.

A oralidade ritual, presente também nesses preparos e composicdes afro-religiosas, “é
essencialmente constituida de preceitos que interditam maus encadeamentos e solicitam
posturas adequadas” (ORO; ANJOS, 2009, p.100). Tal como se refere Vanda Machado, “na
tradicdo africana, é a palavra que diz o que é sendo. [...] A palavra é vida, é acdo. E sopro que
transforma. E a palavra que plasma o acontecimento que preexiste em poténcia em cada
movimento do universo” (MACHADO, 2013b, p.98). Dessa forma, a oralidade é primordial
nestes preparos rituais, pois € através de palavras/rezas que vao sendo entoadas e ensinadas que

“as coisas” se constituem/se fazem.

100 Tal feitura ndo diz respeito a uma produgdo industrial, mas sim, de continuos fazeres entre “coisas”, pessoas e
entidades que sera discutida no capitulo 4.

101 verrangia (2010) , em seu artigo acerca dos conhecimentos tradicionais africanos e afro-brasileiros no ensino
de ciéncias, chama a atengdo para o uso da palavra “ciéncia” em expressdes de matriz africana: a “ciéncia dos
buzios”, a “ciéncia para rezar”. Segundo o autor, essas expressdes também ensinam sobre o sentido do termo no
ambito cientifico. Nessa direcdo, ressalto que aqui as ciéncias fazem mencéo aos processos especificos, complexos
e conhecimentos ancestrais acionados nos preparos afro-religiosos. Faz meng&o aos detalhes capazes de encadear
axé, de mobilizar forgas e energias aos propésitos em questdo. E, do mesmo modo, diz respeito aquilo que fica em
segredo. Dos saberes que sdo ensinados nas terreiras apenas para algumas pessoas nos quais eu, enquanto
pesquisadora, ndo possuo autoriza¢ao para divulgar.
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Em relacdo as preparagdes que se ddo na cozinha, também cabe dizer que os elementos
irdo variar em quantidade (nimero, par, impar), cor (todas as cores e tonalidades possiveis,
assim como a combinacdo delas), formas de preparo dos alimentos (frito, cozido, cru ou
torrado), formas de “apresentacdo” (cortado, fatiado, aglomerado, espalhado ou isolado),
disposic¢éo (formando circulos, um abaixo ou acima do outro, formando quadrados, de lado, na
frente ou atras, no centro), etc. Na sequéncia, os elementos podem ser acomodados em bandejas
de papel, toalhas, tigelas de louca, barcos de madeira ou cestas. Assim, observamos que apos 0
preparo dos alimentos iniciam as suas organizacgdes especificas, as quais possuem determinados
significados religiosos e sociais correlacionados as divindades e aos propdsitos (LEITE, 2017).

Os objetivos para a realizacdo dos rituais vdo desde a obtencdo de emprego, harmonia
familiar, fortificacdo, defesa, até intencdes mais complexas, como revigoramento da saude,
limpeza energética, fortalecimento das conexdes com 0s orixas, cultos, processos preparatorios,
novos fazeres e desfazeres®®. Além disso, de acordo com as intencionalidades, os preparos
ficam restritos a terreira por algum tempo, sendo la trabalhados e, posteriormente, despachados
no lugar correspondente as entidades e aos objetivos, seguindo, assim, destinos e fluxos. Ou
ainda, assim que prontos, eles podem descansar na terreira por um breve tempo e, apés, serem
levados e arriados para continuarem a ser trabalhados nos respectivos lugares de for¢al®®. Tudo
isso é realizado seguindo os aprendizados sobre 0s momentos mais adequados do dia (cedo da
manhd, com luz solar, no entardecer, a noite, a meia-noite), de acordo com as fases da lua, 0s

dias de homenagem, os dias da semana'®

, 0s meses (dependendo do calendério da terreira) e
as épocas do ano. Como refere Leite (2017), “as maneiras de preparar os alimentos, sua
apresentacéo final, as correlagdes entre os pratos e as divindades, os locais das oferendas, as
datas relacionadas ao calendario das celebragdes, todos esses aspectos tém um sentido religioso
¢ estdo repletos de significados sociais” (p.64-65).

Junto com isso, sdo igualmente importantes os lugares onde os preparos serdo “arriados”
ou “despachados”, os quais irdo variar de acordo com as inten¢des da preparacao: canteiros de
ruas; cemitérios; em cima de pedras, nas matas ou praias, dependendo das entidades (orixas,
caboclos, exus, pretos-velhos) que acionam. Como exemplifica Anjos (2006), “a maior parte
das oferendas séo realizadas na encruzilhada. Conseguir um bom emprego ou fazer com que

alguém o perca, realizar um casamento, ou mesmo realizar um ritual religioso, tudo pode ser

102 Apresento os fazeres e desfazeres na se¢io “Quando se faz Barquinho, se faz vida”, no capitulo seguinte.

108 |_ugares de forca, lugares em que as entidades estdo/sdo/trabalham, emanam seus axés.

104 Cada entidade tem um dia de semana. Bara, primeiro orixa do batuque, no contexto das religides afro-brasileiras
no Rio Grande do Sul tem a segunda-feira, por exemplo.
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facilitado se garantir a boa vontade do ‘povo da rua’ o exu. E o lugar do exu sdo as
encruzilhadas” (p.17). Ainda, os preparos ritualisticos afro-religiosos podem ter como objetivo
“encadear” uma ou mais entidades; uma bandeja pode, por exemplo, ser dividida para Ogum e
lansa comerem juntos e uma mesa pode ser arriada para varios pretos-velhos ou para o povo de
rua (exus, pombagiras, ciganos).

Além disso, cabe mencionar um aprendizado importante: os preparos ritualisticos afro-
religiosos, mesmo quando arriados por outros iniciados, devem sempre ser “cumprimentados”
e respeitados pelo povo de terreiro. Como Anjos (2006) exemplifica, “se a ‘pessoa de religiao’,
ao passar por uma encruzilhada, deparar-se com um eb6 (galo sacrificado, um punhado de milho
torrado, sete batatas sobre um papel vermelho), € provavel que discreta e respeitosamente possa
saudar o ‘povo da rua’ que ‘come’” (p.17).

A partir das questbes aqui apresentadas, das distintas formas de preparacdo e das
caracteristicas consideradas importantes para a terreira, aprendemos, enquanto iniciados, que
as coisas devem ser bem-feitas, requerendo zelo, compromisso, cautela e atencdo aos detalhes
(figura 10). A partir da “aprendizagem através de a¢Ges como saber escutar, concentrar-se,
falar, respeitar e aprender coletivamente”(SILVA, 2015, p.87), vamos ficando mais “sensiveis”
as praticas. Todas essas atividades apontadas sdo realizadas sob o olhar minucioso de quem as
prepara, sendo acionados pela memoria dos ensinamentos aprendidos ao longo do tempo
durante toda a composi¢do. Isso também vai permitindo rever todos os detalhes faltantes ao
mesmo tempo em que a beleza da composicao vai sendo evocada. Na mesma direcdo, devemos
aprender para onde levar o preparo, onde arria-lo, e, como efeito, vé-lo seguindo outros fluxos
em corpos, rios e mares. E necesséario aprender, inclusive, a identificar o local propicio para

arriar e sentir o “seu convite”. Em outras palavras, tem que saber largar, como diz Mae Angela.
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Figura 10. Bandeja para a Cabocla Jurema contendo pipoca, milho verde, laranja, uva, banana e macg,
posteriormente, oferecida em uma area florestal. 20/01/2018. Acervo da autora.

A figura 10 apresenta uma bandeja elaborada para presentear/presenciar e agradecer a
Cabocla Jurema. Tal bandeja foi preparada visando a homenagem anual ao povo das matas, que
a terreira sempre realiza no més de janeiro, mais especificamente no dia 20 desse més pelo lado
da umbanda. Sua preparacdo iniciou com a decoracdo minuciosa de uma bandeja de papeldo
com dois babados de papel seda verde ao seu redor (repare o tom especifico). Uma ciéncia,
conforme quem estava oferecendo, foi realizada e ficou embaixo de todas as comidas. Acima
dela, encobrindo, tém-se grdos de milho estourado em pipocas claras, grandes e cheirosas. Com
relagdo ao “encobrimento”, Rabelo (2015), se referindo a um balaio de presente & Oxum,
aponta, por exemplo, que determinadas disposi¢cdes fazem com que 0s presentes perpassem o
campo das taticas visuais, pois ocultam alguns objetos, ao passo em que exibem outros. Em
continuidade, acima das pipocas, temos frutas, como laranja e macé, detalhadamente adornadas
com cortes especificos, em tamanhos “uniformes”, além de abertas de forma transversal e
dispostas em pares — repare que na posicao dos alimentos os pares foram alternados. Destaca-
se, também, a forma de corte longitudinal da banana, sendo disposta nas beiradas da bandeja
com seu lado cbncavo para a parte interna. Todas estas caracteristicas, de acordo com 0s
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preceitos e ensinamentos relacionados a entidade, se relacionam a Cabocla Jurema (cabocla
flecheira). Por ultimo, por sobre a preparacdo vem o mel — liquido, denso, viscoso, translucido
— gotejado em cima de alguns elementos, arrematando com dogura.

Para apontar rapidamente outro exemplo ligado a religiosidade afro-brasileira destacam-
se 0s preparos & lemanjé, orixd da dogcura e dona do pensamento. Quando desejamos uma
facilidade na comunicacdo ou um melhor entendimento, quando queremos que uma pessoa seja
mais branda e amavel, além de que tenha boas reflexdes, um adogamento é realizado para
lemanja. Ele é “materializado” em uma bandeja delicadamente composta, enfeitada com dois
babados de papel de seda azul claro com merengues, cocadas, canjica branca cozida e mel,
detalharei os porqués desses elementos no proximo capitulo.

Sem a pretensao de esgotar ou descrever estes diversos fazeres, temos aqui um panorama
mais geral para uma compreensdo inicial do que pode vir a ser uma “oferenda”. Apresento esses
exemplos e caracteristicas, que fazem parte de algumas escrevivéncias junto a terreira,
buscando demostrar a magnitude dos processos educativos, circunstancias e possibilidades
implicadas nestes preparos, afastando, assim, as compreensdes mais aligeiradas que veem tais
rituais de forma reducionista e simplificada — tal como a forma pela qual pessoas externas a
religiosidade afro-brasileira frequentemente entendem a “oferenda”, como podendo ser, por
exemplo, qualquer coisa em uma esquina. Por outro lado, aponto que esses sdo fazeres que
envolvem relagdes, porqués e fundamentos® em conformidade ao culto, as entidades, a terreira
e a nacdo, os quais sao aprendidos ao longo da relacéo (de longo termo) entre maes e pais de
santo e seus filhos. Sdo, portanto, fazeres realizados de forma coletiva, ritualistica, pensados
em cada detalhe (desde a aquisi¢do dos seus itens) a partir de dados preceitos e cuidados. As
“oferendas” sdo, assim, composi¢des “ordenadas” e ndo aleatorias, bem como complexas e
multiplas em termos de sentidos, saberes e fazeres inerentes a religiosidade afro-brasileira. Elas
seguem uma multiplicidade presente nos terreiros que, como menciona Rabelo (2015b), nunca
é plenamente revelada e, portanto, esta sempre escapando e criando novos circuitos.

A partir destas colocacdes podemos dizer que o emprego do termo “oferenda” generaliza
e simplifica o que, como vimos, dentro da terreira (em um mundo africano), envolve uma
variedade de processos ritualisticos dotados de poténcias e magnitudes para preparos e
composicdes afro-religiosas. Portanto, a partir do que foi dito até aqui — e como se pode
observar — ¢é que se justifica o uso do termo “oferenda” entre aspas para marcar a inflexao aqui

realizada.

105 Termo que sera tratado no préximo capitulo (4) desta dissertago.
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4. SEGUINDO A ROTA DOS BARQUINHOS DE IEMANJA

Mae Angela sempre faz homenagens para todos 0s orixas, caboclos e outras entidades
em suas respectivas datas comemorativas. Muitas vezes tais homenagens sao “s6 com o feijao
e arroz”, como ela destaca, na diregdo de marcar a sua simplicidade: Oxum, por exemplo, no
dia oito de dezembro, recebe suas bandejas no rio pela manhd; em vinte de janeiro, dia de
Oxossi (orixa cacador), o povo das matas recebe suas homenagens na mata, em pedreiras,
cascatas e clareiras, pois cada caboclo come no seu respectivo ponto de forca; o povo de rua,
come na rua, na casinha vermelha, na esquina e assim por diante. N&o se pode esquecer de
nenhum, diz Mae Angela.

Da mesma forma, tal como ja foi dito anteriormente, ndo se pode deixar de homenagear
a mae (lemanja) cujos filhos sdo peixes. Todo ano, no primeiro sabado apds o dia dois de
fevereiro, os filhos ja sabem e podem se preparar para a excursao a praia a fim de homenagear
lemanjé, assim como também agradar Ogum Beira-Mar. Juntos, por se tratarem de entidades
do mar, eles ampliam a importancia desta festividade para a comunidade.

lemanja é a Grande Mée, deusa da maternidade, zeladora dos pensamentos e das
cabecas. E tida como a rainha do mar, protetora dos marujos e pescadores (ORO; ANJOS, 2009;
VALLADO, 2010). E uma mae muito remosa, segundo Mae Angela. Ao mesmo tempo em que
é mae e cuida, dando um mar calmo e seguro, € forte, brava e geniosa. Da calmaria a ressaca
“bota pra fora”, tira e leva o que quiser.

O barquinho, elaborado dentro da terreira, € caracteristicamente o presente destinado a
lemanja em seu dia. E junto dele que se reinem todos os filhos de santo, vindos da periferia de
Canoas e da regido metropolitana de Porto Alegre, para, no mar de Imbé (Litoral Norte do Rio
Grande do Sul), homenagea-la.

Este capitulo dedica-se a descricdo da preparacdo dos barquinhos para a Festa de
lemanjé pelo lado da umbanda, bem como o seu percurso junto aos iniciados da terreira até o
litoral. Argumento, tal como segue, que essa preparacao e esse percurso educam pessoas, fazem
familia e fazem festa fazendo vida. Ainda, busco submergir em aguas adjacentes ao percurso
dos barquinhos, explorando alguns desdobramentos que resultaram da justaposicéo entre rituais
da religiosidade afro-brasileira e um determinado discurso ecoldgico. Assim, a “oferenda”, em
especial o Barquinho de lemanja, é o fio condutor para apresentar esta etnografia.

Nas secOes que se seguem, primeiramente, serdo apresentadas as escrevivéncias
enquanto relatos etnograficos (com sombreamento azul) e, posteriormente, serdo engendradas

discussdes visando as multiplas relagdes entre a religiosidade afro-brasileira e educacéo.
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Juntar papeléo e fazer Barquinhos

Em uma quinta-feira, 28 de dezembro de 2017, fomos a terreira. Na ocasido, eu estava
junto com meu pai bioldgico (Valdir), que também é meu irmao de santo. Ele é irméo carnal de
Mée Angela e o filho mais velho da terreira. Valdir, de férias do trabalho, saiu de Montenegro,
passou em Cachoeirinha, buscou minha irma bioldgica, meu sobrinho e fomos todos a terreira
em Canoas. Chegamos la pela manhd, pois o dia estava programado para a limpeza dos corpos
de todos os filhos de santo e seus respectivos familiares, havia muito a ser feito. Assim, nesse
dia, além de irmos bater cabe¢a'®®, fazendo nossa obrigacéo — afinal, era o dia da semana do
pai da casa (quinta-feira de Ogum) — fomos também auxiliar na realizacdo dessas limpezas
ritualizadas do corpo, de casas e automoveis, as limpezas de final de ano.

No primeiro turno o movimento foi bem grande. Junto ao calor de uma manhé de verédo
com o fogdo a lenha acesso de forma continua, esquentando panelas com os banhos de descarga,
os fluxos de pessoas e energias foram constantes. Ervas, aguas, galos, fitas, pacotes, fluidos,
varas, entre outros objetos, todos fazendo parte de processos visando a limpeza de uma
comunidade inteira. Nestas ocasifes, Mde Angela sempre menciona: cuidem, no deixem o fogo
apagar e as criangas chegarem perto. As criancas brincam sobre os bancos, pegam o0s
brinquedos ja disponiveis para elas, correm e, por vezes, gritam. Shiuuuuu, diz uma delas a
outra. Vai comegar. E, junto com os adultos filhos de santo, elas param de brincar (ou sera que
continuam?) e cantam também as rezas entoadas pelos adultos nos momentos de limpeza. Com
aproximadamente entre 3 e 6 anos de idade, elas balbuciam palavras e cantarolam as rezas de
batuque.

Nos, filhos de santo, cuidamos do galo, do fogo, dos banhos. Estendemos panos para
secar ao sol — que cada vez fica mais forte —, separamos as aguas fervidas com ervas para esfriar
e andamos de pés descalcos para la e para ca. No intervalo, entre uma limpeza e outra, sentamos,
e esse € 0 momento dos comentarios e das trocas. A mde senta junto e logo chega uma filha de
santo iniciada na umbanda h& pouco tempo e pergunta:

- Mae, posso trazer também para a limpeza meu esposo?
- Sim, deve! Caso contrario, vocé vai ficar limpa e ele néo.
- E a minha mée [biologica]?

- Também pode! Responde a mée de santo.

106 pglvora (2001, p.125), descreve bater cabe¢a como o momento em que ao entrar ou sair da casa “[...] o filho-
de-santo deita-se com o corpo estendido no chdo e, com varios movimentos consecutivos de vai-e-vem com a testa
sobre o solo, oferece sua cabega (lugar do corpo onde o orixa protetor também foi assentado, consagrado)][...]” aos
orixas da casa.
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- Tenho uma amiga também do trabalho, ela pode vir?
- Claro, a gente é familia! SO que depois das 21h vamos encerrar por hoje.

Em um outro intervalo (mais longo) entre as limpezas, nos, filhas mulheres, sentamos,
nos abanamos com folhas de jornal improvisadas como leques, e damos, por fim, uma leve
levantada na saia até os joelhos na esperanca de diminuir o calor. A seguir, Mae Angela,
dirigindo-se aos filhos de santo, fala: guris, depois eu quero que vocés subam no forro da
terreira para ver se tem caixas de papeldo. Também tem que olhar no quartinho e ali atras. A
gente tem que agilizar as coisas para os barquinhos. Tem que ver onde estdo e ja ir arrumando.
Final do ano j& esta ai e as festas também — referindo-se a festa da mata, no dia 20/01, e a festa
da praia, 02/02.

Como estdvamos ainda muito envolvidos com as limpezas de final de ano, o turno da
manha se estende com banhos, pacotes e varas, em rituais pelo lado do batuque, até o horario
de almogo. Nesse momento Mae Angela, usualmente, nfo atende ninguém, pois sempre
menciona a importancia de se comer com calma. Ela também nédo atende ao telefone, pois
geralmente as chamadas sdo de pessoas que querem conversar, explicar seus problemas, contar
alguma novidade, fazer agradecimentos ou mesmo marcar horarios para consultar as entidades
através dos buzios e das cartas. Assim, no horario do almoco, é sem telefonemas, pois ela
reserva este momento para comer e conversar com aqueles que estdo presentes. Nestas ocasifes,
conversamos apenas sobre coisas positivas, geralmente baseadas em relatos pessoais. Por sua
vez, ela conta animada alguns acontecimentos que, de alguma forma, envolveram a
religiosidade. Trata-se, assim, de um momento sempre povoado de muitas risadas e no qual as
discordancias ou qualquer tipo de briga sdo evitados. M&e Angela sempre nos recorda que a
Mesa ndo é lugar para isso ou diz ndo fale isso, tu estas na mesa. Assim, como em rituais
religiosos de compartilhamento do alimento, junto com o0s orixas, ao comermos diariamente
também seguimos determinados preceitos. Isso ndo apenas porque estamos dentro de um
territorio por si so ja sagrado, mas também porque os aprendizados que a religido nos ensina
sdo para a vida.

Ap0s o almoco, outros banhos e limpezas de final de ano foram feitos. Mais pessoas,
mais movimentos. Mais tarde, aproximadamente umas 15h, um dos filhos de santo, a partir da
indicacdo de Mae Angela (que disse “Temos que comegar a fazer”), comecou a fazer uma
movimentacao para reunir todos os papeles que haviam na terreira. Ele e outros filhos de
santos procuraram em Vvarios lugares da casa, mas apenas algumas caixas foram encontradas.
Precisava-se de mais caixas, pois 0 papeldo seria a matéria-prima principal para a confeccao

dos barquinhos para a Homenagem a lemanj4, a ser realizada em fevereiro do proximo ano pelo
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lado da umbanda. Enquanto isso, um dos mais velhos na terreira pegou a bicicleta e, mesmo
com dificuldade devido a um problema nas costas, saiu para buscar o pdo para o café da tarde,
retornando apos uns 20 minutos, com o cesto da bicicleta cheio de péo e papeldo. Ao retornar
ele comentou, rindo: cheguei no mercadinho e a Dona ja disse que todos os funcionérios
estavam guardando papel6es, s6 me esperando!

Nos, filhos de santo, nos aproximamos e prontamente pegamos as caixas e as
desmontamos. Com o auxilio de uma mesa ou no préprio chdo comecamos a fazer as devidas
marcacdes através de uma régua e com a caneta na mao desenhamos 0s tragos para 0s cortes.
Apds o desenho, outros filhos trabalharam com as tesouras e, a seguir, realizaram as dobraduras,
também marcadas a caneta. Com o auxilio de fita crepe nas bordas cortadas, fomos fechando a
parte de baixo do barco, formando, assim, o casco. Ao todo, neste dia, estavamos em
aproximadamente seis pessoas realizando esta primeira etapa de preparagdo dos barquinhos,
ap6s um intenso dia de limpezas ritualizadas. As tarefas foram divididas entre duplas e
rapidamente o formato de barco foi surgindo. Aqui é familia, aqui o bicho pega! Comentou uma
filha durante o processo referindo-se ao potencial de trabalho do grupo.

Um dos mais velhos e experiente (0 mesmo que buscou o péo e o papelao), acompanhou
cada passo da confec¢do dos barquinhos, nos ensinando mostrando e corrigindo. Ele nos
indicou as medidas exatas, 0s cortes a serem feitos e as melhores técnicas aos iniciados. Isso
porque durante muitos anos ele vem desenvolvendo essa func¢do, tomando como guia um
modelo elaborado pela falecida Laura (uma das filhas de santo da lyalorixa), considerada mée
pequenal® da terreira. Temos que fazer assim — menciona — mostrando como se faz. Ele é o
comandante da construgdo dos barquinhos, diz M&e Angela, em tom alegre, referindo-se ao
mais velho que sempre se dedicou a este oficio.

Em suma, ao juntar papeldo, desenhar as marcacdes, cortar, dobrar, colar fita crepe nas
pontas temos, por fim, o casco dos barcos neste primeiro dia de preparacdo. Nos dias que se
seguem, ao cortar e colar pequenos cubos no meio do barco, temos o sustento do mastro. Ao
forrar os palitos de churrasco com papel seda cortado em tiras e, posteriormente, amarra-los
com pedacos de barbante fixando-os no barco, construimos um mastro. Ao dobrar, cortar,

pendurar e estender bandeirinhas de papel seda azul e branco nos palitos, temos as velas do

107 Seria uma pessoa com grande conhecimento e importancia dentro de um terreiro que, na auséncia da mée de
santo, assume as atividades a serem realizadas, estando sempre presentes nos rituais. Se trata de uma denominagéo
mais comum no candomblé, pois, como Anjos (2006) reporta, em terreiros de linha cruzada ndo se possui as classes
e papéis sacerdotais como o primeiro. Porém, no Centro Africano Ogum e lans4, tal termo era comum se tratando
da falecida Laura de Oxum. Além disso, também podemos pensar que, mesmo nao sendo comum a utilizagdo de
tais termos referentes aos papéis sacerdotais como no candomblé, um terreiro de batuque ainda assim possui
determinadas formas de organizacao assemelhadas.
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barco. O ultimo passo é forrar o casco com folha de oficio e enfeitar com franjas uniformes de
papel seda azul claro.

Assim, apos dias e semanas de um fazer vagaroso, delicado, manual e em familia, que
se estendeu de dezembro a fevereiro, tinhamos em méos os Barquinhos de lemanja, resultado
das diferentes etapas que foram empreendidas sempre de forma coletiva entre os filhos, com o

auxilio da Mae de santo e dos mais velhos.

Na terreira, o senso de coletividade, assim como de comunidade, se da na qualidade
daquilo que é entendido por familia. A denominada familia de santo, de modo geral, é
constituida por um(a) zelador(a) (pai de santo, babalorixa ou mée de santo, iyalorixa) e seus
iniciados (filhos/as de santo)®® (CORREA 1991, 1994). No entanto, como toda familia, seus
integrantes aumentam quando pensamos nos irmaos do(a) zelador(a), nesse caso, tios/as de
santo, seus/suas respectivos/as filhos/as, assim como no avd (ou avd) de santo, constituindo
grandes familias.

Para fazer parte desta familia de santo e tornar-se “filho/a da casa”, a pessoa precisa
passar por um ritual de iniciacdo que a constroi socialmente, intensifica as suas relagdes com
as entidades e com o terreiro (ANJOS, 2001; CORREA, 1991). Ser4 também a partir desse
ritual que a pessoa entrard naquilo que alguns autores tém caracterizado como sistema educativo
da comunidade (SIQUEIRA, 2004), ou seja, passara a aprender e também a ensinar nas distintas
vivéncias cotidianas. Assim, com o passar dos anos e a continuidade em rituais afro-religiosos,
os aprendizados, direitos e compromissos dos iniciados com a familia de santo, bem como com
as obrigacdes, aumentam.

Obrigacao € um termo émico, utilizado por grande parte dos afro-religiosos gadchos.
Apesar da forma como é amplamente entendida por pessoas externas a religiosidade, a
obrigacao se da menos na qualidade do ato de obrigar (de ser obrigado a determinada situacao)
e mais naquilo que os iniciados compreendem como uma responsabilidade ao comporem uma
familia, seus compromissos. Cabe lembrar que ser obrigado e ter responsabilidade representam
dimensOes diferentes de aprendizagem. Assim, dentro da terreira, fazer sua obrigacdo é da
ordem do exercicio da responsabilidade com a comunidade e sua forma de organizagédo. Para

além disso (de obrigacdo como as responsabilidades), o termo também faz mencao aos orixas

108 De acordo com Anjos (2006, p.94), “temos na familia-de-santo uma teia de aliancas diaticas cujo centro é o
pai-de-santo, e os filhos gravitam na sua periferia como dependentes ou aliados horizontais [...]”.
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enquanto assentamentos que comem*®, as festas de batuque, quimbanda e umbanda e ao ato de
ir bater cabeca na terreira toda semana.

Anjos (2006, p.93) aponta que, “embora a nogdo émica de ‘obrigagdo’ parega referir-se
exclusivamente a relacdo do filho com o seu ‘santo’, essas relagdes estdo institucionalizadas
por um conjunto de rituais que o colocam indiretamente em relagdo com o grupo”. Logo, o
iniciado esta em relacdo com a mde de santo, irmaos e toda a familia. Como refere Caputo
(2012), entrar para a religido € iniciar uma vida de dedicacédo ao orixa e a nova familia. Além
disso, a partir das experiéncias junto a terreira, acrescentaria que entrar para a religido é iniciar
uma vida de aprendizados com dedicacéo e responsabilidade com toda uma comunidade, que é
composta por pessoas, coisas, entidades e ancestrais.

Para a homenagem a lemanja, por exemplo, a terreira ensina aos filhos de santo a agirem
com responsabilidade e dedicacdo a fim de ajudarem nos diferentes preparos necessarios para
0s rituais que serdo realizados. Os filhos devem se organizar para colaborar na preparagéo dos
barcos, tal como fazem ao longo do ano em relacdo a outras atividades. Nesse sentido, alguns
filhos véo a terreira praticamente todos os dias com o objetivo de ajudar nas tarefas rotineiras,
bem como nos preparativos para a festa. Ja outros cooperam de forma menos sistematica,
auxiliando nas atividades quando vao a terreira bater cabeca ou participar de algum rito. De
dezembro a fevereiro, nesta primeira parte de preparagéo dos barquinhos que é cheia de detalhes
e trabalhos manuais artisticos, as atividades cotidianas e eventuais vao sendo realizadas assim:
em familia, de diferentes formas, com responsabilidade e obrigacdo que cada iniciado vai
desenvolvendo, aprendendo e obtendo.

Todos os iniciados podem ajudar nesta etapa de preparagao dos barquinhos, mas, acima
de tudo, aqueles que tiverem calma, paciéncia e dedicacdo com a confeccdo. Quem chega na
terreira pode ir tranquilamente pegando tesoura, cola, régua, fita, o material que for necessario,
e juntar-se ao grupo que ali j& se encontra. Quem ndo sabe, pode aprender tanto com a Mée de
santo quanto com os mais velhos, de forma que, na auséncia da primeira, sempre tem alguém
para orientar acerca do que precisa ser feito. A pessoa que entra para a atividade integra um
grupo, divide tarefas, auxilia, alcanca materiais, organiza, entre outras coisas. Assim, aprender
a fazer os barquinhos é também aprender a esperar o0 outro, seguir seus passos e atividades,
ouvir, observar, estar junto. A confec¢do do barquinho é, assim, mais um dos momentos para

se aprender a integrar uma familia e a construir no coletivo. Aqui é familia, aqui o bicho pega!

109 Na sessdo Quando se faz Barquinho, se faz vida, exploro mais detidamente as especificidades sobre os
assentamentos e processos de feitura em uma terreira cruzada a partir, principalmente, de Anjos (2001, 2006).
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A organizacdo coletiva é um valor prezado e experenciado dentro dos terreiros
(BRASIL, 2016b)*° onde a vivéncia comunitaria é reconhecida como parte dos principios
civilizatorios compartilhados entre os Povos e as Comunidades Tradicionais de Matriz Africana
(BRASIL, 2016a). “De modo que ¢ na vivéncia comunitaria e na constituicdo de familias
extensas que se organizam o cotidiano e a identidade das pessoas, individual e coletivamente”
(BRASIL, 2016a, p.16). Assim, pode-se falar que a composicdo familiar, tal como a
coletividade, sdo fatores estruturantes nas relagdes sociais existentes dentro da terreira e,
também, evidentes no fazer barquinhos.

Além disso, esse fazer coletivo dos barquinhos, movido a responsabilidade e dedicacéo,
envolve um aprendizado, de certa forma, “pratico”, de observacdo e realizagdo, guiado por
breves instrucdes orais. Apesar da grande importancia da tradi¢do oral para estas religides
(SIQUEIRA, 2004), aprendi que a oralidade, ao ensinar a fazer certas “coisas de religido”, ¢
discreta. Dessa forma, ainda que a oralidade seja legitimada como a forma principal de ensinar
dentro dos terreiros, portando um “conhecimento linguistico-discursivo” (LEITE, 2017), no
Centro Africano Ogum e lansa algumas aprendizagens se ddo mais na qualidade do observar e
do fazer, quando permitido.

A énfase na observagdo e no fazer, contudo, ndo diminui a grande importancia da
tradicdo oral para estas religides, pois, dependendo do aprendizado e do aprendiz, a oralidade é
mais ou menos acionada. Ao destacar isso aponto que ndo se pode aprisionar um complexo
sistema educativo apenas no que se fala ¢ escuta. Assim, aprender algumas das “coisas de
religido” na terreira, como o barquinho e outros processos preparatorios, por exemplo, se
relacionam mais com o observar e o fazer, do que com o falar. Como vimos nesta primeira
etapa de preparacdo, o0 comandante da construcéao dos barcos nos ensina mostrando e fazendo.
Isto €, diferente, por exemplo, daqueles momentos em que os filhos sentam aos pés da Mée,
AVO e tios/as de santo para aprender os saberes que “se imbricaram e se expressam nos enredos
da histdria oral, dos mitos, cantigas, provérbios e falares que anunciam um éthos epistemoldgico
[...]”, como destaca Vanda Machado (2013b, p.52-53), pois nesses momentos a oralidade é que
assume uma perspectiva central, educando, deste modo, de outra forma e fazendo referéncia a
outras coisas. Em sintese, pode-se dizer que o fazer e a oralidade se somam no cotidiano dos
processos educativos da terreira, junto a tantas outras experiéncias sutis e complexas.

Em continuidade aos processos educativos durante a etapa de preparo, também

aprendemos sobre a necessidade de respeitarmos, enquanto filhos, os preceitos basicos da

110 Documentos elaborados em conjunto com liderangas e movimentos sociais, que visam auxiliar e orientar a
implementac&o de politicas publicas brasileiras para povos e comunidades tradicionais de matriz africana.
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religido. De acordo com Oro e Anjos (2009), os preceitos funcionariam “como elos entre icones,
garantindo a cadeia de identifica¢@o virtualmente interminavel das ‘coisas de religido”” (p.101).
Nesta direcdo, também aprendemos que algumas condicdes relacionadas a vestimenta, ao
periodo menstrual, a postura corporal, a alimentacdo, as atividades realizadas anteriormente, as
falas e aos pensamentos, logo, a determinados preceitos, devem ser seguidas para se fazer os
Barquinhos de Iemanj4, bem como qualquer outra “oferenda”.

Para esta primeira etapa de preparacdo dos barcos, homens e mulheres, criangas e idosos,
iniciados ou ndo, podem auxiliar. Lembro-me que, quando crianca, gostava de forrar os palitos
de churrasco, os quais seriam utilizados como mastros dos barquinhos devido a facilidade de
realizacdo de tal atividade. Ao mesmo tempo, também me recordo da dificuldade que tinha para
dobrar o papel seda azul que dava o formato as bandeirinhas. As proprias criancas da terreira,
como vimos, circulam e brincam desde pequenas na comunidade e, por vezes, também querem
ajudar nos afazeres. No entanto, apesar da incluséo inicial de diferentes pessoas, conforme o
preparo vai se tornando mais complexo, o auxilio de criangas e de ndo iniciados, bem como a
presenca masculina, vao diminuindo sem que qualquer palavra precise ser dita.

Para as mulheres, que estdo envolvidas na maior parte dos preparos, pelo menos dois
preceitos séo fundamentais em todas as etapas que envolvem as preparacdes dentro da terreira:
usar saia e ndo estar no periodo menstrual. Sobre esse Gltimo, destaco o carater relacional entre
a fisiologia e a interdicdo corporal feminina para este fazer. José Carlos Gomes dos Anjos
(2001) aborda a relacdo do sangue com a fertilidade nos rituais de iniciacdo no batuque —
lembrando que o batuque também é um dos lados que constitui a terreira cruzada Centro
Africano Ogum e lansé. Segundo o autor, o sangue, advindo do “sacrificio animal” durante o
rito, renasce o batuqueiro ao mesmo tempo em que da a luz ao seu orixa, relacionando, assim,
tais rituais ao nascimento. Em razdo disso, desta articulacdo entre gestacdo e nascimento,
sangue e iniciacdo no batuque, € que o autor, estudando as representacGes populares, aponta
que “o sangue da menstruacdo ¢ diferente do restante, porque ¢ um sangue parado, [que] fede
[e €] quase podre” (ANJOS, 2001, p.147).

Com base em tais colocacdes € possivel, entdo, afirmar que o sangue nas religides afro-
brasileiras é da ordem do sagrado. Ele €, de maneira literal, entendido como um fluido vital, do
qual emanam forcas e poténcias existenciais (como o axor6''!). Nesta direcdo, havendo a
menstruacdo, com a consequente descamacdo do endométrio quando ndo ha fecundacao, este

processo fisioldgico no corpo feminino é entendido como aquele em que o corpo “expele”

11 Axord - grosso modo, sangue advindo da sacralizagio animal.



77

vitalidade e, como menciona Mae Angela, esséncia suja. Em razdo disso, sendo a preparacio
do barquinho, como de qualquer outro ritual na terreira, um momento de composicéo,
encadeamentos e fazeres — fazer vida, tal como apontarei adiante —, o periodo menstrual é visto
como seguindo na contramao*!2, Entende-se que, nesta situacdo, a mulher fica “indisposta” para
o fazer, uma vez que as energias que perpassam o seu corpo sdo diferentes daquelas desejadas
para a realizacao dessas preparacoes.

RelacGes sexuais e ingestdo de bebida alcodlica antes ou durante preparos e rituais (do
batuque, umbanda ou quimbanda) também sdo vetadas aos filhos, tendo liberacdo apenas apds
a finalizagdo dos ritos ou dos periodos de resguardo. O ndo cumprimento do preceito sexual
ocasionaria o que Anjos (2001) chamou de “problemas fisico-morais”. Ja a ingestao de bebida
alcoolica teria a capacidade de quebrar correntes associativas para a conducdo da presenca de
algumas entidades (ORO; ANJOS, 2009)!3 tal como aquela necessaria antes e durante a
realizacdo dos barcos. Quanto a postura corporal, 0s preparos sao realizados em pe, tomando a
mesa como suporte de apoio. Ou, ainda, sentamos no chao, que “demanda respeito e reveréncia,
[pois] é centro ¢ fonte de axé” (RABELO, 2014a, p.260), como foi o caso da preparacdo final
do barquinho, como veremos adiante.

Concentracao e seriedade sdo também as condigdes sempre designadas por Mae Angela
em todos os fazeres. Durante 0s preparos nao sdo apropriadas conversas sobre tragédias ou
sobre aquelas ditas “coisas ruins”, como roubos, pesadelos, filmes violentos, miséria, como ela
também anuncia na mesa enquanto almogamos. Tampouco, sdo apropriados pensamentos
acerca de preocupagdes com as tarefas pessoais, pois isso significaria romper com um fluxo
positivo de que o preparo devera ser portador; em outras palavras, fazer isso seria “virar sua
propria sorte”. Assim, no geral, as preparagdes dos barquinhos sio momentos de muito siléncio
e atencao para os aprendizados, realizados a partir da evocacdo de pensamentos positivos e
pedidos de coisas boas desde o inicio, ou seja, desde que 0 papeldo chegou junto ao pdo para
nosso modesto café da tarde.

Além disso, quando Mae Angela chama a atenc&o dos filhos menciona: vocés n&o estio
fazendo para mim, vocés estdo fazendo para a terreira, para 0s pais, para VOCés mesmos.
Novamente, temos, aqui, alusdo ao caracter comunitario, realizado em familia e de forma

responsavel durante esse preparo ritualistico. Desse modo, seguir 0s preceitos que foram

112 No caso do corte ritual (momento na sacralizacio de animais, por exemplo), a influéncia do sangue menstrual
é compreendida de modo diferente do axoro6.

113 Oro e Anjos (2009) , em um estudo que engloba as homenagens a lemanja no dia dois de fevereiro, apontam,
conforme os relatos de lideres afro-religiosos gadchos, que o alcool introduziria outros regimes de existéncias que
ndo os de lemanja, tal como as festas de exu na praia na respectiva data.
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ensinados de geracdo para geracdo, tal como os que foram até entdo apontados, também
significa fazé-los em nome de uma coletividade, pois envolvem relagdes com os orixas, com a
mée e 0s irmaos de santo, bem como os cuidados e as obrigacdes em relacdo a uma comunidade
religiosa. Como menciona Muniz Sodré (2015), ao escrever sobre esse modo de existéncia
comunitéria nos terreiros, essa existéncia implica em “responsabilidade (obrigacao) e parceria
(ser junto a outro)” (p.238).

Assim, a responsabilidade com os preceitos também envolve uma responsabilidade com
a familia de santo — é abrir mao das particularidades para cuidar dos orixas e caboclos. Como
diz Valdir “para ser de religido ndo é querer, tem que gostar e amar”, referindo-se aos
diferentes compromissos e situacdes em que é necessario mais do que o desejo e, também, em
que o individual muitas vezes ndo € prioridade frente ao coletivo. Podemos dizer que integrar
uma familia de santo é vivenciar fazeres que sdo em grupo e, na maioria das vezes, pelo grupo,
é amparar e ter amparo. Nessa direcdo, Sodré (1988) também argumenta que o terreiro € um

espaco de sociabilidade e apoio de classes subalternizadas no Brasil:

do lado dos ex-escravos, o terreiro (de candomblé) afigura-se como a forma social
negro-brasileira por exceléncia, porque além da diversidade existencial e cultural que
engendra, € um lugar originario de forga ou poténcia social para uma etnia que
experimenta a cidadania em condicdes desiguais (SODRE, 1988, p.19).

“A comunidade liturgica afro-brasileira ou terreiro implica, antes de mais nada, a ideia
de um corpo grupal forte o suficiente para dar protecdo contra as adversidades, contra o
estrangeiro hostil” (SODRE, 2015, p.195). E um espago onde é possivel nos desenvolvermos
enguanto pessoa, nos sentirmos valorizados e realizados em nossa diversidade, prezando
valores de reciprocidade e solidariedade em todos 0s momentos. Assim, e tal como refere o
tamboreiro mais antigo da terreira (que toca desde seus 11 anos de idade e tem descendéncia
indigena, inclusive com fortes tragos fenotipicos), quando menciona sobre a sua entrada na
casa, “colocar a roupa branca parecia que era ganhar o mundo”, apontando seus sentimentos
e, a0 mesmo tempo, sua fortificacdo ao compor uma terreira enquanto filho de santo.

Esta comunidade litargica de um terreiro — litargica pois a forma de vida esta articulada
com a dimensdo do sagrado (SODRE, 2015) —, é formada, entdo, de individuos
interdependentes de lacos de sangue, etnia, religido, como um grupo patrimonial (de saberes,
ritos). E lugar de intimidade, sociabilidade e expanséo da familia de santo (SODRE, 2015). E

lugar de e para criangas brincarem e aprenderem, de familia bioldgica que vai para a limpeza
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de final de ano, de filhos de santo moradores de diferentes cidades que se deslocam para cumprir
com suas obrigacdes e somar engquanto familia.

Até aqui discuti algumas consideragdes acerca dos preceitos que envolvem o preparo
dos Barquinhos de lemanja, que também estdo presentes em outras composic¢des ritualisticas
afro-religiosas e, além disso, algumas considera¢des acerca do modo como se constitui e se
organiza a familia de santo e a comunidade. Nessa direcao € possivel observar atraves dessa
escrevivéncia que a compreensao de familia dentro da terreira é entendida de forma muito mais
ampla. A familia acaba também por incluir ndo apenas familias carnais!**, mas conhecidos e
amigos que até entdo nunca haviam ido & comunidade. Passam a fazer parte da familia, por
exemplo, pessoas que vao a terreira realizar limpezas de final de ano, vizinhos que nédo
necessariamente frequentam o lugar e até mesmo comerciantes locais que guardam, em
periodos especificos, caixas de papeldo para a festa sem qualquer aparente relacdo com alguma
concepc¢do ambientalista de reciclagem. Dessa forma, foi possivel aprender que as pessoas que
se envolvem nesses processos cotidianos sdo, como as vivéncias nos mostram, consideradas
também como parte da grande familia do Centro Africano Ogum e lansa. Claro, a gente é
familial

Além disso, ainda sobre a constitui¢do da familia, o centro, liderado por uma mulher
negra (méae de santo), é constituido por negros, brancos, descendentes de indigenas, iniciados
ou ndo, vizinhanga, mulheres, homossexuais, etc., de todas as idades. Poderiamos dizer, grosso
modo, que essa terreira, assim como varias outras, sdo espacos de vivéncias de uma
cosmopolitica que tem no respeito e na diferenca®'® um principio fundamental (ANJOS, 2006).
Nas palavras de Sodré (2015), a prépria afinidade na comunidade leva os individuos a se
diferenciarem originalmente uns dos outros, sendo antes de um “locus dos assemelhamentos ou
das identidades estaveis, a comunidade é um operador de diferenciacdo, algo suscetivel de gerar
uma relacgdo social” (p.239). Temos, assim, a composi¢ao de uma familia que ndo segue padroes
patriarcais, muito menos os padrbes modernos de constituicdo nuclear com concepcoes
ocidentais.

E também a partir dessas formas de organizacao e constituicdo familiar, dessa dindmica
relacional com a diferenca, dos modos de viver no coletivo, de ter responsabilidade seguindo

preceitos e obrigacbes, que entendemos que nas terreiras — que sdo, “por inteiro, uma

114 Utilizamos na terreira de forma mais frequente o termo familia carnal do que consanguinea.

115 Anjos (2008) aproxima o modo de vivenciar as diferencas nos terreiros as teorias deleuzianas de um pensamento
das diferengas, apontando que “a logica rizomatica da religiosidade afro-brasileira em lugar de dissolver as
diferengas conecta o diferente ao diferente deixando as diferengas subsistirem enquanto tal” (p.82).
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reinterpretacdo mitico-politica da Africa com sua diversidade territorial ¢ humana” (SODRE,
2015, p.241) — existem sofisticados pensamentos, dindmicas de organizacdo e sistemas
educativos que ensinam ao longo das geracGes. Tal modo de vida, e suas importantes formas
de ensino e aprendizado, ainda que tenha sido apresentada a partir da preparacéo dos barquinhos
ndo ocorre exclusivamente em funcdo desta homenagem a lemanja, tampouco apenas nos
momentos que a antecede, mas no dia a dia da terreira, nas preparagdes para outras homenagens
ao longo do ano e também durante as préprias homenagens publicas.

Deste modo, observamos que o fazer barquinhos nesta primeira etapa (ainda dentro da
terreira, nos meses que antecedem a homenagem ao orixa) implicou em exercicios de cuidado,
atencdo e delicadeza para a construcdo de algo que até aquele momento néo era de ninguém em
particular, mas de todos, uma vez que os barquinhos seriam posteriormente compartilhados
entre a comunidade. Os fazeres dos barquinhos envolveu, sobretudo, um carater coletivo nos
preparos, tendo cada iniciado contribuido para que se chegasse a composicgéo final aprendendo,
ao longo de todo o percurso, com os irmdos € com a mae de santo, de forma oral e “pratica”.
Poder-se-ia dizer que o carater coletivo desse fazer inclusive transpassa a terreira, pois engloba
uma confeccdo que, por exemplo, se inicia pela ajuda de comerciantes locais (que guardam
caixas de papeldo para a festa), até 0 momento em que esse barquinho — mais plural, posto que
resultado do trabalho de muitos — sera levado como um presente que carregaré as intenges e
os pedidos, as maos e a ajuda de filhos, da vizinhanca e dos frequentadores, de uma familia.

O fazer barquinhos, nesta primeira etapa, implica em uma responsabilidade quanto aos
preceitos afro-religiosos que devem ser seguidos desde o inicio desse processo: um
compromisso com a vivéncia comunitaria que ocorre no cotidiano e se estende para as festas
publicas; um dia a dia em que todos “cabem” e sdo nossa familia. Poder-se-ia dizer que esta
primeira etapa do fazer barquinho ensina, juntamente com as demais, a compor familia, pois
demanda estar e fazer junto, tendo responsabilidades para com toda uma terreira, seus santos e
pessoas. Em outras palavras, trata-se de um preparo que envolve complexidades, relevancias,
modos de sociabilidade e dimensdes educativas inerentes, a0 mesmo tempo em que se
contrapdem a entendimentos baseados em cosmologias ocidentais que fomentam o

individualismo e constroem dicotomias, como corpo/mente, material/espiritual.
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Figura 11. O “comandante da construgdo dos barquinhos” fazendo as marcacbes para 0s posteriores cortes e
dobraduras que formardo o presente a lemanja. Janeiro de 2018. Acervo da autora.

“N&ao é de qualquer jeito”: canjicas e doces

Dando sequéncia as escrevivéncias junto a grande familia do Centro Africano Ogum e
lansd, a preparacdo dos barquinhos, que se iniciou nos ultimos dias de dezembro, teve sua
continuidade, assim como seus momentos de pausa, durante 0 més de janeiro. Como se trata de
um fazer em familia, atencioso e vagaroso, e como a terreira se envolve no decorrer desse
periodo em distintas atividades (como a “virada de ano”, rituais semanais e a festa na mata, que
€ outra ocasiao em que saimos em excursao para ritos de caboclos), o término da primeira parte
de preparacao dos presentes (decoragao manual e artistica) “se alongou™ até, aproximadamente,
duas semanas antes da homenagem a lemanja. Assim, apds encerrados os demais rituais de
janeiro, na segunda quinzena desse més, concluimos os barcos.

Logo que finalizamos a estrutura e a decoracdo dos barcos, eles foram cuidadosamente
dispostos em um banco dentro do saldo. Para ocupar menos espago, seus mastros foram
desencaixados e, deste modo, pudemos organizar um presente sobre o outro. Ali, dentro do
saldo e em cima do banco, antes e apds alguns ritos mais restritos aos filhos de santo na terreira,
0s barcos sdo alvos de elogios pelas pessoas que passam por eles: como ficaram lindos! - Olha,
este aqui estd uma graca! - Estdo muito delicados. - Estes detalhes em azul ficaram muito

bonitos, dizem os iniciados. Assim, em cima do banco e constantemente admirados, 0s
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presentes ali permaneceram até os dias finais de janeiro, impulsionando os preparativos
seguintes para a homenagem.

Dois de fevereiro de 2018 caiu em uma sexta-feira. Sendo uma data tdo importante para
a comunidade, assim como um dia antes de partirmos rumo ao mar (pois, realizamos a
homenagem na praia no sabado, dia 03/02/2018), o0 movimento de pessoas na terreira foi bem
grande. Os filhos de santo foram bater cabeca a lemanja, a Mde Angela e, posteriormente,
arrumar as coisas que seriam levadas na excursdo como mesas, cadeiras, toalhas, toldos,
utensilios, instrumentos e os demais elementos para a homenagem na praia. Neste dia, seguindo
0 percurso dos Barquinhos de lemanja, é chegado o momento de preparacdo de seus
componentes indispensaveis — as comidas —, pois, como Mae Angela diz, “tem que ter nem que
seja um pouquinho”. Deste modo, canjicas, cocadas, quindins e merengues constituem o0s
presentes do Centro Africano Ogum e lansa a rainha dos mares.

Ainda pela manhd, a iyalorixa inicia a preparacdo das canjicas brancas e amarelas,
solicitando, primeiramente, os recipientes adequados. Saimos, assim, para procurar as panelas
médias, suas respectivas tampas, 0s pacotes com 0s grdos e a chaleira para a dgua. Nesse
momento, com o inicio do preparo das comidas, a cozinha, que até entdo era um local de
passagem do saldo para a area externa, bem como de conversa entre as pessoas, fica mais
restrita. A mée de santo comega a fechar a porta que da acesso ao local, a indicar que os filhos
conversem no espaco externo e a solicitar siléncio. Ela explica que para cozinhar é preciso
muita atengdo, “cabega boa” ¢ que com “barulho ndo da”. Nao é de qualquer jeito, nos fala
firmemente, referindo-se ao preparo das canjicas.

Ap0s os atos e explicagdes da iyalorixa, o local permanece, majoritariamente, com 0s
filhos que possuem mais “anos de religido”. Isto €, com mais tempo de vivéncias e iniciagdo na
religiosidade afro-brasileira. Ainda, a expressdo “anos de religido” ou “tempo de religiao”, é
também, por vezes, mencionada como “tempo de santo”'®. Assim, ser “antigo” ou “mais
velho”, envolve, dentre outras coisas, as experiéncias da pessoa, seus rituais de feitura, seu
tempo de vivéncia social na comunidade e idade bioldgica. Essas pessoas, em sua maioria, Sao
aquelas que, inclusive, j& possuem experiéncias e ensinamentos sobre diferentes preparos, ou
que estdo aprendendo. Para esses filhos que prosseguiram na cozinha e iriam auxiliar no
preparo, a mae de santo fala “oh, se vocés querem ajudar deixem seus problemas la no portdo”.

Assim como no momento de almo¢o mencionado, no acabamento dos barquinhos ou em outros

116 De acordo com Leite (2017), “¢ um termo émico, utilizado pelas comunidades religiosas de matriz africana
para se referir a longevidade dos individuos na tradicdo. Tempo de santo confere autoridade e legitimidade as
liderangas e é contado a partir dos rituais de inicia¢do, como o bori” (LEITE, 2017, p.91)
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preparos na cozinha, fazer canjica também requer concentracdo nos propositos e afastamento
daquilo que seria “ruim”, como brigas, discussdes ¢ desentendimentos. Em continuidade,
buscando nos explicar, ao mencionar sobre essas condi¢Ges necessarias durante todos 0s
preparos (siléncio, bons pensamentos), a iyalorixa diz “0 que eu sei, aprendi com 0s antigos e
um bom batuqueiro comeca pela cozinha”, seguindo nos seus afazeres de poucas palavras.

Posteriormente, Mae Angela pede para suas filhas de santo que ali ficaram escolherem
as canjicas. Elas selecionam, pacientemente, cada grao cru separando os que estdo “feios”. Na
sequéncia, apds uma analise da mae de santo confirmando nossos afazeres, colocamos 0s graos
para ferver com 4gua. Ela ressalta a importancia de comecarmos o cozimento cedo devido ao
tempo que demora e também para ndo deixarmos “tudo pra ultima hora”.

Nesse dia, ela também se mostrava receosa e atenta tanto aos filhos quanto as panelas
no fogdo, nos dizendo “vocés tém mania de colocar a panela no fogo e sair”. Ou seja, por mais
que uma panela faca seu “papel” de suporte e cozimento, precisa ser vigiada. Temos de ficar
por perto, no aguardo e com determinado siléncio.

Em alguns momentos, outras filhas mais novas passam pela cozinha ja sabendo do
siléncio necessario, mas procurando ajudar. Mae Angela dé instruc@es: limpar o saldo; regar as
flores; dar de comida as aves; separar itens para a praia, etc. A mae, ao incumbir tarefas aos
filhos novatos, pede para que fagam outras atividades que séo importantes, mas nao diretamente
relacionadas as comidas. Segundo ela, “quando se inicia na terreira, se inicia assim”, se
dedicando e ajudando nas diferentes tarefas necessariast?’.

As canjicas, ap6s aproximadamente duas horas, estdo prontas para 0s proximos passos.
Para confirmar o cozimento se pega uma pequena por¢do com uma colherinha e aperta entre os
dedos amassando o grdo. Neste processo ndo se utiliza garfos, facas, tampouco se prova o
alimento. Pela consisténcia e tonalidade estio cozidas. E preciso treinar a visdo e outros sentidos
que ndo o do paladar. Treinar, aqui, implica em uma determinada ideia de repeticdo, que faz
dos mais velhos — como aqueles que mais vezes treinaram, repetiram e experienciaram os rituais
— sabios.

Com o auxilio de uma peneira se tira 0 excesso de agua e, posteriormente, troca de
recipiente, espalha os graos e aguarda até que esfriem. Para compor o barquinho as canjicas ndo

séo adogadas e nem feitas com caldo e, além disso, s serdo servidas frias.

117 Em uma das apreciacdes deste texto por parte da comunidade, Fernanda, filha de santo na terreira ha 14 anos,
me recorda que Mé&e Angela também diz: um bom batuqueiro comega pela pia [da cozinha]. No sentido de que até
se chegar no preparo das comidas outros aprendizados em outras tarefas sdo necessarios, como no lavar a louca.
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Escolher, separar, lavar, cozinhar, escoar, deixar descansar e esfriar. Posteriormente,
armazenar em potes dentro da geladeira (afinal € verdo) até o momento de serem servidas e
arranjadas no interior dos Barquinhos de lemanja. Esses foram alguns dos afazeres de Méae
Angela conosco (suas filhas) em um processo inerente de aprendizado. S30 processos que
envolveram concentragdo, toques especificos, por vezes, siléncios ou palavras, enquanto sopros
e energias, perpassadas de uma “materialidade” para a outra (de um corpo para uma canjica e
vice-versa), além das ciéncias, imanentes como parte dos preparos afro-religiosos. Esses sdo
detalhes muito importantes na realizacdo das comidas — fundamentais eu diria. Também por
isso, mantive a descricdo solicitada em campo pelos interlocutores, no sentido de que nem tudo
é para ser escrito. A cozinha como um local restrito e de sigilos resguarda seus ensinamentos
para aqueles que podem la estar.

No outro dia, sabado (data de nossa saida) pela manhd, a terreira segue um lugar
movimentado. Em continuidade a todo o processo de organizagdo, os filhos de santo,
principalmente os filhos de lemanja, chegam cedo para ajudar. Outros, j& comparecem um
pouco mais tarde com suas mochilas e pertences individuais para a excursdo. Também trazem
refrigerantes, flores e frutas que serdo compartilhadas na praia com pessoas externas a terreira.

Os refrigerantes sdo guarana; as flores sdo, majoritariamente, rosas e crisantemos
brancos, sendo algumas tingidas de azul; as frutas, que posteriormente irdo formar um balaio
(que também sera levado & homenagem), sdo as mais diversas: melancia'®, laranja, mac4, uva,
banana, manga, morango, mamao, meldo. Esses elementos, como ainda precisam ser
preparados, arrumados, dispostos em posicdes especificas dentro do balaio, vao sendo
colocados na cozinha e, dessa forma, ao final da manhd do sabado, a grande mesa que se
encontra no local estava cheia daqueles alimentos trazidos por cada um.

Uma das filhas mais velhas da terreira e pronta!!®, filha de Oxum — que também é um
orixa da dogura tal como lemanja —, todos os anos faz as cocadas, quindins e merengues que
também véo nos barcos. No inicio da tarde ela chega com estes doces em caixas e 0s coloca em
cima do banco, ao lado dos barquinhos que ainda estdo um sobre o outro. Ela menciona que,
pelo seu horario de trabalho e para levar tudo fresquinho, fez os doces na noite anterior. Ainda,
ao comentar sobre isso, me fala que recebeu as dicas de preparo de Laura, nossa falecida irméa

de santo, também de Oxum, que, como ja comentado, tinha um vasto conhecimento sendo, por

118 Nas palavras dos pesquisadores Oro e Anjos (2009, p.39),”[...]a melancia é tida como uma fruta de Iemanja,
consumida pelos seus devotos na busca de axé, forga, protecdo, apoio, seguranga, satde e paz”. Melancia é a fruta
que néo pode faltar, diz uma das iniciadas na umbanda, reportando esse ensinamento aprendido com Mae Angela.
119 Pronto, aquele que realizou o ritual de aprontamento, apronte. Para maiores informagGes consultar Corréa
(1991) e Oro (1994).
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vezes, mencionada como mde pequena. Desse modo, também fica evidente que os
ensinamentos vdo sendo, ao longo do tempo, aprendidos com os irmédos mais velhos, muitas
vezes ja falecidos.

Em continuidade, ela me explica sobre a importancia de fazer as comidas para o barco
apenas quando estamos “bem”, pois “Se a pessoa estiver triste, brava ou estressada néo sai
direito. E se estiver assim tem que dar um tempinho para depois comecar a fazer. E colocar
amor e dedicagdo”. Esses sdo ensinamentos que, como conta, também aprendeu com a mae de
santo, com sua mée carnal (que também é uma das filhas de santo mais velhas de Mae Angela),
e que vem, do mesmo modo, ensinando para seus filhos biolégicos (também nossos irmaos de
santo que estdo no momento de aprender). Assim, 0s ensinamentos sdo passados de geracao

para geracgdo, dos mais velhos, e com mais “anos de religido”, para os mais novos, garantindo

as continuidades.

Figura 12. Merengues acondicionados e no aguardo junto a sineta que, com seu toque, da inicio ao rito de
homenagem a lemanja. Fevereiro de 2018. Acervo da autora.

A cozinha em um terreiro é tida para os afro-religiosos como um respeitavel local
(LEITE, 2017). Como menciona Corréa (2005), ao reportar a frase de uma iyalorixa sua

interlocutora em um estudo acerca do alimento no batuque, “a cozinha ¢ a base da religido”
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(CORREA, 2005, p.85). E nela que as comidas, acionadas em todos os ritos como elementos
de transmissdo do axé (LEITE, 2017; RABELO, 2014a), sdo realizadas.

Enquanto composi¢cbes de ingredientes de origem animal, vegetal, mineral, e suas
diferentes formas de preparo, as comidas, dentre outras coisas, possuem, passam € perpassam
axé, energia vital. Elas aproximam as rela¢fes entre pessoas e entidades, uma vez que “na
religido”, 0s santos também ‘comem’. Nas palavras de Polvora (2001, p.132), “a comida é uma
importante fonte de encontros entre os batuqueiros e destes com os orixas”. Dessa forma, elas
estdo sempre presentes no cotidiano dos terreiros atraveés dos processos preparatdrios, na cura
de doencas, em momentos de compartilhamentos, nas homenagens aos orixas e caboclos, bem
como na realizacio de “oferendas” (CORREA, 2005; LEITE, 2017; RABELO, 2014a).

No Barquinho de Iemanja as comidas sdo consideradas doces, sendo este orixd “a
dogura de tudo o que se apresenta no feminino” (ORO; ANJOS, 2009, p.109). Nessa direcéo,
lemanja seria a dogura da canjica, do merengue, da cocada'?®. Esses sdo elementos que, como
diz Mae Angela, “tem que ter nem que seja um pouquinho”, evidenciando o carater
indispensavel das comidas nesses presentes. Além disso, essas comidas ndo sdo compradas
prontas, feitas as pressas, por qualquer pessoa. Nao é de qualquer jeito. 1sso porque, de acordo
com Leite (2017),

é necessario aprender a preparar a comida do santo, conhecer os ingredientes presentes
em cada receita. A quantidade de cada elemento e seu modo de preparo preservam
uma vasta sabedoria ancestral que é perpassada por meio dos ritos sagrados que
envolvem a alimentacéo (LEITE, 2017, p.63, destaques meus).

Assim, preparar comidas que constituem os presentes a serem levados para 0 mar na
homenagem a lemanja é seguir preceitos corporais, como os realizados desde o inicio da
confeccdo dos barcos, seguir os passos do irmdo, ouvir e ver suas orientacOes, sentir a
consisténcia da comida, treinar sentidos, falar quando necessario e, sobretudo, é conhecer as
filigranas de cada preparo na cozinha. Desse modo, para preparar os alimentos sao necessarios
determinados conhecimentos das “coisas de religidao” que sdo aprendidas ao longo dos anos e
que envolvem saberes ancestrais ensinados com o passar das geraces de maes/pais de santo
aos iniciados.

Nilma Lino Gomes, em seus estudos sobre negras e negros em movimento e fazendo

movimento negro (2017), ao indagar sobre a distin¢do e a adjetivacdo das categorias saber e

120 Tais elementos também sdo apontados por Oro (1994) em uma analise sobre as caracteristicas de cada orixa
(atribuicGes, simbolos, cores, animais, etc.) como comidas oferecidas a lemanja.
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conhecimento argumenta que todo o saber significa em algum momento ignorancia sobre
alguma coisa, tal como todo o conhecimento em algum momento também significa a ignorancia
sobre algo, tomando, assim, conhecimentos e saberes a partir da mesma dimenséo e natureza,
sobretudo, sem hierarquizacGes sobre o que seria construido na ordem da producéo de teorias
ou na ordem da subjetividade e da pratica'?* (GOMES, 2017).

Como apresentado, 0s terreiros sdo espacos educativos e de circulacdo de saberes
(CAPUTO, 2012) que sdo produzidos a partir do cotidiano, sendo tdo importantes quanto 0s
presentes no espaco escolar (SILVA, 2015). Os saberes estdo presentes nos rituais, nos
processos de iniciacdo (COSTA, 2016), configurando inclusive um saber iniciatico (ROSA,
2013), pois sdo transmitidos dos mais velhos para 0s mais novos, ao passo que ndo Sao
separados dos valores éticos e filosoficos (BOTELHO; NASCIMENTO, 2012). Como
Machado (2013b) aponta, ha um conjunto de saberes vivenciados no cotidiano de um terreiro
que ensinam a compreensdo de vida (social e religiosa) e “um jeito proprio de ser e estar no
mundo” (p.92). Assim, argumento que ha também um conjunto de saberes presentes, ensinados
e aprendidos ao longo do processo de preparo dos Barquinhos de lemanja, no qual, como
podemos observar, estdo presentes no conhecimento sobre os preceitos religiosos, nos modos
de agir com o corpo e com a mente, nas formas de fazer, ser e estar a partir da religiosidade
afro-brasileira e conforme a educacgéo nas terreiras.

No entanto, tais saberes que ensinam modos, alimentos, utensilios e pensamentos para
as ciéncias de cozinhar e compor os doces dos barquinhos, por exemplo, ndo sdo difundidos
para qualquer pessoa, tampouco em qualquer momento. As comidas que sdo preparadas para
integrar os Barquinhos de lemanja, assim como outras em cultos de batuque, quimbanda e
umbanda no Centro Africano Ogum e lansd, exigem saberes que sdo apenas aprendidos e
ensinados em determinados momentos na vida de cada iniciado. Os saberes, tal como as
obrigacdes, sdo, majoritariamente, conforme o envolvimento e a dedicacdo da pessoa para com
a terreira, assim como de acordo com os rituais?® que realiza de forma progressiva,
mencionados como “ir para o chdo” % que vdo conferindo ascendéncia hierarquica na
comunidade (ANJOS, 2001; CORREA, 1991; LEITE, 2017). Trata-se de uma hierarquia

121 Essas reflexdes realizadas por Nilma Lino Gomes dialogam com os estudos socioldgicos de Boaventura de
Sousa Santos (supervisor do seu primeiro pos-doutoramento).

122 Tais rituais vdo variar de terreira para terreira, no entanto, podemos destacar para fins de informacao, amaci
(na umbanda), aribibd, bori, meio quatro pé, aprontamento, e 0s inimeros axés e ciéncias entre estes rituais e
posterior a eles, no que concerne ao batuque em uma casa cruzada, tal como o Centro Africano Ogum e lansa.
Para ver sobre os rituais citados consultar Corréa (1991) e Oro (1994).

123 Uma das caracteristicas de todos os rituais de iniciagdo ¢ que o iniciado, denominado “preso”, passa a maior
parte do tempo no chdo da terreira, sentado ou deitado em esteira ou colchonetes, configurando a expressao émica
“ir para o chdo” (CORREA, 1991), ou fazer chéo.
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religiosa?*, inclusive, uma hierarquia de saber; no qual saber para fazer também envolve uma
questdo de “anos de religido”, pois, como se refere Caputo (2012), as hierarquias ndo se
estabelecem por idades, mas por tempo de iniciacdo. Desse modo, foram os filhos de santo mais
velhos, com mais “anos de religido”, que ja possuem e aprimoraram conhecimentos e
habilidades na cozinha, que auxiliaram a lyalorixa nas comidas, bem como aqueles que estavam
aprendendo.

Além disso, sobre estes processos de aprendizado, inclusive do saber, Rabelo argumenta
que nos terreiros “tdo importante quanto ensinar ¢ limitar as possibilidades de aprendizado”
(2014b, p. 101). Assim, nas religides de matriz africana € comum que pessoas que ingressaram
mais recentemente na comunidade tenham restricbes a espacos e conhecimentos, tendo,
portanto, visdo, audicéo e tato literalmente bloqueados em relacéo aquilo que acontece. Nesta
direcdo, dentro do contexto dos barquinhos, poderiamos também pensar que ha uma
determinada dimensédo de sigilo aos nédo-iniciados e novatos quanto aos saberes — tal como
aqueles que acontecem na cozinha, pois durante o preparo das canjicas esse lugar passa de
movimentado a sigiloso. Por conseguinte, cabe a estes novatos aguardar “o seu tempo” para
observar e participar destes preparos e composicdes ritualisticas. Como diz Siqueira, esperar 0
“momento certo para cada ensinamento” (2004, p. 188).

Até 0 momento de outros aprendizados ocorrerem, as limpezas relativas a casa e aos
cuidados com as plantas e as aves (galos e galinhas), por exemplo, séo as formas de iniciagdo
ao cuidado, a atencdo e a preparacdo dos iniciados para fazeres mais complexos. Nesse sentido,
julgo importante também reportar que, tal como apontam Carneiro e Cury (1982), dentro dos
terreiros, diferentemente de outras concepgfes mais difundidas nas sociedades modernas, as
atividades domeésticas ndo sdo entendidas como inferiores ou subordinadas, pois possuem
outras potentes dimensbes. Assim, as acbes domeésticas (tal como cozinhar) que sédo
desvalorizadas socialmente fora dos terreiros sdo, em seu interior, “ritualizadas e sacralizadas”,
(CARNEIRO; CURY, 1982, p.134). Desse modo, ao compormos a comunidade comegamos
fazendo diferentes tipos de atividades que ndo sdo consideradas inferiorizantes até que
chegamos aos preparos de alimentos como a canjica (considerada, quando comparada com
outras comidas, uma das mais faceis de serem preparadas). Quando se inicia na terreira, se
inicia assim, como Méae Angela nos ensina; se dedica um certo tempo as tarefas do cotidiano,

que também ensinam.

124 Alinda, Siqueira (2004) aponta “o respeito a hierarquia constituida no interior destes espagos sacralizadas pelos
principios da ancestralidade africana”, como uma referéncia central da religiosidade (SIQUEIRA, 2004, p.178).
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Um novato, que limparé a cozinha apds os preparos, aprendera que qualquer grao de
canjica encontrado ndo ira para o lixo. Ele ainda aprendera que, se encontrado no chdo, tera de
pegar 0 grdo com a méo ao invés de empurra-lo com a vassoura, pois, dessa forma, estaria
colocando fora, varrendo, prosperidade e saide. Outro iniciado, que seja designado para limpar
e organizar o conga, por exemplo, terd a possibilidade de olhar com calma todo um conjunto de
bandejas ja arriadas, relacionando, assim, santos e presentes. Em suma, os novatos néo ficarao
parados, pois sempre ha algo para aprender.

Até chegar o momento de se aprender sobre comidas e preparos “na religido”, o que
também envolve um reconhecimento da mée de santo, do avd, das tias/tios e irmas/irmos, se
aprende a esperar, a ter calma, a vivenciar o tempo de outra forma. Se aprende a respeitar 0s
mais velhos e as sabedorias ancestrais, a valorizar aquilo que foi e sera ensinado. Se aprende a
desenvolver habilidades, concentracdes e responsabilidades para si, seus pais, seus irmaos e
toda uma comunidade de pessoas e divindades. No entanto, essas aprendizagens mais densas
gue ocorrem nas terreiras parecem nédo dialogar com a velocidade de um mundo cada vez mais
globalizado e publico.

E comum, por exemplo, encontrarmos sites com informagdes de diferentes lados,
nacoes, religides e ritos afro-brasileiros, descrevendo comidas, “oferendas” e¢ formas de
preparo'?®. Aquilo que um dia foi estritamente de carater privado, dos mistérios da religiosidade
afro-brasileira, aprendido ao longo dos anos em um terreiro, toma, mais recentemente,
proporcdes publicas. Porém, ao que parece, estas multiplas informagfes ndo substituem a
dindmica de organizacéo, aprendizado e realizacdo destes preparos nos terreiros. Recordo, nesta
diregdo, uma fala de Mae Angela, numa conversa restrita com seus filhos de santo: “Eles
[algumas pessoas em questdo] ndo querem aprender religido, eles querem ficar vendo as coisas
na internet, fazendo coisinha e depois vém para eu arrumar. Vocés acham que eu ndo sei?
Vocés querem ser assim?'%. Ao que parece, consultar sites, livros e toda sorte de materiais
escritos sobre as comidas e os preparos, quando feitos, ndo resolvem problemas, pois as pessoas
continuam a recorrer as terreiras. Essas consultas externas, de acordo com Rabelo (2014b), se
realizadas pelos iniciados tampouco teriam o potencial de aumentar seu prestigio perante a

comunidade, de forma que se possa pular, ou acelerar, processos preparatorios e acessar outros

125 Exemplos disso podem ser observados em <http://www.wemystic.com.br/artigos/oferenda-para-ogum/> e
<https://www.astrocentro.com.br/blog/espiritual/oferenda-xango-abrir-caminhos/>. Acessados em 02.mai.2019.
126 Mae Angela. Caderno de campo. 08/03/2018. Reunides internas e restritas aos filhos sdo frequentes e, nessas,
também é comum uma educacdo com determinados “destaques enfaticos”, pois, nem sempre 0s ensinamentos se
dao de maneira calma e tranquila. H4 momentos de maior tensdo, envolvendo alguns “xingdes”, ou como dizemos,
as “mijadas”, que acontecem por parte das maes e pais de santo, as vezes por entidades, para com seus filhos.
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conhecimentos, bem como possibilidades de olhar, escutar e presenciar no terreiro. Como Caué
Fraga Machado (2015) aponta, em um estudo junto a terreiros de na¢do Oyo no batugque do Rio
Grande do Sul, no contexto afro-religioso “[...] ndo existe leitura que possa ensinar o que
interessa aprender” (MACHADO, 2015, p.112).

Nesse sentido, no Centro Africano Ogum e lansd, em detrimento de ler, se preza mais
as acdes de estar junto, ajudar e fazer. O preparo dos doces que compdem o Barquinho de
lemanja, por exemplo, envolve aprender os ensinamentos das comidas com os antigos e dentro
da prépria cozinha.

Ensinamento é o termo émico utilizado para referir, em linhas gerais, a um conjunto de
saberes e fazeres afro-brasileiros que sdo aprendidos e ensinadas ao longo dos anos e das
geracOes de iniciados sobre as “coisas de religido”. Como se refere Vanda Machado (2013b),
“os ensinamentos séo forgas em poténcia que permanecem silenciosos na corporeidade. Forcas
a espera do momento oportuno para a sua materializacdo pela palavra e a¢Ges interfecundadas
pela tradicdo e vida” (p. 98-99, destaques meus). Desse modo, entendo que tais ensinamentos
envolvem preceitos, historias, ditados, mitos, modos de educar, de ser e estar no mundo, como
também as formas de se relacionar com os alimentos. Ensinamentos esses que séo difundidos
de modo oral/“pratico” e a partir da observacdo nas experiéncias advindas do cotidiano da
terreira, principalmente, junto aos mais velhos. A senioridade é, assim, tal como a
ancestralidade, considerada um dos principios civilizatérios compartilhados entre povos e
comunidades tradicionais de matriz africana (BRASIL, 2016a). Como Mé&e Angela nos conta,
“0 que eu sei, aprendi com os antigos [referindo-se a sua mée carnal (Dona Maria), as entidades
(que por vezes fazem e indicam “oferendas’) e aos mais velhos de sua familia de santo (pai,
irmaos)] e um bom batuqueiro comega pela cozinha?’.

A partir disso, podemaos refletir que o preparo da comida preza os ensinamentos daqueles
que vieram antes, que, por serem advindos dos mais velhos, t€ém “peso”, devendo ser
respeitados, seguidos ¢ aprendidos na “pratica”, pois, como se refere Polvora (2001), “serdo as
pessoas mais velhas, ou ainda, 0os que tém mais tempo na religido que portardo em seus corpos
o fundamento, ou seja, a tradigao religiosa” (p.123).

As comidas que compdem o barquinho envolvem, como vimos, modos de fazer que sao

passados de geracdo para geracdo na familia carnal e de santo, de forma que se aprende com a

127 Evidentemente ha uma multiplicidade de formas possiveis de entender e aprender conhecimentos com esta
frase. Como Machado (2013b) ressalta ao descrever uma cena onde havia comidas sendo feitas em “oferenda”
para xangd na comunidade de terreiro 11é Axé Opo Afonjé: durante todo o tempo de preparo ha uma linguagem
quase hermética, com gestos e falas que envolvem interpretacdo metaférica e que compartilnam saberes e fazeres
(MACHADO, 2013b).
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lyalorix e com os irm&os mais velhos. Como refere Machado (2013b), “o ato de educar passa
pela experiéncia de preparar a construcdo de outra geracdo e a construcdo de cada um em
particular” (p.22). Como efeito disso, as comidas que compdem o barquinho envolvem saberes
que se presenciam e ganham “concretude” ao longo do processo, bem como no preparo final de
merengues, cocadas e de outras comidas que, assim como as canjicas, necessitam de cuidados
— cuidado em ndo deixar passar do ponto que se deve, em reparar, olhar, ficar préximo, sentir
o tempo. Enfim, de um cuidado em néo ter pressa para o preparo final, tampouco para fazer
outra tarefa a0 mesmo tempo. Cozinhar para a terreira exige dedicacdo e atengdo, ndo s6 com
o0 alimento, mas também com a entidade e os propdsitos ali presentes.

A fim de realizar tudo da maneira que se deve, o siléncio ao redor é imprescindivel, pois
possibilita a concentracdo, bem como a canalizacdo das energias ali presentes. Como refere
Muniz Sodré¢ (2016), em um dos seus contos, ¢ um “tempo de pouca fala, de historias obliquas,
mas de dentro do siléncio provinha o que de fato importava” (p. 35, destaques meus). Assim,
“o siléncio nao se define pela falta de algo, mas por outra realidade, situada antes e depois da
palavra” (SODRE, 2015, p.212). O siléncio, inclusive, pode ser tomado como o proprio
aprendizado para que as coisas deem certo, para que a energia no corpo da mée de santo seja
conduzida a canjica no ato do preparo e para que 0s pensamentos desencadeiem vidas de éxito,
felicidade e unido. Quer dizer, também é importante aquilo que ¢ mentalizado, “cabeca boa”,
bons pensamentos, pois “ndo da para fazer de qualquer jeito”. Como destaca Leite (2017), ao
estudar as dimensdes da cozinha a partir de entrevistas com liderancas afro-religiosas, “durante
o0 preparo do alimento é imprescindivel que o ‘estado de espirito’ esteja tranquilo € que haja
mentalizagdo de coisas boas, ¢ comum a solicitagdo de prote¢do, saude, paz, prosperidade”
(p.64).

Longe de simples, um processo cotidiano, dito banal ou trivial, atividade que inferioriza,
ou ainda, do ato de comprar tudo pronto e apenas suprir necessidades biologicas corporais,
evidenciamos outra concepcdo de fazer que nos da pistas sobre o que vem a ser a comida, a
cozinha e a agdo de cozinhar na cosmologia afro-religiosa. Poderiamos, minimamente, dizer
que as comidas “alimentam” a dinamica de uma terreira, sendo elementos indispensaveis aos
barquinhos devido a sua poténcia de aproximar entidades e pessoas, bem como de compartilhar
energias e intencionalidades; que a cozinha possui dimensdes sagradas e consiste em um local
de aprendizados, de preparacdes e encadeamento de processos; e, que cozinhar € mais do que
“pratica”, posto que requer a dita “mao boa”, tratando-se, assim, de uma atividade para iniciados
sabios. Assim entendendo, podemos dizer que esse conjunto de saberes aqui expostos, contidos

nas formas de cozinhar, nas frases da mae de santo, no siléncio, no tempo de espera, nos
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pensamentos acionados, nos modos de ensinar e aprender, refletem as complexidades da prépria
epistemologia presente nas terreiras. 1sso por que sdo saberes da religiosidade afro-brasileira
que sdo tomados como fundamentais e, sobretudo, que requerem de ‘“coisas” € momentos
especificos para serem ensinados e garantirem, assim, a continuidade de uma terreira e de um

modo de existéncia.

Quando se faz Barquinho, se faz vida.

Suas maos seguiam reinventando sempre e
sempre. E, quando quase interrompia o
manuseio da arte, era como se perseguisse 0
manuseio da vida, buscando fundir tudo num
ato sb, igualando as faces da moeda
(EVARISTO, 2017a, p.110-111).

Com o passar do dia 03 de fevereiro e dos afazeres que envolvem saberes durante o
preparo e organizacdo da comida, no inicio da tarde de sabado as canjicas feitas pela mae de
santo ja estavam frias — fato importante, pois, geralmente, as entidades s6 comem comidas dessa
forma, como ja mencionado —, os demais elementos para a composicdo dos presentes estavam
a postos (cocada, merengue, quindim, flores, leque, pente, espelhinho, brincos, pulseiras, sendo
os dois ultimos preparados também por uma outra filha de santo de Oxum). A terreira, nesse
momento, encontrava-se na quietude necessaria para a preparacdo dos Barquinhos de lemanja.
Assim, novamente, o siléncio ao redor foi importante e, apds a liberacdo da lyalorixa,
comegamos a fazer, comegamos a monté-los.

Em um grupo de aproximadamente seis filhas de santo, todas de saia e seguindo os
preceitos, entramos no saldo e, de cima do banco, pegamos calmamente os barquinhos para
adicionarmos os seus diferentes elementos. Uma das filhas de santo de lemanja, que auxiliou
bastante na primeira parte do preparo com o papeldo e a decoracdo, antes de alcancar os
barquinhos confere o acabamento. Assim como cada gréo de canjica é selecionado, o fazer dos
barquinhos também envolve uma observagdo quanto ao seu “estado”, pois nao oferecemos os
que por ventura se danificaram sem “conserta-los”.

Apos conferida a integridade dos barcos, sentamos no chéo do saldo e comegamos, de
forma coletiva, a adicionar os elementos. Todas ajudam, todas contribuem. E, nesse momento,
iniciadas com diferentes “anos de religido” trabalham juntas se dedicando a esse fazer

minucioso. Uma vai posicionando as flores, outra os leques de papel cartolina. Quando davidas
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surgem quanto a disposicéo e conformidade dos elementos, as respostas sdo explicadas pela
méae de santo (que, neste momento, estava nos observando) ou, na sua auséncia, por iniciadas
mais velhas na terreira. Perguntas como onde coloco o pente? Essa flor estd boa para ir no
barco? Esse barco ndo estd muito vazio? Indicam que existem disposic¢des para adicionar cada
elemento no barquinho, bem como quantidades, posic¢des, cores, além de, como ja explicitado,
condicgdes de uma pessoa para poder fazé-lo.

Durante este preparo, Mde Angela, ao passar entre nos conferindo as atividades,
questiona uma filha de lemanja que estava adicionando as cocadas: tu és canhota? Prontamente,
a filha responde que ndo. Entdo a mée diz “a pessoa que € destra, tem que fazer as coisas com
amao direita, se é canhota, com a esquerda. Destro fazendo com a mao esquerda néo da certo.
E conclui: se concentrem e prestem atencéo, vocés estdo fazendo suas vidas”.

Além disso, a Iyalorixa também acaba por reclamar as demais filhas, pois diz “quem
sabe e vé tem que ensinar a outra”. Em outras palavras, ela destaca que é de responsabilidade
dos iniciados que possuem mais conhecimentos religiosos ensinar caso se veja algo em
desconformidade com os preceitos afro-religiosos. Assim, junto a esses e outros ensinamentos,
vamos arranjando os elementos no interior dos barquinhos de forma coletiva, respeitosa e
silenciosa.

As canjicas, branca e amarela, sdo colocadas nas laterais posteriores, em quantidade
aproximada de um punhado. Mae Angela ensina que em um cantinho vai um pouco de canjica
branca e, do outro lado, vai um pouco de canjica amarela, fazendo um par. Tanto lemanja
quanto Oxal4 “pegam” 12 a canjica branca, diz ela. Nessa direcdo, é importante ter essa comida
pois, dentre outras coisas, agrada tanto lemanja, que € a Grande Mae, quanto Pai Oxala, que é
o Grande Pai, 0 baba'?°. Com relacéo & canjica amarela, que Mae Angela sempre colocou nos
barquinhos, tal como os dois quindins, menciona: Oxum é a mae do amor, do dinheiro, da
fertilidade. Fora que todo o mar tem aguas de um rio, falando sobre a importancia de dar
também a esse orixa. Assim, fazer barquinhos também é cultuar outras entidades e faz parte do
fundamento da casa.

Os merengues sdo arranjados aos pares, sendo colocados na frente das canjicas. Ja as

cocadas, também em duplas, podem ser dispostas no meio. Assim, merengues e cocadas, que

128 Corréa (2005) também menciona, em seu estudo sobre a culinaria ritual no batuque do Rio Grande do Sul, a
canjica branca como comida para lemanj e Oxala.

129 Oxala, no batuque do Rio Grande do Sul, é o pai de todos os orixas (ORO, 1994). Pélvora (2001, p.128),
também descrevera este orixa como o “mais velho, mais alto na hierarquia batuqueira”.
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sdo comidas de lemanja e que foram feitas pelas méos de uma das filhas de Oxum mais velhas
da terreira, serdo intercaladas e sempre adicionadas aos pares.

As flores (crisdntemos e rosas, brancas ou azuis) sdao arranjadas na parte da frente,
obedecendo a mesma organizacdo e disposicdo das comidas. Essas, a0 serem estruturas
reprodutoras de plantas, séo vitalidade; a cor da flor, junto com toda a sua beleza, delicadeza e
aroma, remete ao cuidado, a complexidade, a adoracéo e ao afeto.

Na parte mais central do barquinho se colocara um pente, um leque e um espelho com
0 lado que reflete virado para baixo, elementos que variam anualmente quanto ao tipo de
material (podendo ser, por exemplo, de papel). E através do espelho que lemanja se olha, entdo
ndo podemos nos enxergar nele, tampouco olhar o que reflete, com a possibilidade de
enxergarmos outras coisas, outros mundos e formas, como me ensinou a falecida Laura. Nessa
parte, também colocamos o par de brincos e um colar em cor prata. Assim, lemanja ganha
sempre seus aderecos e detalhes prateados, tal como sdo internamente (como, por vezes, reflete
0 nacar) algumas conchas marinhas. Oxum fica com os aderecos e detalhes dourados, como o
ouro, do dinheiro, e a sua cor que é amarelo. O brilho prateado e dourado séo luz, irradiacéo,
trazendo o esplendor e a vivacidade atreladas as cores.

Apos, conferimos se ha algum barquinho relativamente vazio, caso em que sera mais
adornado. E fundamento desses fazeres que tudo o que fazemos deve estar relativamente
preenchido, ndo podendo haver espacos sobrando, pois, conforme dizemos, as coisas ndo devem
ficar “sambando” dentro dos barquinhos. Esse estar cheio remete a um estar completo, repleto,
a um n&o faltar ou sobrar.

Quando finalizamos os barquinhos, eles séo colocados, um a um, no chdo junto ao Barco
dos Pais, que consiste em um barco azul de madeira com um pouco mais de um metro de
comprimento, o qual levara determinadas imagens de gesso até a praia, aonde serdo, inclusive,
fortificadas energeticamente. Em termos de imagens temos: uma escultura de lemanja, com
aproximadamente trinta centimetros, que foi a primeira da terreira, sendo, portanto, de grande
importancia; atrds dela vem outra, também de lemanja, porém maior € mais “nova’;
posteriormente, mais ao fundo, € posicionada a imagem de Ogum Beira-mar. O Barco dos Pais,
diferentemente dos barquinhos de papeléo, ndo é oferecido no mar; ele vai para a praia e retorna

a terreira, sendo todo ano o0 mesmo (figura 13).
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Figura-13. Barco dos Pais no centro 'o saldo e diate d pbfta, seguido dos Baquinhos de lemanja formando uma
composi¢do, uma “frente” para a homenagem. 03/02/2018. Acervo da autora.

Aqui, fazemos um breve adendo sobre a fotografia acima. Nesta fotografia talvez chame
a atencdo de um leitor menos informado acerca da religiosidade afro-brasileira, o fato de as
estatuetas serem brancas e ndo negras. Poderiam perguntar: Mas lemanja ndo é negra? Por que
ndo sdo colocadas estatuetas de lemanja negras? Anjos (2006) apresenta a fala de uma de suas
interlocutoras, mae de santo da nacdo, que responde sobre este aspecto: “é claro que os orixas
sdo africanos, portanto, negros, e que as estatuetas brancas que ela mantém no conga [a
respectiva lyalorixa] ndo apresentam as caracteristicas raciais dos orixas” (2006, p.79). Sobre
isso, Anjos (2006) aponta que ndo seria a entrada de estatuetas negras no terreiro — em um
sentido reafricanizante, tal como colocam Oro e Anjos (2008) —, que iria quebrar a imposi¢ao
de um principio racista de regimes de representacao racializados. Em outras palavras, “ndo sera
pela introducdo de caras de outras cores [nas estatuetas] que se subvertera o principio racista
presente nos icones” (p.84). Sendo assim, o terreiro seria “um territorio em disputa e de disputa”
(ANJOS. 2006, p.84).

Ainda em relacdo a essa tematica, Anjos (2006) também aponta que a “estatueta branca,
subvertida aos rituais afro-brasileiros, ¢ desmontada em sua pretensio representante”, o que me
faz retornar as vivéncias na terreira. Tal como Valdir argumenta (mencionado filho de santo

mais velho da terreira): “na umbanda tem que cruzar a imagem [as estatuetas]” (setembro de
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2018). Assim, ainda que as imagens brancas dentro dos terreiros exemplifiguem potenciais
efeitos de uma repressao colonial e, mais tarde, policial aos cultos afro-religiosos, bem como
apontem em direcdo as disputas simbdlicas de dimens@es raciais e racistas, as estatuetas da
umbanda, como as de lemanja e Ogum-Beira Mar no Barco dos Pais, precisam de preparos.
Elas precisam ser feitas, como explicarei adiante nesta se¢cdo. Essas estatuetas brancas ou néo,
assim como todas as demais que compdem o congd, sdo todas “cruzadas”, ou seja, passaram
por processos preparatdrios com ervas, cantigas, pensamentos, e foram, assim, adquirindo e a
atualizando as potenciais energias que a imagem pode encadear. S&o, pois, 0S preparos que
cruzam energias, feitos e intencionalidades, de uma mera estatueta catolica “crua”, ou de uma
estatueta branca “crua”, para uma imagem de caboclo, preto velho ou orix4 da umbanda, que
singularizam a entidade. “Sou filho de Ogum da Lua e essa imagem foi cruzada para o meu
pai”.

Assim, ainda que brancas e escancarando uma disputa simbolica racial e um histérico
de opressdo colonial, essas imagens sdo reconstruidas através de preparos afro-religiosos,
portando assim, as energias e 0s ensinamentos desse regime afro-brasileiro de existéncia, tal
como seguirei argumentando e mais bem explicando ao longo deste trabalho. Um primeiro olhar
leigo poderia ver apenas uma “beleza branca” posta no Barco dos Pais, por exemplo, mas no
preparo destas imagens, ha muito mais a se dizer e ver. Trata-se, contudo, de um debate
interessante e importante que ndo poderemos adentrar, mas aponto, apenas, o fato de essas
também serem “feitas” na umbanda, ou melhor, “cruzadas”: preparadas para portarem as
energias afro-brasileiras de lemanja e Ogum Beira-Mar. Estatuetas brancas dentro de um
terreiro ndo anulam os ensinamentos baseados em uma matriz civilizatoria africana, mas
escancaram uma historia.

Apesar desta explicacdo também & possivel insistir na pergunta acerca do por que tais
imagens ndo sdo substituidas. Dentro da terreira em que este estudo se desenvolveu, por
exemplo, ndo h& uma preocupacdo quanto a substituicdo de imagens, ou, pelo que pude
compreender, um processo de “reafricanizagdo”. Parece ndo haver a necessidade de afirmagao
publica (através, por exemplo, do Barco dos Pais que vai para a praia) da africanidade que
sempre esteve ali. Sobre esta ndo substituicdo por imagens negras também rememoro Machado
(2015), que, em seus estudos junto ao batuque gaucho, descreveu, dentre outros aspectos, sobre
objetos que contam histdrias, proporcionam lembrancgas, conduzem axés e sdo acontecimentos
dentro dos terreiros, tais como imagens de gesso catdlicas, fotos, quadros, lougas, etc. Objetos
que, devido aos respectivas tempos (antiguidades) e momentos que comportam, ndo sdo

descartados e substituidos, mais, em sua maioria, dispostos aos olhos de todos. Tais objetos, de
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acordo com Machado (2015, p. 116), “[...] medeiam ensinamentos baseados na oralidade,
proporcionando contextos de aprendizagem, nos quais a linguagem esta estendida ao objeto,
que comunica e faz memorar.” Assim, como mencionou Mae Angela, a imagem de lemanja
mais antiga (a menor na fotografia) ndo pode deixar de ir para a praia — tampouco pode ser
meramente substituida. Ela foi a primeira da terreira, esta dotada de axés e ensinamentos que
devem ser valorizados. Essa imagem de gesso, de cerca de 30 centimetros, carrega e faz
historias e intensidades desde a primeira festa a lemanja que Mae Angela organizou (ha pelo
menos 20 anos) e, nesta antiguidade, educa. A imagem de lemanja mais nova e maior quase
que “aprende” com a “velha”, e nos, enquanto filhos de santo, aprendemos que antiguidade é
histdria, é fundamento. Aprendemos e percebemos esse ensinamento de cuidado e respeito para
com o que é mais antigo, com mais tempo de feitura, de apronte, de fundacdo. Além disso,
seguindo as pistas de Machado (2015), como acontecimento, tais imagens nos possibilitam
aprendizagens que emergem em Mae Angela como historias. Desse modo, terminada essa
incursdo a respeito da cor das imagens e suas ndo substitui¢cdes, voltamos a etnografia nos
momentos de finalizacdo dos preparos para continuar a aprender junto a estes fazeres na

religiosidade afro-brasileira.

Com os barquinhos prontos e reunidos junto ao Barco dos Pais, temos uma “frente” para
a homenagem. Na montagem dessa “frente”, Mae Angela nos indica onde cada pequeno
conjunto deve ser posicionado. Na terreira, 0 Barco dos Pais esta colocado bem no meio de tudo
e sobre dois pequenos bancos brancos, em frente a ele estd o bolo azul e branco com desenho
de lemanja, os baldes de agua com flores, as lembrancinhas, a caixa de velas, o balaio com
frutas, refringentes e a melancia. Por fim, ao lado do Barco dos Pais, assim como atras dele,
colocamos os Barquinhos de lemanja ja finalizados também em carreiras de numeros pares.
Mae Angela sempre nos explica que essa composicao deve estar exatamente de frente para a
porta dianteira do saldo que, por conseguinte, é de frente para a rua.

Apo6s tudo organizado, Mae Angela senta-se em um dos bancos para contemplar a
“frente” enquanto nds sentamos no chio, aos seus pés. Sentamos proximas a ela para também
contemplar, assim como para rever cada detalhe daquela grande composicdo. Trata-se de um
olhar que confere, admira e sente a homenagem para a Mae lemanja, cada vez mais proxima.
Dessa forma, apds tudo arranjado, além do congd e do quarto de santo, a “frente” de
homenagem, com conjuntos que formam composi¢Ges maiores e tém sua beleza evocada por
um arranjo de formas, cores, texturas e cheiros, também possui energias sagradas presentes.

Mais tarde, quando os demais filhos de santo retornam a terreira com 0s seus pertences para a
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excursdo, todos “batem cabega” nesses trés locais (congda, quarto de santo e “frente”), em um
gesto, poderiamos dizer, de extremo respeito e conexdo ao chao, as entidades e a este importante

fazer Barquinhos de lemanja.

Fazer santo, fazer pessoa, fazer chio, feitural®’, expressdes comuns dentro dos terreiros.
Nas palavras de Oro e Anjos (2009), “‘fazer’ é o verbo mais importante desse regime afro-
brasileiro de existéncia” (ORO; ANJOS, 2009, p.110). Fazer: v.t. Produzir; realizar. Arranjar;
dispor. Preparar.*3!

Nas religides afro-brasileiras o fazer esta intrinsicamente ligado ao ritual de iniciacéo
gue, como ja apontado, de forma geral, insere a pessoa a uma familia afro-religiosa como um
filho de santo (ANJOS, 2001; CORREA, 1994; ORO, 1994). No entanto, além desse rito
cumprir uma “fun¢ao” iniciatica, incluindo a pessoa na religido e em um terreiro, ele também
faz a propria pessoa, bem como faz seus santos (ANJOS, 2001; POLVORA, 2001). Como
descreve Anjos (2008)%2,

o filho de santo, ao se iniciar na religiosidade afro-brasileira, vincula-se a toda uma
série de objetos ritualisticos: deles o mais importante é talvez o acuta, a pedra sagrada
de onde emana a forga vital — 0 axé — do orixa. O processo de iniciagdo é concebido
COMoO um renascimento em que a pessoa e 0 seu orixa de cabeca irdo crescer e adquirir
a maturidade religiosa juntos. Os contornos desse processo de crescimento marcam a
pessoa em constituicdo e 0 orixa que vai amadurecendo na pedra e na cabeca do
iniciado num mesmo processo. Assim o orixa é inserido, conjuntamente com o filho
num mesmo processo de iniciacdo (p.84).

Através de rituais de iniciacdo com diferentes denominagdes e formas de realizacdo, as
pessoas que estdo sendo iniciadas sao feitas, constituidas na religido mediante uma série de

preparos. Juntamente as pessoas, seus orixas também sdo feitos, assentados e vinculados a uma

130 A iniciagdo, em algumas vezes, por parte de mies e pais de santo mais antigos do batuque, também ¢
denominada de feitura, tal como referida no candomblé. Sobre a temética da feitura no candomblé em Salvador,
ver Rabelo (2014b). Vanda Machado, em seu livro Pele da cor da noite (2013b), também a respeito do candomblé,
vai dizer: “por analogia, o que prefiro chamar de feitura ao invés de iniciacdo € por entender que esse € 0 momento
de se fazer a cabeca, preparando aquele que esta sendo feito para aprender a aprender.”(MACHADO, 2013b, p.
56). Argumentando em defesa do termo feitura ao invés de iniciagdo.

131 Sjgnificado para o verbo fazer segundo o Minidicionario Luft. Sdo Paulo: Atica, 2000.

132 Interessado nas cosmopoliticas da religiosidade afro-brasileira, Anjos (2008) busca colocar o discurso do
“nativo” em funcionamento no interior de textos académicos a fim de que outras epistemologias, filosofias e
politicas da religiosidade ressoem. Para isso, no referido artigo, contrasta as filosofias politicas afro-religiosas com
as outras politicas usuais acionando, por exemplo, a categoria de “ra¢a”. Um dos pontos levantados pelo autor
neste trabalho séo as diferencas dos regimes de representacdo de Cristo na hdstia das igrejas catdlica e o Acutd,
pedra sagrada, o proprio orixa.
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cadeia de objetos ritualisticos no mesmo momento. Ou seja, sdo rituais que fazem pessoas e
santos mutuamente'® e, assim, estreitam as suas relagdes™* (ANJOS, 2001, 2006, 2008b).

Ainda, esse rito da inicio a novos fazeres que se prolongam com outros rituais e preparos
no decorrer da vida do afro-religioso de forma que os fazeres sdo continuos, assim como 0s
aprendizados. Ou seja, o fazer na religido ndo tem o sentido de algo acabado, finalizado, mas
de algo sempre processual. Fazer, aléem de um termo frequentemente mencionado pelos
iniciados, reflete uma forma de se constituir e existir.

Caué Fraga Machado (2013) desloca as discussdes sobre o fazer na iniciagdo para o
desfazer durante o ritual de desligamento entre pessoa e orixa apds a morte do batuqueiro da
nacdo Oy6 no RS. Uma vez que “tudo o que se comega, se termina”, os “lacos e obrigagdes”
feitos devem ser desfeitos apds a morte de um afro-religioso. Ainda, o autor argumenta que o
desfazer, tanto do santo quanto da pessoa na terra, requer um outro fazer da pessoa no orum**®,
terra dos orixas. Assim, em decorréncia da morte de um batuqueiro, todos os fazeres de pessoas
e seus santos ao longo da vida devem ser desfeitos, também através de outros rituais especificos.

Diante disso, dos fazeres e desfazeres de santos, pessoas e objetos ao longo da vida dos
afro-religiosos, gostaria de refletir acerca de um fazer para além das etapas de iniciacdo e
desligamento: “se concentrem e prestem atencdo, vocés estdo fazendo suas vidas”, diz Mae
Angela. No exercicio de levar a sério meus interlocutores, viso pensar a respeito destes outros
fazeres que também aproximam pessoas e santos, tal como o fazer Barquinhos de lemanja.

Como ja se disse, também em relacdo aos barquinhos, ndo da para fazer por fazer, ndo
da para fazer de qualquer jeito. Os Barquinhos de lemanja no Centro Africano Ogum e lansa,
além de envolverem “praticas” coletivas e preparos minuciosos na cozinha pelas maos dos mais
velhos, requerem, no seu fazer, uma disposicao caracteristica, a qual compde o presente, segue
um determinado arranjo que agrupa cores, elementos, quantidades e feitios.

lemanja, de acordo com a mitologia, ajudou na criacdo do mundo, sendo concebida
como a mée dos orixas (PRANDI, 2001). Nas imagens e figuras de representagdo lemanja vem

do mar, dotada de conchas, brilho, com sua vestimenta azul em continuidade com a agua. Ela

133 Goldman (2009), em termos mais ontoldgicos, argumenta que o processo de feitura faria santo e pessoa
simultaneamente. No entanto, esse fazer na iniciagdo ndo se trataria de uma producéo (ex nihilo) de santo e pessoa,
mas sim uma lapidacio de algo ja existente. [...] E mais um diamante em bruto do que pura forga selvagem ou
matéria inerte a espera da forma que lhe dara vida [...]”(GOLDMAN, 2009, p.134).

134 Diz-se que santo e pessoa estreitam as suas relagdes pois, segundo Rabelo (2014b, p.92), cada pessoa, mesmo
ndo iniciada, sempre é filha de um orixa e deste tem interferéncias. Ou seja, a relacdo ja existe e nos rituais sao
estreitadas.

135 De acordo com Helena Theodoro, em seu estudo sobre as religides afro-brasileiras, “o universo nagd tem dois
compartimentos principais: aiyé, onde moram 0s seres vivos; € orum, em outra dimensdo, que pode ser aqui
mesmo, onde moram as forgas da natureza e o espirito dos mortos” (THEODORO, 2008b, p.66)



100

possui 0 corpo bem desenhado, seios sempre volumosos e, por vezes, é representada gravida.
lemanja — a mae dos orixas, mée de todos, a Grande Méae — é fartura de um feminino em
maternidade. Nessa direcdo, de acordo com Oro e Anjos (2009), os afro-religiosos realizam
cadeias de associagdes infinitas de forma que “[...] um brinco se associa a feminilidade de
lemanja, que se associa a beleza da efetuacdo, que se associa ao pensamento como a
intencionalidade do que se efetiva e, assim, prossegue a cadeia cotejada pelos rituais adequados
de encadeamento” (p.86).

Desse modo, podemos pensar que diferentes elementos de um Barquinho se associam a
lemanjé seguindo fazeres “adequados”, bem como preceitos, mitos e fundamentos afro-
religiosos, que vao permitir um encadeamento que faz o orixa acontecer (ORO; ANJOS, 2009).
Sédo presentes que na forma de barcos navegam e adentram no seu reino; coroas prateadas, com
as pérolas e as conchas da rainha; espelho que reflete o sol com o mar azul; a transparéncia e
clareza de aguas e pensamentos; a cocada e 0 merengue de pura dogura; os brincos, colares e
aderecos de uma feminilidade indocilizada como uma ressaca. Assim, continuando nessa
mesma “gramatica”, talvez possamos falar em encadeamentos como oceanos de possibilidades.

Dentre tudo isso, a cor é certamente um dos aspectos que, de uma forma ou de outra,
nas palavras de Oro e Anjos (2009), “faz Ilemanja acontecer”. Schwarcz e Varejao (2014), em
uma obra que versa sobre as artes, tematizando, dentre outras coisas, sobre colonizacdo e
miscigenacdo no contexto brasileiro, fazem uma incursdo acerca da cor, com destaque ao azul.
As autoras, apos realizarem um panorama geral sobre o azul e seu significado em diferentes
culturas, 0 apontam como uma “sensagdo”, como uma “experiéncia sensivel” (SCHWARCZ;
VAREJAO, 2014). Nessa diregao, lemanja, como se diz na terreira, ndo se firma, ndo “pega” a
cor laranja, 0 roxo e tampouco o azul escuro. No que concerne a terreira em que este estudo se

desenvolveu, Iemanja “pega” o azul claro com o branco. Um azul claro®*®

que conecta a
imensiddo do mar, do céu, do manto, junto com o branco da espuma das ondas e das nuvens.
Essas sdo, pois, as cores presentes na decoracdo dos barquinhos, nas flores e comidas. Nas
palavras de Oro e Anjos (2009), “Iemanja ¢ a intensidade que se propaga pela orla, um modo
de afetar a visdo em azul e branco [...]” (p.108).

A cor como uma percepcdo visual também provoca a intensidade. O azul, como uma
“experiéncia sensivel”, revela a poténcia do elemento e da bases para que ele, assim como as

intencionalidades nele colocadas, sejam conduzidos a lemanja, sejam lemanja. No que

concerne a este aspecto, € comum, nas narrativas leigas, a explicacdo de que espelho, pente,

136 Oro (1994) também aponta o azul claro como a cor de lemanja.
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perfume (elementos que compdem o barquinho), de uma forma ou de outra, representariam
Iemanja. No entanto, “na tradi¢ao afro-brasileira de devocdo aos orixas, a intensidade é
produzida por meio das oferendas e as coisas oferecidas tornam possivel a presenca, em um
regime rarefeito de palavras” (ORO; ANJOS, 2009, p. 100, destaques meus). Ou seja, anel,
brinco e espelho ndo representam o cultuado, mas fazem o orixa acontecer. Seria, entdo, a
intensidade contida na “oferenda” que tornaria lemanjd presente, ndo uma “mera”
representacgéo.

Em direcdo semelhante, Marques (2018), em um estudo sobre como as “coisas” existem
e sdo feitas no candomblé, argumenta, dentre outras coisas, que as ferramentas das entidades
ndo as representam; gque a pa e a enxada, por exemplo, ndo representam Exu (que sdo exemplos
de ferramentas da entidade), mas possibilitam que a forca dessa entidade se atualize. Os
artefatos, através de suas caracteristicas, atualizariam as energias, permitindo que as entidades
trabalhem. Junto aos apontamentos desses autores, podemos pensar na complexidade de fazer
instrumentos, assentamentos ¢ toda a ‘“materialidade” nesse mundo das religides afro-
brasileiras, bem como a sua importancia para os afro-religiosos, incluindo os presentes a
lemanja.

Em continuidade, no decorrer do preparo dos barquinhos na terreira, observamos
também a presenca do amarelo em quindins e canjica’®’, pois, conforme ja referido
anteriormente, uma “oferenda” pode ser destinada a mais de uma entidade. Assim, uma vez que
todo 0 mar recebe as guas de um rio, pois as aguas doces vém antes das salgadas'®, faz parte

do fundamento da casa também agradar a rainha da natureza (como Oxum também é chamada).

137 Oro (1994) também aponta a canjica amarela como comida de Oxum.
138 Assim como Oxum, no pantedo batuqueiro vem antes de lemanja, como apontam Corréa (1991, 1994) e Oro
(1994).
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Ao olharmos a imagem acima vemos, conforme ja& mencionado, que os elementos
possuem determinadas disposi¢des no arranjo do barco. As comidas e as flores, por exemplo,
seguem uma acomodacao que visa a formacdo de diades que estariam associadas ao axé dos
orixas, também evocados através dos nimeros. Os axés de lemanja, Oxum e Oxalé s&o todos
pares, de modo que os elementos devem ser colocados dessa forma e nunca em numeros
impares, sob 0 risco de 0 barquinho ndo ser bem “aceito”. Além disso, ndo basta ter os
elementos em duplas e coloca-los distantes e de forma aparentemente “desconexa”; ¢ necessaria
uma aproximacao e simetria dos lados pois assim é que estariam realmente juntos.

Além disso, para muitas pessoas ser destro ou canhoto nada mais significa do que a mao
com que voceé escreve ou o lado do corpo com o qual vocé mais bem realiza certa pratica. Assim
como em muitas tradi¢Bes, também na religiosidade afro-brasileira ser destro ou canhoto tem
suas marcas, pois cada pessoa teria um lado (direito ou esquerdo) de seu corpo que a conduziria
na vida. Assim, se vocé é destra, o teu lado direito, de forma geral, vai conduzir teu corpo, tua
mao, tua alimentacdo, teus passos. Da mesma forma, tal mdo é que devera preparar, por
exemplo, uma “oferenda”, como mencionou Mie Angela. Desse modo, o fato nos indica a
necessidade de pensarmos as atividades corporais em seus sentidos, suas potencialidades e seus
determinados efeitos.

Ainda, também entendemos que para a realizacdo desses preparos Sd0 necessarias
determinadas observacgdes quanto aos possiveis espagos que podem vir a “sobrar” em um barco.
Antes de um iniciado cumprir seus rituais religiosos (como fazer chao), por exemplo, é indicado

encher a geladeira com comidas, pois, caso contrério, o que esta vazio pode encadear outros
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estados que n&o o de fartura, mas de miséria'®. Em direcdo similar, parece ndo ser indicado
fazer um barco e deixar espacos, sob o risco de estarmos encadeando sobras ou faltas nas nossas
vidas. Logo, o0s presentes podem ser pequenos e simples, mas devem estar repletos.

Sodré (2015) argumenta que a “existéncia humana numa ‘cultura de Arkhé’ — aquela
que ritualiza origem e destino — transcorre em dois planos, o da vida como existéncia puramente
humana e o da vida como contato com o trans-humano, a divindade ou o cosmo” (p.202). Nessa
direcdo, de existéncia de vida puramente humana e de contato com as divindades no fazer em
questdo, aprendemos: a) a ndo fazer os barcos em um periodo em que o corpo feminino “expele”
esséncia suja (menstruacdo); b) a ndo brigar, discutir ou falar de coisas “ruins” a fim de néo
incorporar tais propdsitos no encadeamento; ¢) a cuidar e a zelar pelas comidas de santo e as
que serdo compartilhadas, pois essas alimentam ligagdes entre pessoas e divindades; d) a fazer
em familia e estar sempre junto; €) a respeitar e a fazer obrigacdes na comunidade; f) com os
mais velhos reconhecendo suas experiéncias e vivéncias; g) atraves da oralidade, da observagédo
e da “pratica”; h) a entender o siléncio e a esperar 0 tempo para o0 aprendizado; i) e, também,
entre outras coisas, a preencher e a decorar composi¢Ges da maneira que evoquem 0 OriXa.

De forma geral, esses foram alguns dos saberes e fazeres que percorremos até aqui,
revisitando o percurso que realizei como uma escrevivéncia junto ao preparo dos Barquinhos
de lemanja — composigdes ritualisticas afro-religiosas dotadas de poténcias e magnitudes.

De cada modo, em cada detalhe ao longo desses preparos, dadas dimensfes de vida —
desejos amorosos, profissionais, familiares, intencionalidades e aspiracdes, axés, modos de
existéncia, formas de ser, estar, sentir e pensar o/no mundo — sdo construidas junto com 0s
presentes ao orixa: “se concentrem e prestem atencao, vocés estdo fazendo suas vidas!”, como
ja se apresentou anteriormente, remetendo aos ensinamentos da mée de santo. Da mesma forma,
“quando [o preparo] néo é feito direito, tua vida vira”, diz Fernanda, filha de santo na terreira
ha 14 anos, rememorando as palavras proferidas pela lyalorixa em seus ensinamentos. Assim,
uma cadeia de fluxos de forgas que perpassam a “materialidade” (flor, espelho, pente, canjica,
entre outros), conjuntamente, também “materializam” vidas repletas, coletivas e doces em
termo de clarezas e de afetos. O que também estd em questéo € a existéncia de uma dimenséo
constitutiva da vida da pessoa; ela também esta sendo feita! Desse modo, preparar “oferenda”
€ menos uma pratica do que um fazer que compde e constitui, inclusive vidas em suas diferentes

dimensoes e planos.

139 Ainda sobre “miséria”, em uma das apreciacdes deste texto por parte da comunidade afro-religiosa, Fernanda
(filha de santo na terreira ha 14 anos) aponta também que Mae Angela sempre nos ensinou sobre “a importancia
de nunca deixar louga suja na pia, atrai miséria” (jun.2019).
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Se assumissemos que “os afro-brasileiros associam icones duplicando seus percursos
em cadeias interminaveis de associagfes daquilo que pode se destacar de modo a, no
encadeamento, produzir a presencga visivel do sagrado” (ORO; ANJOS, 2009, p.86), teriamos,
aqui, nos mesmos moldes, através de um encadeamento — uma composi¢ao de pensamentos que
presencia 0 sagrado —, “materialidades”, acdes e energias que fazem vidas juntamente aos
Barquinhos de lemanja. Por meio da interacdo entre esses elementos, composi¢coes de vida e
“oferendas” sdo feitas. Para isso, no entanto, hd um conjunto de “exigéncias” com determinadas
restricbes no contexto afro-religioso que, como mencionado, devem ser seguidas. Como
ressalta Marques (2018), sobre a maneira como artefatos para a religido sao feitos, “a matéria,
suas cores e formas ndo podem ser desvinculadas do modo de existéncia da entidade, de sua
forca, seu axe” ( p.227).

Existe um espectro de possibilidades baseadas em sentidos préprios dos encadeamentos
“da religido”, os quais seguem uma serie de condicGes, que se referem a forma como as
entidades podem ser encadeadas, aos fluxos canalizados e direcionados, bem como ao modo
como esse encadeamento ¢ feito. Mais uma vez, “ndo é de qualquer jeito”, pois ha cores, feitios,
disposic¢des, nimeros e jeitos que fazem com que determinados eventos venham a tona e outros
ndo. Nesse sentido, ndo é por acaso que os elementos tenham que estar ali, que a canjica seja
preparada de determinada forma e que um par de brincos seja azul com prateado. Trata-se de
um modo de se encadear e de encadear. Assim, seguindo a compreensdo de que cores,
elementos e disposi¢Oes sdo importantes, 0 modo de fazer os barcos continua seguindo os
saberes afro-religiosos, 0s quais constituem o leme que orienta esta dissertacdo. Esses saberes
ddo a base e a direcio para os fazeres que preparam. E a partir deles que observamos as
disposicdes quanto a alimentacdo, as atividades, as energias, aos pensamentos e as vestimentas,
as quais se somam, aqui, a outras “exigéncias” para fazer Barquinhos de lemanja e, assim,
presenciar o orixa.

A partir desta perspectiva, e do que foi discutido até aqui, seguimos na direcdo de que
estamos diante de complexidades que retratam as epistemologias e cosmologias da
religiosidade afro-brasileira, portanto, distantes de uma préatica banal, superficial ou mesmo de

algo que possa ser facilmente alterado.

Apo6s os barquinhos e os demais elementos que compdem a homenagem a lemanja
estarem todos prontos, o restante da tarde seguiu com a chegada de mais e mais pessoas para se

juntarem a excursdo da terreira (filhos, familiares, amigos e vizinhos). Apos intensos
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preparativos e fazeres (“oferendas” e abrigdes de caminhos*’) era chegada a hora de carregar

0 dnibus com os barquinhos e com o Barco dos Pais, entre outras coisas. E neste momento que

abrimos o ritual de umbanda, com a mée de santo passando o incensario com a defumacéo

contendo ervas (como alecrim e alfazema) préximo ao corpo de cada iniciado, uma das formas

de limpeza e purificacdo preparatorias & homenagem. Em seguida, apés as oracdes de abertura,

a sineta, que estava ao lado da caixa com merengues, é tocada pelas maos da lyalorixa enquanto
a “frente” comeca a ser levada para o 6nibus guiada pela entoagdo de pontos'** de lemanja.

lemanjd, é a rainha do mar (2x)

Salve o povo de Aruanda

Salve meu pai Oxala

Salve Oxdssi

Salve o guia

Salve Ogum Beira-Mar, lemanja!
lemanja, é a rainha do mar (2x)142

“Os barquinhos sdo direcionados sempre na posicao de navegar em frente, tua vida ndo
pode voltar”, como mencionou Fernanda, rememorando os ensinamentos de Mae Angela.
Assim, ap6s o Barco dos Pais ser calmamente levado e acomodado no corredor do 6nibus e 0s
barquinhos serem delicadamente alojados no bagageiro de teto, € hora dessas composi¢des
seguirem junto aos iniciados, atravessando e perpassando outros caminhos, fluxos e lugares. Na
sequéncia, todos os filhos cantam animados 0s pontos que véao sendo entoados até o inicio da
estrada que nos leva ao mar. Desde a rua, pessoas nos escutam e nos observam durante nossa

passagem.

140 Além da preparacéo dos barquinhos, outras bandejas também s3o feitas no decorrer do sabado, como é o caso
de uma para Ogum e outra para Bara. Ogum, pois é 0 orixa que rege a casa e, além disso, é o guerreiro que vence
demanda, tendo, como menciona Oro (1994), seus dominios sobre a estrada. J& Bar4, cuja ferramenta é a chave
que abre e fecha os caminhos (ORO, 1994), segundo a mitologia, ganhou de Oxala, assim como de lemanja, seu
poder sobre as encruzilhadas e a primazia nas oferendas (PRANDI, 2001). Baré € o primeiro orixa do pantedo
batuqueiro, é forca vital e 0 movimento, atuando também como mensageiro (ORO, 1994). Desse modo, sendo 0
orixa da rua, dono dos cruzeiros e dos caminhos é primordial também dar de comer a ele fazendo suas bandejas
que seguem, praticamente, a mesma “logica” de preceitos, porém, como ja apontado, outras quantidades,
qualidades de alimentos e cores estdo presentes nos preparos.

Em conversas, Mae Angela sempre relata a importancia de abrir o cruzeiro com a bandeja para Baréa contando que
ha alguns anos, devido ao horario que a excursdo saiu da terreira rumo a praia (no final da tarde, logo, ainda era
dia, tendo muita luminosidade) impediu de abrir os caminhos presenteando o orix4, pois este s recebe suas
“oferendas” pela noite. O resultado da auséncia de bandeja, explica Mae Angela, foi nosso 6nibus de excurséo ter
estragado um pneu e uma roda no percurso até a praia, de forma que nés, filhos de santo, junto a todos os
preparativos para a homenagem, ficamos empenhados no percurso, atrasando em horas o inicio da festa. Desse
modo, presentear lemanja requer, antes de tudo, presentear Bard, abrindo o cruzeiro.

141 Forma de denominagdo das cangdes, que também chamam entidades da umbanda e quimbanda, como relatado
no capitulo 2.

142 Um dos pontos de lemanja entoados no momento.
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“Uma homenagem simples e bonita” com comidas, presentes e axés

O espaco religioso é um espaco vivo! (Filha
iniciada na umbanda desde a abertura da
terreira, 21/04/2019).

Vamos ao mar, vamos a Santa. Passados os cruzeiros de Bara e a estrada de Ogum, ja
sdo quase 22h quando chegamos a cidade litoranea. Ansiosos, comegcamos a levantar dos
bancos, a guardar nossos casacos, a tirar as meias dos pés, a dar instrugdes as crian¢as e também
a receber instrucdes dos mais velhos. Na rua, alguns irméos, que tinham chegado mais cedo
para organizarem os toldos e a iluminacdo na beira da praia, aguardavam o 6nibus para
indicarem o melhor trajeto até o local em que realizariamos o culto. Assim, apos o cauteloso
manobrar do Onibus por pequenas ruas de paralelepipedo, estacionamos. Realizamos as
homenagens todo os anos no mesmo lugar: junto ao monumento de lemanja na praia de Santa
Teresinha, em Imbé/RS.

Descemos e descarregamos do veiculo tudo o que é necessario para a realizacdo da festa.
Logo observamos no local um pequeno grupo de pessoas que ja aguardava o ritual. Em um
canto, os chinelos foram amontados e nossos pés descalgos tomaram contato direto novamente
com o chdo, descalgos da mesma forma como iniciamos o rito dentro do saldo na terreira.
Sentimos a areia da praia sempre Umida, mas ainda firme, nos dando indicios de que ndo choveu
recentemente. O vento esvoagava nossas saias brancas ou azuis e a maresia grudava em nossos
rostos e bracos.

Proximo a rampa que da acesso ao monumento da santa, formamos uma mesa, dispondo
uma toalha branca sobre o chéo de areia. Nela colocamos, de frente para 0 mar, e de maneira
agrupada e organizada, conforme Mae Angela nos ensinou, o Barco dos Pais, os barquinhos, as
flores, o bolo com a imagem de lemanja, as melancias, o balaio de frutas, os refrigerantes
(guarand) e uma caixa com lembrancinhas. As lembrancinhas desse respectivo ano (2018), que
também foram feitas manualmente por uma das filhas de santo, consistiam em um chaveiro de
biscuit em forma de ancora azul-claro com glitter prata. Tudo o que levamos é disposto no chéo,
onde, juntos, esses pequenos conjuntos (de barquinhos, de frutas e assim por diante) constituem
composicdes maiores. Ao redor da mesa, velas sdo acesas e persistem assim, resistindo
fortemente as intempéries de uma noite na beira da praia. Mde Angela nos diz “vamos fazer

uma homenagem simples e bonita”.
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Figura 15. Mesa dos pais, frente de homenagem a lemanja na praia de Santa Teresinha, Imbé-RS. 03/02/2018.
Acervo da autora.

Ap0s a organizacao da mesa, alguns filhos de santo e tamboreiros realizam uma pequena
procissdo junto aos afro-religiosos de Imbé que zelam pelo monumento de lemanja. Tal
procissdo tem como trajeto a beira da praia e algumas ruas proximas do local, durando cerca de
quarenta minutos. No decorrer da nossa caminhada com tambores e agés, acompanhados de
pontos entoados principalmente a lemanja e Ogum Beira-Mar, algumas pessoas sentadas nas
varandas de suas casas, ou que estavam nas ruas, nos barzinhos, entre outras situacGes, acabam
juntando-se a nés no trajeto, aumentando, assim, o nimero de integrantes. Outras, parecem que
ja estavam aguardando nossa passagem e se incorporam ao grupo portando casacos, cadeiras
de praia e presentes a santa. Apds o término da procissdo, no mesmo lugar onde iniciou, 0
nimero de pessoas junto a terreira se quadruplica e elas permanecem na praia esperando 0
“toque” comecar.

Ap0s nossa breve organizacdo, os tambores ressoam e damos continuidade ao ritual da
umbanda com os filhos de santo fazendo uma roda (a corrente). Ao redor dessa roda se faz outro
circulo de pessoas, agora com 0s participantes da homenagem: familiares; simpatizantes;
curiosos; moradores; iniciados em/de outras terreiras, entre outros. Ainda, conforme o ritual
acontece, dentro dessas duas rodas de pessoas, se compde uma outra, com as entidades, de
modo que temos rodas dentro de rodas.
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Pontos sdo entoados para Ogum, lansd, Xangd e outros orixas. A sequéncia de pontos
da umbanda que o tamboreiro mais velho da casa puxa segue, de certa forma, a ordem dos
orixas no batugue, com algumas excecdes e adi¢cdes de entidades apenas da umbanda, como €
o caso da Jurema. Ele diz “primeiro eu puxo pra Ogum, da guerra, porque vence demanda.
Depois pra lansa, Xangd, das pessoas mais velhas da casa, e assim vai, até Oxum e lemanja.
Na festa toco mais pro mar, né?!?”, relatando, assim, dar preferéncia para puxar os pontos das
entidades do mar durante essa homenagem.

Navio negreiro nas ondas do mar
Navio negreiro nas ondas do mar
Corrente pesada na areia salgada
E a negra escrava se pGe a chorar

E a negra escrava se pde a chorar
Sarava, nossa Mae lemanja.

Apols os pontos de Ogum, lansd, Xangd, entre outros orixds, o ponto a lemanja
mencionado acima foi puxado pelo tamboreiro, junto a outros pontos que chamaram as
lemanjas. Elas chegam, dancam, tocam em suas aguas, se banham, se olham no espelho e
“cantam”. Como as ondas do mar, elas se movimentam em um ritmo calmo e, por vezes,
agitado. As lemanjas'* cumprimentam a mesa, 0 monumento, vao até o mar onde se banham,
voltam e cumprimentam “os tambores”, a mée de santo, as outras entidades e 0s iniciados.

Na terreira, além dos pontos serem can¢des e, a0 mesmo tempo, rezas da umbanda (rezas
cantadas) — que chamam as entidades, pois as palavras também o fazem —, quando a entidade
chega a esta homenagem na praia é comum riscarem no chédo de areia o seu “ponto”. Esse ponto
é apresentando como um tipo de desenho geométrico com diferentes elementos dependendo de
cada entidade'**. Quando a entidade faz isso dizemos que ela firmou o seu ponto.

Assim, conforme o ritual acontece com as incorporagcfes, os pontos firmados e 0s
devidos cumprimentos realizados pelas entidades, € 0 momento de as pessoas envolta tomarem
passe!®® ou — melhor — um axé. Seguindo uma fila, elas entram e, uma por uma, vdo sendo
direcionadas até uma entidade. Ao sairem da roda, levam consigo um conforto mais material, a

partilha da comida — que pode ser um pedaco de bolo, de melancia ou cocadas e merengues,

143 Tal como os orixas no batuque que foi apontado por Anjos (2001), ressalto que as entidades da umbanda
(também denominadas de caboclos) igualmente se singularizam. Existe a [emanja enquanto “entidade geral”, mas
cada pessoa ao se incorporar tem a sua lemanja especifica. Mae Angela recebe uma lemanja, sua filha de santo
recebe outra, mas ambas sdo lemanjas.

144 Corréa (1994), em seu texto no qual apresenta um panorama das religides afro-brasileiras no RS, menciona que
esse ponto pode, por vezes, ser realizado através de “um circulo com flechas atravessadas, palavras e cruzes” e
que, ainda, cada ponto “fornece a identidade da entidade em causa” (p.22).

145 poderfamos dizer, grosso modo, que o passe seria 0 momento em que ocorre trocas de energias mais diretas
entre uma pessoa e uma entidade.
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todos axés de lemanja, de alimento e fartura. Além das comidas, goles de guarana junto a
realizacdo de pedidos sdo oferecidos pelas maes, pois 0 guarand, tal como algumas espumantes,
é uma das bebidas desse orixa: espuma do mar, espuma do guarana, dogura do guarand, dogura
de lemanja.

Com a proximidade do final da Festa, e terminado 0 momento de passes, é hora de levar
os barquinhos ao mar. O tambor cessa, os tamboreiros levantam, pegam as cadeiras, agés,
tambores e vao para um lugar mais proximo da dgua. O Barco dos Pais também € levado para
a beira, assim como as flores e uma garrafa de espumante.

Os filhos de santo se encaminham até a mesa, pegam os barquinhos, as demais flores e,
a seguir, se dirigem para uma fila junto aos demais. As pessoas externas que ali se encontravam
acompanhando, ao mesmo tempo que compondo o ritual, também se juntam a nds para oferecer
conosco 0s presentes. Assim, para cada barquinho ha um grupo de pessoas que o oferece ao
orix4 homenageado; um ndés-barquinho que é singular e, a0 mesmo tempo, coletivo, desde o
preparo até o oferecimento.

Com tudo pronto e os presentes nas maos € hora de caminharmos rumo as aguas ao som
das batidas de tambor. No aguardo de sua vez na fila, cada pessoa, ou grupo, é acompanhado
por uma lemanjéa até a &gua. Ja com as pernas submersas, calmamente esperamos elas, as maes,
nos mostrarem o momento e a onda em que, juntos, largaremos aquele pequeno barco. As ondas
vém vindo, enchendo a praia, e é chegada a hora das maos, que até agora seguraram firmemente
o0s barquinhos de papeldo no forte vento da noite, os soltarem, vagarosamente... Os barquinhos
que percorrem méaos e lugares, agora, com outra velocidade, deslizam dos dedos de maneira
rapida até que nosso olhar os perde de vista. lemanja nos ajudou, estava ali e na forte onda
pegou seu barco. E lemanja aqui, agora, nesse corpo, neste barco, nesta onda. A lemanja
corporificada em sua filha subiu, o presente foi recebido e as pessoas, devagar, retornam de
costas para a beira da praia regressando do mar que € sagrado. Assim, a Grande Mae e seu axé,
presentes em diferentes “materialidades” (corpos, barquinhos, 4gua salgada), seguiram junto
aos pedidos e agradecimentos que fizeram e fardo vidas.

Por fim, nds, os filhos de santo, bebemos um gole compartilhando de um espumante
aberto em homenagem a Grande Mée, batemos cabeca e retornamos para junto do monumento
e a mesa, encerrando o ritual. Realizamos o encerramento cumprimentando a “frente”, o
monumento da santa, os tamboreiros e a mae de santo. Na sequéncia, enquanto os participantes
externos se dirigem para suas casas, N0S organizamos as coisas (guardamos, desmontamos,

recolhemos). Apds, na madrugada, j& muito animados e zombeteiros, ainda que com frio e
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molhados, damos continuidade a um domingo de confraternizagdo com churrasco e cerveja,

pois la também é terra de Ogum Beira-Mar.

Desde dezembro até fevereiro, o fazer Barquinhos de lemanja envolveu uma série de
etapas e preparos nitidamente educativos. Iniciou com papelGes sendo carregados dentro do
cesto de uma bicicleta e seguiu com gréos de canjica, merengues, leques de papel, entre outros
elementos que compuseram 0s presentes a lemanja. Elementos que sdo, significam e fazem,
bem como educam ao longo do seu preparo, a coletividade, o respeito, a unido e os saberes das
coisas de religido. Tendo descrito este processo em torno do barquinho, pretendo, nesta se¢éo,
refletir sobre esta certa “materialidade” presente na religiosidade afro-brasileira, relatada até
aqui com base nos preparativos e nas homenagens na praia.

Partindo de uma perspectiva ecolégica, o pesquisador Tim Ingold (2012) realiza
proposicdes acerca de alguns conceitos de antropologia ecoldgical®®. Assim, interessado nos
debates sobre cultura material, o autor argumenta, na direcdo de ultrapassar distingdes e
dualidades, que habitar o mundo € viver em um ambiente sem objetos, a favor de um mundo de
materiais que trazem ‘““as coisas de volta a vida”. A partir desse argumento, ele desdobra
conceitos e entendimentos, como a retomada da no¢ao de “coisa”, ao invés de sua redugdo a
“objeto”, tomando coisas como arvores, casas, pipas, etc., pensando em seus fluxos e
transformacoes.

Ja Muniz Sodré (2015), a partir de outra perspectiva e pensando o terreiro, ao escrever
sobre 0 modo de existéncia humana numa “cultura de Arkhé”, bem como sobre a origem
césmica dos homens (seres humanos), argumenta que “o homem tem que se pensar também
como ‘coisa’, como matéria relacionada com o meio ambiente, mas igualmente com os mortos,
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os ancestrais ou tudo a que se possa chamar de ‘cosmo’”’(p.202). O autor neste texto, inclusive,
pensa gque as coisas do cosmo ndo sdo externas ao espirito, criticando, do mesmo modo, 0s
entendimentos delas como fetiche.

Nessa dire¢do, optei aqui por utilizar o termo “coisas” para me referir aos elementos de
diferentes “origens”. Pensar “coisa” em seus movimentos ¢ transformagdes, enquanto “porosa
e fluida, perpassada por fluxos vitais, integrada aos ciclos e dindmicas da vida e do meio
ambiente” (INGOLD, 2012, p.25) e, deste modo, evitar certa separabilidade, tal como
vivenciamos na terreira, do que é entendido enquanto material ou espiritual, por exemplo.

Ademais, ainda que Ingold (2012), por exemplo, argumente a favor do termo “materiais” ao

146 O autor realiza suas argumentacdes inspirado nos estudos de Heidegger e Deleuze.
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invés de “materialidades™*’, continuarei utilizando esse Gltimo, pois penso que ele melhor se
refere a uma qualidade — embora o utilize sob rasura (HALL, 2000)*, no sentido de coloca-lo
em suspeita.

“Pedras como perspectivas. Animais e vegetais sacralizados” (ANJOS, 2008, p.77).
Assim inicia uma apresentacdo do que viria a compor o mundo dos terreiros nas palavras desse
autor. Seguindo seus apontamentos, poderiamos incorporar, dentre tantos aspectos envolvendo
as “materialidades” nos terreiros, velas acesas como catalisadores, colares de contas como
guias, linhas e fitas coloridas como segurancas, ecds como protecdo/“neutralizantes”, tambores
e sinetas como invocadores de entidades. Enfim, um mundo de coisas de religido cujas
aprendizagens acerca de suas poténcias se dao no cotidiano da comunidade. Além disso, “no
mundo dos terreiros”, perspectivas, crengas, energias, intencionalidades e pensamentos “se
materializam”, de modo que poderiamos dizer que existe certa “materialidade na religiosidade
afro-brasileira”, composta por variados elementos como corpos, imagens de gesso, alimentos,
tambores, orixas e barquinhos (que sdo feitos, aprontados, cruzados, preparados). Séo, entao,
processos que realizam, provocam e “atualizam” as forcas inerentes das “coisas”, pois, como
diz Ingold (2012), nada é vazio, morto, estavel.

Nas religibes afro-brasileiras 0 axé € a forga vital, é a energia que se instala e perpassa
seres, comidas e objetos*®, preenchendo e fazendo vida ele precisa ser, desta forma,
realimentado nas “materialidades”, porque ele flui. Tem-se axé no axord, nas seivas, no mel,
nos frutos, nas ervas, nas “oferendas”. Recebe-se axé também pelas méos da mée e do avo de

santo, pelos seus ensinamentos, palavras pronunciadas ao ouvido®

, gestos, rituais e preparos
que realizam e tornam possivel realizar. Assim, o axé, como essa importante for¢a na “religiao”,
também estd presente e emana da concretude das “coisas” que ¢ inerente ao “mundo dos
terreiros”, das coisas de religido.

A este respeito, talvez um dos exemplos mais significativos que reporte a relevancia e

o modo como a “materialidade” é entendida na religiosidade afro-brasileira junto ao axe — além

147 O autor argumenta que materialidade é um termo por demais abstrato e que, frequentemente, acaba se referindo
ao modelo hilemorfico de divisdo entre forma e matéria “ao invés de colocada em questdo” (INGOLD, 2012, p.34).
148 A partir da perspectiva dos Estudos Culturais, Hall (2000) desenvolve uma discussio acerca dos conceitos de
identidade e diferenga, problematizando-as. Iniciando com o questionamento “Quem precisa de identidade?”, Hall
(2000) retoma algumas criticas e alguns autores, principalmente Foucault, problematizando obras e argumentos
do mesmo. E também neste texto que o autor ird descrever, ainda que rapidamente, o que toma por “sob rasura”,
a partir de uma perspectiva desconstrutiva.

149 Machado (2015), em seus estudos junto ao batuque gatcho na nagio Oyo, descreve, dentre outras coisas, sobre
objetos que contam historias, proporcionam lembrangas, conduzem axés e sdo acontecimentos dentro dos terreiros,
tais como imagens de gesso catdlicas, fotos, quadros, lougas, etc.

1%0 De acordo com Jurema Werneck, ao introduzir o livro de contos Olhos d’agua, de Conceigdo Evaristo (2016b),
descreve axé “como a palavra que movimenta a existéncia” (p.14).
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de todos os elementos até entdo apresentados neste trabalho através das escrevivéncias —, seja
0 assentamento das proprias entidades. Como ja comentado, na religido, como no batuque,
pessoas e santos sdo feitos; nessa feitura faz-se o acuta, uma pedra especifica que é o proprio
orix4. Como Anjos (2008) aponta, “o acuta — esta pedra sagrada aqui e agora — ja carrega de
imediato a totalidade do ser da divindade. Esta pedra sagrada, aqui e agora, € o xangd, o ogum,
a lemanja” ( p.89). Dito de outro modo, o acuta, tal como ja argumentei a partir desse mesmo
autor, ndo representa, ele é o proprio orixa.

Além disso, acentuando a importancia desta certa “concretude”, a partir desses mesmos
rituais de iniciagdo (com os devidos fluxos de energias acionadas com a sacralizac&o animal),
0 orixa, que foi assentado no acuté (que €, como destacado, o préprio orixa), também sera feito
no corpo e na cabeca do iniciado (ANJOS, 2001). Desse modo, ha uma “materialidade” da
divindade, inclusive, no corpo que “esta sendo compreendido de forma diferente dos termos
ocidentais. [...] [pois] o batuqueiro se percebe como alguém que tem o orixa materialmente
presente em sua cabega” (ANJOS, 2001, p.141), tal como no acuta. Cabe frisar, entdo, que as
“materialidades”, as “coisas de religiao”, nao representam, ndo simbolizam, ndo remetem e nem
relacionam, elas sdo, ligam, evocam e possuem axé. Dessa forma, “materialidades” como as
estatuetas do Barco dos Pais e o proprio Barquinho de lemanja, assim como cada elemento que
0 compde — que juntos sdo sacralizados, fazem vidas, educam, estreitam as relagbes santo-
pessoa — presenciam lemanja, pois, como apontam Oro e Anjos (2009, p.54), “¢ na intensidade
do barco, da ancora, do remo, do anel, brincos e perfume, que lemanja se faz presenga”.

Nesta direcao, também podemos pensar na importancia que todos os tipos de “coisas”,
de origem animal, vegetal, mineral ou as ditas “artificiais” possuem e tomam na religiosidade
afro-brasileira, uma vez que elas também dispdem de energias inerentes e transformadoras,
como o axé. Retomo Rabelo (2015b) para falar sobre os materiais que compdem as oferendas,
pois a autora, em seu texto acerca de um presente & Oxum em um ritual de candomblé, ressalta
a questdo do tempo de duragdo dos materiais que o constituem. Tal como no Barquinho de
lemanja, no balaio de Oxum é colocado uma variedade de coisas. O balaio possui, por exemplo,
partes de animais sacralizados, pratos de barro, comidas, flores, sabonetes, espelhinhos e

bonecas™!. Rabelo (2015b), com relagio a esses materiais, faz o sequinte apontamento:

151 Rabelo (2015b), em seu estudo junto ao candomblé durante o preparo de um presente a Oxum, vai também
ressaltar a participac@o de todos os iniciados da casa na montagem de balaios. Ela descreve: “um dos elementos
que chama atencéo na preparacao do balaio é a natureza eminentemente coletiva do processo: todos os adeptos da
casa participam — fazem mesmo questdo de participar — depositando alguma coisa no balaio (ndo raro algo que
compraram ou prepararam para este fim). (RABELO, 2015b, p.246).
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uma primeira tentativa de classificar e ordenar essa variedade pode resultar em uma
divisdo entre o tempo das coisas vivas que perecem (plantas, vegetais, animais) e o
tempo das coisas ndo vivas (plasticos, pedras, recipientes de argila etc.) — mas no
candomblé a quartinha com 4gua, as contas, os atabaques e a pedra (otd) sdo vivos
(comem, ou melhor, precisam ser alimentados). Tratar as diferentes dura¢fes que
confluem na composicéo da oferenda com base na vida (pensada enquanto atributo de
certas coisas) mostra-se no minimo enganador: ndo porque “vida” seja uma nogao
alheia a0 mundo do candomblé, mas porque nele a vida é menos propriedade que
relacdo; define um campo inteiro de dependéncias, em que cada ser depende de muitos
outros para existir, ou ainda, em que cada ser contribui potencialmente para a feitura
de muitos outros (RABELO, 2015b, p.244-245).

Dessa forma, dentre outras coisas, Rabelo (2015b) ressalta “vida” no contexto afro-
religioso mais como uma relagdo em que seres se fazem mutuamente, em que barros e plasticos,
bem como comidas, animais e vegetais também sdo feitos. Mais do que isso, a autora
(RABELO, 2015) argumenta que na “oferenda” a composi¢ao do conjunto e a “afinidade” entre
0 que foi adicionado é ainda mais importante do que as diferencas entre 0s materiais que a
constituem ou as durabilidades de cada um. Isto é, a afinidade das comidas que sdo de lemanja,
as cores que possuem, as quantidades, as bijuterias e os perfumes da divindade, por exemplo.

Marques (2018), ao acompanhar a producdo de ferramentas para entidades (espadas,
correntes, bigorna, enxada) e suas feituras nos assentamentos'®?, argumenta, dentre outras
coisas, que na religido importa menos a “substancia em si” dos elementos do que as forgas que
sdo ativadas pelas formas. Assim, as forgcas que perpassam os artefatos necessitam ser
canalizadas, feitas, cuidadas, através de rituais a fim de que sejam atualizadas. Em outras
palavras, nas composicdes afro-religiosas interessaria mais as forcas dos materiais e suas
poténcias.

Nesse sentido, pensando que “vida” “¢ menos propriedade que relagio” (RABELO,
2015), que ha certa “concretude” da/na religiosidade afro-brasileira (ANJOS, 2006) e que 0s
fluxos de energias sdo forgas que perpassam as “coisas” (MARQUES, 2018) “de religido” pode-
se dizer que, no que concerne a homenagem em questdo, os Barquinhos de lemanja e as comidas
compartilhadas (bolo, melancia) sdo “materialidades”. Sdo “materialidades” feitas e que fazem,
bem como evocam e presenciam as entidades (ORO; ANJOS, 2009), conduzindo, assim, axés.
Para tornar isso possivel, tal como apresentado, precisa-se: de corpos seguindo preceitos
religiosos desde o inicio dos preparos; dos ensinamentos na cozinha com a “forga” das maos;
da seriedade no momento de montar um arranjo; dos barquinhos fazendo seus trajetos virados

para frente até chegarem na praia; das suas disposi¢cdes sobre o chdo em uma toalha branca

152 De forma geral, 0s assentamentos onde contém o0 acutd ou o ota — que si0 0s proprios orixas, como Anjos
(2006) menciona — sdo feitos também com ferramentas e artefatos da entidade em questdo (MARQUES, 2018),
como ja mencionado.
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recebendo todos os axés das entidades; da praia e das pessoas e, inclusive, do publico externo
que ali esta participando.

Pensando mais detidamente na festa, talvez uma das questfes que mais chame a atencédo
seja, justamente, seu carater pablico. Muniz Sodré (2015, p.243-244) refere-se a isso dizendo
que “na exibigdo — seja nas festas abertas das comunidades, seja nas formas processionais que
ganham as ruas —, individuo e grupo [afro-brasileiro] revelam-se, uma vez mais, a mesma coisa,
com a mesma mensagem ao espectador: somos outro”. Dito de outro modo, somos uma
alteridade, proxima e sedutora que ndo entrega o segredo que “permanece como privilégio da
comunidade” (IDEM). Manifesta-se, pois, a singularidade, o ser, o outro préximo, mitico-
histérico, porém secreto e com forca de seducdo (SODRE, 2015).

Além disso, com base no que se aprende através dos ensinamentos, 0 axé de lemanja
deve ser compartilhado, devendo, também, fluir entre “oferendas”, lugares, entidades, iniciados
e participantes. Deve fluir nessas diferentes “materialidades”. Na praia, de modo diferente das
primeiras etapas de preparagdo dos barquinhos, reservadas as dimensfes da terreira e ao
manuseio de iniciados, é o publico externo que possibilitara a continuidade de alguns principios
afro-religiosos, inclusive daqueles acerca das “coisas de religido”, pois é com essas pessoas que
a terreira também compartilha e troca energias. Como argumenta Sodré (2015), diferentemente
do sujeito colonizador (que tinha impulsos de aproximacgdo para catequisar e explorar) 0s
africanos e seus descendentes faziam e fazem “impulsos de troca baseados na simples afirmacao
da vida como forga e possibilidade (o axé)” (p.247).

Na ceriménia de homenagem a beira mar, um bolo azul e branco com uma grande figura
de lemanja oferecido pelos filhos de santo, cocadas e merengues feitos pelas méos de uma filha
pronta, melancias e outras frutas dadas pelos demais afro-religiosos sdo oferecidos e
compartilhados com os participantes externos. Como argumenta Corréa (2005), ao estudar
sobre a comida no batuque, a “logica” aqui seria diferente da ocidental capitalista, pois ndo ¢é
aquela de quem tem mais, mas de quem distribui e compartilha. Nesta direcéo, as comidas séo
divididas com o maior nimero possivel de pessoas que estdo na praia, uma vez que, cOmo
argumenta Rabelo (2014a), comer também ¢ parte de uma “dinadmica relacional” dos terreiros.

Além dos presentes oferecidos pelos “da casa”, ha, igualmente, aqueles oferecidos pelos
participantes externos a terreira, 0s quais, por sua vez, trazem mais flores, ddo mimos, frutas,
flores, bandejas, barquinhos (feitos em outros lugares e por outras pessoas) as lemanjas,
juntando seus presentes aos nossos ja dispostos na mesa demarcada pela toalha branca no chéo.
O publico é, portanto, parte do ritual, compondo uma rede de relacBes por meio de passes, da

partilha de comidas e do presentear lemanja, isto €, através de fluxos de energias que perpassam
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a “materialidade”. Mais do que isso, esse publico externo-participante, com ou sem presentes,
acaba se agregando e fazendo comunidade ao partilhar o oferecimento de uma flor, de uma
bandeja ou de um pequeno barco azul que sao “materialidades”, ou melhor dizendo, “coisas de
religido” que, de certa forma, possuem como figura doadora quase uma comunidade inteira,
que prepararam e também carregaram seus propdsitos no fazer.

Observa-se, portanto, que a terreira possui uma dindmica relacional muito mais ampla,
a qual se espraia para além dos limites fisicos de um bairro e unicamente de seus filhos de santo.
Ela agrega, como comunidade, assim como parte constitutiva da homenagem, os participantes
(majoritariamente desconhecidos). Nesta direcdo, poderiamos dizer que a terreira esta em
constante constituicdo de comunidade nesse compartilhar de axé através de diferentes e
importantes “materialidades”, assim como em uma constante constituicio de familia,
enredando vizinhancas e comerciantes no catar papeldo, por exemplo. E € a festa a lemanja na
beira do mar, incluindo a procissdo que agrega mais pessoas, que potencializa isso, este fazer,
juntar e trocar. A procissdo realizada com tambores e agés chama aqueles que ja estavam a
espera, assim como convida aqueles que estiverem conducentes a fazer parte e a constituirem
comunidade. Do mesmo modo, € também por meio desse publico externo que outra e
importante roda na praia comp8e a homenagem a lemanja, com rodas dentro de rodas:
diferentes corpos em circulo e circuito para o axé.

No que se refere a roda nas religides afro-brasileiras, Haldaci Silva (2015) pontua que
nos rituais da umbanda, majoritariamente realizados através de rodas, ¢ marcante “a dinamica
da circularidade, em que todos/as sdo igualmente reconhecidos/as como seres importantes e
ainda fortalecem a pertenca coletiva” (p.83). Assim, nessa perspectiva, na homenagem ao orixa
do dia 2 de fevereiro, temos a roda composta por participantes presentes na beira da praia
vibrando com os pontos entoados a Ogum e Xang06, sentindo lemanjd a cada palavra
pronunciada através de pontos que ensinam atraves da oralidade — pontos que escancaram uma
historia: navio negreiro nas ondas do mar, corrente pesada na areia salgada. E a negra escrava
se pde a chorar. Sarava, nossa mae lemanja!*ss,

Nesse sentido, José Jorge de Carvalho (1998), para além de pensar sobre as
interpretacdes dos cantos em seus aspectos sociais, raciais e politicos, entre outros que

envolvem a vida dos iniciados, concentrando-se na liturgia e nas textualidades dos cantos, ou

153 ponto (cangdo) de lemanja ja mencionado, que é tocado e cantado durante o ritual de homenagem.



116

melhor, dos pontos em lingua portuguesa nos cultos afro-religiosos*>*, e visando analisar seus
conteddos espirituais, argumenta que:
[Sua] intencdo é levar a sério a idéia [sic] de que esses cantos de poucos Versos,
dedicados a caboclos, juremas, Pretos Velhos e tantas outras entidades, sdo, de fato,
textos pertencentes a esfera do sagrado e isso implica uma atitude de respeito radical

a sua caracteristica basica, qual seja, a de formar um grande corpus mistico-poético
(CARVALHO, 1998, p.4).

Assim, esses cantos, aqui tratados como pontos, tal como sdo mencionados na terreira,
ao invocarem lemanja, Ogum Beira-Mar e 0 povo de Aruanda, criam mitos em um repertério
enquanto ‘“‘expressdo mistico-literaria”, como diria Carvalho (1998). Eles condensam
conhecimentos sobre o mundo espiritual, possuem sabedorias, sdo carregados de valores
espirituais, refletem, pois, as experiéncias misticas dos iniciados e, a0 mesmo tempo, também
sdo oracOes que, como nos ressalta Silva (2015), “expressam uma relacdo com as entidades
cultuadas e com as histérias vivenciadas nos terreiros pelas pessoas afrodescendentes escravas
no Brasil” (p. 79).

A partir dessas questdes até aqui apresentadas, poderiamos dizer que a terreira ndo educa
apenas 0s seus iniciados nessa trajetoria junto aos Barquinhos de lemanjé, ela também educa
um conjunto de pessoas “externas”, que sdo atravessadas pela religiosidade afro-brasileira e
que participam da homenagem. A terreira educa, de sua maneira, através da procissdo, da
circularidade nas rodas, dos pontos entoados, do oferecimento dos barquinhos. Ela também
educa: em relacdo ao estar junto; a compartilhar e fazer comunidade, para um fortalecimento
enquanto coletivo; para uma atencdo a historia e as rezas enquanto pontos e cangdes; para um
dividir propositos, energias e perspectivas atraves de comidas e barcos; para um cuidado com
as “coisas” e suas “materialidades”; para o respeito aos saberes ancestrais e aos mais velhos;
para o entendimento de que ha outras racionalidades em curso do gque aquela que nos rege
enquanto cultura ocidental, entre inimeras outras coisas.

Desse modo, entendo que a terreira também exerce uma dimensdo educativa e
pedagodgica para esse publico externo “mais colonizado”, ensinando-0, através da proximidade
e da participacdo, formas de fazer seus presentes na homenagem, de oferta-los em conjunto, de
confluir axés, entre outros ensinamentos. A religiosidade afro-brasileira talvez esteja ensinando
para esses participantes, e assim também para a sociedade (inclusive aos iniciados), o que
significa estar em relacdo com. O que significa estar em relacdo com a “concretude” das

“coisas”, compreendendo a si mesmos como parte dos processos, diferentemente de categorizar

154 Pontos esses presentes na umbanda, na pajelanca, na jurema, no catimbd, entre outros cultos afro-brasileiros,
como o autor exemplifica (CARVALHO, 1998).



117

a “materialidade” e de separa-la do que seria espiritual ou da ordem do pensamento. Talvez,
neste ponto, ensinando até o que vem a ser “natureza”. Entdo, existe uma dimensao pedagogica
ndo apenas com relacdo aos membros da terreira, mas uma pedagogia para um espaco de
relacbes colonizadas pela cultura hegemonica, caracterizada, em grandes linhas, pela
branquidade, pelo eurocentrismo, pelas religides judaico-cristés, pela tradicdo escrita, pelo
individualismo, entre outras caracteristicas.

Outra questdo que podemos aprender a partir da homenagem a lemanja na praia é que
determinados arranjos seguiram com desdobramentos em outros lugares ¢ “materialidades”
apos a saida da terreira, com dados modos de fazer percursos, comunidade e homenagem. Desse
modo, novamente, observamos que se tem “exigéncias” proprias para 0s encadeamentos na
religiosidade afro-brasileira, na qual as “coisas de religido” ndo sdo feitas de qualquer jeito, nao
sdo desvinculadas — e isso também diz respeito aos lugares.

Nessa direcdo, pensando ainda nos argumentos de Oro e Anjos (ORO; ANJOS, 2009)
acerca das ligacGes entre 0 axé, os corpos dos iniciados e as proprias entidades nos rituais afro-
religiosos, cabe dizer que:

0 orixa concretamente fixado, enquanto ocuta, é uma pedra que vive num quarto de
santo, assim como na cabeca do filho de santo. Na medida em que o processo de
construcdo da pessoa do devoto se faz simultaneamente na pedra e no corpo bioldgico
que no processo se singulariza, a territorializagcdo do corpo biolégico como o lugar do

orixd tende a se estender aos ambientes de culto (do quarto de santo as matas,
cachoeiras, praias) como uma ecologia religiosa (p.127).

A partir dessa nocdo de ecologia religiosa, que envolve corpos, ambientes e entidades,
observamos que os rituais ora tratados, de fazer barquinhos e homenagear lemanja, também sdo
constitutivos da vida dos iniciados, estreitam as ligacGes entre pessoas e entidades, bem como
perpassam divisas geograficas. “Oferendas” e homenagens, como o Barquinho de lemanja e a
festa no mar, perpassam os limites fisicos das terreiras se espraiando para outros espacos,
rompendo barreiras criadas a partir de um conhecimento comum que, teoricamente, marcaria
limites mais precisos para a realizacdo dos cultos. Como se refere Leite (2017), as religides de
matriz africana sobressaem delimitacdes espaciais, experienciando “a heterogeneidade dos usos
e acdes no espaco, em especial, no que diz respeito aos ambientes e elementos naturais 0s mais
diversos” (p.64), indicando, assim, um contundente movimento afro-religioso entre lugares.

De acordo com Sodré (1988, p.92) “no modelo africano, as arvores, as casas, as ervas,
os animais, os homens, compdem uma totalidade [...]” e, neste sentido, poderiamos dizer que
faz parte da religiosidade afro-brasileira ir ao encontro e vivenciar essa “totalidade” venerando,

sacralizando, ensinando, percorrendo lugares que sdo e emanam a forca das divindades afro-
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religiosas. Vivéncias para além do terreiro, ou de espagos delimitados aos cultos por outrem, o
que requer ir/estar nas matas, pedreiras, cachoeiras, cruzeiros, cemitérios, rios, praias. Os
barquinhos e as comidas, por exemplo, precisam seguir outros lugares, concretudes, fluxos e
ciclos, onde sua continuidade no encadeamento é na praia, dentro do mar, no reino dela, aonde
Iemanja “pega”.

Assim, nesse “mundo de exigéncias e restrigdes”, além dos modos de preparagdo (que
foram apontados ao longo das se¢des) e dos lugares (como acima mencionado), a “concretude”
das “coisas”, as “materialidades” que também educam, sdo necessarias para os fazeres e seus
encadeamentos, como na homenagem a lemanja. Da mesma forma que ocorre no cotidiano da
terreira, os ensinamentos ndo acontecem enquanto “praticas” de culto apenas mentalmente, eles
requerem meios para fluir e se instalar enquanto poténcia. Aqui, por exemplo, nas palavras dos
pesquisadores Oro e Anjos (2009), “fazer ndo procede por evocagdo verbal, mas sim por
provocacdo material da emergéncia do que realmente importa nessa cosmologia” (ORO;
ANJOS, 2009, p.110). Trata-se, entdo, de uma religiosidade em que o que esta em jogo ndo se
perdura apenas nas palavras, na intencdo, tampouco no que poderiamos entender por oracao,
mas no que acontece através das “coisas de religidao” (ORO; ANJOS, 2009). A religiosidade
afro-brasileira, que perpassa a ideia de religido e compreende certas visdes de mundo, esta
presente no corpo, nas contas de uma guia, na mata, no ferro de uma maganeta, na comida, na
convivéncia, na educagdo e na sociabilidade. Ela possui, portanto, espacos sagrados que nao
sdo limitados. Ensinamentos que sdo aprendidos e ensinados para os filhos e participantes ao
se relacionarem com a “materialidade” a partir de outras perspectivas, que nao as ocidentais.

Posto isso, entendemos que a “materialidade” (que ndo € sinbnimo de materialismo) na
religiosidade afro-brasileira é importante. E junto a ela que se faz orixa, pessoa, vida, se
presencia Iemanja. A “materialidade” proporciona composicdes e encadeamentos que geram
fluxos e movimentos de energias, inclusive, entre lugares. Nessa dire¢do, “o caracter concreto”
das ditas “oferendas”, das comidas, das estatuetas, dos monumentos, dos assentamos publicos,
ou em terreiras, sdo partes constitutivas dessa cosmologia. Eles dizem respeito aquilo que
também deve ser cuidado, zelado, independentemente de narrativas externas, bem como de
outros entendimentos sobre “coisas” e “natureza”, os quais posicionam os ritos afro-brasileiros

como alvos de assolagdo, questionamentos e legislacoes.
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“Tao sempre inventando coisas”: “oferendas”, leis e discursos ecoldgicos

A nossa escrevivéncia ndo pode ser lida como
historias para “ninar os da casa grande” e sim
para incomoda-los em seus sonos injustos
(EVARISTO, 2005).

Passado a homenagem a lemanja na praia, a comunidade retorna ao seu ritmo de
atividades cotidianas. Nos dias que se seguem ap0s a festa, alguns filhos de santo —aqueles que,
em sua maioria, moram préximo — vao até a terreira para arrumar em seus respectivos lugares
0s materiais que regressaram da excursdo. O Barco dos Pais € acomodado no forro da casa, as
estatuetas de lemanja e Ogum Beira-Mar voltam as prateleiras do congd, as toalhas sdo lavadas,
as caixas e 0s potes que transportaram comidas sdo limpos e armazenados. Enfim, neste
momento, tudo ¢ “guardado” para as proximas festas e para o subsequente dois de fevereiro.

(--)

Em uma manha seguinte, durante o café, Mae Angela lia edicBes passadas do jornal
impresso Diario de Canoas, pois antes, devido a “correria” para a organiza¢do da homenagem
a lemanja, ndo houve tempo. Uma das edicOes era referente aos dias 01 e 02/02/2018 e trazia
uma matéria cujo titulo era precisamente “1° Santuario Sincrético Ecoldgico do Brasil”®°, A
noticia informava que no dia 02 de fevereiro de 2018, as 12h, na Praia do Paqueta [local
antigamente chamado de quilombo?®®], situada no Rio dos Sinos, iria ocorrer a inauguragao do
Santuério Sincrético Ecoldgico de Canoas/RS™™. Segundo as informagGes constantes no jornal,
tal santuario, fruto de um projeto da Prefeitura Municipal de Canoas em parceria com a
Federacdo Afro-Umbandista Espiritualista do Rio Grande do Sul (FAUERS), continha
dezessete imagens da umbanda, que possuiam sincretismo com os santos da religido catolica, e

visava, desse modo, atrair o turismo religioso a Praia do Paqueta (figura 16).

155 E sabido que noticiarios, revistas, jornais todos educam, independente da intencionalidade. Neste caso, com a
reportagem em questéo, provavelmente temos pedagogias relacionadas as préaticas de conservacgao, preocupagdes
com o meio ambiente, etc. Todas questdes que, certamente, sdo relevantes de serem estudas e melhores exploradas
a partir das lentes dos Estudos Culturais em Educacdo, mas que este trabalho, pelos seus limites, ndo conseguirei
discutir, ficando para um outro momento.

1% Matéria sobre a Praia do Paquetda pelo Jormal Sul 21. Disponivel em: <
https://www.sul21.com.br/noticias/2013/02/praia-de-paqueta-refugio-de-beleza-natural-em-plena-regiao-
metropolitana/> Acesso em: 19 fev. 2019.

157 Noticia sobre a inauguragéo do Santudrio Sincrético Ecoldgico de Canoas pela Prefeitura Municipal. Disponivel
em: <http://oldsite.canoas.rs.gov.br/site/noticia/visualizar/id/126104> Acesso em 19 fev. 2019.
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Figura 16. Fotografi da reportagem publicada no jornal impresso Diario de Canoas, referente aos dias 1 e 2 de
fevereiro de 2018. A matéria se encontra no lado direito inferior da imagem. Acervo da autora.

Mae Angela, ao ver tal matéria no jornal, me chamou. Mencionou que havia se lembrado
de me mostrar aquela noticia precisamente devido ao desenvolvimento deste estudo. Animada,
também disse que iriamos algum dia ao Santuério, visando ver as dezessete imagens la
dispostas. Ela, que ja sabia do projeto para o local, falou que as estatuetas eram grandes e
variadas, o que despertou ainda mais a sua curiosidade.

Na sequéncia, perguntei para a mae de santo se existiria alguma restrigdo sobre o “tipo
de oferenda” e a forma com que os cultos deveriam ser realizados no local, devido ao santuario
ser considerado ecoldgico e sincrético (entre a umbanda e o catolicismo), questdes que ndo séo
mencionadas na reportagem. Levantando-se da cadeira junto a mesa, pois ja havia terminado
seu café da manhd, respondeu “ndo sei, mas tdo sempre inventando coisas”. A seguir, me pus
a pensar: o que seriam essas “coisas que se inventam”? Restri¢des? O que Mae Angela, uma
mulher negra retinta, de 60 anos, moradora de periferia e, desde crianca, afro-religiosa, estava
me apontando naquele didlogo? Ou melhor, 0 que ela estava/estad nos ensinando? Assim,
movida pela curiosidade, voltei e perguntei para a lyalorixa:

- A senhora disse, quando falavamos do jornal, que tdo sempre inventando coisas?
- Sim, tem sempre mais coisas, mais coisas. Entdo tem preconceito. Como chamar 0s

batuqueiros, porque acham que nds somos s6 pessoas que fazem o mal. Ai, corta' bicho é mal.

1%8 Cortar vem de “corte”, termo émico utilizado para se referir ao sacrificio/sacralizagdo de animais durante ritos
afro-religiosos na terreira, como a prépria narrativa de Mae Angela nos mostra.
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T4, mas e pro churrasco? Os evangélicos comem! E o que a gente faz a gente come, a mesma

coisa. SO que eles veem com outra dimenséao.

A partir de uma matéria publicada no dia dois de fevereiro, dia de lemanj4, reportando
assuntos polémicos, como sincretismo e “praticas ecologicas”, o didlogo junto a lyalorixa
desdobrou-se na problematizacdo do preconceito que acomete as religides afro-brasileiras e
seus iniciados. Os rituais, as composicdes e os preparos afro-religiosos, por exemplo, sdo
construidos por amplos e reiterados discursos pejorativos enquanto “diabdlicos e satinicos”
(ORO; BEM, 2008), sendo aqueles que incluem sacrificio/sacralizacdo animal frequentemente
reportados como “do mal”, conforme Mie Angela infere. Estes rituais de sacralizagio, além
dos vilipéndios baseados em dualismos cristdos (bem/mal, deus/diabo, que colocam o0s
iniciados como o “outro”), sdo também, constantemente, interpelados por pessoas que estariam
preocupadas com a “protecdo dos animais”, baseadas no entendimento de que tais rituais
ocasionam o sofrimento desses seres.

Ja o Barquinho de lemanja — o ponto articulatério deste estudo —, tal como apresentado,
ndo é ritualmente preparado com “cortes”, pois faz parte de uma homenagem da umbanda. De
modo semelhante, no entanto, os elementos que compdem o barco (pente, bijuterias, sabonetes),
sdo também interpelados por algumas pessoas externas as vivéncias das terreiras, pois, baseadas
nas discussdes sobre poluicdo, estariam preocupadas com o meio ambiente, como ja
mencionado.**®

Ainda que os Barquinhos de lemanja (com o discurso da poluicdo), bem como o
sacrificio/sacralizagdo animal (com o discurso de maus-tratos), enredem diferentes e densos
debates entre variados grupos sociais, ha fatores em comum nesses temas: além de serem
importantes preparos ritualisticos na terreira ora estudada, assim como em outras terreiras
cruzadas do RS, ambos preparos sdo interpelados por determinados discursos ecologicos e
acometidos por leis dessa ordem.

Tendo dito isso, destaco, nesta secédo, a intencdo de explorar — mesmo que muito

160

brevemente — algumas relacdes entre certas legislacdes " e as “oferendas”. O mote para tal

incursdo é o diadlogo com a fala de M&e Angela a partir de sua leitura sobre o Santuério

159 Uma publicacdo para exemplificar IS0 pode ser consultada em:
<https://www.correiodopovo.com.br/not%C3%ADcias/geral/feriado-tem-dia-ideal-de-praia-no-litoral-norte-
1.164602>. Acessada em 13 mai. 2019.

160 As legislagGes apresentadas fazem parte de um levantamento de dados acerca das “oferendas” que foi realizado
durante o desenvolvimento deste estudo. Sabida a relevancia de tais materiais, bem como de suas propriedades
textuais, optei por utiliza-los de forma a contextualizar e auxiliar em uma certa “historicizagdo” acerca das religides
afro-brasileiras e os meandros da lei.
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Sincrético Ecologico — tdo sempre inventando coisas! Inventando coisas que, inclusive,
envolvem a reiteracdo de certos preconceitos. Neste sentido, também pretendo apontar
problematizacGes acerca de determinados discursos ecologicos, do grupo que os mobiliza e das
potenciais dimensdes raciais ai imbricadas. Na sequéncia, apresento e discuto alguns
acontecimentos, 0s quais corroboraram para destacar esses pontos considerados relevantes,
esbocar comentarios e, igualmente, contextualizar a tematica.

E corrente o conhecimento de que durante boa parte do Brasil Coldnia houve um intenso
trafico internacional de negros, de modo que foram indmeras as formas de violéncias fisicas e
simbdlicas que acometeram 0s negros mantidos enquanto cativos. Grinberg (2018), por
exemplo, aponta alguns dos castigos, como a mascara de flandres, anjinhos®*, colares de ferro,
acoites, grilhdes e a propria morte, como decorrentes de fugas, desobediéncias e sevicias. De
acordo com a autora, os diferentes motivos e modos de punigdo aplicados aos negros eram
corroborados por “leis”, que refletiam os “costumes” dos “senhores" no respectivo periodo, ou
seja, 0S pensamentos, objetivos e praticas relacionadas a racializacéo e a exploragdo de povos
para a sustentacdo das colénias.

No que concerne aos aspectos culturais dos negros cativos, a historia j& mostrou as
diferentes formas de tentativas de banimento, por parte dos escravocratas, de seus modos de
existéncia, suas formas de ser e estar no mundo, assim como sua diversidade de saberes,
crencas, cultos e liturgias vindas com a diaspora negra’®?. Oro e Bem (2008), em um estudo
acerca das formas de preconceito e discriminacao contra os afro-religiosos no pais, reportaram
a existéncia de puni¢cdo com tortura e castigo aos negros que eram acusados de blasfémia contra
Deus e aos santos cristdos no periodo colonial. Tal como se sabe, o cristianismo era o
pressuposto religioso e ideoldgico a ser seguido e respeitado por todos, sustentado por forte
poder de cunho politico.

Mais tarde, com o Codigo Criminal promulgado em 1830, os chamados vadios,
capoeiras e grupos negros mencionados como “sociedades secretas”, por exemplo, foram
“julgados” por “crimes policiais” que, supostamente, teriam sido cometidos contra a
“civilidade” e os “bons costumes” que imperavam (GRINBERG, 2018, p.152). Posteriormente,

em 1891, com a Constituicdo Republicana, que deveria garantir a liberdade religiosa, 0s negros

161 Anéis de ferro com parafusos que apertavam os polegares dos cativos.

162 De acordo com Macedo (2016), “[...]diaspora negra ou didspora africana tem sido aplicada para designar
diversos movimentos dos povos africanos e afrodescendentes fora do continente, seja em decorréncia dos traficos
internacionais de cativos (através do Oceano indico, deserto do Saara e do Oceano Atlantico), seja como resultado
de guerras e do colonialismo, de persegui¢Bes politicas, religiosas, desastres naturais, ou dos movimentos de
grandes massas populacionais em busca de trabalho ou melhores condi¢des de vida fora do continente” (p.23).
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continuaram vivendo um cotidiano de perseguicdo e banimento de seus credos, cultos e
religiBes, pois a efetivacdo da lei para esse segmento religioso ndo ocorreu (ORO; BEM, 2008).
Assim, mesmo com a inscricdo da liberdade religiosa na constituicdo, o Brasil ainda se
estabelecia (como ainda se estabelece?) como um estado confessional cristio com forte
influéncia politica.

De acordo com Oro e Bem (2008), historicamente, as religibes afro-brasileiras
vivenciam um cotidiano de entraves e dificuldades em razdo de preconceitos e discriminacdes
que perpassam e constituem o préprio campo juridico. Tais ataques, no entanto, como 0s autores
mencionam, ndo consistem apenas de eventos passados, pois também estariam presentes nos
dias de hoje!®. Esses mesmos autores ainda mencionam que

muitos outros exemplos locais e regionais de discriminagdo, promovidos pelo Estado
ou pela Igreja, poderiam ser referidos como materializa¢cbes do preconceito que

vitimiza os afro-religiosos. Basta recordar, por exemplo, as varias leis municipais e
estaduais que atingem indiretamente a reproducdo dessas religides, uma vez que

” G

normatizam horarios de “siléncio”, controle sobre a “higiene urbana”, “prote¢do aos
animais” (ORO; BEM, 2008, p.312).

Em outras palavras, existem inumeras tentativas e promulgacdes de legislacGes que, de
uma forma ou de outra, abrangem os rituais afro-religiosos, porém voltadas no sentido da
proibicao, gerando oposicdes ao principio legal da liberdade religiosa, assegurado por acordos
nacionais e pela Constituicdo Nacional, homologada em 1988. Deste modo, como menciona
Hédio Silva Jr. (2008), as leis sdo empreendimentos, por si s6, profundamente desiguais, pois
ndo sdo parciais quando se tratam da intolerancia religiosa®* que acomete as religiGes afro-
brasileiras desde o periodo colonial.

Além disso, Oro e Bem (2008) chamam a aten¢do para a atuacdo das religiGes cristas
evangélicas, principalmente do segmento neopentecostal®®, quanto aos seus posicionamentos
contrérios a religiosidade afro-brasileira. Os autores apontam a grande participacdo desse
segmento religioso no campo politico brasileiro atual, no qual, a partir de articulagcbes com
outros atores, criam estratégias juridicas contra as religides afro-brasileiras, principalmente, no
que diz respeito a realizagdo de “oferendas” e ao sacrificio/sacralizacdo animal (ORO; BEM,
2008).

163 A este respeito, Vera Llcia Lopes (2010) vai argumentar que até os dias atuais a liberdade religiosa e a protecio
aos locais de cultos afro-religiosos “ainda carecem de efetividade”(p.119).

164 De acordo com Hédio Silva Jr. (2008), “intolerancia de natureza religiosa ou racial configura uma das faces
mais abjetas do racismo brasileiro, mantendo-se intacta ao longo de toda a Histéria e resistindo, inclusive, ao
processo de democratizacdo, cujo marco fundamental foi a promulgacdo da Constituicdo de 1988 (p.180).

165 Alguns estudos sobre a tematica também apontam as igrejas neopentecostais como aquelas que se utilizam de
programas religiosos televisivos para satanizar e fomentar a intolerancia contra as religides afro-brasileiras
(CARNEIRO, 2018; SILVA JR., 2008).
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A lyalorixad Winnie Bueno (BUENO, 2017), em um estudo que aborda, dentre outras
coisas, as limitacdes a liberdade religiosa afro-brasileira e a criminalizacéo de suas praticas com
enfogque no estado do RS, defende que devemos atentar para as ferramentas juridicas devido
aos potenciais fins discriminatorios e racistas que podem estar envolvidos com a forga politica
do neopentecostalismo. Nesse sentido, ambos os autores (BUENO, 2017 e ORO; BEM, 2008)
indicam a existéncia de movimentos que criam dispositivos juridicos que atingem, direta ou
indiretamente, as religides afro-brasileiras. Ainda segundo eles, tais dispositivos, sdo
frequentemente elaborados por grupos conservadores ligados as religides cristds, os quais, junto
a outros atores e grupos sociais conservadores, defendem politicas de possivel cunho
discriminatorio e racista.

A este respeito, no que concerne, especificamente, ao estado do Rio Grande do Sul e ao
Municipio de Porto Alegre (capital galcha), ressalto quatro momentos em que 0s rituais e 0s
preparos afro-religiosos (com destaque ao sacrificio/sacralizacdo animal e a realizacdo de
“oferendas”, tal como o Barquinho de Iemanjd) estavam incluidos e, assim, seriam banidos por
legislacdes estaduais e municipais. De 2003 a 2005, na Assembleia Legislativa do Estado,
tramitaram documentos legais para a criacdo do Codigo Estadual de Protecdo aos Animais no
qual, o primeiro texto, proibia o “sacrificio de animais” em cerimonias religiosas. O projeto,
proposto por um deputado estadual evangélico, foi aprovado como Lei n°® 12.131, em 2004.
Apobs a aprovacdo, e depois de meses de mobilizagbes e pressdes publicas dos povos e
comunidades afro-religiosas do estado, sucederam-se novas redacdes, inclusdes e discussoes
do projeto até 2005 (ORO; CARVALHO; SCURO, 2017). Desta forma, ocorreram algumas
modifica¢cBes no codigo que garantiram, através de um parégrafo Unico, a continuidade da
realizagdo de “cerimonias sacrificiais” nas religides afro-brasileiras.

Em 2007 teve-se um segundo momento, porém no ambito municipal de Porto Alegre,
em que um projeto de lei complementar (PLCL 018/07), sancionado junto ao Cddigo de
Limpeza Urbana municipal, interferia, diretamente, na realizac&o de rituais afro-religiosos. Tal
projeto, também proposto por um vereador evangélico, proibia o “descarte de animais mortos”
em via publica, além de prever multa. Novamente, apds muitas pressdes publicas por parte dos
povos e comunidades afro-religiosas do estado, junto a novos projetos para alteracdo da lei, em
2008 os rituais litargicos das religides afro-brasileiras foram dadas como exce¢do (ORO;
CARVALHO; SCURO, 2017), sendo, assim, liberados novamente.
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Na sequéncia, como um terceiro momento, e de volta a Assembleia Legislativa do
Estado do Rio Grande do Sul (em 2015), uma deputada estadual (Regina Becker Fortunati®),
ativista na defesa dos animais e membro da Igreja Batista Filadélfia, colocou em pauta,
novamente, o projeto de 2003. Ela retomou o Cdédigo Estadual de Protecdo aos Animais
retirando “a garantia” dos “sacrificios de animais” como parte de cultos afro-religiosos. Apos
novos tramites politicos, intensas mobilizacdes e articulacdes do Povo de Terreiro (figura 17)
— “como um conjunto de mulheres e homens vivenciadores de matriz africana e afro-
umbandistas”, tal como refere o Art.1 do Decreto n® 51.587 (TADVALD; GONZAGA, 2017)
—, inclusive junto ao Movimento Negro!®’, continuou-se com “a garantia” dos rituais (ORO;
CARVALHO; SCURO, 2017). Recentemente (2019) e em continuidade a essa discussdo,
através de um recurso do Ministério Publico do Rio Grande do Sul, o caso foi levado ao
Supremo Tribunal Federal (STF) que decidiu/reconfirmou, por unanimidade, a

constitucionalidade do “sacrificio de animais” em cultos afro-religiosos.

i
Figura 17. Uma das mobiliza¢Bes dos afro-religiosos do RS contra o Projeto de Lei 21/2015. Fonte: Jornal Sul21

de 07 de abril de 2015. Verificar fonte completa nas referéncias das figuras.

166 A deputada em questdo trata-se de Regina Becker Fortunati do PDT, advogada, ativista na defesa dos animais,
membro da Igreja Batista Filadélfia e esposa do entdo prefeito de Porto Alegre, José Fortunati (ORO;
CARVALHO; SCURO, 2017).

167 0 movimento negro pode ser considerado, em seu conjunto, como um ator politico, pois questiona e educa o
Estado, além de articular para que seus saberes reverberados, como os referentes as questdes raciais e a historia
dos africanos em diaspora, sejam reconhecidos e implementados como politicas pablicas para o combate as
desigualdades raciais (GOMES, 2017).
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Anjos (2015), em uma mogéo as polémicas em torno do sacrificio/sacraliza¢do animal

na religiosidade afro-brasileira, apontou que:

o olhar arrogante que de forma intolerante vem, ha mais de um século, policiando,
segregando e confinando na temeridade uma forma milenar de religiosidade tem
mostrado que pode decretar o fechamento definitivo das casas de religido afro-
brasileira do pais. Decretar que ndo é mais legal o sacrificio religioso de animais é o
mesmo que banir o culto aos orixas por puro preconceito (ANJOS, 2015, p.1).

O sacrificio/sacraliza¢do de animais nos cultos afro-religiosos ocorre de forma milenar
e cultural. No processo, 0 animal tem um atencioso cuidado antes e durante o ritual que sera
cessado se houver qualquer resisténcia ou recusa desses seres, das entidades e das pessoas
envolvidas (ANJOS, 2015), muito diferente, portanto, da forma como o abate ocorre na
industria alimentar, por exemplo. Ainda, tais “sacrificios” ritualizados nos terreiros, que
envolvem acuradas técnicas, sensibilidades e rapidez — saberes e fazeres, eu diria —
“proporcionam” uma carne que, em sua maior parte, ¢ preparada para refeicdes realizadas em
conjunto para toda a comunidade de um terreiro (GOLDMAN, 2015). Ou seja, a sacralizacéo,
além de todas as questdes religiosas e cosmoldgicas nela presentes, alimenta dezenas de pessoas
que, muitas vezes, ndo tem acesso a proteina animal (pessoas em situagdo de vulnerabilidade
social).

Kosby (2017) analisa esse tema da sacralizacdo no ambito do RS em sua tese de
doutorado, descrevendo, para além do que foi apontado até aqui, sobre “a necessidade de os
animais sacralizados nesses eventos terem uma ‘vida boa’, ‘imaculada’, em contrapartida com
as acusacdes de ‘barbarie’ e ‘assassinos’ contra o pessoal de religiao” (p.6). Ndo ha qualquer
tipo de maltrato aos animais, tal como inferem algumas narrativas externas aos terreiros. Nessa
mesma dire¢do, Silva (2008) retrata os argumentos contrarios aos rituais como falaciosos, bem
como de dimensdes racistas e intolerantese.

Posto isso, podemos observar que se inventam coisas que envolvem preconceitos contra
essas religides. Tal como Mae Angela nos ensinou, existiriam diferentes dimensdes possiveis

de se compreender a sacralizacdo na religiosidade afro-brasileira, por exemplo, s6 que eles

188 O autor vai ainda apontar outras situagdes que ndo possuem a mesma dimensdo de “protestos” como os que
acometem os rituais de sacralizagdo animal nas religides afro-brasileiras. Ele argumenta que: “como se sabe, no
Brasil, em qualquer restaurante especializado em ‘frutos do mar’ os comensais elegem a dedo as lagostas ainda
vivas, apos o que elas sdo solenemente langadas em &gua fervente. Ostras sdo devoradas vivas, sem nenhum recato
e regadas a bons vinhos. Nas avicolas qualquer mortal pode adquirir galinhas, patos ou coelhos vivos, sem a
obrigacéo legal de conduzi-los a0 matadouro mais proximo, o que nos permite inferir que a matanga ocorre no
aconchego do lar — presumindo-se, naturalmente, que os consumidores 0s degustem somente ap0s estarem mortos.
Sem olvidar dos peixes de qualquer peso, abatidos ‘sem qualquer resquicio de crueldade’, isto ¢, abandonados fora
d’agua e entregue a prolongada sufocac¢ao” (SILVA JR., 2008, p.186).
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[algumas pessoas externas a religiosidade] veem com outra dimensdo, havendo também
preconceitos, como a lyalorixa menciona; preconceitos que, a0 que parece, ndo estdo
relacionados “apenas” ao ritual de corte, mas aos modos de existéncia no “mundo dos terreiros”.
Ainda nos meandros das leis e suas relagdes com os rituais e preparos afro-religiosos,
em 2014, o Municipio de Porto Alegre instituiu um novo Codigo Municipal de Limpeza
Urbana. A Lei Complementar N° 728/2014 que d& origem ao codigo foi proposta pelo poder
executivo do respectivo periodo, na figura do ex-prefeito José Fortunati — esposo da ex-
deputada estadual Regina Becker Fortunati, que esteve diretamente envolvida na polémica do
Cddigo Estadual de Protecdo aos Animais e a sacralizacdo afro-religiosa no RS (conforme
mencionado anteriormente). Assim, o novo Cédigo Municipal de Limpeza Urbana aprovado
em Porto Alegre menciona que é proibido depositar animais mortos ou partes deles em lugares
publicos (como passeios, riachos, etc.). Contudo, o cédigo dispbs como excecdo 0s animais
advindos dos cultos de matriz africana. Apesar disso, “desse avan¢o” na garantia da liberdade
religiosa no municipio, 0 mesmo cédigo abria precedentes proibitivos para a realizacdo de
qualquer outro tipo de “oferenda” que nao fosse o animal em si, ou parte dele, pois, de acordo
com o Artigo 44 de N° 728/2014 ¢ ato lesivo a limpeza urbana:
“I — depositar, langar ou atirar, nos passeios ou nos logradouros publicos, papeis,
invdlucros, embalagens ou assemelhados que causem danos a conservacao da limpeza
urbana, constituindo infragdo leve, punivel [...]” e ainda, “depositar, langar ou atirar
em riachos, canais, arroios, corregos, lagos, lagoas e rios, ou as suas margens, residuos

de qualquer natureza que causem prejuizo a limpeza ou ao meio ambiente,
constituindo infracdo gravissima, punivel [...]".

Como ja apontamos aqui, existem multiplas composicdes e preparos afro-religiosos que
sdo generalizados como “oferendas” e, nessa multiplicidade, ha aqueles (a grande maioria) que
se utilizam, por exemplo, de bandejas decoradas ou assemelhados, e que ainda, necessitam
permear outros espacos, como rios, matas, cruzeiros. Dessa forma, tais preparos que fazem
parte da dinamica cotidiana das comunidades afro-brasileiras com seus diferentes elementos,
objetivos, significados, modos, épocas de realizagéo, etc., se entendidos como causadores de
danos a conservacao da limpeza urbana ou ao meio ambiente, estariam proibidos de acordo com
as determinag0es do artigo exposto acima. Destaca-se que tais legislacGes, ainda que estendam
seus argumentos ndo somente a protecdo dos animais, mas, de modo mais amplo, contra a
poluicdo e em direcdo a protecdo ao meio ambiente, na pratica, limita e afeta as oferendas cujas
“materialidades” empregam, pelo menos nos dias de hoje, diferentes tipos de elementos. Ou

seja, tem-se, novamente, as religides afro-brasileiras, seus rituais e “materialidades” sendo
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acometidos por legislacdo de cunho ambientalista (sejam elas sobre a causa animal ou sobre a
dita poluicéo).

Dando continuidade a essa Ultima legislacdo apontada, novamente, ap0s pressdes do
Povo de Terreiro e suas articulagdes politicas, 0 Codigo Municipal de Limpeza Urbana de Porto
Alegre foi alterado pela a Lei complementar N° 769/2015:

Inclui §8 4° e 5° no art. 44 da Lei Complementar n°® 728, de 8 de janeiro de 2014 —
Cédigo Municipal de Limpeza Urbana —, excetuando do rol de atos lesivos a limpeza
urbana a utilizagéo de itens de oferenda conhecidos como ebds em cultos e liturgias
de religibes de matriz africana e da umbanda e estabelecendo os materiais com que
devem ser feitos esses itens.

8 4° Excetua-se ao disposto nos incs. | e VII do caput deste artigo a utilizacdo de itens
de oferenda conhecidos como ebds, como pipocas, balas sem papel, flores, bandejas
de papeldo, papel-celofane, papel de seda e, somente o liquido, cachaca e espumante,
em cultos e liturgias de religibes de matriz africana e da umbanda.

8§ 5° Somente se enquadram nas excecOes do § 4° deste artigo os itens de oferenda
feitos com materiais biodegradaveis que ndo agridam ao ambiente e que utilizem
materiais que, na sua decomposicao, sejam absorvidos pela natureza ou que sirvam de

alimentos a ces, gatos, passaros, entre outros animais.” (LEl COMPLEMENTAR N°
769, DE 14 DE SETEMBRO DE 2015, destaques meus).

Sem entrar em todos os precedentes, bem como oportunidades de analises, observamos
que a Lei complementar N° 769/2015 permitiu a realizacdo das “oferendas” desde que elas
sejam, por exemplo, compostas por materiais “biodegradaveis”. Possivelmente, acionar as
insignias ambientalistas (sob a égide do biodegradavel) tenha sido uma das estratégias para
“liberar” os preparos afro-religiosos, pois, assim, as acusacdes e proibi¢des pautando poluicédo
urbana tenderiam a se “dissolver”. Desse modo, as praticas que se inscrevem em discursos de
cunho ambientalista, operando a partir de uma racionalidade ocidental, aquelas oferendas
entendidas como biodegraddveis e ecoldgicas (recordando das potenciais proposi¢Ges do
Santuario Sincrético Ecologico de Canoas), seriam permitidas pela lei. Por outro lado, todos 0s
demais preparos na religiosidade afro-brasileira constituidos por diferentes elementos, através
dos quais todos sdo feitos, perpassados por axé e encadeiam orixas, como as bijuterias, 0s
espelhinhos e os pequenos pentes dos Barquinhos de lemanjé, seriam proibidos.

Pequenos barcos de papeldo que enredam uma comunidade periférica em um preparo
afro-religioso coletivo que demora dias para ser realizado, que requer de uma consonancia de
corpos-energias comuns, que ganham comidas feitas com cuidados impares, que sdéo compostos
por elementos que possuem axés (brincos, pente, leque), forcas especificas, preparos que
requerem saberes ancestrais, que fazem lemanja acontecer, assim como, a0 mesmo tempo,
fazem vidas de uma diversidade de pessoas, sdo proibidos por uma lei que visaria acabar —

quando muito, reduzir — com o problema aparente dos chamados residuos sélidos urbanos.
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Nesta direcdo, é produtivo apontar algumas questdes gestadas pelo ja referido professor e

pesquisador José Carlos Gomes dos Anjos (2015), quando ele diz que
sob a mesma arrogancia colonialista com que no passado se procedeu ao tréfico,
escravizacdo, catequese forcada, os religiosos afro-brasileiros estdo, hoje, sendo
acuados. Serdo, os religiosos afro-brasileiros, levados a acatar o que a cultura
dominantemente ocidental define como sendo o sentido das coisas do mundo, as
sensibilidades em jogo no cosmo? O sentido dos acontecimentos cdsmicos pode ser
decidido, por decreto, a partir da sensibilidade de uma Gnica cultura? As certezas
imperativas terdo de ser sempre e em toda a parte aquelas que a tradicional cultura
ocidental sanciona? Os sentidos ocidentais de verdade e as sensibilidades ocidentais
em relacdo ao sofrimento, ao que é humano, o belo, o divino, continuardo a ditar a
ordem do mundo sem a menor abertura em relagdo a possibilidade de que essa outra

cultura — a afro-brasileira — tenha reconhecida a condi¢do de “maioridade” para dizer
0 que é valido para ela, a sua verdade humana, natural e cosmica? (p.2).

Tal como Carvalho (2008) aponta, mesmo que as criticas ecoldgicas contestem estilos
de vida contemporaneos, isso “ndo significa que o ecologismo abandone todos os ideais da
modernidade ocidental” (p.48). De mesmo modo, se o sujeito ecoldogico possui um ideario,
“com suas novas formas de ser e compreender o mundo e a experi€éncia humana” (p.26),
poderiamos também problematizar se seriam os afro-religiosos obrigados a acatar o que
discursos ecologicos de bases ocidentais preconizam como verdade quanto a realizacdo de
“oferendas” como algo a ser banido ou, “pelo menos”, modificado pela ordem ecologica
vigente.

Ainda que o Povo de Terreiro venha respondendo a essas interpelacdes ora de forma
mais resistente, ora de forma mais “diplomatica”, a exemplo da lei acima e como apontarei na
proxima secéo, Oro e Anjos (2009) argumentam que as religides afro-brasileiras vém, de forma
geral, sendo alvo de um tipo de cruzada ecoldgica, que inclui manifestacdes baseadas em um
“discurso ecoldgico militante” contrario ao “sacrificio animal e as oferendas”, como ja
mencionei. De forma similar, o antropdlogo Marcio Goldman (2015), em uma moc4o a respeito
dos ataques aos rituais afro-religiosos com “sacrificio de animais”, aponta a presenga de dois
grupos que vém realizando tais investidas aos terreiros, dialogando com 0s argumentos aqui
gestados: os evangélicos (desde uma “semidtica reacionaria”) ¢ os ecologistas (desde uma
“semiotica moderna”).

Nessa direcdo, temos atualmente um cenario em que os rituais com a sacralizacdo animal
(realizados dentro ou fora dos terreiros) e os demais maltiplos preparos ritualisticos (como 0s
Barquinhos de lemanjd) — nos quais ambos sdo entendidos externamente como “oferendas” e
sdo causas a serem defendidas pelo Povo de Terreiro —, sdo cerceados por um conjunto de

legislagdes, protestos e interpelagdes baseadas em discursos ecologicos. Tais mobilizagdes “pro
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protecdo aos animais e ao meio ambiente” e, a0 mesmo tempo, contrarias aos rituais afro-
religiosos (que ocorrem através de passeatas, acionamento de dispositivos juridicos,
publicacdes em redes sociais, criacdo de blogues e materiais midiaticos), bem como os proprios
sujeitos que as realizam, se constituem para fins de militncia e ativismo, como um “movimento
ambientalista”. Em outras palavras, esses determinados discursos ecoldgicos contrarios aos
rituais afro-religiosos se colocam como parte de um movimento ambientalista.

Ainda que variados autores apontem, em seus respectivos estudos, indicios de grupos e
atores sociais que integram esse “movimento ambientalista” contrario aos rituais afro-religiosos
(dentre eles pessoas evangélicas e “ecologistas”), s3o necessarios outros estudos, mais detidos,
sobre essa tematica para que se possa entender, de fato, quem compde o conjunto de sujeitos
que se mobiliza enquanto “ambientalistas” contrarios a realizagido de “oferendas” 1%, pois, é de
se presumir que, assim como em outras manifestacdes no ambito politico brasileiro, haja
variados sujeitos com diferentes motivagdes e pressupostos compondo esse grupo”. E nesta
direcdo que cabe perguntar: sera que esta cruzada ecologica (tal como vem se apresentando as
criticas as religides afro-brasileiras e aos seus rituais) diz respeito “apenas” a uma questao
ambiental ou se trata, em outras palavras, com outros argumentos e sentidos, de uma atualizagédo
das criticas racistas de viés colonialista? Ndo estariam tais criticas também assentadas nos ou
articuladas aos movimentos conservadores?

Marcon (2017), em uma analise no &mbito dos Estudos Culturais em Educagdo sobre
representacdes de Unidades de Conservacdo em midias jornalistas, aponta um video que, com
0 protagonismo de uma atriz de cinema, é tomado como uma relevante estratégia de fomentar

0 ambientalismo, no entanto, a autora ressalta que:

[...] nesta estratégia, o discurso ambientalista, ao ser enunciado por “outras vozes”,
circula de um outro modo, se associa a outros significados e assume uma conotacao
que passa além das defesas mais tradicionais feitas nos Movimentos Ambientalistas,
sejam esses mais, ou menos, académicos, ou as que passaram a integrar as legislacfes
ambientais (MARCON, 2017, p.17, destaques meus).

Kirchof et al. (2011), ao analisarem a nogdo de sustentabilidade em reportagens,

argumentam, por exemplo, na diregdo da “inven¢do de um ambientalismo hibrido, que articula

169 Caberia um estudo detalhado para investigar quem compdem, de forma mais especifica, esse “movimento
ambientalista” contrario as formas de culto afro-religiosos. Quem sdo esses “ambientalistas”? Sdo de ONGs? Sao
“simpatizantes” da causa? Realizam agdes e mobilizagdes também contra outros grupos e corporagdes?
Questionam e interpelam, do mesmo modo veemente, a inddstria alimenticia contra o abate para fins comerciais?
A este respeito, Goldman (2015) vai apontar que: “[...] quando a semié6tica verde e branca moderna [de
“ecologistas”] prefere o alvo, fragil e facil, das religides de matriz africana em lugar daquele, poderoso e dificil,
dessa indstria alimenticia, a (inica conclusdo a que podemos chegar é que se trata de preconceito e racismo” (p.3).
170 Foi 0 que até entdo pude compreender ao investigar protestos e criticas difundidas nos meios de comunicagéo.
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elementos diversificados e argumentos provenientes de multiplos campos de saber” (p.119).
Desse modo, os autores apontam que as questfes ambientais sdo discursivamente construidas,
inventadas e que falar em um determinado ambientalismo hibridado é dar destaque aos
multiplos atravessamentos, com discursos oriundos de diferentes ambitos, que permeiam a
tematica da sustentabilidade.

Mesmo retratando outros contextos, os estudos mencionados até aqui me conduzem a
observar que, no ambito das “oferendas”, os discursos de cunho ambientalista, como o
ecoldgico, também possam ser referidos e produzidos através de diferentes sujeitos, com
variados sentidos e objetivos, que ndo necessariamente sdo as defesas ambientalistas mais
“tradicionais” e, inclusive, produzidos e propagados pelas midias. Dessa forma, quando se trata
de mobilizacGes e interpelacdes contrarias as religides afro-brasileiras acionando os discursos
“ambientalistas” de poluicdo e maus-tratos, devemos, para fins de analise, compreender a
existéncia de variados atores sociais que, possivelmente, compdem esse grupo heterogéneo
colocado como um “movimento ambientalista”. E, ainda, nesse sentido, levar em conta a
possibilidade de um encontro de movimentos contemporaneos €, a0 mesmo tempo,
conservadores — uma direita conservadora em prol da pureza'™ e da “integridade cultural” da
nacao — que acionariam insignias ambientalistas, e dentre os quais ndo se incluiria apenas
evangélicos, mas todo um vasto conjunto de pessoas e ideologias conservadoras de bases
ocidentais. Em outras palavras, poderiamos falar de uma cruzada ecoldgica que enreda
objetivos cristdos, ideoldgicos e politicos, com diferentes motivacOes e pressupostos que, em
alguma medida, potencialmente estdo imbuidas e movidas pelo preconceito.

Na direcdo de aprender junto as guas adjacentes ao percurso dos barquinhos — quando
Mie Angela diz, por exemplo, que “estdo sempre inventando coisas nas quais tém preconceito
e eles vém com outra dimensdo” —, ndo poderiamos pensar que junto as criticas tecidas por um
pretenso “movimento ambientalista” haveria expressdes de racismo? O “simples” fato de
mobilizagOes pablicas serem realizadas, majoritariamente, visando as religiGes afro-brasileiras,
ao invés de leis e protestos contra a industria alimenticia, contra a venda de peixe para a semana

santa, contra as toneladas de residuos nas praia apds 0 ano novo ou, ainda, contra as toneladas

111 Muniz Sodré (2016), no conto de abertura do livro “A lei do santo”, denominado “Purificagio”, aponta uma
forca extrema e purificadora vinda de um movimento conservador de fundo evangélico ultrajado em governo e
progresso no Brasil. Neste impactante conto, o foco desse movimento de purificag@o seria acabar com as “marcas”
consideradas negras (cultura, religiosidade, fen6tipo) através do cristianismo, nos quais seus religiosos seguidores
eram autorizados a matar em um sistema conservador assassino evangélico que foi narrado através do pesadelo do
personagem Jodo — um sonho néo tao distante assim da realidade.
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de residuos recolhidos diariamente do chdo por funcionarios também, em sua maioria, negros
do DMLU em Porto Alegre, ndo expressariam dimensdes racistas?

Se, como aponta Hall (2016), retomando Foucault, as coisas existem e sao “verdadeiras”
em um contexto histérico e cultural especifico, no qual as formagdes discursivas mudam,
podendo haver continuidades ou rupturas radicais ao longo do tempo, poderiamos pensar que
os discursos racializados (baseados em oposi¢cBes binarias, como branco/negro,
civilizado/selvagem, bom/ruim, limpo/sujo, branco/preto, entre outras) e proibitivos que
acometem 0s negros e suas religiosidades desde o periodo colonial no Brasil, possuem também
algumas continuidades e se atualizam. Se levarmos em conta o que foi apresentado até aqui,
sempre teriam existido, nesse contexto em questdo, “praticas racistas” e impeditivas dos cultos
afro-religiosos, mas legislagdes baseadas em argumentos “ambientais” (sejam eles de protegado
aos animais ou ecoldgicos), como um modo especifico de interpelar e cercear esses cultos, com
intencionalidade ou ndo, constituiriam um fendmeno mais recentemente.

Uma vez que ha rupturas e continuidades, bem como atualizagBGes de discursos e
mecanismos discriminatdrios raciais, ora mais declarados ou velados; que haveria continuas
producdes de significados e sentidos que inventam novas coisas (como ser sincrético e
ecoldgico a0 mesmo tempo) que, por sua vez, também acabam por regrar ritos afro-religiosos
—tal como os Barquinhos de lemanja —; ou, ainda, que haveria ritos que podem ser considerados
“ilegais”, ilegitimos e poluidores, ha, segundo entendo, que se considerar a existéncia de
dimensdes racistas “intrincadas” na tematica.

Ainda se, como apontado por Foucault e retomado por Hall (2016), o discurso constroi
praticas e significados além do que é dito, podemos pensar que esses discursos ecoldgicos, que
sd0 contrarios aos rituais das religides afro-brasileiras e imbuidos de dimensdes de preconceito,

ao prevalecerem no senso comum?’

constroem a culpabilizacdo dos afro-religiosos pela
poluicédo causada em lugares publicos, como praias e ruas. Os discursos ecologicos com suas
bases ocidentais produzem, a partir dos multiplos atravessamentos de concepc¢des tomadas
como verdadeiras e que tendem a hegemonia, quem é poluidor, o que deve ser banido e quais
sdo os grupos alvos de legislacdo. Assim, o encontro cultural entre as religiosidades afro-
brasileiras e determinados discursos e praticas ecologicas, atraves, por exemplo, das
“oferendas”, ndo ¢ simétrico, pois envolve relagdes de poder e hierarquizacdo de saberes em
relacdo as terreiras. Desse modo, um determinado discurso ecoldgico seria apenas um dos

discursos e sentidos ensinados. Em outras palavras, as criticas que posicionam as oferendas

172 Discursos e narrativas de senso comum que, quando difundidas, instituem, ao passo que educam, modos de
falar sobre as “oferendas” e outros rituais das religides afro-brasileiras questionando quanto as suas necessidades.
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como poluicdo constituiriam apenas um dos meios através dos quais 0s movimentos
conservadores agiriam contrariamente aos rituais de “oferendas”, como os Barquinhos de
lemanja, bem como as religides afro-brasileiras como um todo. Estdo, portanto “sempre

inventando coisas que envolvem preconceito”.

Encontros e contestacOes entre a religiosidade afro-brasileira e as praticas ecologicas

Coisas e homem, uma natureza s6 (SODRE,
2016, p.40).

A secdo anterior apresentou uma breve incursdo historica a respeito das formas de
discriminacdo e preconceito as religides de matriz africana por parte da sociedade brasileira,
inclusive no ambito juridico. Destacou-se, sobretudo, como algumas legislacdes do estado do
Rio Grande do Sul, bem como do municipio de Porto Alegre (capital), sdo elaboradas
principalmente por politicos evangélicos que, em articulagdo com outros grupos e atores sociais,
acionam e produzem certos impedimentos legais em relacdo aos rituais das religides afro-
brasileiras sob a chancela de determinados discursos ecologicos. Argumenta-se, aqui, que tais
discursos, que constroem praticas e significados além do que é simplesmente dito, serviriam
aos interesses das intrincadas relacGes entre ideologias conservadoras e dimensoes racistas, as
quais estariam, nos dias de hoje, atualizando um histérico de acometimentos contra as religides
afro-brasileiras — em outras palavras, a hipotese levantada aqui, é que junto e para além dos
préprios interesses ecoldgicos em questdo, haveria, por parte de determinados grupos, o uso do
discurso ecoldgico como uma forma social e — por que nédo dizer — cientificamente legitimada
para atualizar antigos e recorrentes preconceitos contra as praticas afro-religiosas. Nesta
direcdo, e tal como apresentado na secdo anterior, através de um conjunto de mobilizacdes
contrarias a essa religido sob uma insignia ambientalista ocorrem, por exemplo, interpelagdes,
protestos e narrativas divergentes a realizagdo das “oferendas”, com alega¢Ges em prol da
protecdo animal e/ou das préticas ecoldgicas.

Acerca dos Barquinhos de lemanja e dos demais preparos e composi¢cfes sem a
sacralizacdo animal, o que norteia as criticas desta cruzada ecologica (ANJOS, 2008b; ORO;
ANJOS, 2009) seria, principalmente, o entendimento de que ao ser arriada uma composi¢do
portando diferentes “materialidades” em espacos publicos ocorreria poluicdo de matas, rios e

mares, conforme jA mencionado. Nesse sentido, haveria certos movimentos contrarios as
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praticas afro-religiosas, por uma série de razdes ja descritas até aqui, que, sob a égide ou mesmo
juntando-se as demandas de dados discursos ecoldgicos que sdo (re)colocados em circulagéo,
principalmente através das midias e das tentativas de restricdes legislativas, e que vdo na
direcdo da proibicéo, assolacéo ou alteragdo dos modos como essas “oferendas” séo realizadas.
Argumenta-se, assim, que as “oferendas” deveriam ser “ecoldgicas e ambientalmente corretas”,
utilizando, por exemplo, apenas de elementos biodegradaveis, tais como 0s mencionados pelo
Caodigo Municipal de Limpeza Urbana de Porto Alegre.

Posto isto, que préaticas, contra-argumentos, etc., seriam gestados por parte dos afro-
religiosos em relagdo a determinados discursos ecolégicos quanto a realizacdo de “oferendas™?
Ou melhor, como os saberes e fazeres que sdo aprendidos e ensinados no cotidiano da terreira
se relacionam, ou ndo, com as criticas tecidas pelos discursos ecologicos que envolvem o0s
Barquinhos de lemanja? Para discutir essas questdes tomo como base os estudos de Oro e Anjos
(2009), desenvolvidos na obra “Festa de Nossa Senhora dos Navegantes em Porto Alegre:
sincretismo entre Maria e lemanja”, justapondo algumas das suas proposi¢ées aos modos como

a terreira onde este estudo se desenvolveu vem “respondendo” as interpelacfes ecoldgicas.

Em julho de 2018 iniciei um movimento de levar para a terreira algumas partes
impressas do caderno de campo, resumos e alguns textos que ja tinha como intencdo incluir na
verséo final da dissertacdo, isso para que Mae Angela e meus irmaos pudessem ler, corrigir,
adicionar informaces, editar os modos de escrita, etc., visando a constru¢cdo de uma
escrevivéncia com seu carater coletivo. Mae Angela, em uma de suas apreciagdes, ao ler um
poster de apresentacdo do projeto de dissertacdo e observar uma das fotografias exibidas (figura
13), fez alguns apontamentos sobre o preparo dos barquinhos e os discursos ecoldgicos. Ela
iniciou sua fala me lembrando que, independentemente das formas de preparo dos barquinhos,
“cles vao dizer que nés estamos poluindo”. Neste sentido, a lyalorixa destaca que sempre
existiriam narrativas e criticas opostas aos nossos preparos e composi¢Ges que sdo feitas e que
fazem. A lyé entdo me aconselha a descrever na dissertacdo como fazemos os barquinhos e 0s
elementos que o compdem, a fim de romper com as argumentacdes leigas e preconceituosas —
sugestdo que levei a sério, visto que partiu da terreira.

Durante este dialogo acerca da preparagéo dos barquinhos conversamos, primeiramente,
sobre os elementos que o compdem, na direcéo de que haveria alguns que poderiam ser trocados
por outros. Tendo em vista as acusagOes de poluicgéo, ela disse que podemos trocar um pente de
plastico por um pente de madeira, por exemplo, e, na sequéncia, ressalta que essas trocas sao

possiveis porque “a gente ja faz assim”. “Nao € nos que estamos aprendendo com eles, eles que



135

estdo aprendendo conosco, a gente ja faz as trocas quando se precisa”. Nesse sentido, ela
explica que esse “sistema de possiveis trocas”, por assim dizer, ¢ comum quando algum
elemento que faria parte dos rituais ndo é encontrado ou néo esta disponivel. Uma planta que
ndo foi encontrada ou que ndo estd na época de colher suas folhas, algum elemento especifico
que ndo tem disponivel no comércio, por exemplo, podem ser nessa ocasido “trocados” por
outros. Assim, se a troca puder ser realizada, visto que existem alguns elementos tomados como

insubstituiveis, ela sera feita baseada no fundamento.

Desse modo, a partir do didlogo apresentado neste excerto, destaca-se que, em relacdo
a preparacdo do Barquinho de lemanjé, algumas coisas podem ser trocadas, porém, tais trocas
por parte dos iniciados, ndo seriam arbitrarias (e apenas na direcdo de atender a certas demandas
externas a terreira), mas, antes, baseadas nos ensinamentos e fundamentos da religiosidade afro-
brasileira. Fundamento €, aqui, um termo émico bastante utilizado pelos iniciados no RS que,
grosso modo, se refere a um conjunto de conhecimentos da religiosidade afro-brasileira
fundamentados em uma matriz civilizatdria africana que perpassa a geracao da familia de santo
e, do mesmo modo, também consiste em fazer exatamente aquilo que se aprendeu com 0s mais
velhos. Ele é a base, assim como é a partir dele que as “coisas de religido” acontecem e devem
ser feitas.

Oro e Anjos (2009, p. 86-88) descrevem o fundamento como a relagdo que possibilita
“0 encadeamento de icones sagrados” nos quais o axé, como “for¢a cosmica”, “opera”. E 0
fundamento que possibilita que se encadeie um barco, um remo, a tonalidade da cor azul na
festa no mar. Do mesmo modo, é também com o fundamento, por exemplo, que 0 axé vai
“operar” nos barquinhos, em todos os elementos para a homenagem, assim como no
encadeamento de espelhos, bijuterias e comidas a lemanja. Dito de outro modo, é preciso seguir
o fundamento aprendido com os mais velhos para se fazer os mais diversos preparos e
composigdes ritualisticas afro-religiosas, inclusive o barquinho.

Sodré (1988), em um texto que denominou “A atitude ecologica”, relatou a historia de
um pai de santo que estava distante do seu espaco terreiro-comunidade (em outro pais, por sinal)
e que, na urgéncia de um preparo afro-religioso sem seus materiais, se utiliza de outros: uma
espatula fazendo a vez de uma pequena espada e um jardim fazendo a vez da mata. A questéo,
nesse ponto, € menos 0s elementos e os resultados, pois, nas palavras de Sodré (1988), “o que
nos interessa mesmo € destacar o saber de que se revestiu cada um dos gestos do zelador de
orixa — garantidos pela preservacdo de um milenar conhecimento mitico-religioso [...]”(p.159,

destaques meus). Isto €, o fundamento, diriam os afro-religiosos gauchos.
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Deste modo, podemos pensar que ha possibilidades de trocas, tais como as realizadas
na falta de determinados elementos. Essa perspectiva de troca é o que poderia possibilitar a
religiosidade afro-brasileira a confluir seus preparos com as denominadas “praticas ecologicas”.
No entanto, esses Sa0 processos que ndo ocorrem na ordem da aleatoriedade ou conforme gostos
pessoais e “externos” a religiosidade, pois envolvem os saberes das “coisas de religido”. Em
outras palavras, ndo estdo em jogo os conhecimentos e as ldgicas ecoldgicas, os iniciados ndo
sdo ambientalistas e 0 que importa para 0 encadeamento sdo os fundamentos da religiosidade
afro-brasileira. As trocas, portanto, ndo ocorrerem visando o que ¢ mais ou menos “organico”,
ou 0 que se “degrada” mais rapido — até porque o tempo nos terreiros é vivido de outra forma
—, mas pelos fundamentos em suas potencialidades de encadear, fazer e fluir axés.

Com base no fundamento, nos saberes que revestem os fazeres, o importante, nesse
sentido, seria que os elementos de um preparo possam ser “trabalhados” dentro dos processos
afro-religiosos evocados. Um espelho de vidro (olhar e pensar o que se é, olhar para onde se
estd ou se pode estar) poderia ser substituido por um espelho confeccionado com papel
laminado, que também reflete. Brincos e colares poderiam ser feitos com outros materiais,
sendo importante evocar o azul e branco, bem como o brilho e o prateado. Nesse sentido,
podemos pensar naquilo que Marques (2018) aponta: que na religido, em determinados casos,
importa menos a “substancia em si” dos elementos e mais as forcas que sao ativadas pelas
formas. A forma de espelho e, assim, o préprio espelho, pente, brincos seriam importantes para
ativar as forcas e energias, fazer e encadear. Desse modo, nas composi¢des e preparos afro-
religiosos destaca-se que algumas coisas podem ser trocadas, mas baseadas nos fundamentos
da religiosidade afro-brasileira, nos saberes e fazeres (preceitos, modos, palavras, comidas,
composicdes, vidas). E desta forma que elementos denominados ecoldgicos em um contexto
externo a terreira podem compor o barguinho, tal como as comidas e flores, todos seguindo,
contudo, o fundamento das coisas de religido, nos quais espelhos, pentes, brincos, comidas séo
importantes.

Oro e Anjos (2009) ainda argumentam que, do mesmo modo que o sincretismo entre as
religiGes afro-brasileiras e o catolicismo sé foi possivel porque os icones catdlicos (imagens)
“suportavam” a presenca do sagrado afro-religioso, os icones dos discursos ecologicos também
seriam, “sob a mesma gramatica”, agregados as “oferendas” visando a manutencdo dos
fundamentos. No que concerne aos Barquinhos de lemanja, nesse “encontro cultural” com as
praticas e culturas ecoldgicas/ambientalistas, os icones denominados ecoldgicos (pente, brinco,
colar, espelho feitos a partir de elementos ditos ecoldgicos, por exemplo) devem ser capazes de

sustentar o acontecimento. Quer dizer, ainda que em determinados momentos na religidao
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importe menos a “substidncia em si” dos elementos e mais as forcas que sdo ativadas pelas
formas, um pente de plastico, de madeira, de fibra vegetal ou papel, um icone considerado
ecologico através também da sua “materialidade”, deve ser capaz de sustentar e encadear a
presenca lemanja no barquinho, tal como, outrora, imagens cat6licas de madeira através de
determinadas feituras afro-religiosas puderam “sustentar” os orixas em suas “entranhas” (ORO;
ANJOS, 2009) como parte do que se chamou de “sincretismo religioso”.

Nesta direcdo, existe uma variedade de termos que tentam dar conta da descri¢do de
“interacOes culturais”, tal como marronizagdo, bricolagem, aculturagédo, transculturacédo,
acomodacéo, etc. (BURKE, 2003; CANEVACCI, 2013; FERRETT]I, 1995). Desses, 0 conceito
de “sincretismo” talvez seja o mais discutido no contexto dos estudos afro-religiosos e catélicos
brasileiros, uma vez que é a partir de diferentes termos empregados (“combina¢do, unido,
mistura, fusdo”), bem como das conotacdes (negativas, positivas, discriminatorias, pejorativas),
que se situam os principais e mais polémicos debates sobre o conceito. A obra de Ferretti
(1995), em um estudo junto a Casa das Minas no Maranhdo, realiza, em sua primeira parte, uma
retrospectiva dos principais usos, sentidos e significados atribuidos ao termo sincretismo nos
estudos de religi®es afro-brasileiras. Para o autor, que utiliza o conceito e parte do principio que
todas as religiGes sdo sincréticas, o sincretismo ocorre em diversas &reas (na religido, na
filosofia, na ciéncia) e pode ser de variados tipos (mistura, paralelismo, convergéncia),
conforme o aspecto e énfase do estudo.

Sem a pretensdo de revisar o conceito, tampouco desconsiderar as concepcdes ja
formuladas, destaco a perspectiva de Oro e Anjos (2009) acerca do sincretismo e, em seguida,
acerca das praticas ecoldgicas na religiosidade afro-brasileira. Os autores, em suas proprias
palavras, buscaram “seguir outros meandros onde o que esta em jogo nao ¢ mais teorizar sobre
0 sincretismo, mas sim pensar nas multiplas possibilidades que se abrem a cada
experimentacdo” (p.56-57). Para esses pesquisadores, quando se discute o sincretismo religioso
entre o catolicismo e as religides afro-brasileiras se trata menos do resultado de uma crenga por
parte dos afro-religiosos do que das relagcBes entre dois regimes de existéncias. Assim, 0
sincretismo é tomado como um “conjunto de procedimentos para a composi¢do de mundos
comuns” entre a religiosidade afro-brasileira e o catolicismo, de modo que sO foi possivel
porque 0S novos “icones” catdlicos “‘se associavam” a religiosidade afro-brasileira e
“suportavam” a presenga do sagrado afro-religioso. E ainda porque, através do sincretismo
como uma politica de composicdo de mundos, o fundamento também poderia ser mantido
(ORO; ANJOS, 2009). Nesta direcdo, ponderando que determinados confrontos com o0s

evangelicos, enquanto um segmento cristéo, sdo cada vez mais frequentes, e que ha um discurso



138

ecoldgico que tende & hegemonia, Oro e Anjos (2009) realizam o questionamento: “Ecologia:
nova frente de sincretismo?”” De acordo com os autores, “sob a mesma gramatica de composicdo
de mundo comum que levou a religiosidade afro-brasileira a reconstituir seus encadeamentos
junto aos icones catolicos, também vem ocorrendo uma recomposi¢do de mundo diante dos
novos icones dos discursos ecoldgicos” (ORO; ANJOS, 2009, p.124). Desse modo, visto as
interpelacdes as religides afro-brasileiras por parte de uma cruzada ecoldgica, sob a aparente
diplomacia estaria ocorrendo, através de determinados “icones ecoldgicos”, uma ‘“nova
composi¢do de mundo comum com a cosmologia ecolégico-militante” (ORO; ANJOS, 20009,
p.126).

De acordo com Sodré (2015), sobre as aproximacdes dos africanos e seus descendentes
com outros grupos, nacdes e com o branco, “a troca e a negocia¢do constituem caracteristicas
do ser nagd. Restituir e complementar sdo a base ético-comunitaria desses valores constitutivos
de um outro paradigma” (p.237). O terreiro possuiria e realizaria, assim, taticas (combinando
meios), ao inves de estratégias e resisténcias, o que possibilitaria e faria convergir, hibridizar,
relacionar-se em sua movimentacao ético-politica visto as estratégias hegeménicas do Estado.
Um tanto de flexibilidade para a aproximacao por parte dos terreiros seria também o que faz
termos sistemas civilizatérios diferentes em questdo (africano e de bases ocidentais, pois 0s
Gltimos impulsionam-se mais para catequisar e explorar) e, a0 mesmo tempo, nao haver taticas
“infelicitadas” por parte dos terreiros, pois essas taticas e movimentacdes de aproximagdes e
trocas fariam parte de um impulso civilizatério africano (SODRE, 2015).

A partir disso, conforme Mae Angela nos ensinou, e corroborando em parte com as
escritas de Oro e Anjos (2009), € possivel afirmar que existem possibilidades de aproximacé&o,
de relacdo tatica, de inserir no encadeamento da presenca que faz barquinhos, que faz vida, que
faz festa, por exemplo, elementos que dialogam com as logicas ecoldgicas, desde que sejam,
assim como qualquer outro elemento, baseados no fundamento. Nessa direcdo, ao que parece,
a terreira em que este estudo ocorreu inclui esses elementos, mas nessa inclusdo ndo esta
necessariamente em jogo fazer praticas ecoldgicas, pois 0 que importa sdo 0s saberes e fazeres
“proprios” da religiosidade afro-brasileira. Ainda, cabe ressaltar, que isso ndo quer dizer que
este encontro cultural entre a religiosidade afro-brasileira e o discurso ecologico ndo seja
conflituoso e desigual, apresentando uma serie de tensionamentos em um campo de contestagdo
politica. E nesse cenario de tensionamentos, com os Barquinhos de lemanja como nosso ponto
articulatorio, que outras questdes sdo ressaltadas pela lyalorix4 em uma dire¢do que evidencia

a complexidade dos assuntos engendrados na tematica.
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Em um segundo momento no diadlogo com M&e Angela quando falavamos, mais em
especifico, sobre 0 modo de preparo dos barquinhos, a lyalorixa, além de reforcar que as trocas
sdo possiveis de serem feitas na religido desde que sejam baseadas no fundamento, faz
apontamentos quanto aos elementos dos barquinhos e os discursos ecoldgicos. Ela diz: “tem
coisas que da para trocar, tem a esséncia do fundamento. Os pais respondendo, responde no
mesmo. Agora, tem que ser daquele jeito, tem que ter o fundamento, tem que ter as coisas. Onde
tem muita invencéo vai embora o fundamento. Entao tem que ter o conhecimento. E ai quando
tu falas e ensinas [as pessoas acham que]: ahh ndo, ela é velha, ela ¢é antiga, ndo é mais assim.
A religido continua assim e vai “‘morrer” assim e nos vamos continuar fazendo a mesma coisa.

A terreira ndo ofende a ‘natureza™ fala Mae Angela, finalizando a conversa.

A partir desta conversa, percebe-se a importancia de seguir os fundamentos da
religiosidade afro-brasileira, podendo-se dizer que a “materialidade”, a “concretude das coisas”
e a continuagédo dos fazeres com base naquilo que se aprende com os mais velhos, sdo parte
desse fundamento: tem que ser daquele jeito, tem que ter o fundamento, tem que ter as coisas.
Ainda, confirma-se alguns dos pontos j& apresentados até entdo, de que ndo da para fazer por
fazer, ndo é de qualquer jeito. Tem-se, portanto, um conjunto de ensinamentos que envolvem
determinadas condigdes para que os encadeamentos, para que as “coisas de religido”,
acontecam, facam e sejam feitas. A materialidade ndo podera ser substituida por sentimentos e
pensamentos (figura 18), as “oferendas” ndo poderdo ser substituidas por preces, como alguns
discursos ecoldgicos em circulacdo nas midias inferem, propondo, desse modo, a supressdo das
“oferendas” independentemente dos materiais utilizados. No preparo dos Barquinhos de
lemanja, como vimos, existe uma série de condi¢Bes para que os encadeamentos acontecam,
para que pessoas e preparos encadeiem um fluxo que leva e faz barco, vida e lemanja
acontecerem no dia 2 de fevereiro. Nao é de qualquer jeito, tem que ter o fundamento, tem que

ter as coisas.
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N\AR | EMANJA DEVOLVE!

OFERECA AMOR E PROTECAO
AO MEIO AMBIENTE, NAO
SUJE O MAR!

a

Figura 18. Material publicitario que circulou no ano de 2018 na rede social Facebook, principalmente, nas
proximidades do dia 02 de fevereiro.

As fronteiras entre a religiosidade afro-brasileira e 0 ambientalismo até podem estar por
ora mais “borradas”, o encontro pode até ser por ora mais dialdgico, ainda que dentro das
relacBes de poder, mas existem diferencas em questdo que se mantém, refazem e atualizam.
Existem diferencas culturais e cosmoldgicas em questdo, as quais, para os afro-religiosos, ndo
ha separagdo de “material e espiritual” — “oferenda” ndo pode ser substituida ou banida, pois
ndo ¢é lixo. Teriamos, portanto, outro modo de viver e, inclusive, de entender “natureza”, o qual
estd para além da légica ecoldgica, uma vez que a terreira ndo ofende a natureza. Tendo
apresentando, de modo breve, estes preceitos quanto a natureza nas religides afro-brasileiras,
destaco, no que se segue, alguns apontamentos em relagéo a esse tema.

No ambito académico existe um antigo e amplo debate acerca das relagGes estabelecidas
entre o que chamamos comumente de sociedade e natureza, assim como de natureza e cultura.
Esse debate, realizado principalmente no campo da Antropologia, vem problematizando
perspectivas dualistas universais destacando a existéncia de diferentes concepcdes sobre esses
termos. Segundo Descola e Palsson (1996), as concepgdes sobre natureza variam porque séo
socialmente construidas conforme o contexto historico e cultural local. Desse modo, se o
ocidente possui uma visdo dualista (que separa e distingue), tal percepcdo ndo deveria ser
universalmente projetada para compreendermos a natureza em outras sociedades.

E consenso na literatura sobre o tema que a religiosidade afro-brasileira, assim como de

outros “povos e comunidades tradicionais”, possui outras cosmologias € outra noc¢do de
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“natureza”. Os deuses cultuados, por exemplo, sd3o divindades presentes e que, a0 mesmo
tempo, constituem a ‘“natureza” evocando outros sentidos e significados. O viver na
religiosidade afro-brasileira ocorre, como ja foi destacado, através de ervas, pedras, matas,
pracas, animais, dentre tantos outros elementos e espacos ndo compreendidos como “naturais”,
mas que fazem parte do culto aos orixas, sendo, assim, sacralizados. Segundo Melo (2007), os
espacos denominados urbanos geralmente sdo vistos como ndo-naturais pela populacdo em
geral, porém, tanto a partir da literatura quanto de minhas proprias observacdes, € possivel dizer
que os afro-religiosos ressignificam esses locais e seus elementos, acionando a natureza em sua
totalidade. Nessa direcdo, os adeptos das religides afro-brasileiras compreenderiam a natureza
como mitico-religiosa e transcendental, pois se baseiam na mitologia africana que tanto abrange
quanto se sobressai as varias categorizacdes (MELO, 2007).

Sodré (2015), ao descrever sobre a existéncia na cultura de Arkhé, aponta que “nessa
existéncia, todos os elementos sdo comuns — humanos, vegetais, minerais, liquidos, tudo o que
estd na natureza é dotado de forma prépria e provém de uma mesma fonte, 0 cosmo. S&o as
manipulacdes originarias dos elementos, os amalgamas, que produzem a singularidade dos
seres” (p.202). Assim, essas Sd0 questdes importantes de ser levadas em conta nos
entendimentos que estdo em jogo entre a religiosidade afro-brasileira e as préaticas ecoldgicas
para o preparo dos Barquinhos de lemanja, pois apontam outros modos de existéncia, diferentes
daqueles mais amplamente conhecidos de bases ocidentais.

Se, como menciona Hall (2016), a “hegemonia ¢ uma forma de poder baseada na
lideranca de um grupo em muitos campos de atividade de uma s6 vez, para que sua ascendéncia
obrigue o consentimento generalizado e parega natural e inevitavel”, podemos pensar que os
discursos ecoldgicos, enquanto construcbes de bases ocidentais, retratam o pensamento
hegemdnico. Eles fazem com que pareca realmente inevitavel e adequado seguirmos praticas
“ecologicas” e, ainda, constroem 0 que € correto ou ndo acerca de como vivenciamos
“natureza”. H4, portanto, tal como se pode inferir, uma pretensdo ambientalista imperialista que
supde que todos, de uma forma ou de outra, devem se adequar “ambientalmente” e que, ao
mesmo tempo, assumem essa logica como verdadeira e superior, portanto, acima de qualquer
cultura e capaz de definir que os afro-religiosos agridem e poluem. No entanto, como ja
mencionado, as construgdes (natureza, ambiente, lixo) ndo existem fora das culturas, pois sdo
socialmente construidas conforme o contexto histérico e cultural local. Como referem Kirchof
et al. (2011), as orientacOes e as praticas de cunho ambientais sdo invengdes/construcdes
culturais que passam a definir o que € correto ou ndo, nao existindo nenhuma perspectiva ou

regra que possa ser estabelecida universalmente.
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Nesse sentido, no decorrer desta pesquisa busquei ficar atenta a qualquer fala e agéo
nossa, dos iniciados dentro da terreira, a respeito das relacdes entre as formas de cultos e os
discursos ecoldgicos sobre “poluicao”. Os iniciados da terreira ora em estudo, pelo que se pode
observar, ndo empregam as denominac6es relacionadas aos discursos ecoldgicos encontradas
na literatura e em materiais midiaticos, tais como “oferendas limpas”’3, “oferendas ecologicas,
ecologicamente corretas” (GUEDES, 2013; RENOU, 2011). Os barquinhos continuam sendo
denominados de “barquinhos” independentemente dos tipos de elementos que portam (aluminio
ou materiais organicos), assim como as bandejas e outros servigos. Em consonancia, sequer
mencionamos as palavras “natureza”, “oferenda” e “meio ambiente”, por exemplo, na direcao
de que essas palavras e os sentidos a elas atrelados ndo fazem parte do nosso conjunto de
significados compartilhados, tal como supostamente fazem na maioria da sociedade brasileira.
Essa l6gica da preocupagdo ambiental, por assim dizer, ndo é vivenciada dentro da terreira,
assim como conversas dessa ordem ndo sdo realizadas no cotidiano, pois, além de se tratar de
uma construcdo/invencao ocidental, ndo existiria na religiosidade afro-brasileira uma natureza
separada da cultura, assim como o espiritual separado do material. Nas palavras de Vanda

Machado (2013b) em seus estudos junto aos terreiros:

0 pensamento africano ndo separa, ndo hierarquiza. Corpo, mente, meméria, tradicao,
sentidos, imaginario, simbolos, signos, espiritualidade e as vivéncias cotidianas, tudo
faz parte de uma tradicdo na sua multidimensionalidade que ndo se presta a
explicacOes reduzidas, a categorias que fragmentam sentidos (MACHADO, 2013b,
p.52).

Se o0s terreiros nos ensinam a ndo separabilidade (BRASIL, 2016b), talvez tenhamos
muito mais a aprender junto a esses outros modos de existéncia em que as “coisas” percorrem
axés e sdo integradas “aos ciclos e dindmicas da vida”. Desse modo, ainda que tenha ficado
para outro momento um estudo mais especifico acerca das concepgdes de “natureza” e dos
dualismos na temaética em questdo, interessa, aqui, a compreensdo de que existem variadas
percepcdes e perspectivas. Sendo assim, problematizo a naturalizagao de uma ldgica ecologista
e a centralidade dos seus discursos tomados como verdade, reiterando o0 argumento de que ndo
h& conhecimentos, entendimentos, significados, culturas e principios absolutos.

A partir do que foi até entdo apresentado, podemos dizer que existem tensdes nestes

contatos entre a religiosidade afro-brasileira e as l6gicas dos discursos ecoldgicos. Por um lado,

173 “QOrientacdo para oferendas limpas e ecolégicas” pela Prefeitura Municipal de Canoas — RS. Disponivel
em:https://www.canoas.rs.gov.br/servicos/orientacao-para-oferendas-limpas-e-ecologicas/  Acesso em 19
mai.2019.
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temos elementos que mostram que os afro-religiosos podem entrar em um determinado
“didlogo” com as “praticas ecologicas”, as quais, cada vez mais, se concretizam como
regulacbes na forma de legislagbes — como ja se sugeriu — com dimensdes racistas e
discriminatorias. Por outro lado, os rituais afro-religiosos ndo sdo integralmente flexiveis,
maleaveis e colocados a disposicdo para a diplomaciat’ visando seguir 0s principios
ecologicos. Assim, ao que parece, ser ambientalista e ter atitudes ecoldgicas em relacdo a
composicao de preparos, fazer e ser feito, remetem a “mundos” com sistemas culturais distintos.

Tem-se, em outras palavras, certo grau de possibilidades nos fazeres afro-religiosos, que
tém exigéncias proprias do encadeamento material das “coisas de religido” ¢ que colocam
restricbes as possibilidades de trocas nas “oferendas”. Assim, conforme ja se descreveu, o
preparo dos Barquinhos de lemanja se inicia com uma movimentacdo coletiva dos iniciados,
tal movimentacdo continua com os filhos de santo seguindo preceitos e determinadas
disposigdes corporais; 0s barquinhos precisam de comidas realizadas com todas as sabedorias
e ciéncias antigas, de uma disposicdo atenta as cores, aos nimeros, as posi¢des e aos modos
como cada elemento é colocado nas composicdes que foram feitas e que, a0 mesmo tempo,
fazem; fazem barquinho, fazem lemanja, fazem vidas, fazem comunidade encadeando fluxos
de axés. Assim, esses preparos ensinam dadas compreensfes de mundo e um modo de
existéncia que nao parecem caber apenas em religido. Trata-se, pois, de um modo de existéncia
que, como vem pontuando Sodré (2015,2017), inclui humanos e deuses, o visivel e o invisivel.
Diria, ainda, que € um modo de existéncia que vé em um barquinho de cerca de 40 centimetros,
em um brinco na beira da praia ou em um pedac¢o de melancia na areia, a presenca vigorosa do

sagrado (figuras 19 e 20).

174 De acordo com Bruno Latour, a diplomacia seria um “meio que permite sair da situagio de guerra enquanto
procura a experiéncia do coletivo sobre o mundo comum; por modificagdo de suas exigéncias essenciais”
(LATOUR, 2004, p.374).



- RS. 08/02/2017. Acervo da autora.

Figura 20. Melancia de lemanja. Tramandai - RS. 08/02/2017. Acervo da autora.
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Em outro sistema cultural e de compartilhamento de significados, bem como modos de
vida, tem-se 16gicas de praticas ecoldgicas que criam outra “linha de exigéncias”, construindo
outras restricdes baseadas em suas cosmologias de bases ocidentais. Deste modo, se ensejarmos
uma discussdo mais ontoldgica, baseada na ideia da pluralidade de mundos assim como de
culturas, perceberemos gque néo se trata do mesmo mundo em questdo, pois a religiosidade afro-
brasileira nao “responde” a partir de uma perspectiva ecoldgica. 1sso nos conduz a, mais uma
vez, entendermos as dimens@es desses tensionamentos que repercutem em diferentes instancias
enquanto um conflito cosmopolitico e, também, racializado.

Conforme ja se apresentou anteriormente, dentro da religido ha uma determinada
flexibilidade com a possibilidade de “trocas” a partir dos fundamentos, mas essa “troca” ndo
corresponde, necessariamente, aos modos/estilos de vida preconizados pelos discursos
ecoldgicos. A religiosidade afro-brasileira tem a possibilidade de dialogar a partir de suas
perspectivas e movimentar-se no pretenso “mundo verde ecoldgico dos seres ambientalmente
corretos”, mas os iniciados ndo estdo ou vao, até o presente momento — se é que deverdo ou
precisardo estar — se educar/ ser educados ambientalmente a ponto de cumprirem com todas as
“exigéncias” dos discursos ecologicos, pois — repetindo — as culturas e cosmologias sao outras,
0s modos de entender a “natureza”, “oferenda” e relagdo com s&o outros. Por mais que sejam
possiveis algumas aproximacoes, existem dadas restricdes da religiosidade afro-brasileira para
que os barquinhos, as entidades e as “coisas de religido” possam ser encadeadas, 0 que faz com
que determinadas acontecimentos venham a tona e outros ndo — que lemanja aconteca. Os
preparos possuem, entdo, certas restricdes quanto as possibilidades de trocas quando a
“concretude” das “coisas”, as “materialidades”, fazem parte dos fundamentos para os fazeres e
seus encadeamentos.

Em suma, existiria um conjunto de particularidades que ndo chegam a delimitar
fronteiras fixas, mas hoje, da maneira como se apresentam, estabeleceriam limites que podem
ser mais ou menos borrados por ambas as partes. Para além da diplomacia, existiriam, lutas em
torno da producdo de significados levadas a cabo por diferentes instancias da sociedade — um
campo de contestacdo politica, de resisténcias e contra-estratégias —, estando em jogo
composicdes de mundos em que ambos se fazem até certo ponto de forma “consonante” e, em

seguida, a partir dos seus “proprios termos”.
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5. ENCERRAMENTO

No Centro Africano Ogum e lans&, no final de cada rito da umbanda, fazemos um ritual
de encerramento, tal como o realizado no final da homenagem a lemanja na praia em fevereiro.
Nesse ritual, todas as pessoas que estdo presentes (iniciados, seus familiares, amigos, etc.,) e
gue compdem a comunidade, bem como a grande familia da terreira, entram em uma roda. Essa
roda de pessoas se movimenta de forma circular, enquanto, um por um, cumprimentamos o
monumento da santa, a mesa, a mée de santo e os tamboreiros. Com a médo no peito, fazemos
movimentos de reveréncia, agradecimento e despedida, encerrando um ritual até que em outro
dia, momento, tempo, iniciamos outro, abrindo novos ritos e festas, novamente através de
oracdes e defumacgdes. Como na religido tudo o que se comeca se termina, como diz Mae
Angela, encerramos também esta dissertagio — em um ritual académico de conclusio — na
direcdo de firmarmos nossos pontos, a0 mesmo tempo em que continuamos abrindo novas
discussoes, fluxos e continuidades.

Para concluir, gostaria de voltar a ideia esbocada no comeco deste estudo de que
escrever acerca dos Barquinhos de lemanja, falar de sua beleza, de seus rituais, de seus sentidos,
é olhar para um mundo de detalhes e complexidades, com saberes e fazeres, um mundo
povoado. Os Barquinhos de lemanja, enquanto preparos ritualisticos realizados na terreira e
consumados no mar, ou mesmo aqueles preparos denominados amplamente de “oferendas” que
sdo arriados nas esquinas, sdo processos constitutivos desta terreira, inerentes ao seu cotidiano,
inclusive do lado da umbanda. Sdo preparos multiplos, dotados de magnitudes e poténcias
existenciais que geram vivéncias e experiéncias a partir de um conjunto de ensinamentos da
religiosidade afro-brasileira.

Escrever acerca dos Barquinhos de lemanja foi também aprender a partir de outras
formas de educacéo, pois isso significou estudar sobre os modos de ensinar e aprender, bem
como sobre o0 que se ensina e se aprende junto a religiosidade afro-brasileira, onde a terreira é
um importante espacgo devido a sua centralidade enquanto territdrio sagrado, que evoca e possui
a forca das entidades e ancestralidades, que cria e recria, bem como ensina. A terreira, sem
duvida alguma, educa! Assim, a educacgédo ao longo do processo de preparo dos Barquinhos de
lemanja ocorre de forma integrada através da observacao (quando permitido), da oralidade (por
vezes discreta), do fazer (comidas, vidas) e do saber (preceitos, modos, palavras), que compdem
0s ensinamentos e fundamentos da casa.

Durante a preparacdo dos Barquinhos, os saberes que sao aprendidos e ensinados ao

longo das geracdes de maes/pais de santo aos seus filhos dizem respeito aos preceitos e porqués,
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disposi¢do dos corpos e dos pensamentos. Saberes que se revestem nas explicagfes e no
siléncio, no ensino do preparo do alimento, nos xingdes e, também, no ocultamento. Os saberes
estdo presentes nas cores das entidades, nas suas “ferramentas”, nos elementos que cada orixa
ou caboclo “pega”, nas historias, mitos e pontos que envolvem memorias, relatos, demandas e
realizacGes. Os saberes estdo nas dimensdes daquilo que encadeia maternidade, pensamentos,
feminilidades, aguas salgadas calmas e revoltas. Os saberes, inclusive, guiam os fazeres que
necessitam de determinadas formas para encadear e presenciar, que precisam de comidas e
corpos, que necessitam das “coisas de religido”. Fazer dobraduras, fazer canjicas, fazer
bijuterias, fazer barquinho, fazer vida, fazer familia, fazer comunidade. Assim, a religiosidade
afro-brasileira ja possui ha séculos o seu proprio verbo que nédo é ecologizar, mas sim fazer.

Os saberes e 0s fazeres presentes na terreira se relacionam com os discursos ecoldgicos
na medida em que vivenciamos um cenario de preconizacao das préaticas ecolégicas, através de
interpelacdes e cerceamentos advindos das legislacbes e da midia que acometem,
principalmente, a “materialidade” da religiosidade afro-brasileira, como aquelas do Barquinho
de lemanja (comidas, adere¢os). Cerceamentos que, independentemente do ponto em questéo,
ndo atingem um ou outro tipo de ritual, seja o batuque, a quimbanda ou a umbanda, mas toda a
religiosidade afro-brasileira. No ambito juridico, esses discursos contrarios as “oferendas” vém
se concretizando através de legislacbes de cunho ambientalista que regulamentam,
principalmente, a legalidade apenas das “oferendas ecoldgicas”, ou seja, aquelas que possuem
elementos ditos ecologicos e/ou biodegradaveis e que teriam, assim, uma maior aceitagdo, do
mesmo modo que seguiriam a aparente ordem social vigente. Mas como essas oferendas
ecoldgicas sdo e seriam produzidas, vivenciadas nos terreiros? Qual é o impacto de cartilhas
ecologicas que orientam essas praticas para a realizacao das “oferendas”? Sao questdes que,
junto a inimeras outras, ficaram para um outro momento.

Sendo assim, dada a aparente ordem social vigente de oferendas mais ecoldgicas e com
elementos biodegradaveis, a resposta por parte da religiosidade afro-brasileira seria que
determinados encontros e didlogos com as praticas ditas ecoldgicas sdo possiveis, desde que
ndo afetem a continuidade dos fundamentos da religido, os quais envolvem um mundo de
restricdes e exigéncias proprios do sistema cultural e desse modo de existéncia. Ainda que em
dialogo com uma certa compreensao ecoldgica, os iniciados ndo irdo, necessariamente, ser
educados ambientalmente a ponto de cumprirem com todas as “exigéncias” postas pelos
discursos ecoldgicos contemporaneos, pois as culturas e cosmologias sdo outras, 0s modos de
entender a “natureza”, “oferenda” ¢ relagdo com sdo outros. Por mais que sejam possiveis

algumas aproximacdes, existem restrigdes colocadas dentro da religiosidade afro-brasileira para
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que os barquinhos, as entidades e as “coisas de religido” possam ser encadeadas e que lemanja
aconteca e, essas restricdes ndo parecem dialogar com os ideais ecoldgicos, pois — para dizer o
minimo — as bases epistemologicas em questao sdo diferentes. O fazer Barquinhos de lemanja
e os discursos ecoldgicos podem, até certo ponto, ser colocados de forma “consonante”, mas,
em um dado momento, cada um deles seguirad seus proprios preceitos, seguindo, assim, seus
proprios termos, epistemologias e “mundos” em tensao.

Ainda, alguns desses discursos ecoldgicos, talvez devido a propria maneira como sao
difundidos, sdo, por vezes, conflituosos e agressivos, pois intentam, sem qualquer
conhecimento ou consideracdo com as especificidades religiosas, proibir “oferendas” ou
substituir esses rituais por rezas, sob a justificativa de protecdo ao ambiente. Assim, baseados
em entendimentos ecoldgicos externos ao mundo dos terreiros, esses discursos geram uma
reducdo dos sentidos, dos significados, daquilo que os barquinhos sdo e fazem, a algo que
simplesmente polui. Portanto, por um lado, ha a multiplicidade de sentidos, saberes, fazeres
atrelados aos preparos ritualisticos e as “coisas de religido” na terreira e, por outro lado, ha uma
reducdo desses sentidos convertidos em algo que polui a praia. Essas sdo disputas implicadas
na producgdo de significados, que se materializam em contendas de diversas ordens, sendo
inegavel, por exemplo, o envolvimento da teméatica com o colonialismo, com a politica, com
questBes de raca e classe, justamente pela existéncia de teias complexas que estruturam sistemas
sociais. Conforme discuti até aqui, compreendo que os discursos ecoldgicos acionados por
diferentes grupos, também atualizam ideais conservadores, alegacdes preconceituosas e
dimensdes racistas, enquanto continuidades que podemos remeter as préprias nocoes
colonialistas.

Segui, assim, nesta dissertacdo, a perspectiva de que, longe de um preparo banal,
superficial, algo que pode ser facilmente alterado, estamos diante de complexidades que
retratam as epistemologias e cosmologias da religiosidade afro-brasileira. As “oferendas”,
como um termo que comumente permeia mais a esfera publica, de forma generalista, por meio
de pessoas externas a religiosidade afro-brasileira e que ndo é empregado no interior da terreira,
ndo sdo algo trivial, insignificante e dispensavel. Elas ndo podem ser desrespeitadas,
generalizadas, substituidas e banidas sem que isso implique em um tipo de prepoténcia que
podemos qualificar como arrogante e colonialista. Para aqueles que acham que devemos
“evoluir” nossos pensamentos, culturas e modos de educar, e que tal “evolu¢do” seria em
direcdo a um pensamento ocidentalizado, assentado em dualismos frequentes, devemos dizer
que as “oferendas” nao sdo praticas barbaras, primitivas e ignorantes. Mais do que tudo, elas

ndo sdo lixo! Entendo, assim, que escrever acerca de oferendas como os barquinhos passa pela
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tentativa ético-politica de questionar alguns dos discursos hegemdnicos contrarios a esses
rituais, bem como de fazer reverberar insubordinacdo a conhecimentos tomados como
verdadeiros, certos ou melhores e, assim, questionar a pretensa soberania de uma perspectiva
ocidentalizada, seja ela na educacgdo ou em discussdes mais amplas nos espacos politico-sociais.
Desse modo, busquei realizar um trabalho etnogréfico (que olhou com outros olhos o espaco
cotidiano da terreira — meu préprio espaco familiar) que contribuisse para a ampliacdo das
discussbes sobre os temas que envolvem esta pesquisa em diferentes espacos sociais
apresentando nossas potentes, complexas, belas e também duras realidades enquanto afro-
gauchos “de religido”.

Nessa direcdo, pensando acerca do local em que esta pesquisa foi realizada, é sabido
que o Rio Grande do Sul, construido como um estado branco e de cultura europeia, através da
colonizacao acoriana, alema e italiana, nega e discrimina a presenca, a cultura e as marcas de
pertencimento negro e indigena em seu solo (OLIVEN, 1996). Contudo, aqui, mais do que
retomar as marcas de uma imigracgao branca, me interessa mais propor algumas reflexdes acerca
da amplitude das homenagens a lemanja no RS, dos dados que trazem o estado com o maior
numero de afro-religiosos do pais, da umbanda com seus rituais a entidades indigenas e como,
desses e de outros modos, a religiosidade afro-brasileira desestabiliza a branquidade do estado
e suas estratégias de branqueamento, inclusive da religido.

E fato que no Rio Grande do Sul tem-se um grande nimero de pessoas brancas
umbandistas e que a umbanda possui algumas aproximacdes com o espiritismo kardecista
(CORREA, 1991), mas também é um fato, como podemos observar, que a umbanda, no que
concerne a constituicdo do Centro Africano Ogum e lansd, teve como principio a incorporacao
de preto e preta-velha na mae sanguinea da lyalorixa e, esta, por Ogum Beira-Mar. E, neste
proprio trabalho, tratei de apresentar uma homenagem a lemanja através de um ritual de
umbanda com pontos que narram uma negra escrava chegada de um navio negreiro. Empreendi,
assim, um estudo etnografico em uma terreira que também cultua caboclos em dia de Oxdssi e,
assim, ao lado das diferentes divindades africanas, cultuamos divindades indigenas. Uma
terreira cruzada que possui rituais, preceitos e ensinamentos sobre saberes e fazeres que
também estdo presentes em terreiros de “batuque puro” do RS (por exemplo, mulheres nao
estarem menstruadas, servir comidas frias nas “oferendas”, fazer com bons pensamentos,
ocultar preparos, compartilhar alimentos, etc.) e, assim, preceitos e ensinamentos que séo partes
de uma matriz civilizatoria africana. Norton Corréa (1991) escreve que o batuque seria “num
Estado fortemente racista, como o Rio Grande do Sul, um locus de resisténcia e sobrevivéncia

fisica e cultural para as grandes massas urbanas de descendentes de africanos” (p.152). Por fim,
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eu alargaria também essa compreensao para as terreiras cruzadas, como o Centro Africano
Ogum e lansa.

Nessa direcdo, com relacdo a caracterizagdo da terreira, abordar a umbanda neste
trabalho, correspondeu, de certo modo, a tragcar um paralelo com suas congéneres afro-gatchas
e brasileiras (CORREA, 1994), uma vez que alguns resultados que apresento podem ser vistos
em outras terreiras do RS, assim como em outras regides do pais. Nas discussées empreendidas
utilizei bibliografias que tratam do batuque, por exemplo, para explicar e discutir questdes como
a importancia da “materialidade” e alguns aspectos da organizagdo da terreira, uma vez que
estamos diante de um continuum de religiGes ancoradas em uma matriz civilizatoria africana.
Assim, algumas aproximacdes possiveis foram realizadas buscando exemplificar o mundo
povoado dos terreiros cruzados no RS, ao mesmo tempo em que foram apresentadas as
peculiaridades da comunidade e de como se prossegue esse ritual de homenagem a lemanja
pelo lado da umbanda.

Dessa forma, de que modo cabe a exclusdo da umbanda na literatura das religides afro-
brasileiras ou de matriz africana? De que modo cabe pensar na umbanda com maiores
aproximacdes ao espiritismo e ao catolicismo, do que com as proprias cosmologias e
espiritualidades indigenas e das demais religides afro-brasileiras? O que estaria em jogo nessas
aproximacdes e distanciamentos que insistem em colocar a umbanda como brasileira e
“branca”, deixando explicito o que ela ndo seria, ao contrario do modo como os terreiros
cruzados, por exemplo, respondem atraves de rituais & lemanja? Estas sao algumas das questdes
que repercutiram no decorrer deste estudo, mas que ficaram para um outro momento, sendo
aqui apresentadas na direcdo de incitar algumas discussoes.

Firmados esses pontos, como parte também desse ritual de conclusdo, continuo com
outros assuntos que reverberaram durante a escrita, na dire¢do de que (pela escolha do tema, do
foco, dos referenciais tedricos, pela forma da minha prépria escrita) fica perceptivel que este é
um trabalho implicado e comprometido politicamente. Ou seja, que faco a defesa de
determinados valores, relativos a um projeto de sociedade mais equanime e justo. E nesse
sentido também que Stuart Hall (2013) e Conceicdo Evaristo (2016b, 2017a, 2017b)
repercutiram neste estudo. Hall em seus textos, como homem negro e ativista, apontava 0s
entrelacamentos de sua vida pessoal com a posic¢ao politica e académica defendida. Para ele o
ativismo, a luta anticolonialista, sua experiéncia diaspdrica e o combate as desigualdades moveu
seu posicionamento intelectual o tempo todo, tendo seus trabalhos diretamente implicados com
sua vida (CHEN, 2013; COSTA; WORTMANN; SILVEIRA, 2014). Conceicdo Evaristo

(2016b, 20174, 2017b), por sua vez, tem a escrita marcada pela sua vivéncia abordando temas
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como a discriminagdo racial, de género e de classe, apontando em seus textos questdes
histéricas que acometem sujeitos e grupos socialmente invisibilizados. Baseada nesses autores
e COmO uma pessoa que passou sua escolarizacdo e graduacao confrontando entendimentos
diferentes de o que é ser negra, de o que é ser batuqueira, negociando identidades e espacos
culturais, entendo que a escolha do tema, o enfoque, 0s objetivos, as discussdes, procedimentos
e analises que construi, estdo ligadas e relacionadas a mim e aos meus, em uma experiéncia
singular e a0 mesmo tempo coletiva — e, digo ainda, que ndo me envergonho disso. Retomando
os apontamentos de Concei¢do Evaristo, é pouco provavel que a subjetividade dos autores nao
interfira ¢ nao esteja colocada em suas escritas, ¢ que, “de certa forma, todos fazem uma
escrevivéncia, a partir da escolha tematica, do vocabulario que se usa, do enredo a partir de suas
vivéncias e op¢des” (EVARISTO, 2017d).

Nessa direcdo, chegamos aos pontos atinentes aos aspectos metodoldgicos que
conduziram o estudo. Sobre etnografia, podemos destacar que sdo muitas as discussdes que
envolvem amplos debates como, por exemplo, sobre 0os modos em que 0 empreendimento
pode/deveria ser aplicado, bem como as distingdes de abordagens que engendram divergéncias
sociais, politicas, epistemologicas, de relagdes de poder e colonialismo. Podemos citar, por
exemplo, questdes acerca do direito e autoridade de escrita, descri¢des fidedignas e eticamente
comprometidas, presenca do autor nos textos e, sobre escrever com, de forma mais colaborativa,
do que escrever sobre um nativo e se utilizar de informantes. Na esteira dessas discussoes,
aponto que ndo tenho exatamente um objeto de estudo, mas um ponto articulatorio constituido
pelos Barquinhos de lemanja, pois foram eles que me permitiram pensar nas questdes apontadas
neste trabalho. E, ainda, que em um universo de debates sobre metodologias, o que me coube
foram as escrevivéncias.

Conceicdo Evaristo, Iyalodé que “propaga o axé”, nas palavras de Jurema Werneck
marcando a importancia da escritora enquanto lideranca feminina (2010, 2016, p.14),
movimenta esta dissertacdo atraves da escrevivéncia, a qual me deu as bases para pensar em
outras estratégias tedrico-metodoldgicas abarcando 0s conhecimentos que pude aprender nessa
trajetdria temporal junto a terreira. S&o conhecimentos que envolvem recordagdes, memorias e
vivéncias, de forma que pude construir uma etnografia enquanto escrevivéncia. Uma etnografia
com as observacdes, as experiéncias e as descri¢des realizadas no decorrer de movimentos: o
movimento das &guas do mar; das &guas presentes nas obras de Concei¢do Evaristo; 0s
movimentos de Mae Angela em sua lideranca; movimentos de aprendizados meus e dos demais

iniciados; 0s movimentos espaciais entre cidades e territdrios no decorrer do estudo, da regido
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metropolitana para a litoranea no qual percorrem o0s barquinhos; e temporais, que perpassaram
meses e momentos durante o preparo dos barcos até a sua consumagado no mar.

Assim, penso na importancia de um empreendimento etnografico, bem como de
metodologias que também valorize e reconheca autores brasileiros; que nao se baseiem apenas
nagueles autores extremamente canonizados que, por vezes, muito descreveram de forma
preconceituosa e racista o cotidiano e os rituais especificos, sagrados e da ordem do sigilo de
povos e comunidades tradicionais. Com essa experiencia textual das escrevivéncias, resolvi
também mergulhar nas escritas de Conceicdo Evaristo, perpassando pelas suas &guas
lembrangas, recordagdes, sensacdes, enredando partes de alguns dos seus poemas, contos,
novelas para pensar a partir das questdes historico-sociais dos negros no Brasil; nas vivéncias
e saberes de familias e comunidades; em modos outros de fazer pesquisa; em um
empreendimento metodoldgico que faga jus, de forma ndo reducionista, ao envolvimento de
guem escreve e vive.

Em suma, compreendo o0s riscos de pesquisar o familiar. H4 o entendimento de que
minha localizacdo permite ver determinadas coisas e ndo perceber outras, assim como qualquer
pesquisador. No entanto, argumento que este exercicio tambem passa por uma questao politica:
de me valer deste local académico como cotista, reverberado pelo Movimento Negro, para
questionar e problematizar processos, bem como rétulos que acometem o Povo de Terreiro.
Assim foi que (con)fundi uma escrita e vivéncia minha e dos meus, ainda mais quando essa
vida é uma “mistura de todos e de tudo”. No entanto, como Djamila Ribeiro (2017), Conceicédo
Evaristo (2016b, 2017a, 2017d) e tantas outras pesquisadoras em suas respectivas perspectivas
mencionam sobre um determinado lugar de fala, lugar de onde se teoriza, marcando as escritas
gue sdo conjuntas as vivéncias e experiéncias, aponto que este estudo reverberou uma escrita
gue ndo € neutra, pois é baseada na perspectiva de um sujeito ndo transparente até para si, que
escreve a partir de uma fala particular e localizada, assim como qualquer outra.

Nessa direcdo, enquanto mulher, negra, pesquisadora fruto das agdes afirmativas na
graduacdo e na pos-graduacéo, bidloga e iniciada na comunidade, me inclinei a olhar a educacéo
sob a Otica afro-religiosa nas experiéncias de uma comunidade préxima a mim, com uma
lideranca feminina e negra, composta por pessoas de variadas cores de pele em um bairro
urbano e periférico no Rio Grande do Sul. Busquei marcar as implicagGes de se viver em uma
sociedade racializada e na qual o racismo também abrange a dimenséo religiosa e, além disso,
no que concerne ao Brasil, acomete de maneira drastica negros, pobres e mulheres, dentre
outros marcadores sociais que fogem a regra hegemonica. Se, como diria Angela Davis (2017b),

ndo basta imaginar e sonhar, temos que nos levantar, unir e falar abertamente para um mundo
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melhor, espero com este estudo também estar lutando por um mundo melhor borrando (e por
que ndo?) ativismo e academicismo.

Angela Davis, Conceigao Evaristo, Jurema Werneck, mulheres negras com suas “muitas
formas de estar no mundo” (WERNECK, 2016, p.13), nos ensinam sobre coletividade, uni&o,
e mencdo aqueles que vieram antes. A propria religiosidade afro-brasileira com seus principios
civilizatorios de matriz africana nos ensina essa referéncia e reveréncia aos mais velhos, aos
ancestrais, as bacias de que viemos e, assim, as maos que nos fizeram, tal como também vimos
no percurso junto aos Barquinhos de lemanja. Assim, também gostaria de reportar nesse ritual
de encerramento/conclusdo que, de maneira alguma, posso dizer que este texto foi construido
apenas por mim, pois, além de eu ja ser parte de outros, muitas pessoas também escreveram e
releram comigo. Desde meus irm&os, familiares, os mais antigos, Mae Angela, até aquelas
pessoas que ndo conheci, pois escrever acerca da religiosidade afro-brasileira é estar junto,
sempre, a muitos povos. Assim, invocando os nossos mais velhos, aqueles que nos inspiram e
d&o forca na caminhada, eles também estdo aqui, nessas linhas, de uma forma ou de outra, pois
“nossos passos vém de longe” (Werneck, 2010). Esse foi mais um dos elementos que construiu
este trabalho e para isso, recordar foi preciso.

Em um universo de dicotomias (natureza e cultura, material e espiritual, ciéncia e
religido, brancos e nao-brancos, ecoldgico e poluidor), busquei refletir, de maneira inacabada,
sobre estes intrincados e multifacetados aspectos que envolvem os Barquinhos de lemanja.
Entendendo a terreira como educadora, busquei trazer a importancia, os saberes e os fazeres
implicados no processo de preparacdo e oferecimentos desses preparos ritualisticos em uma
terreira cruzada no Rio Grande do Sul. Visei, dessa forma, subsidiar uma base tangivel para o
dialogo entre a educacédo e o estudo da religiosidade afro-brasileira no estado, na direcdo de
fomentar outras formas de pensar, ser e estar na educagdo. Portanto, ao encerrar/concluir esse
ritual académico, faco incursdes, necessariamente provisdrias, com o intuito de contribuir para
novas discussoes e aberturas. Tal como se encerram rituais afro-religiosos, os tambores e agés
(figuras 21 e 22) que tocardo os posteriores cultos e homenagens a Rainha do Mar, que
chamardo os seguintes acontecimentos, discussdes e ensaios, ficardo a espera do préximo
momento de abertura, no qual novos preparos e composic¢des serdo feitas, bem como novas
pesquisas e textos serdo escritos e, assim, sera chegada a hora do barquinho navegar e educar

novamente.
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