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RESUMO 

Em um bair-r-o popular- de Por-to Alegr-e, um gr-Lipo de 

trabalhador-es experimenta um movimento de ascenslo social. 

Esta disser-taçlo analisa uma ter-r-eir-a afr-o-br-asileir-a 

enquanto or-denador-a simbólica deste pr-ocesso. 

Os elementos do univer-so r-eligioso deste gr-upo ser-lo 

r-elacionados ao ethos de classe, constr-uido atr-avés da 

viv@ncia cotidiana especifica dos gr-upos popular-es urbanos. 

ABSTRACT 

This disser-tation consider-s the r-ole of a cer-tain 

Afr-o-Br-azilian cult in the or-ganization of the symbolic 

uni ver-se o f an upwar-d 1 y mobile gr-oup o f wor-ker-s in Por-to 

Alegr-e. The gr-oup's r-eligions inclinations ar-e r-elated to a 

class ethos constucted thr-ough the ever-day activites of 

ur-ban working-class population. 
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CR6NICA DA LUTA CR6NICA 
(Poemas, Pás e Picaretas) 

Já dizia o poeta iludido de ser poeta: 

"é pr-a frente que se corre, 
se nâo, atr-ás se morre" 

Bobagem poeta mui to na frente, às vezes nâo é o 
lugar- da gente que nasceu pré ser má semente, semente que 
semeia a água, a água que toda a cidade bebe. 

E se voe§ ou algum psicólogo me perguntar o porqu§~ eu 
respondo: "ele tem ensino superior, mas nâo tem a minha 
cabeça, quente e suada." E as costas largas que ele tem, eu 
tenho arqueadas para receber a ironia do sol que dá vida, e 
da chuva que refresca as minhas bolhas e umedece até 
encharcar meus rins, que por sua vez, descarrega num pobre 
operário chamado bexiga. 

Já dizia um poeta iludido de ser poeta, mas de ser 
ar-igó! 

A gente sabe que é arigó. 
Filho do lodo e do pó. 

Nosso "padrinho" nos dá a bê!nçâo, e uma suspensâo. O 
descanso sempre é bom. 

E nada como ter padrinho. é: ele que 
picareta, uma sofisticada pá e nada de paz. 
que se faz. 

nos dá uma boa 
Só pás! Assim é 

Faz sinal para o caminhâo, pois uma caroninha é sempre 
bâo. Sete e trinta~ sete e quarenta t'? cinco. Oito, oito e 
quinze tem que visar o cartlo. 

Se nlo gostou n~o precisa "pegar". Recolhe o cartâo, 
que ele vai se endireitar. 

Tr§s dias, pr.esente do "padrinho". Que bâo se for 
caminhlo-1 e i to. 

Dorme em casa vagabundo! 

Vagabundo, n~o! "Corpinho". Calma Mário Sérgio, pensa 
nas crianças! 
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É:, eu n~o 

pr-eciso de paz. Eu 
mais pás, mais paz. 

posso per-der- essa "boquinha". 
pr-eciso de pás par-a tr-abalhar-. 

Mas eu 
Quanto 

-Que t~o pensando, que eu sou pol.itico? Um me pede 
isso, outr-o me pede ••. Bem , "aquilo" eu n~o dou! Um filho 
me pede um pio, o car-t~o-ponto me pede hor-as e hor-as e hor-as 

Eu peço o contr-a-cheque e r-ecebo um contr-a-golpe. 

Ai bate o desgosto bem no r-osto, bate o sol, bate o 
pic~o, bate e n~o mata. Nada mata! 

Tá doente? 
levando. 

vai pr-ô médico. Toma um ASS e vai 

- Obr-igado doutor-. Obr-igado patr-~o pela vianda fr-ia e 
boa chur-r-ascar-ia! Obr-igado pelo sor-r-iso de domingo e a 

amizade na hor-a das eleiçlo. 

- E eu? Eu n~o sou político. Obr-igado, pela car-a azeda 
dur-ante seis dias, só assim eu ·tr-abalho dobr-ado, pois SOL\ 

que nem gado: mar-cado, mas feliz! 

E como já dizia os seu Jo~o: melhor- salár-io m.inimo que 
salár-io nada. Mas eu já nem sei o que é melhor- Se 
salár·io nada, se salár-io m.inimo ou se o meu "padr-inho". i"1eu 
r-umo é o r-umo do meu pai. Dizem que a fr-uta nlo cai longe do 
pé. E eu fui cair- bem do lado da luta do velho lixeir-o, da 
sigla DLF'. 

Minha vingança ser-á fatal. Quando eu mor-r-er um maldoso 
or-gulho vou ter-: alguém vai ter- que cavar- pr-á mim. E eu vou 
ficaF· bem deitado, ali na fr-ente olhando, me fingindo de 
mor-to. Ou eu nlo fingi a vida toda? 

Mas o sol nlo r-espeita. de longe se deita a nos 
esper-ar-. a •• 

Hamilton de Souza Patr-.icio e Centena 
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INTRODUC~O 

"Beleza e riso sâo partes do que penso sobre 
religilo" (Rubem Alves). 

Esta dissertaçlo discute a elaboraçlo das 

representaçSes religiosas formuladas no interior de uma 

ter-r-eira c .1. > afro-brasileira, por um grupo popular 

por:toalegrense. A peculiaridade de suas definições 

r-eligiosas, que refletem, em muito, o momento de mobilidade 

social sofrido pelo grupo, suscitou questões C:1cerca da 

relaç~o que se estabelece entre as práticas e crenças 

religiosas e a viv@nc:ia cotidiana do grupo. 

Aqui, a especificidade dos grupos populares urbanos 

inscreve-se como fundamental. O cotidiano destas pessoas se 

estrutura à partir de uma experiê'ncia histórica de ethos de 

classe, ou seJa, com base num processo de transformaçâo da 

el-:periê'ncia. 

A metodologia de investigaç~o empregada foi 

determinante para as interpretações teór-icas deste estudo. 

Estudamos pessoas comuns, observando seu cotidiano. o 

contato etnográfico, calcado na observaçâo participante, 

13 

demonstrou a vida religiosa como espaço fundamental no ~ 

cotidiano daquelas pessoas. Nesta investigaçâo a experiê'ncia 

1. O grupo investigado usou o feainino para referir-se ao teeplo religioso. Ver nota de rodapé 27 
sobre o significado nativo deste vocábulo. 



concreta de organizaçâo dos gn..tpos populares (p.::u-entesco, 

sociabilidade) apareceu como elemento privilegiado na 

construçâo das representaçSes religiosas. 

A terreira~ foco desta análise~ nos foi apresentada 

pelos moradores da Vila Slo José~ que conhecíamos de 

pesquisa de campo anterior< 2 >. Trata-se de uma Casa de 

r·el igilo que funciona alternando cerimônias da naçâo com 

sessSes da umbandac~>. Está situada num bairro popular 

( F'artenon) , constituído por várias vilas~ habitadas por 

trabalhadores de baixa renda(4). Ao longo de quatro anos-

1989 à 1992 realizamos quatro etapas intensivas de 

pesquisa de campo. Observamos o grupo no seu cotidiano, 

frequentando seus lares, sua terreira, sua vizinhança. Dos 

.45 filhos da Casa, tomamos 10 deles, selecionados 
v 

aleatoriamente, e aprofundamos nossa conviv~ncia afim de 

que, num espaço de entrosamento entre e pesquisador e 

2. Antes de colher os dados específicos desta pesquisa, trabalhei (entre 1986 e 1989) coao 
assistente de campo nas pesquisas "Circulaç~o de Crianças: Noraas, leis e Estratégias•, dirigida por 
Claudia Fonseca e "Estudos Etnogrâficos nos Bairros Urbanos de Porto Alegre: Etnografias Jurídicas dos 
Bairros Urbanos de Porto Alegre•, dirigida por Robert Shirley. 

3. Segundo Correa {1993) este tipo de foraaçlo religiosa corresponde a BOI das casas afro­
brasileiras de Porto Alegre. 

4. A antropologia encontra dificuldades para enquadrar a experi~ncia eapirica - tônica aetodológica 
da disciplina - à classificações conceituais mais rígidas. ~ o quª acontece, por exeaplo, quando 
estudos de caso reflete• sobre probleaáticas das classes sociais. As constatações eapíricas que nlo 
encontra• adequações conceituais perfeitas, acabam fugindo de conceitos foraais para aelhor designar o 
segmento ea questlo. Aqui, descrevemos os sujeitos observados coa trabalhadores urbanos, aeabros das 
camadas populares. Sobre iaplicações dessa categorizaçio ver Zaluar, 1985, Durhaa, 1986 e Duarte, 
1986a. 
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pesquisado, se apF"endesse os "impondeF"áveis" da vida 

cotidianc:1. 

As etnogF"afias clássicas (MalinottJsk.y é o gF"ande 

e>:emplo) exploF"aF"am essa dimenslo da vida social com 

maestF"ia~ fazendo da antr-opologia a ci@ncia que, poF" 

excelE!ncia, estuda o cotidiano. EntF"etanto as pr-áticas 

cotidianas, entF"e os anos 50-60, foF"am preteF"idas (inclusive 

sob a pecha de "banalidades") poF" análises teóF"ic;as e 

esquemas simbólicos bem acabados. Muitas vezes acaba-se 

pey-dendo a maF"ca do vivido, atF"avés do qual, Mal inowsky 

encontF"ava satisfaçlo de estudai'"" as sociedades humanasc~>. 

Atualmente a descF"içlo da vida diàr-ia foi 

t-eabi li tac.ia como gE!ner-o destacado na liteF"atuF"a 

antF"opológica, muito em funçâo da conjugaçlo com a HistóF"ia 

Social que está na oF"dem do dia. PaF"ticulaF"mente na 

HistóF"ia das t·1u 1 heF"es temos encontF"ado F"elatos 

por-menoy-izados dessas vivE!ncias. Sâo descF"ições que falam 

das atividades mais cor-F"iqueiF"as do dia-a-dia: a moda, a 

F"elaçlo com domésticos, os diár-ios íntimos, os namoF"os, as 

br-igas enfim um mundo de "fazeF"es e sabeF"es" (PeF"F"ot, 

1984; FaF"ge, 1979; entr-e outF"os). Recuper-a!'"" o cotidiano é 

uma maneiF"a de se chegai'"" à etnogy-afia micF"oscópia 

5. Uaa das tendincias atuais da antropologia tea sido repensar sua produç3o ea teraos aetodológicos, 
ressaltando a quesUo do estilo literário e da subjetividade. Uaa bibliografia satisfatória sobre 
assunto veja-se em !Hntz, 1984; Tedlod, 1985, Geertz, 1988, Caldeira, 1888; Karcus, 19901 Segato, 
1990). 
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evocada por Clifford Geertz (1978: 31). É: uma forma 

de encontrar os significados da viv~ncia de cada um ~m 

sua sociedade e época. 

O ~ d:3 -~ tem sido empregado de maneira 

pouco precisa, o que faz com que tr·abal hos de inspirações 

díspares sejam alinhados dentro de uma mesma perspectiva 

analitica. Fonseca (1991b) chama a atençâo para a diferença 

de estudos que empregam cotidiano como forma ilustradora 

de objetos considerados mais nobres, como por e>:emplo, a 

vida politica e religiosa; daqueles que o tomam como 

estruturador da interpretaçâo. Ou seja, aqueles nos quais 

.:1s ações rotineiras e "banais" da vida constituem-se no 

próprio objeto.~osso estudo colheu a vivE!nd.a religiosa, 

como uma das atividades, estabelecidas no dia-a-dia do 

grupo, t~o comuns quantcl lavar roupa ou fofocar com a 

vizinha. Dessa forma, ele se inscreve na linha de uma 

antropologia urbana e religiosa. Jacques Gutwirth, num 

artigo nos Archives de Sciences Sociale des Religions, 

mostra virtual idade dessa conduta metodológica que 

privilegia o contel·:to, o meio sócio-cultural, para 

depr·eender· da:.í. os significados religiosos. Assim sendo, a 

~ é estudada a partir do vivido dos grupos e nâo "em 

níveis de generalidades, tais como o 'sagrado', a 'magia' ou 

o 'milagre' " (Gutwirth, 1991) (<!:>) • 

b. É minha a traduçXo desta passagem do texto de Gutwirth. 
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é nesse cotidiano que procuro captar o ethos do grupo 
s::=:= 

social enfocado. Emprego este último termo na acepç~o 

geertz iarH:1 c:c•mo eHpress~o da qua 1 idade das noções 

mor·ais, estéticas e estilos de vida que informa sobre o 

sentido das atitudes e concepções dos grus;:<os. 

A utilizaç~o desse conceito na pesquisa é no sentido de --compreender a especificidade da cultura popular, assim como 

a heterogeneidade no interior da mesma. 

r·. 
Partindo do pressuposto que os grupos humanos elaboram 

um universo simbólico a par·t·ir de suas condições concretas 

de e>:isté'ncia e práticas co-eidianas ~ abordamos a CL\l tura 

popular 
,---

como estan~o inserida na sociedade global~ mas n~o 

absolutamente subjugada ao poder das c.lasses dominantes. 

~<2-9Li:J.2 refere-se a esta quest~o dizendo que a cultura 

' 
popular faz parte de um fenômeno maiór, "que a engloba e a 

I 

transcende: a sociedade global·" (1980:78). Admitimos que n~o 

e>:iste .. numa sociedade complel·:a 'isolamento cultural e que, 

portanto, a cultura popular está mergulhada no jogo de poder 

que estrutura os diversos campos produtores de significado 

de uma sociedade. No entanto, justamente pelas distâncias 

sociais serem t~o el·:tr·emadas na sociedade brasileira, os 

17 

gozam de determinada independé'ncia na ' 

digos culturais. Nem mesmo as agé'ncias 

normatizadoras - as escolas~ as 

- de maior inserç~o nos grupos 

instituições de saúde, etc 

populares n~o conseguem) 

. 
I 
I 
j 



transpor· os abismo~:; simbólicos estabelecidos entre 

os grupos abastados. 

Gluanc:lo admitimos estc:1 relativa €o~~ da _cultura 

popular n~o pretendemos defender um estatuto de pureza que 

~:;eje:i, c:omo disse Paula 1'1ontero, "perfeitamente antagônico ao 

sistema dominante"" ( 1985:3). Ao cr.:mtr·é:'wio trata-se de um 

processo de cri.a.±i~de .. ;U,.!!Lt',!Qlica pautada nC:l. diversidade de ------ - ·---- - - -- ~'"- --- ·-· -
e>:per·iê'ncia~~ vividas e de in·formações abarcadas, onde os ______ .......... --.. ---.. - --- ---------- --- . -----
padrões da c:ul tu r C:1 dominante s~o trabalhados (e 

r ___ ..,..,... _ __..... . ....---..,.-

reelaborados) dentro de um lógica estipulada pela vivê'ncia 

cotidiana desses grupos. Sâo fatores desta ordem que 

propiciam a heterogeneidade dos grupos popular-e•-

18 

\ 
Chegar· a algt.tm<"'-s bases de constituiçâo dessa I 

heterogeneidade, na singularidade do grupo 

es tudad<~ ~ é um dos interesses mestres desta dissertaçlo. Os 

:i.nstt-umentos que tomo para medir essa diversidade 

cultural no interior dessa populaçlo slo a sociabilidade 

e a estética oral, gestual e ritual. 

Alguns autores se referem à sociabilidade como "a forma 

lúdica da associaçlo" (Velho, 1986: 1~5). Nesta proposta de 

pesquisa utilizamos sociabilidade, noutro sentido, 

aquele introduzido pelos historiadores sociais. Dentro dessa 

perspectiva sociabilidade se refere a um certo tipo de 

l 

IJ 
I 
I 

\ 
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) 
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associaç~o, de gosto, identificado 

historicamente às classes populares. O conceito informa 

sobre a publicidade da vida cotidiana antes da sociedade 

industr-ial, descrita por Aries onde "as trocas a·fetivas e as 

comunicaçaes sociais eram realizadas ( ••• ) fora da familia, 

num "meio" denso e quente, cc-,rnposto de vizinhos, amigos, 

amos e criados, crianças e velhos, mulheres e homens, em que 

c:\ in c 1 inaç::lío se podia manifestar mais 

famílias conjugais se diluiam nesse meio. 

livremente. As 

O e-
-~ historiadc)res 

~ 

franceses chamat-iam de "sociabilidade" essa propensâo das 

comunidades tradicionais aos encontros, à!s visitas, às 

festas" (1981:11) 

(.'1 comparaçâo do cotidiano das fam.í.lias popular-es de 

hoje com a!s formas do passado nâo implica em supor que a 

cultura popular se encontre num estágio cultural inferior ao 

da cu 1 ·t:ur·a dominante<.,..>. A utilizaçâo de conceitos 

históricos ressalta antes uma perspectiva analítica, onde se 

debate as relações +:"?ntre a CL\1 tura popular e os grupos 

hegemSnicos (Ginzburg, 1987; Bakhtin, 1987). 

Certas sensações dos primeiros contatos com o trabalho 

de campo ficaram impressas na minha memória. As formas, os 

sons, as cores .•• Muitas vezes a leveza do ar em cima do 

morro, o verdume das árvores contrastavam com o lamaçal 

7. François Dos se ( 1992) considera que a história social reaete a cultura popular a ua estado de 
estagnaç~o ea contraste com o dinaaisao da culturas das elites. Discordamos de tal perspectiva. 
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das ruelas, a precariedade dos barracos o cheiro fétido 

dos esgotos que correm abertos. 

A própria combinaçâo da roupa das pessoas trazia um 

colorido peculiar ao ambiente. Muitas vezes pensava que 

a mistura de verdes~ alaranjados e vermelhos era fruto da 

pobreza. Acreditava que aquelas pessoas se arrumavam com 

doações~ e portanto, nâo tinham muita escolha na 

hora de se vestir. Mas logo ao reparar nas informantes o 

cuidado com o cabelo, nas unhas grandes e bem pintadas, 

ou mesmo as receitas de beleza que me recomendavam, percebi 

que a faceir·.ice nâo f-:?stava ausente; a nâo ser no 

estranhamente do pesquisador, acost.umado a outras formas 

estéticas. 

A descoberta desses pr·econcei tos aguçou minha 

sensibilidade para todo um t;st.i lo es;té·tico das forme;=;, dos 

gestos, das falas. Assim fui observando a arrumaçâo das 

casas e dos templos distribu.içâo dos móveis, enfeites, 

e al tat-es- e até mesmo as relações jocosas e de intimidade 

piadas picantes~ gestos obscenos, xingamentos<e>. 

O~-;;~~ tem sido instr·umento de análise dos 

padrões de comportamento. Através de um estudo estético da 

cultura cômica na Idade t1éd ia, Bakhtin recuperou 

manifestações da cultura popular da época, mostrando a 

impl icaçâo do regime de classes e de Estado às relações 

8. "otta (1990) e Fonseca (1990) explorai essa diaens~o da vida social nos grupo populares. 
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en·tre a nobreza e os grupos subalternos. Esta cultura 

cômica, de herança carnavalesca, emprestava um tom de 

riso generalizado às manifestações populares, 

contrastando-as com a seriedade das aparições oficiais 

do Estadr.:l Igreja. Mostrou ainda a ambivaU:i!ncia 

desses g3nero cômico, que navegava entre o 

grotesco. Ele nomeou de @i smo ---g;:õt;;~, essa atitude 

da cultura popular medieval, que procura rebai>:ar a todo 

Nesse sentido pretende-se í~ssas dimensões-

-
da vida dos informantes como um denunciador de ethos. A 

~t:"opost<ã.,. é apreender o estilo de vida das pessoas 

através dos padrões estéticos das casas e dos templos, 

procurando apreender os valores e per-spectivas sociais 

embu·tidas nesse "gnsto". 

A partir de tudo que foi e>:posto, r-efor-çamos que a 

inh.mç~o deste trabalho é enfrentar q1...testões que dizem 

respeito à elaboraç~o simbólica desses cultos, tendo como 

principio nnrteador que a compreens~o das cr-enças e 

representações religiosas -fica submetida à sua 

particularidade enquanto experi3ncia inserida na viv~ncia 

cotidiana<""') • Ou seja, como já definimos, n~o procur-amos 

9. Encontramos, entre as i1plicações metodológicas, epistetológicas e te1Hicas que Gutwirth aponta 
como propriedade da antropologia urbana religiosa, reforço para a aetodologia que aplicamos. Entre 
os aspectos referidos pelo autor, • la m~thode d"enquête• nos diz respeito 1ais particularaaente: • .•• 
observation plus ou aoins participante (selon les aomentsJ, de longue dur~e (continue ou discontinue) 
accoapagn~e d'entretiens infor1els, nota~t~ent sur la base des connaissances particuliere de chaque 
interlocuter, le tout dans une ambiance aaicale, d' eapathie avec les enquêt~s ( ••• ), peraet 
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essa experi~ncia apenas no dia de culto, dentro do terreiro 

ou nas horas mais sacras, mas a buscamos na rua, na 

vizinhança, no trabalho. A terreira aparece como 

significativa na viv~ncia da sociabilidade inscrita na 

experi~ncia cultural desse grupo, agindo como ordenadora 

simbólica num momento de redefiniç~o. 

O primeiro capitulo traz uma retrospectiva da produçlo 

naci.on.::1l em ci~ncias sociais sobre a cultura popular, 

procurando resgatar a importância desses discussSes para a 

formulaç~o de uma representaçlo sobre o campo religioso 

afro-brasileiro. 

Os demais capitules, de cunho etnográfico, descrevem a 

viv~ncia religiosa deste grupo, na sua interaçlo com a 

organizaç~o imediata do cotidiano. 

Através do exame da organizaçlo ritual da terreira, o 

segundo c:ap:í. tu lo analisa a identidade religiosa do grupo, 

que se constrói situacionalmente, re·f letindo o mc)memto de 

ascens~o social sofrido pelos membros da terreira. 

O significado (prático e simbólico) desta mobilidade é 

examinado no terceiro capitulo. Procura-se demonstrar que a 

d'approcher en nuances les aodalités des pratiques religieuses dans un groupe ou un ailieu donné. De 
cette 1aniêre on touche aussi aux valeurs, noraes et théologies qui soustendent les pratiques; 
celles-ci se rêvêlent ainsi souvent assez éloignées des dêclarations des clercs •••• • (GutMirth,1991 
I pg, 14) 
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estrutura ritual e relacionamento pessoal dentro da terreira 

s;,~o informados pela leitura que os membt-os do grupo fc:\zem 

deste momento. 

o quarto capítulo se ocupa da entre 

par-entesco "Cé."'rnal" ( tl':?rmo i:?mico) e a 

organizaçlo do parentesco religioso. Demonstra-se neste 

capítulo que as formulações religiosas d(~ste grupo dizem 

respeito a sua e>:peri·encia enquanto grupo popular urbano -

experi~ncia esta, que está marcada por uma especificidade em 

relaçlo ao público e ao privado. 
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CAPiTULO I 

CULTURA POPULAR E AS RELIGI~ES AFRO-BRASILEIRAS 

"O pn:s.idente é pop 
Um indigente é pop 
Nós somos pop também 
Antigamente é pop 
Atualmente é pop 
O pop n~o poupa ninguém" 

(0 Papa é pop - Engenheiros do 
Hawa.i) 

Segundo Rubem Cezar Fernandes (1991) os estudos sobre 

as religiSes afro-brasileiras constrOem um recorte racial~ 

na medida em que s~o as relaçSes entre brancos e negros que 

ganham relevância nas análises. Desse modo~ ques tSes que 

~ dos grupos envolvidos~ por e~<emplo, s~o norteados 

poF· uma préfi-'tê~.rc:a-l.'§::0. Embora 

~Tr~t;;~ nâo se constituam 

as ques té5es sobre 

no foco analitico 

principal - como acontece em Bastide (1971) e Ortiz (1978), 

24) 

por exemplo - fica subentendido o respaldo das teorias sobre ( 

relações inter--étnicas em várias obras, como as de Fry 

(1975 e 1982), Velho (1977)~ Montero (1985), Dantas (1988), 

as quais tr,a ta rei aqui. 



A impor-tância da uti 1 izaç~o deste referencial teóricc; 

reside na contribuiçâo que estas obras trouxeram à condiçlo 

de contrastividade e situacionalidade da construç~o da 

identidade. Dessa forma, nos estudos recentes, citados 

acima~ é introduzida a ~~:~ _ _::_imb~~ na quest~o do 

~O?.Í-iSffi.Q_J~ligioso, antes percebido como mistur-a de 

elementos raciais, como aparece nas obras de pesquisadores 

precursores como Nina Rodrigues e Arthur Ramos. 

para estudar as relaçSes que se travam nesse espaço 

religioso levou alguns destes autor·es à pr·ocura de um 

tempo (mitico, no nosso entender) anterior a esse amálgama, 

onde se encontrariam as formas puras destas tradiçSes 

c:ulturais<~o>. Um exemplo deste enfoque slo as tentativas de 

classificaçlo destes cultos, numa escala que se origina nas 

religiSes africanas e que culmina no catolicismo (Bastide, 

1971, Ot-tiz, 1978). De certa forma, acaba-se por repetit-, 

num jogo de etnoc:entrismo às avessas, o percurso do 

primitivo ao civilizado. 

Estas criticas, no entanto, nlo anulam a riqueza destes 

estudos. Será com eles que c:omeçar·á a se delinear outro 

eixo de análise, onde questSes sobre dinâmica cultural 

desvelam a complexidade das relaçSes entre os grupos sociais 

10. Ver Riviêre, 1992. 
BibU .UFRGS 

okca Setonal de Ciências Sociais e Humanidade~ 
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na sociedade urbana. A partir de entâo~ principalmente com 

produçâo mais recente, as discussões enfrentaram questões 

sot:n-e as ~ de he~ (Fry, 1982, Velho. 1977. 

Ort:i.z, 1cl78, Montero, 198~:., Dantas, 1988). Preo~upaçõe~J 
estas que levaram a busca do significado da açâo dos grupos,,, 

I 

apostando na criatividade simbólica. 

Este percurso de análise, qtH:'? vai der:;de uma !!;itura 

...racial 

religiões afro-brasileiras. 
~--~--------------------·----- . 

se relaciona com a própria 

percepçlo do outro pela intelectualidade brasileira. No que 

nos inb.?.r-essa aqui, é a própria mb'çâ~ ~~ que ti 

está em jogo. 

Cultura popular· é um conceito de dif.icil definiçâo. 

Historiadores e cientistas sociais t~m estabelecido um largo 

debate em torna da questâo (Gramsci, 1974; Bourdieu, 1983; 

Or·tiz, 1980; Bakthin, 1987; Burke, 1992, entre outros). 

Afora1 as divergê·ncias em termos da concepçâcJ da 

cul tw~a, o termog, por si próprio, é vasto. Popular 

pode designar tanto aqui lo que diz respeito à, /ilãiõri~ das 

pessoas (na acepçâo da cultura de massa), quanto à cultura 

dos e>: tratos de ~iHa ren~, ou ainda~ apontar para o 

nos 

··aã identiáade- n-aC:ionalJ Para o pr-esente trabalho 
_) 

interessa analisar de que maneira os conceitos 

elaborados sobre a cultura popular, neste século, no Brasil, 



aç.::~mbarcar·am as religiões afro-brasileiras<~L>. ~ 

que-:> 

debatendo o 

sincretismo da sociedade brasileira; outro, voltado para as 

~truturas de :poderJ preocupado com as relações de hegemonia 

estabelecidas entre a cultura dos grupos populares e a 

cultura dos grupos dominantes. Nas ci~ncias sociais a 

produçlo dos autores até a década de sessenta, que 

corresponde ao debate sobre o sincretismo, tem sido 

bastante analisada. Aqui, daremos apenas um br-eve t-esumo 

destes debates. Em relaçlo às obras da década de setenta em 
~ 

Yt"', ~ 
esforço para pensar criticamente '1J~ diante, empreenderemos um 

em torno das religiões afro-brasileiras. 

-------------· --

1.1 Cultura Popular e a Construc;~o da 

Identidade Nacional Brasileira 

A di scusslo acerca da cultura popu 1 ar se instaur.:1 na 

Eur·opa, no conte>:tcl da construçlo das naciona 1 idades, no 

século XIX. A busca de uma identidade nacional se traduzia, 

pt- incipa 1 mente, num esforço de recolhimento de um 

11. Incorporo as c:rític:as e "resignações• (pois nXo se enc:ontra ua substituto) teddas ao termo 
"afro-brasileiro• coao designaç~o do tampo religioso que envolve as religiões ;ediunic:as c:om 
influ~nda africana no Brasil, prindpalaente, de Velho (1977) 1 Biraan (1981) e Dantas (1988). No 
dec:orrer deste c:apítulo esta disc:ussXo será explicitada. 
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patrim8nio cultural popular~ a partir do qual se definiria 

os contornos da naçlo (Ortiz, 1985). 

Idéias semelhantes norte.:u·am os debates sob r· e 

identidade nacional brasileira entre o final do século 

passado e meados do século XX. A preocupaçlo da definiçâo do 

nacional, a partir das manifestações populares, gerou 

interpretaçEes variadas a respeito da cultura popular. 

Nestas in terpt-etações, as religiões afro-brasileiras 

aparecem como componente importante do sincretismo, que 

aparecerá como carateristica mais marcante da 

brasileira. 

No centro do debate que Maria Isaura Pereira de 

Queir·o:.~ chama, elucidativamente, dE? "tentativas de auto-

conhecimento da cultura brasileira" - estava a problemática 

da pluralidade r·acial e cultural que o pais abriga. Até a 

proximidade dos anos 60, a preocupaçlo com sincretismo 

assumirá ora contornos negativos de degeneresc~ncia da 

civilizaçlo brasileira; ora contornos de positividade, 

símbolo da singularidade nacional (Pereira de Queiroz, 1980, 

Oliven, 1986, Ortiz, 1985). 

1~dmi tindo, portanto, que nâo e)·:istem definições 

substantivas acerca da cultura popular, neste primeiro 

d~ceilo- é: importantE• ressaltar que este~; conceitos 

- -----, 



nlo foram superados, numa espécie de movimento depurativo. A 

temporalmente linear que adotamos tenta captar o 

mc)mento histórico em qw? essas ref le>:ões surgiram. Mui tos 

destas concepções vigoram, ainda hoje, dependendo do 

contexto e dos interesses de seus produtores. 

1.1.1 O Sincretismo degenerescente 

Durante a primeira República, as análises marcadas 

pelo determinismo racial imputavam .>. 
c:\ mi sc:igenaçlo a 

estagnaçâo do pais a falta de unidade política. 

Intelectuais conservadores e progressistas interpretavam a 

fragment,;:..ç:~o política nacional e>:istente como incapacidade 

"do povo brasil~::d.r·o" de formar uma identidade singular. 

projeto de unidade nacional. Defensores de uma proposta de ____ ...., ----
centralizaçlo político-administrativa autoritária igualavam-

a membr-os do movimento operário em termos da 

represemtaçlo os grupos populares. Embora, uns 

defendessem a c:riaçlo de um Estado rigido e outros 

apostassem na organizaçlo do processo revolucionário, todos 

acusav.:1m .. ': ~~posiç,l._Q::P.lL,W.J--~..aC'±:ãt-~~:M:id.ac;lê. _brasi leir·a .'' .. _,.,._ 
Nas palavras; de Sader e Paoli tr·atava-se de uma 

"hetet-ogeneidade indigesta ( .•• ) e>:igindo uma intervençlo 
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de fora que or-ganizasse este povo disperso" (Sader e Paoli, 

.1.986: 42) • 

Nestes primeiros anos do século~ as possibi 1 idades de 

desenvolvimento do país era.m debitadas, principalmente, .-a 

construçâo da identidade nacional. As teorias evolucionistas 

r-:m voga colocavam, para a intelectualidade brasileira, a 

problemática da constituiç~o racial da populaç~o como 

fator de·term.in.:1nte do "caráter nacional". Para autore:.; como 

Oliveira Viana, Alberto Torres, Sylvio Romero, entre outros, 

raças justificava a in fer ic:n- id.-ade do p.::"l.í.s. 
--- ------- -----~ 

Como mostra Renato Ortiz, os intelectuais brasileit-os 

debatiam-se com uma perspectiva ambígua: 

" Se por um lado é urgente a elaboraç~o de 
uma cultura brasileira, por- outro se 
observa que esta se revela inconsistente. 
( .•• ) O mestiço, enquanto produto do 
cruzamento de raças desiguais, encerra, 
para autores da época, os defeitos e 
taras transmitidos pela herança biológica. 
A apatia, a imprevid@ncia, o desequilíbrio 
mor.:1l e intelectual, a inconsist@ncia 
seriam dessa forma qualidades naturais do 
elemento brasileiro. ( ••• ) O ideal 
nacional é na verdade uma utopia a ser 
realizada no futuro. ou seja, no processo 
de branqueamento da sociedade brasileira". 
(Ortiz, 1985:21) 

. A representaç~o acerca dos grupos populares neste 

periodo é extremamente negativa, carregada de conceitos 

racistas. Dentro deste ambiente, como apontam estudos sobre 

o pet-.í.odo (Birman, 1980; Cavalcanti, 1986, entre outros), 
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_..;:: -··- ---
e~-~Seus ;aparecem as obr-as de 

estudos indicam a inferioridade dos negros frente aos 

brancos e defendem a preservaçlo de manifestaçaes culturais 

de detennin.::,das etnias "superiorr-::-s" ~ como C'! candomblé dos 

negros sudaneses. Ambos inauguram a pr-oduçâo sistemática 

sobre as religiões aft-icanas no Bras:!]__, man::ando fortemente ._.-------·-----
as representaçâo vigentes sobre o africano<~2 >. 

Et possível apontat- diferenças teóricas nas obras de 

NE..__~o~3 e Ps~~-R~~;~. Embora este L\1 timo venha a .. ___ _ 
sobrepor- o determinismo cultural ao racial, a in·f luênc:ia 

evolucionista persistirá. Reunindo traços culturais 

"empíricos" (feições físicas, aptidões intelectuais e 

morais, organizaçâo religiosa, etc) das diversas etnias 

africanas no Brasil, 1-:?stes autores determinaram o qrau d!-:? 
---- -·-- !;" 

evoluçlo de cada grupo. 

Preocupado com o abastardamento que a miscigenaçlo 

trazia à sociedade brasileira, ~nã--Rod;"iguf?S procurou -- ·-- -
detecta r o o í ye 1 de j o f~uâ.o..c::..i.a..__.c ..e.tn..i..a.s-~ú.l::: i_ç_!ÕI na L _ ~ 
~--

Dessa antr-::- a 

diversidade dos grupos africanos que aportaram no Brasil, 

no período da escravidâo, pretendeu traçar um paralelo entre 

as caracter.:í.sticas afr;iJ;jilliil...l:;i... c:.u::~9l:nais ~:.~ as sobr-evivências 

---------------------------------

12. Segundo Patrica Birman, a partir de Nina Rodrigues se •construiu ua ca1po de saber a respeito da 
presença de africanos que se produz nlo somente e1 sua escola, tas por outros autores que 
explicitamente negas qualquer filiaç;o ao mestre baiano" (Biraan, 1980: S). 



destes traços no Brasil. E, ainda, catalogou cada conjunto 

de elementos dentro de uma grade de evoluçlo racial. Dessa 

forma, delineou 
"" 

º~ 

~~~-
1980). 

"per:fj, l" ,,.dQ atr:iJ;.ii:\00 po e.a.:í.,s_. 

j~§~~~s . .li-~~Birman, 

O nível de evoluçlo das etnias era medido, sobretudo, 

~------------~~~~~~~~~~~~ pelo graLt de reservac;:lo das caracterist.tcas or·.tgJ.nai , o 

que demonstraria uma capacidade de manutençlo da memória 

coletiva. porque reconstituem um 

passado mítico nas cerimônias, tornaram-se 

privilegiados para identi·ficaçlo desta "fidelidade 
,----~. I !I'O'll' 

passado'' (Birman 1980:4). A partir da averiguaçlo de traços 

cLtl turais 11 aLt ten ti camen te 11 africanos, os intelectuais 

elegeram o modelo de culto jeje-nagô c: o mo baluarte da 

tradiçlo, conservador da pureza africana< 13 >. 

Seja através de critérios biológicos de superioridade -

com pretendia Nina Rodrigues seja a partir de uma 

perspectiva culturalista - na revislo de Arthur Ramos 

..,..., 
·-'~L 

dos estudos de Nina Rodrigues -, os ~~:i3:~ii~d~~origem_ 
sudanesa passar·am a ocupar o <tQ.i:.f.e da escala evolutiva das -
religiões. Todos os demais cultos tornam-se, entlo, 

13 Beatriz Sóis Dantas, na década de oitenta, desfaz o aito de pureza encontrado ea ltUitas 
análises sobre a tradiçlo africana, ao deaonstrar que a valorizaçlo da africanidade e• terreiros nagôs 
de Pernaabuco, provêa de uta justaposiçlo de influ~ncias, onde o conceito é positivado pela própria 
atuaçlo de intelectuais, que destacaa-no coao síabolo de resistªncia negra. 

' 
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degeneraç5es ou corruptelas desse modelo original, ilibado 

ante os acontecimentos sócio-históricos. 

Esta representaçâo de um núcleo original, irradiador de 

elementos que vâo se degenerando 210 intet-agir com outras 

formaç5es culturais, acabou constituindo-se em senso comum, 

dentro da pr·ópria clCac.iemia, ~H;)rsistente até os dias de hoje, 

a~:; n~l igiões mediúnicas com inspir-açâo africana no 
-----..... 

Dal. as ressalvas ao ~!ro.:_~;~:~~_!.-=._i~ que ora 

escamoteia o elemento negro dos cultos< 14 ', ora nâo discute 

as estruturas de poder que elaboraram as representações 

s:;obrt.~ c:. "afri,cano pur-o" no Bt-asil<.1 5 ~. Outra idéia que se 

desprende da:í., é a de ~revivé'ncic::._ cult~~s. Ao tratar 

detet-min.:ldos cultos com ma.ir.n- capacidade de manutenç~o de 

referé'ncias tradicionais que outros (comparaçâo que se faz 

en·l:re candc::.mblé e umband.-:1, por exemplo), 

de afirmaçâo foi criticada pelos ·funcionalistas clássicos. 

(Da Mattta,1984; Rocha, 1991)( 16 ). 

14. "Chamar essas religiões de afro escondia um medo de chalá-las de religiões negras. As origens 
africanas lhes davam um car~ter mais "limpo" e •aristocr~tico• ••• • (Velho, 1975:14). 

15. Sobre a capacidade de alguns centros de cultos manterea- se puros, fieis às origens, Biraan, 
escreveu: •o que estA implícito nestas idéias é que os integrantes dos cultos afro-brasileiros 
escapat, através da preservação da aemória negra, do exercício de hege1onia política e ideológica que 
garante na nossa sociedade as relações de dominaç~o e consequente subaetiaento das camadas populares• 
(Birman, 1980:5). 

16. Para se ater a discussto sobre religião poderiaaos lembrar as criticas durkheimianas ao 
naturismo, que distinguia mitologia e religilo. "Cuidémonos pues de distinguir entre las creencias 
religiosas, de retener unas porque nos parecen justas e sanas, de rechazar las otras coao indignas de 
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componentes destes cultos se desdobra, por um lado, na 

eleiçâo de uma elite dentro das camadas populares e, de 

outr-·o, no reconhecimento da inferioridade deste segmento da 

populaçlo como um todo. 

1.1.2 O Sincretismo Distintivo 

As repr-esentações sobre o sincretismo adquirem 

cont.ornos de positividade, quando o processo de 

desestruturaçlo da Repóblica Velha impõe uma redefiniçâo do 

caráter nacional. 

A segmentaçlo do poder imposta pela política, dominada 

pelas oligarquias regionais, é contraposta uma idéia de 

modernizaçâo do pa.:í.s, onde a demanda principal é a de um 

processo conduzido por um Estado que consiga ar-ticular as 

várias instâncias da sociedade. No segundo quarto do século, 

os setores "rnodernistas" das elites, os gr-upo profissionais 

e de operários, fortalecidos por um processo de urbanizaçâo 

crescente, davam ·ªn·fase a um pr-ojeto de modernizaçâo que 

passava fundamentalmente pela industrializaçlo (Fausto, 

1987). 

ser llaaadas religiosas porque nos chocan y nos desconcíertan. Todos los mitos, hasta aquellos e.is 
irracionales, han sido objeto de fe. El hoabre ha creído en ellos, no menos que en sus propias 
sensaciones; ha reg lado su condu c ta según ellos. Es, pues, iapossible, a pesar de las apariencias, 
que carezca1 de funda1ento objetivo• (Durkheia, 19b8:8b). 
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Paralela ~s discussSes politicas, nas ci§ncias humanas, 

a influªncia do particularismo histórico americano coloca a 

perspec:"l:iva cultural em destaque. A especificidade da 
........--.-~~ .. __ _ 

~...b.t-as.i-l.eiJ:s_.,R,i:i,SS.ê_l!.. enUío, d_i_;E..!2m.fl.R.ã.·tç.lQ-J....§.Ci_êL.Sli:J 
'-

arranjo .51iJJ;1,1.r.:.al...< 1.'7 > • De mistura degeneresc:~.,_ __ .....Q._ 

i i. cretism P.~;;~~- ~--~t.l._,!-~~~~- ~ ..... SJ..~-~Ge-oacj~L--~ 
c:onstruçâo da fisionomia nacional, mais uma vez a produçlo 
~~--.....------........ ,. ... - ....... ---.. -------- .... _....._.....___,.., __ 

cultural das classes subalternas é recuperada. 

A preoc:upaçlo da intelectual idade, neste per iodo, 

.impor'Çava desvendar os elementar:; formadores da CLtl tura 

brasileira e mostrá-la ao mundo como artefato sui generis da 

civilizaçlo nacional. Um e>:emplo desta 

€'i!ncontramos entre os intelectuais modernistas, que 

propalavam a modernidade através da construçlo da identidade 

nacional, que se definiric:1 pelas ra.izes verdadeiramente 

brasileiras (Oliven, 1986). 

A conjunç~o 

se rio e>:a 1 tadas, ent~o, e comporlo o colorido sinqular da 

Para cel~~:·:r-e~~: -:;·a:~~d~·;e -~~-~ naç~o brasileira. 

c:ons·tróe-se a ideologia da democracia racial, onde a .. __ . 

17. Vale a pena frisar, 1ais uaa vez, que os aoviaentos de valorizaç~o e desvalorizaç~o do carUer 
nacional n~o se restringe• a esses momentos. Esta representaç~o oscilante do "nacional" aparece 
seguidamente na produç~o intelectual. Ver Pereira Queiroz (1980)e Oliven (19891, a este respeito. 
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miscigenaç~o, outrora degenerescente, ganha de 

nacionalidade (Ortiz~ 1985). 

As incertezas desse processo de busca da autenticidade 

nacion.:ü percebidas na gitimaç~o :: :po~~~ 

caracteristica do Estado centralizador e autoritário da era 

\.largas. O populismo nacionalista construiu um discurso 

marcado pela 

~~ .. :Lt..i..ç~. SeLl car-áter de imparcial idade era dado pela 

Esct y-;-~ enquanto entidade a ser respeitada em 

última instância, mas que, por outr-o lado, n~o SE~ fazia 

presente enquanto cttor prü :í tá co, com um mini mo de 

organizaç~o e autonomia. Propunha-se congregar a s-sociedade 

em t.orno de um projeto de moderni zaç~o, onde os "int~:.:-resses 
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do povo" tinham gr-ande alcance ideológico. Marcado pela 

ausó"ncia política e; indefiniç~o crônica, o e fu~ ~ 
como um depositário da autenticidade nacional~~en Oliven 

1
\ 

(1989) descreve um processo tipico destes anos, quando 

manifestações cultur-ais dos grupos subalternos s~o 

desvencilhadas de sua origem de classe e passam a compor a 

identidade nacional o qu@ aconteceu ao samba e ao 

L~ndomblé~ por e>:emplo. 

~~ cultura popular era entendida como um espaço de 

salvaguarda dos componentes tradicionais do pais. Lado a 
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lado com a modernidade, procurava-se as origens da formaç~o 

nacional. Dentro desta perspectiva, a cultura popular· 

assume um caráter folclorista, presa às manifestiações do 

passado agrário (Ortiz, 1985). 

I lustrando o cl.ima ufanista dos ~50 pr-imeiros anos do 

século, surge no sudeste, leito do progresso, as primeiras 

manifestações da umbanda. 

contingente das classes 

Religi~o, com um expressivo 

médias, que se pretenderá 

representante da nacionalidade, pois sincretiza os elementos 

reconhecidos como formadores da sociedade brasileira: os 

brancos, pela influ·ê'ncia karder.:ista; os na 

importaçâo de rituais e deuses dos cultos afro-brasileiros e 

os .i.ndios, pela representaç~o sumária e estereotipada dos 

caboclos. A partir da década de quarenta, após a realizaç~o 

do Primeiro Congresso Umbandista, esta religi~o ganhará 

forças e se estenderá ao pa.i.s inteiro. 

A representaç~o substancializadora da exist@ncia de um 

ndcleo realmente aut§ntico de manifestações culturais 

nacionais apresenta desdobramentos. Por um lado, como vimos, 

a cultura popular será pensada como manifestaçlo de um 

passado m.i.tico, representado na justaposiç~o de culturas e 

raças de maneira museológica. Por outro lado, como veremos a 

seguir, será encarada como o espaço por excel@ncia de 

transformaç~o política. 



Nesta visâo, defendida~ entre outros, pelos militantes 

dos CPCs e da UNE~ a cultura popular era percebida como uma 

forma de al ienaçâo do povo (O r-ti z, 198!.5) • Esta concepçâo 

associava cultura dos grupos populares aos conceitos 

mar>:istas de "consci"ênci.-a de classe". 

A busca do "autenticamente" populat- se relacionava êl 

possibilidade de transfonnaçâo destas mani fest.::1ções 

alienadas (religiâo, futebol, carnaval~ etc.) em verdadeira 

cultura do povo. Aquela capaz de articular os interesses de 

resist~ncia à dominaçâo imperialista. A uma vanguarda 

intelectual era entr-egue a tarefa de julgamc~nto sobre o 

valor politico das manifestações culturais populares. 

De forma mais elaborada, escapando de explicações 

simplistas, encontra-se obra Roge~r Bastide esta 

preocupaçâo qtH? relaciona autenticidade com proposta 

politica transformador-a. Lançando mâo de um referencial 

teórico estrutural-man:ista, diferirá a "autêntica rel.igiâo 
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afro-brasiliera" (o candomblé) das 

umbanda 

I 
"desagregações 

ideológicas e mágicas" (a e macumba, 

respectivamente). O núcleo original fica c:om as religiões 

negras~ notadamente os candomblés iorubas, signos de 

resist~ncia 

forma de 

estrutura 

e a degenerescência vem por conta da umbanda, 

religiâo ideológica, que desvincula a super-

da infra-estrutura das práticas mágicas 

descontextualizadas da macumba (Bastide, 1971). A grandeza 
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da obra de Bastide, nâo se resume a estas criticas. 

Certamente este autor abriu caminhos inexplorados, tanto em 

ter· mos da perspectiva .:mal i tica, quanto da riqueza 

etnográfica, que faz com que nossos trabalhos pareçam apenas 

olhares particularizados da realidade complexa que ele 

descreveu. Aqui, estamos ressaltando um marco teórico, que 

constantemente é recuperado como legit.imaçâo de obras mais 

recentes e que acreditamos, está selecionando, entre as 

religiões, aquelas que seri<am "n?.almente verdadt~ir·as". Os 

fatos sociais sâo significativos porque refletem 

organizaçXo da sociedade. Dentro desta perspectiva, como 

pode alguma produçâo humana ser relacionada ao erro? 

1.2. Cultura Popular e Hegemonia 

Nas décadas de 60/70 slo sentidos os efeitos da crise 

de um Estado centralizado, através do qual seriam 

organizadas as diversas instâncias da sociedade em torno de 

um projeto desenvolvimentista. As planificações promovidas 

por tecnoburoc:ratas nâo se mostravam tâo eficazes como 

pretendiam seus defensores. A idéia do Estado mediador é 

paulatinamente substituida pela idéia do Estado opressor da 

sociedade. 

No Brasil, os antigos problemas de pais periférico e a 

incapacidade de gerar instituições minimamente estáveis mina 
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o pr·oj eto desenvol vimentista do Estado~ a ponto do me~~mo 

apenas se manter t;,s custas de um regime ditatorial, 

altamente autoritário. 

Na mesma direçlo, as crises provocadas pela "guerra 

fria" põe em cheque a supremacia pol.í.tica do Estado. O 

con:.tante agravamento da si tuaçâo dos pa.í.ses periféricos, 

incentivando a constituiçâo de um terceiro mundo, as guerras 

provocadas pelo imperialismo americano e soviético, sâo 

elementos definidores de uma nova perspectiva nas relações 

de podet-. 

A do Estado como definidor·a da sociedade 

brasileira é questionada pela emerg@ncia, na década de 

setenta, dos chamados novos movimentos sociais. O movimento 

feminista, as cruzadas contra a carestia, e a autonomia do 

movimento operário slo exemplos de um alargamento das 

discussões pol.í.ticas, que ultrapassam es·Fera das 

instituições de podet- do Estado e lançam as bases para o 

fortalecimento pol.í.tic:o da sociedade civil. A partir daqui, 

o debate sobre cultura popular encaminha-se para a arena da 

hegemc•nia. 

Nas ci@ncias sociais novos conceitos e metodologias se 

definem para compreender as novas formas de participaçlo 

pol.í.tica. Ruth Cardoso sintetiza a questlo afirmando: 
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"chegamos aos anos 70 com uma vocaçlo para a 
pesquisa de campo, uma desconfiança das 
macroteorias disponíveis e uma perple>:idade dos 
novos processos sociais que despertavam na 
Améric;a Latina e que, negando as prev~soes de 
crescente excluslo, apontavam para a necessidade 
de estudar- '"' par-ticipaçlo popular" (Cardc:Jso, 
1987 ~27). 

f.~ pF·oblemática de uma sociedade moderna, marcada pela 

diversidade pol:itica e cultural, coloca os 

intelectuais o desafio de procLtrar compreender as 

r-epr-esentaçaes dos ator-es sociais. Dentr-o desse entendimento 

o cotidiano, "antes opaco espaço de repetiçlo, passa a ser-

visto como lugar- de luta, onde se reproduz a dominaçâo e a 

r·esist·ê"ncia a ela" (Sader e Paoli, 1986). 

No deslocamento do olhar do investigador- um novo marco 

se .:?stc:tbelece par-a pensar a cultura dos gr-upo<::; populares, 

que Sader e Paoli apontaram em 3 grandes pontos: a busca do 

significado criativo da açlo dos ator-es; a buscc:t do 

significado simbólico do conflito nas práticas cotidianas, 

(no vivido) das classes sociais; na recuperaçlo da memória 

do<.i~ vencidos, numa leitur-a histór-ica do passado como 

constituiçlo do enfrentamento de classe (Sader e Paoli, 

1986). 

• 
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1.3 Os Cultos Afro-brasileiros na Produç~o Recente 

Aqui, discorreremos 

cultos afro-brasileiros 

acerca da literatura sobre os 

produzida a partir da década de 

quando os estudos sobre a umbanda ganham 

relevância. Portanto, 

utilizamos para falar 

CC)mO e>:~:?mplo. 

a maior parte das refer@ncias que 

dos cultos sincr-éticos tomam-na 

A abordagem destas obras é marcada pela exploraçlo do 

sis·tema simbólico, com os estudos se subdividindo entre 

aqueles que vasculham as questSes referentes à dimenslo 

ideológica das r e 1 ig i Ses mediúnicas e aqueles que 
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procuram esmiuçar a viv@ncia cotidiana dessas crenças. I 

Auto r e~.; como Peter- Fry, Renato Diana Br-ot.om e 

Beatriz Góis Dantas slo os representantes do primeiro 

bloco. E Paula Montero e Yvonne Velho, do segundo. 

Tentando entender a inserçlo da umbanda na sociedade 

brasileira industrializada, Fry investigou as razSes pelas 

quais os clientes eram lançados às portas dessas Igrejas. 

Em dois artigos (1975, este em co-autoria com Howe, e 1982) 

traça 

com 

um perfil da cosmoloç_.}ia da umbanda em comparaçlo 

o pentecostalismo. Justifica a satisfaçlo das 

"aflições" ness<:1S duas religiões a partir da exist~ncia 

de dois códigos, "aparentemente contraditórios", 

na sociedade brasileira. 

de atuar 



-. 
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Inspirado nos textos de Roberto Schwartz, nos fala da 

instituiç~o do favor e do código oficial que influenciaram 

tanto a umbanda quanto o pentecostalismo. A primeira 

religi~o incorporou o estatuto do malandro que sempre "dá 

um jeitinho prá tudo"; a segunda gui.01-se pela 

ideologia apregoada pelo Estado, segundo a qual somos 

essencialmente democratas e que para homens honr·ados 

sempre haverá uma compensaç~o. 

Dentr·o dessa perspectiva, no artigo escrito em 

conjunto, Fry e Hovle consideram que os pais-de-santo na 

umbanda possuem um podei~ de manipulaç~o mui·to grande 

que "é mantido apenas pela credulidade dos seguidor·es" 

(1975:80). Os filhos-de-santo, por sua vez, trocam favores 

entre si, os pais-de-santo e os orixás; através de 

despachos (oferendas aos deuses) negociam a satisfaç~o 

de suas aflições. As regras do r· i tua 1 umbandista, 

segundo estes autores, revelam uma vis~o de mundo onde 

n~o existem regras formais e tudo pode ser resolvido de 

maneira personalizada, com troca de favores. Estas 

prát.icas que seriam estimuladas pela umbanda s~o 

atribu.i.das à n~o responsabilizaç~o do individuo na sua 

atuaç~o social, ou seja, à efetivaç~o dos velhos padrões 

particularistas da sociedade brasileira. 

Estas análises conjugam ao mesmo tempo uma preocupaç~o 

um tanto mecanicista - de que a religiosidade popular· tem 



esse caráter de resposta imediata às dificuldades de 

sobreviv@ncia das camadas desfavorecidas com uma 

concepç~o formalista das relaçSes religiosas. A dinâmica 

interna das relaçSes nos grupos estudados é pouco explorada, 

imputando aos segmentos umbandistas um de 

anacronismo histórico-politico<~e>. 

Uma das nossas preocupaçSes é sutilizar essas noçaes, 

buscando uma lógica própria nas atitudes dos grupos 

populares. Uma das práticas religiosas 

cotidianas mostra a lógica do favor também entre os fiéis 

abst§mios do pentecostalismo, que mesmo mantendo um controle 

rigido dos hábitos, estruturam relaçSes clientelisticas com 

seus superiores< 1 •>. Por sua vez, ao e>:aminar a viv"ência 

c:fiária das grupos umbandistas, descobF·i a veemência das 

regras grupais estabelecidas. Um exemplo disso s~o as 

sançSes elementos que rompem com as regras de 

solidariedade de classe que descrevo no capitulo II e IV. 

Examinaremos agora os autores que, nos anos 70, 

dedicaram-se a compreender as origens da umbanda e os 

con·l' 1 i tos étnicos que se estabelecem por trás do 

sincn-:!'tisma, característica mais acentuada desta 

18. A leitura do &undo dos umbandistas desvinculado de coaproaetiaentos sot1a1s t~1 persistindo ea 
textos que tenta• pensar a pertin~ncia ou n1o destes grupos a padrões éticos (Prandi, 1991). Estas 
colocações ae parecea teaerosas, pois acabas estabelecendo prefer~ncias sobre determinados códigos de 
coaportaeento. 

19. Vera a este respeito Marion Aubrée, 1987. 
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r-eligiâo. Or-tiz (1978) e Diana Br-own (1977) 

escreveram a histór-ia do desenvolvimento da umbanda. 

Ensinar·am--nos que ela sur-giu nos anos 20 e esteve 

intimament.e ligada às mudanças que a sociedade industr-ial 

tr-ouxe ao pais~ pr-incipalmente no que tange a emer-g~ncia 

das classes médias ur-banas. Br-own coloca que a despeito 

de se encontr-ar- na umbanda r-epr-esentantes de todas as 

camadas sociais e de que a maior-ia dos ter-r-eir-os 

localizar-em-se nas zonas per-ifér-icas das cidades, foi a 

clc.1sse média a maior- r-esponsável pelo seu cr-escimento, 

pela tentativa de codificaç~o e pelo "br-anqueamento" 

dos tr-aços africanos. 

A umbanda como demonstr-am esses autor-es é um culto 

sincr-ético que combinou elementos negr-os, br-ancos e 

indigenas. No entanto, coma é car-acter-istico das tensões 

inter--étnicas, essas r-elações der-am-se dentr-o de um campo 

de poder-, onde a sociedade br-anca no caso os 

kar-decistas pr-opor-cionou uma intelectuais 

desafr-icanizaçâo atr-avés de um movimento de unificaçâo 

doutr-inár-ia comandado pelas feder-ações. Houve, ent~o, uma 

politica de desvalor-izaç~o dos cultos afr-o-br-asileir-os e 

suas pr-áticas for-am classificadas como mágicas, 

r-etardatárias e inferiores. As federações proibiram os 

costumes negros como o sacr-ificio de animais e toques de 

tambor-, etc .•• Os elementos indigenas, nos informa Ortiz, 

também ·foram r-eduzidos e r-edimensionados pela "ótica da 
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sociedade branca: nos cultos a su<a representaçâo é a do 

.:í.ndio romantizado do século XIX" (Ortiz~ 1977:45) 

esteticamente mais verossímil ao índio dos filmes de cowboy 

do que propriamente o aborígene brasileiro. 1'-lesmo assim, 

Dian<::t Brol<'m reconhece que, apesar dos movimentos de 

unificaçâo, nâo se atingiu uma homogeneidade em termos 

ri·tuais, nem em termos ideológicos. Prova disto é a 

quantid.:tde de terr·ei ros com uma predominância de 

"elementos afr·icanos". 

Os estudos que tratam das questSes super-estruturais do 

jogo de poder da sociedade, como estes que discutem as 

questSes ideológicas, foram 

denunciar· as desigualdades 

de 

do 

inestimável valor para 

nosso sistema sócio-

pol.:í.tico. No entantc., é necessário estar atento para 

nâo subordinarmos toda atuaçâo do "outro" uma 

ideologia engendrada pela sociedade e>:terior. Precisamos 

tornar· cuidado para nâo reduzirmos a lógica de vida 

das camadas populares à categorias residuais da classe 

dirigente a Com isso nâo estamos afirmando que as classes 

populares sejam homog~neas, nem mesmo que vivam 

isoladamente, sem interfer~n2ia de um mundo complexo que 

as circunda. Devemos apenas ser cautelosos em nossas 

observaçSes afim de nâo impingir a el<as uma falta de 

criatividade, ou uma alienaçâo social. Fonseca observou que 

mui tos e~;tudos sobre cultura popular no Br·asi 1 imputam um 

reducionismo ao conflito de classe, pois os grupos dominados 
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aparecem com "uma imagem de ludibriados ou, na melhor dat::> 

hipóteses de pessoas dando um jeito, restando-lhes apenas 

os movimentos de resistê"ncia como 'traços dignCjS de 

c:1tenç~o' " (Fonseca, s/d: 29}. 

Patricia Birman (1980) tece criticas ao trabalho de 

Or·ti z, identificando-o à produç~o sobre a umbanda que 

recupera as categorias evolucionistas de Nina Rodrigues, 

apontando para religiSes mais distintas, que signi f i cal~ iam 

a resistê"ncia de memória coletiva negra. Questiona as 

análises dicotSmicas sobre um Brasil tradicional/moderno 

como explicativos das formaçSes religiosas afro-brasileiras, 

propondo que estas retiram certos grupos do próprio 

exercicio da hegemSnica. 

Na 

"() abandono das práticas religiosas tradicionais e 
da memória cole ti v a negra é o pr·eço que o negro 
devr:? pagar· para se 11 integrar 11 à nova sociedade. 
Como vemos, a nova sociedade de que nos fala Ortiz 
é uma naç~o composta de um L\nico ponto de vista 
que se achata sobre as diferentes classes sociais, 
fazendo-a abandonar aquilo que teria sido a 
contribuiç~o original de cada uma. Há, com efeito, 
uma certa nostalgia atravessando o texto" (Birman, 
1980:26). 

dissertaç~o de Dantas ( 1988)' encontraremos a 

preocupaçlo em dessubstancializar de categorias explicativas 

deste gê"nero como por exemplo a superioridade étnica, quer 

de brancos, quer de comunidades negras que denotam um 

fixismo nas análises sobre as religiSes populares. Em troca, 
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a autoF·a procura a conte>:tual izaç~o das representações~ 

indicando para a reelaboraçlo dos significados. 

Comparando terreiros com est_ru·turas rituais 

diferentes, mas que advogam para si exclusividade na 

transmisslo da tradiçlo legitima africana, Dantas questiona 

o conceito de "puF·eza nagô". A autora constatou que 

el~?mentos atestados como signo d~? pur·eza no terreiro de 

Santa Bárbara Virgem, em Laranjeiras, Sergipe, diferem dos 

alegados pelos terreiro~::; "nagôs puros" mais tradicionais 

da Bahia< 20 >. Sugere, entlo, que a instituiçlo da idéia 

de superioridade cultural e religiosa dos candomblés baianos 

seja fruto confuslo feita pelos pesquisadores de 

categorias ~micas. No universo religioso, tratavam-se de 

categorias de acusaçlo, cujo objetivo legitimar 

determinadas "c:-~g·encias num mercado concorrencial de bens 

sümbC:)licos" (Dantas, 1988:148). Os pesquisadores utilizaram 

estes elementos classificadores, a partir de pressupostos 

evolucionistas, para estabelecer diferenças entre magia e 

religilo. 

20. • ••• para 111arcar a distinç3o e a pureza de seu terreiro, a de-de-santo nagô de Laranjeiras 
apresenta, como uma das diferenças fundamentais, o rito de agregaç3o ao grupo, que ea oposiç~o ao 
"feitorio no santo• do Toré, constituiria uaa característica b~sica do nagô. No "batisao•, a 
deaonstraçao da pureza da Africa se faz, sobretudo a partir da aus~ncia de certos traços: reclus~o 

da iniciada, raspagea de cabeça e derramamento de sangue de aniaais sobre ela, traços que, no seu 
entender, nlo teria• origea africana, mas resultarias de invenções trazidas da Bahia e aceitas pelos 
torés locais. Assinale-se que todos esses traços integram o "feitorio no santo• que, invariavel•ente, 
tee sido apresentado pelos estudiosos do candoablé da Bahia coao sinal de ortodoxia africana dos 
terreiros mais puros e tradicionais ••• (Dantas, 1988: 145-146}. 
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Dantas apontará a estreita vinculaç~o entt-e análises 

acad3micas sobre os cultos afro-brasileiros, no inicio do 

século, e a área médica. Vários estudiosos destes cultos 

como Nin.:1 Rodrigues e Arthur Ramos~ médicos 

psiquiatras. Atuavam junto a departamentos de higiene 

mental, utilizando critérios patológicos para classificar os 

cultos. Dessa forma mesmo que de ft")rma 

controversa, legitimando a repress~o a centros de cu 1 tos 

que "pr-aticavam o mal", que nâo preser·vavam a "verdadt~ira 

tradiçlo africana" (Dantas, 1988:173)< 21 >. 

A autora chama a atençâo par<a o fato de que, nesse 

per .l.odo, C)S centros de culto, reunindo a populaç~o negra 

liberta, constituiam-se em possiveis focos de sublevaçâo. 

Os candomblés protegidos da perseguiç~o policial, serâo 

justamente aqueles apon·tad<:JS como portadores de uma 

formaçlo religiosa (em oposiçlo aos fetichistas). N~o é 

por acaso, alerta a autora, que estas casas mantinham boas 

relaçSes com os intelectuais da época, inclusive, incluindo 

alguns deles entre os seus afiliados< 2~>. 

21. No capitulo "A construç~o da pureza nagô" 1 Beatriz Góis Dantas, discute aprofundadaaente as 
relações entre a repressXo policial aos centros de cultos afro-brasileiros no início do século e a 
atuaçXo de aédicos higienistas, que tornaraa-se agentes disciplinares, taabés dos cultos afro­
brasileiros, através de um discurso de cientificidade. 

22. Yvonne Velho (s/d), dnonstra quanto o sisteaa de puniç~o A feitiçaria no Brasil se instaurou 
dentro de u11a representaç~o coletiva que, antes de negar as práticas •aalígnas•, tinha• profundas 
convicções de seus poderes. 
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Beat.r-i~= Góis Dantas em "Vovó Nagô, Papai Br-anco", 

tr-abalha com a r-epr-oduçâo e tr-ansfor-maçâo da cultur-a, 

mostr-ando uma cir-cular-idade entr-e as r-epr-esentaçSes das 

pr-ópr-ias elites intelectuais e do povo-de-culto. 

Os autor-es que examinamos acima concentr-am suas 

ar-gumentações sobr-e elementos que falam das for-ças às 

quais os indivíduos est:?.ío submetidos a ideologia, as 

E:>Í tuaçSes da vida ur-bana, etc No caminho em dir-eçâo às 

pr-áticas cotidianas e:·:aminar-ei agor-a aquelas obr-as que 

par-tem de uma análise simbólica r-efer-ente ao ethos 

dessas r-eligiões. 

Começo pela pioneir-a Yvonne V e 1 ho que, em sua 

tese de mestr-ado, Guer-r-a de Or-ixá, estuda a vida dentr-o de 

um ter-r-eir-o, no seu dia-a-dia. Ela ver-ifica que o gr-upo que 

compunha o ter-r-eir-o em questâo nâo par-tilhava das mesmas 

exper-i§ncias sociais. Ela analisa, a par-tir- da r-efer-~ncia 

de dois de seus membr-os um que tr-azia o que a autor-a 

chama de "código do santo" e o outr-o "o código 

bur-ocr-ático'', como vetor-es de atuações sociais. O conflito 

entr-e esses dois modos de or-ientaçâo tor-na-se o cer-ne da 

análise, opondo, entr-e outr-as coisas, a per-spectiva de 

um estudante univer-sitário, membr-o das classes bai>:as, 

com um pr-ojeto de ascensâo pessoal e a de l.lm pedr-eir-o 

analfabeto. O pr-imeir-o pr-ocur-a colocar- uma or-dem no ter-r-eir-o 

r-eme·te aos padr-ões da sociedade hegemônica (o 



código burocr-ático). O pedreiro~ ao contr-ário, tr-azia a~~ 

informações 

suba 1 ter-ncJ. 

de sua e>:per-i"ªncia como membro de um grupo 

Buscava a sua afir-maçâo na conhecimento da 

r-eligilo e seus mistérios (o código do santo). 

O trabalho de Yvonne Velho pensa a experi"ªncia social 

desse grupo a partir- de uma or-ientaçâo ideológica; 

observando-a na viv"ªncia diária do terreiro. 

Na década de 80 a tese de Paula Manter-o, Da Doença 

à Desordem, vem enriquecer- os estudos sobre 

cultura popular no Brasil. Sem considerar-

umbandis·ta como fechado, 1'1onter-o procur-a 

r-eligilo e 

o uni verso 

(:empreender, 

da per-cepçâo 

constr-óem 

da cura mágica, como os grupos 

populares a concepçâo da realidade 

circundante. Assim as camadas populares nâo constituem um 

todo aLttônamo, permanecendo imune as inter-fer@ncias da 

cultura hegemSnica. Tampouco considera que sua cultura seja 

mera das representações das camadas 

dominantes. Para a autora a cultura das camadas populares 

tem sua especificidade e trabalha com os "parâmetr-os da 

discurso dominante" operando nos "espaços vazios" do mesmo. 

(Manter-o, 1985:6). 

Paula 1"1onter-o percor-r-e o confronto entre o discurso 

médico e o da cura pela umbanda, onde as considerações 

r-eligiosas sobre a doença aparecem como um conhecimento 
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alternativo. Este conhecimento nJo invalida a prática 

médica pela própria posiçâo de autoF·idade legítima que 

ela representa, mas ao mesmo tempo aposta na sabedoria dos 

pais-de-santo, que "fornecem a prova de que o médico nâo 

é inf.-alível, nem o únicD depositáriD do conhecimento 

médico" (Montero, 1985: 84). Mas 

"agir" do sujeito que ela realmente acentua o espaço 

criativo da cultura popular. Demonstra que na hora dD 

contato ritual com suas entidades, o umbandista atualiza -

a partir 

idiossincrática 

de 

toda 

sua visâo 

Lima ideologia 

de mundo mais 

depositada na 

cosmologia da religiâo. Entâo, o Preto Velho re 1 egado 

"oficialmente" às escalas menos prestigiadas da 

hier.:1rquia 

conselheir-o 

umbandista, torna-se para os adeptos, o 

mais indicado. espírito sem luz, 

desestimulado por muitos pais-de-santo por seu caráter 

marginal, o auxilio indispensável nos momentos; de 

aperto dos fiéis. 

E::stes úl times trabalhos se detém 'sobre o cotidiano. 

No entanto, em relaçâo a nossa prDposta de análise constata-

uma diferença em termos perspectiva teórico-

metodológica. Naquelas obras procura-se através das 

representaçaes rituais e relaçaes no interior da religiâo 

e:-:trapol c:1r o cotidiano. O acento, entâo, recai sobre a 

insti tuiçâo (o dia-a-dia do terreiro) e nâo sobre as 

pessoas na sua vida diária. Assim a medida do cotidiano 
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nessas anál.is~:?s s~o o status, o nivel econBm.ico e 

educacional. Em nosso trabalho, é ao contrário, através das 

práticas cotidianas que procura-se atingir as práticas 

fJ coi:idian(J é buscado nas atitude~;. e religiosas. 

atividades mais banais da viv~ncia humana: o ir na venda, 

o cuidar dos filhos, o fazer comida, o divertir-se, etc ... 
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CAPiTULO II 

A IDENTIDADE DE UMA CASA AFRO-BRASILEIRA 

2.1 A Vila 

Para quem vem de fora da vila Slo José~ a procura do 

Centro (.~fricano e Religilo de Umbanda Pai O>:alá e D>:óss.i, 

toma como referência o Supermercado Carrefour, si tuadc• na 

rua Albion, esquina com a avenida Bento Gonçalves, no bairro 

Partenon. Ao atravessar a avenida e tomar a rua Santo 

Alfredo, em direçâc) ao Mor·r·o da Cn..1;,= (outr·o marco muito 

conhecido por abrigar ft:11T10sas que:\dri 1 has de traficantes de 

drogas da cidade), o visitante percebe que nlo muda apenas o 

nome da rua, também o ambiente do bairro assume outra 

Em impressionante contraste com a pavimentaçlo e 

saneamento das quadras anteriores, a rua Santo Alfredo, onde 

se localiza o "Centro Africano" nlo tem calçamento. Nesta 

paisagem i lwninada por poucos postes de luz, a rede de 

esgotos corre a céu aberto. 

1'•1eus contatos iniciais com o Centro, que passo a 

denominar, simplesmente, "terreira" aconteceram por volta 

das dezenove horas. Naquelas tardes de inverno, embora já 

fosse escuro, nlo costumava haver luz acesa nas casas. 
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vezes caminhava adivinhandcJ movimentaç~o drJ 

ambiente, mais pelo som, do que pela imagem quase 

indistint.~. Discernia alguém desatrelando um cavalo da 

carroça, um senhor tapando buracos na calçada; ouvia 

mulheres ralhando com crianças e o alvoroço de uma cancha 

de bochc:1 esta sim com mais claridade com vozes de 

homens bebendo, o barulho seco das bolas quicando no 

ch~o. 

Depois de uma grande garagem de Snibus, que ocupa quase 

a metade de um quarteir~o, a rua vai-se tornando mais 

povoada. Do 1 a do dit-ei t.o v~-se uma f i leira de casas de 

madeira, todas do mesmc1 feitio. Um pequeno alpendn:~ na 

pintura • J. 
Jd gasta pelo tempo, combinando verde com 

vermelho, amarelo ou alaranjado. Além da moradia principal, 

c:ada lote abriga pelo menos uma outr·a nos fundos~ como 

parece habitual nos bairros populares de Porto Alegre< 23 ). 

Já do 1 adc, esquerdo a ocupaç~o do espaço é b1-2m mais 

irregular. Os pequenos barracos s~o distribuídos muito 

pró>:imos uns aos outros, form<ando n .. 1elas e becos uma 

"vi 1 inha" no dizer de dona Agostinha, uma senhora morena, 

cor de cuia, que mora ali e é médium da terreira. A maioria 

das habitaç5es s~o muito precárias. S~o construidas aos 

poucos e, também, incessantemente. Todo dia é feito mais um 

23. Este tipo de moradia - ue lote abrigando v~rias resid~nrias - já é tradicional nos bairros de 
trabalhadores de Porto Alegre. Voltarei a esta quest1o no quarto capitulo. 



remende)~ uti l izando-st:: restos de madeira, compensado ou 

zinc:o. Pode-se supor que o de tijolos seja 

arriscado, uma vez que est~o lDcali~:adas em "árt.~<;:.. ver-de", 

ou seja, áreas de . ... :tnvasr.10. Entretanto, ao contrário de 

outras regiSes do bairro, mais suscetiveis a açSes de 

despejo~ tenho observado um crescente número de construçSes, 

onde as paredes de alvenaria s~o levantadas ao redor da casa 

original, ainda ocupada, até que se coloque o telhado para, 

somente ent~o, efetuar-se a demoliç~o do esqueleto antigo. 

Nos tr~s quarteirSes da rua~ antes de um aclive 

extremamente ingreme, existem também algumas construçSes 

mais sofisticadas, de bom material, bem pintadas e com 

pequenos jardins na frente. A casa de religilo de seu 

Miro<::.:?-4> é uma delas. 

Com c passar do tempo descobri que a regiâo contava com 

uma grande densidade de ag~ncias religiosas. Somente na rua 

da terr·eir·a, reconheci tanto pelas casinhas vermelhas (de 

E>:u ou Bará) nos quintais, quanto plac:as da 

24. É comua os adeptos dos cultos afro-brasileiros referirea-se aos lugares de culto através do noae 
do pai-de santo - Casa do Jorge da Saia, p. ex. (Ver Norton Correa, 1988: 110), ou siaplesaente, "Casa 
de Religi1o", nuaa referência a express~o •ser de religi~o· a qual identifica os adeptos dos referidos 
cultos (Fonseca, 1991a). 

\ 
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Afrobrás< 25 >, mais tr@s casas de umbanda e/ou naçJo< 26 >. O 

pai-de-santo me falou, ainda, de uma quarta casa, "onde 

na rua ao lado. A terreira ainda tem 

como vizinhos, à esquerda, a resid@ncia de um grupo de 

mónncms; à din:?ita um grande templo pentecostal e, dois 

quarteirSes acima, a paróquia Nossa Senhora do Murialdo. 

2.2. A Terreira 

A terreira se localiza num terreno comprido, semelhante 

a um corredor, limitado por um quarto e sala e duas outras 

casas. O pai-de-santo e sua esposa ocupam os dois primeiros 

cômodos e, nos fundos, moram pat-entes. A impre~~slo que se 

tem é que, com o passar do tempo, a casa de religi~o foi 

tomando espaços que antes serviam de moradL-a 

fami 1 i ar-. l\lo decor-ret- mE-?smc• de nosso Jo-abal ho de C<' rq.~._, ~ o 

lugar fisico do culto 

c:erc:a de 1/4, incluindt':'l élgora utn<:õ~ ... :,,. 

, seu Miro, que mudou-se, 

O templo 

c:ompreend~:;:· e uma CC)ín e 

25. Afohrâs 2 uma das quatro Federações Estaduais que "abrigam seis mil cultos oficialmente 
recenseados(, .• ) enqüanto a populaç~o total da ~rea urbana se eleva a aproximadamente dois milhões de 
pessoas• (Cf. Gibbal, Diário do Sul, 16 de novembro de 1987, pg. 5). 

26. Sabemos que essas religiões assumem, fora do grupo, outras denominações. A umbanda freqüentemente 
é chamada de caboclo, linha branca ou cruzada (dependendo de sua classificaç;o, coeo vereaos aais 
adiante) e a naç~o é chamada de batuque. Kas estes termos raramente slo utilizados por meus 
informantes, portanto, me restrinjo a nomenclatura êmica: uabanda e naçlo. 
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das obrigaçaes< 27 > da naç~o. Completam a casa de religi~o um 

banhE~iro~ um pequeno cômodo que-: serve de vestiário e a 

terreira< 29 ' propriamente dita. Trata-se de um sal~o onde 

&~o realizados os rituais de possess~o e também onde est~o 

0 ··-
_., altares, tanto da umbanda (o Congá) como da naç~o ( o 

quarto-de-santo ou peji)< 29 >. 

2.3 O Funcionamento da Casa 

2.3.1 

A terreira nunca fecha. Durante os 7 dias da semana o 

pai-de-santo está lá, pronto a oferecer seus serviços a quem 

deles necF.:ssite: jogar búzios~ passr.1r· alguma obrigaç~o, 

atender uma pe:~soa doente ou mesmo rec:eber a vi si ta d€;! um 

f i 1 ho·-de-santc•. 

As cerimônias da naç~o (quinzenas e toques) eram raras 

no início de minha pesquisa. O calendário litúrgico do ano 

de 1989, previa apenas duas por ano. Uma no dia do 

27. Obrigações slo rituais feitos nos templos de naç~o e que utilizas roaidas sagradas. 

28. Terreira é um vocábulo nativo que serve tanto para designar a ceriaônia, a sessao ("na terça­
feira que vem n~o vai ter terreira"l, quanto o teaplo como ua todo ("o Delaar foi buscar todo aundo, 
lá na terreiraa l ou ainda o salão ritual, onde ficam os altares e acontece• as possessões, os 
sacrifícios rituais, joga-se búzios. 
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aniversár-io de assentamento do Oril{á<::s•=-> do Pai-de--Santo e 

outra no dia de Ül·:um, o cn-i>:á dono da cabeça<::s1.> df? dona 

Eliete, esposa de seu Miro. Essas n~o s~o, no entanto, as 

dnicas atividades da parte concernente à naç~o. Elas podem 

acontecer diariamente, na medida da necessidade dos fiéis. 

Na naç~o o sacerdote adquire um saber mágico que 

utiliza para a resoluçâo dos problemas dos clientes, sem a 

necessidade de lançar m~o do recurso da possessâo. O pai ou 

mâe-de-santo é o próprio agente de sua magia. A presença das 

divind<::1des sobren<::1turais 1 imitam-se t:1os ri to<.::; cerimoniais. 

Na casa de seu Miro o~:; oril·:ás, durante a possess~o, nada 

oficiam. Sua funçâo é predominantemente teatral. Todo o 

trabalho mágico é realizado pelo pai-de-santo e seus filhos 

de religiâo. Seu Miro jamais entra em transe nas cerimSnias 

df.? batuque. 

Minha intenç~o é passar ao leitor o ritmo do cotidiano 

da casa, por isso descreverei mais linearmente as sessSes de 

29. Peji, é uma express~o empregada somente entre os "prontos• 1 ou seja, aqueles que através da 
iniciaçlo obtiveram o grau de pai ou a~e de santo. Ouando se dirigiam a 1im - uaa estranha - as 
pessoas falavam em "quarto-de- santo•. 

30. "Assentaaento" é parte da ordenaç~o de pai-de-santo, quando os "deuses s~o fixados ritualmente et 
pedras (ocutás), objetos de ferro ou estatuetas de aadeira (os vultos ou aauletos)" (Cf. Correa, 1988: 
87). 

31. Ouando as pessoas s~o iniciadas estabelece•, ritualaente, laços com detertinados orids , "seus 
anjos de guarda". Através do jogo de búzios o pai de santo saberá quais s~o os orixás-guias daquelas 
pessoas. Há ut que é o principal e que é o "dono da cabeça• e outro que é • do corpo•. Ver Segato 
i1986) sobre a designaçao de orixás no Xangô do Recife. 
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umbanda. Além de serem mais freqüentes, é através delas que, 

geralmente, o cliente trava seu primeiro contato com a casa. 

2.3.2 Hoje tem Terreira: a Umbanda 

As sessões de umbanda da casa de seu Miro acontecem 

regula r·men te nas terças-feiras, à noite. Por volta das 20 

horas começam a chegar os filhos da casa - os médiuns. Eles 

ficam conversando nos arredores até que o pai-de-santo 

comece a entoar um ponto< 32 > e tome o defumador nas mlos, 

num sinal de que o t-i"l:ual daquela noi b? está iniciando. 

Entâo, todos se deslocam para o sallo ritual e formam "a 

corrente··c~3 >, colocando-se em semicirculo de frente para os 

21ltares. Alinhados, os filhos-de-santo formam uma bar·r·eira 

humana que delimita o espaço sagrado do espaço profano. No 

interior . do semicírculo, os caboclos dançarlo e darlo 

passes. Além deste, fica a assist@ncia. 

Na prime i r a parte do r· i tua 1, a "abertLira", o pai-de-

santo procede a uma 1 impeza ritual, benzendo cada um dos 

presentes com ervas aromáticas. 

32. "Ponto• é coao sio chaaados os hinos sacros na umbanda. Na naçio utiliza• "rezas•. 

33. Nos rituais de naçio a corrente recebe o nome de roda. Coao auitas vezes esta últiaa denoainaçio 
acaba sendo usada pelos nativos indistintaaente para os dois cultos, adoto o testo procedimento no 
texto. 
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Os tambor-es e cantos par-am por- instantes. D pai-de-

santo pr-ofel'"·e, do livr-o "Or-ações da Umbanda"~ pr-eces pedindo 

pr-oteçâo par-a os médiuns, seguidas do Pai Nosso Esp:í.r- i ta. 

Depois ele dá avisos sobr-e as atividades do templo, tais 

como datas de r-euniões, calendár-io r-itual, encontr-os 

beneficentes, e inval'"·iavelmente, faz uma pr-eleçâo, 

r-epr-eendendo seus filhos-de-santos de quaisquer- r-elaxamentos 

na disciplina r-eligiosa. 

Dando continuidade à cer-imSnia, acompanhados pelos 

tambor-eiras, os membr-os da cor-r-ente cantam um ponto em 

cleff:?r-·&ncia ao guia espir-i t.ual do chefe da casa. Enquanto 

isso, per-filados um a um, estendem o cor-po na fr-ente de cada 

um dos altar-es, batendo a cabeça no châo do lado dir-eito, 

depois do lado esquer-do, em saudaçâo aos caboclos e or-ixás, 

r-espectivamente. 

Da mesma for-ma que fizeram aqueles santos, rever-enciam, 

em seguida, o pai-de-santo e a madr-inha< 34 >. Pr-imeir-o 

espalm<am o cor-po no châo. Em sinal de bênçâo, r-ecebem um 

toque nas costas, levantam. Depois, numa genuflexlo, beijam 

as costas de ambas as mlos dos chefes da casa. Estes 

devolvem-lhes o cumpr-imento com os mesmos gestos e ao final 

abr-açam-se. Entâo~ cada pessoa volta ao seu lugar- or-iginal 

34. Dona Eliete, esposa de seu Hiro, e •pronta•, isto é, jã recebeu o grau de sacerdotisa na naç~o. 

No entanto, n:Io assuee suas funções como tal. Ela assessora seu tliro em todas as atividades na 
terreira. N~o é incomum que aqueles filhos mais titidos recorram a ela antes de consultare• seu tliro. 
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na e inicia-se segunda parte da cerimônia, 

constituida do segmento mediúnico. 

Esta é a parte mais longa do ritual. Ocupa cerca de 3/4 

da cerimônia. é: quando se pLn:a a "gira", ou sej.:1, canta-se 

para todas as falanges< 3 e> de 

transes dos médiuns. 

caboclos, provocando os 

O segmento mediúnico, segundo a definiçlo de seu Miro, 

.:d.n-ange ainda os passes. Estes s~o muito breves, dunando 

esse:\ part.e no má:dmo 20 minutos. Estio divididos ~?m dois 

tun-.cJs c:c:msf:?CL\ti vos: primeiro nas crianças e dep<::i.i.s, nos 

adultos. 

Por fim, acontece o encerramento da terreira (sessâo), 

quando canta-se pontos para os caboclos partirem. Os médiuns 

saem do transe e voltam a formar a corrente. Todos as preces 

e movimentos da aber·tura slo repetidos, inver·tendo-se as 

palavras chaves. Substitui-se, por· e:-:emplo, "abt:~rtura" por 

"encer·ramento". 

35. Sobre a organizaç~o de falanges de espíritos na uabanda ver Ortiz, 1978 e Kontero, 1985. 
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2.4 A Auto-denominação da Casa 

Dentro do quadro de religiões afro-brasileiras 

existentes no Rio Grande do Sul, a literatura especializada 

provavelmente classificaria a casa de seu Miro como umbanda 

cruzada. 

A do ponto de vista dos praticantes é 

e:-:tremamente difícil delimitar as fronteiras entre as 

diversas religiões afro-brasileiras. Cada casa confere 

significados específicos aos elemen·tos classificadores~ 

assim como a própria e:-:ist@ncia destes elementos varia caso 

a caso. 

Tendo em o parecer ·emico, considero que 

tipologias da forma proposta por Norton Correa precisam ser 

t-evistas. O autor admite a fluidez que os conceitos como 

umbanda, umbanda cruzada e batuque assumem na definiç~o 

@mica. 1"1esmo assim, ar·risca-se numa divis~o "didática" das 

tr@s formas. Referindo-se à umbanda cruzada, afirma que ela 

compõe "a Ql'"ande maiot-ia de casa de culto, no Rio Grande de• 

Sul •.• sua caracter.í.stica principal é reunir, no mesmo 

templo, mas ocupando divisões espaciais separadas, e 

cultuadas em momentos também separados, entidades da umbanda 

e do batuque, act-escendo <:ünda a "parte dos el·:us", da 

própria linha-cruzada" (Cor·rea, 1988:88). 
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Como v imc~s acima a casa de seu l"liro combina, por um 

1 a do, a naçâo ou batuque - o culto aos orixás africanos 

que impSe à casa um funcionamento diário intenso com o jogo 

c:le búzios, a passagem de a}:é<-:!.'6 >, as seguranças<:.!!'r>, etc. 

Por outro lado, ocorrem sessaes semanais de umbanda (onde se 

trabalha com caboclos), .::1s quais sâo responsáveis por uma 

grande visitaçâo ao templo. Nesta casa nâo e:-:istem 

cerimSnias públicas de Exu. 

As discussaes sobre a classificaçlo em relaçlo às 

religiSes afro-brasileiras estio longe de alcançar um 

consenso interno na casa seu Mira. Até mesmo as conceitos de 

umbanda, umbanda cruzada, linha branca, como veremos a 

seguir, slo particulares. 

2.4.1 Exu, a Exclus~o do Degradado 

O Exu, na umbanda, é considerado uma entidade de pouca 

espiritual idade. Durante as possessaes seus "cavalos" bebem 

el·:cessivamente, pr-oferem palavraes e gesticulam 

36. Axé significa muita coisa. Segundo Norton Correa, estudioso do batuque gaúcho, seria •tudo aquilo 
que pertence ou esteja relacionado ao sagrado, força e poder místicos, que sobrevéa após a possesslo 
propriaaente dita pelo orixá" (Correa, 1988: 472). t(a terreira ea quesUo pode significar uaa saudaçlo 
aos orix~s, um dom sagrado recebido através da iniciaçlo ("axé de búzio, de faca, de fala", etc), 
como taabét, no caso de passar axé ou receber axé, a execuç~o de um liapeza ritual feita com coaidas 
e objetos sagrados ou animais. 

37. Seguranças s~o procediaentos rituais geralmente coa fins terap~uticos. 
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obscenidades. S~D capazes de r·ealizar· qualquer tipo de 

tarefa, desde que sejam n?giamente compensados. Satisfazem 

os desejos de seus devotos sem qualquer exig@ncia moral. 

Via de regra, a presença do E>:u é indesejada nesta 

terreira. O próprio pai-de-santo é o principal articulador 

do desprestigio desta entidade: 

" Aí do 1 ado tem duas casa. l'-1as é casa de 
bagunça. É coisa de E>:u. Eu n~o trabalho com 
Exu. Se ele é um espírito sem luz n~o tem mais 
força que um caboclo. 
As vez me perguntam por que eu n~o trabalho com 
Exu prá fazer limpeza. N~o chamo porque é 
espirito sem luz. Isso é porque eu entendo 
bastante de espiritismo". 

No entanto~ ao relatar a história da terreira, o pai-

de-santo~ admite uma ligaç~o com o Exu: 

na 

l'-1irc•: 11 a minha casa é cruzad.::-1 com Exu. O 
cruzamento é com E~·:u 11 

• 

• Jurema: "Ent~o o senhor tem cruzamento com 
E>:u aqui?" 

1'-hro: "Simplesmente por ser uma Llmbanda 
forte. Por e>:emplo, eu vou tocar tambot-. Se 
eu vou tocar tambor, eu tenho que ter 
cr·uzamentc.l com 1 inha do E Nu. Se n~o eu n~o 

posso tocar. A minha casa é linha branca". 

Seu Miro refere-se a uma 1 igaç~o estabe 1 ecida com E:-:u 

época da da Ela se justifica 

atualmente para poder tocar tambor. As cerimônias com E>:us 
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só acont~:?cem uma vez ao ano, quando se fa~= um "cru=-=amento", 

uma espécie de reforço ritual. 

"Umband.:i forte" nâo significa contar e·fetivamente com Q 

E>:u. ·Na compreensâo destas pessoas, é possível utilizat- os 

rituais oferecidos por esta entidade, sem se 

contaminar com a degradaçâo moral que um contato mais 

estreito ocasionaria. Neste caso, o qui? interessa é a 

possibilidade de tocar tambor. Tambor oferece r.itmo, energia 

que provoca o transe nos médiuns. Tenha-se presente que as 

possessaes ocorrem muito mais por uma excitaçâo dos sentidos 

do que pela 21bstraçâo da consciência<-::!:<a>. Na casa de seu 

r·Hro, estabeleceu-se uma espécie de contrato 1~i tual, onde 

somente certos elementos advindos do v.inculo do E::-:u sâo 

aproveitados. A entidade propriamente dita é rejeitada pela 

sua infer iot-idade "espiritual" (leia-se moral). Sâo 

detalhes desse tipo que permitem entrever limites nebulosos 

entre os diversos cultos que compSe o campo religioso<-::!:< 9 > na 

perspectiva nativa. Essa terreira que pouca relaçâo 

est.:1belece com a ortodo>:ia religiosa, reconhece no E>:u a 

permissâ() do uso dos tambores. Da onde provém essa 

38. Nesse espaço religioso o tulto apresenta uaa ditens~o torporal. Todos os atos e ritos sagrados se 
passa• no e através do torpe. A relaçlo tom o sagrado se estabelete menos por uma aç:o da 
tensd~nda individuai reflexiva do que por u1a ·postura onde o torpe é um ele1ento ativo no tultivo 
religioso. Sthuster11an (1991) 1 analisando o funk aaeritano, distute a oposiçlo entre a diaenslo 
soaàtita e a dimenslo intelectual na viv~ncia dos grupos populares. 

39. Sobre a definiç~o de ca1po religioso ver Bourdieu, 1987. 
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informaçâo? Nem os sacerdotes mais experientes da casa 

souberam me responder. 

O fato da cerimSnia de Exus ser a única atividade para 

a qual nunca fui CO!'Vidada, reforça a idéie."! de que a 

presença do Exu é constrangedora neste resquicio de relaç~o. 

Enquanto o clero pretende minimizar a in f lu'ênci<::1 dc:l 

Exu, os adeptos reconheCE:!m a eficácia dessa divindade. 

Alguns médiuns fogem da autoridade do pai-de-santo 

freqüentando simultaneamente outras casas que trabalham com 

Exu, sob o pretexto de que: 

"se é ele que t.raz dinheiro e segur-ança prá 
casa, como é que a gente n~o vai recorrer". 

Percebe-se, ent~o, que o Exu é uma figura dúbia na 

representaçâo dessas pessoas: espirito inferior, mas que 

confere força à casa, que abre os caminhos trazendo 

dinheiro para seus filhos. Sua participaç~o no culto é 

repudiada, mas é admitido para poder tocar tambor. 

Liana Trindade ( 1982)' tomando por· uma parte a<.:.; 

relações dos individues enquanto portadores de uma posiç~o 

na estrutura social, assim como seus projetos pessoais e, de 

outra parte, as representações oficiais de• El·:u, r·euniu 

inúmeros sentidos conferidos à essa entidade pelos 

umbandistas. A autora nos mostra o perfil do Exu através da 
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própria voz dos informantes num artigo bastante descritivo. 

Ness:;as f a 1 as a figura do E>:u é associada a vagabundos, 

malandros, a quem t§m prostitutas (as Pombas-Gira) como 

companhias preferidas. Associado a essa situaç~o de 

marginalidade social apart-:?ce, na representaç~o de seus 

cavalos-de-santo, o reconhecimento do Exu, enquanto entidade 

de for·ça e capaz de r·esolver· os problemas imediatos do 

cotidiano. Num dc,s relatos do artigo, um médium justifica 

sua lealdade ao Exu, por ser ele o único Deus que traz ajuda 

nas dificuldades provocadas pelos próprios erros dos fiéis. 

Nas descrições percebe-se, a todo instante, que essas 

pessoas traçam um paralelo entre a sua própria posiç~o 

social, seus anseios de mudança de vida e a consti b.tiç~o 

simbólica dessa figura mitica. A diversidade de refer§ncias 

dessa divindade está associada às interpretações individuais 

que recriam o caráter dessa entidade segundo a experi§ncia 

pessoal. 

Trindade equaciona, ainda, a esse c:omple>:o simbólico 

instaur·ador da representaç~o dessa en·tidade, o esforço das 

federações comprometidas em pass.::1r para a sociedade uma 

imagem de religi~o "evoluída" em domesticar o Exu, uma 

vez que o alijamento do Deus é tentativa v~ na comunidade 

religiosa. Para tanto, transforma-no em "E>:u Batizado", 

comprometido em praticar apenas o bem. 
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Os (-:?studos t·em sido unânimes em apontar o E>:u como 

elemE-~nto que divide fronteiras entre os cultos afro-

br-a.r,;ileiros: nagô "puro" de caboclo "mistur·ado"~ "esquerda" 

( Danta~;;. ~ 1988); umbanda~ "r·el.igi~o branca" de candomblé, 

"r-eligi~o de negros" (Or-tiz~ 1978); umbanda "pura" e batuque 

"puro" de linha cruzada (Cor-r-ea, 1988). No entanto~ o nosso 

objetivo, ao trazer 1--:?ssa quest~o ~ nâo trata·-se de uma 

ansiedade taxonSmica. Ante a pluralidade de formas assumidas 

pelas casas de r-eligiâo afro-brasileiras, qualificar esta 

ter-reir-a~ tomando como referencial a sua posiç~o em r-elaçlo 

aos outros cultos afro-brasileiros, significa supor que 

existem formas puras dessa expr-esslo religiosa formas 

estas que alcançam autonomia sui gene ris na pr-oduçlo 

c:ul tur-al, colocando-se fora das t-elações com a sociedade 

inclusiva. O que pretendemos, aqui, é antes demonstrar que 

o grupo observado experimenta uma fase de ascens~o social~ 

na qual a ter-r-eira tem tido um papel de or-denador-a simbólica 

de padrões de moralidade. 

Na terr-eira de seu Miro percebe-se aquela situaçlo 

descri ta por· Tr- .indade. Por um 1 ado, o pai-de-santo está 

empenhado em diminuir a importância do Exu, em funçâo de sua 

figura ser desqualificada para um processo de asc:enslo 

~mcial pretendido. Por outro lado, os adeptos com menos 

clareza desse projeto, reconhecem no Exu um simbolo de 

força, justamente porque é "pilantra", esquiva-se ao código 
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de moral idade promovido pela sociedade maior e no qual a 

direç~o da terreira está empenhada em se adaptar. 

Justamente essa cumplicidade com o Exu - um Deus, que 

levc:1 uma vida muito semelhante a dos filhos-de-santo, que 

muita~5 vezes n~o se estabelece~ c:om o própr-io pai-de-santc:l, 

provoca rupturas dentro da terreira. 

2.4.2 Pretos-Velhos: A Exclus~o dos Despossuidos 

Ao contrário do alarido em torno da figura do Exu, há 

um silê"ncio em torno da linha dos Pretos-Velhos. Es~tas 

entidades, t~o caracteristica das casas de umbanda, tê"m 

pouco espaço na terreira de seu Miro. Nas sessaes ordinárias 

elas nunca "descem". 

Para os umbandistas, os Pretos-Velhos s~o espíritos de 

escravos que, por terem suportado os maltratas da escravid~o 

com humildade e benevolê"ncia, atingiram certa evoluçâo 

espiritual. Voltam à terra, através do fenSmeno do transe, 

para completar este processo. S~o entidades prestigiadas 

entre os -fiéis, pois s~o mui to sábias no tratamento das 

mazelas cotidianas, sejam elas problemas de saóde, dinheiro 

ou amor. Sâo conhecidos como "mandingueiros", hábeis em 

pequenos feitiços. 
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Num ar-tigo, f-:?studando as r-epresentações sobre famil ia 

que aparecem na umbanda, Patricia Birman (1980) identifica 

os Pretos-Velhos à figura de avós tolerantes, que assistem 

as travessuras dos netos (os esp.i.ritos de crianças - Cosme e 

Damilo) com ternura e proteçâo. Montero (1985), estudando a 

umbanda paulista, os contrapõe ao Exu. Os Pretos-Velhos 

seriam sinônimo do "negro bom", diferentemente do E1-:u, que 

representaria o "negro mau". 

Na terreira de seu Miro os Pretos-Velhos nlo sâo 

espiritos fundamentais ao culto< 40 >. Sem as discussões que 

envolvem a incorporaçâo ou nlo do Exu, esse personagem passa 

à margem dt')S interesses r·el igiosos da casa. Apar·ece 

raramente, recebe poucas criticas e poucos estimulas. O 

chefe e!:s.piri tu.-al, desestimula a presença destas entidadf:s, 

embora o faça de forma bem mais branda do que com os Exus. 

Seu os considera demasiadamente "atr-asados". SI o 

respeitados pelo seu sofrimento, mas nâo existe um esforço 

maior para incorporá-los como entidades ativas dentro do 

culto. 

Durante o trabalho de campo assisti somente duas vezes 

cerimônias que contavam com a presença de Pretos-Velhos. A 

primeira vez foi, em 1990, na comemoraçâo da Abel içlo da 

Escravatura, quando a sessâo foi totalmente dedicada a eles. 

40. Na terreira de seu Miro n~o observei a invers~o valorativa ea relaç~o aos Pretos-Velhos apontadas 
por Hontero, 1985. 
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Neste dia~ os médiuns da casa receberem espiritos de Pretos-

Velhos: sentar-am-se ao châo, as mulheres amarraram turbantes 

e vestiram saia de chita. Ao final da cerimSnia~ uma mesa de 

rapaduras, bolos e cocadas foi servida. Seu Miro, possuido 

por Oxóssi (espirito de caboclo), tomou conta dos espiritos 

visitantes com ares de anfitri~o severo. Reclamava "da 

algazar-ra", "do conversê'", t.ip.icos do!;; Pr-etos-Velhos e que 

encantavam a assistê'ncia. Nos anos seguintes esta cerimSnia 

n~o se repetiu. 

Alguns meses mais tarde participei de uma festa para 

Cosme e Dami~o na casa de umi::t filha-de-santo de seu Mit-o. 

Lá, um médium foi possuido por um espirito de Preto-Velho, 

com intuito de tomar conta das "crianças". Acabou tornando-

:,;e a pr·esenç_;a mais mar-cante da festa, brincando com os 

"cosminhos", pousando para minha câm.::-~r-a. e insirH-tando que eu 

aceitasse a companhia de seu "cavalo-de~-:.anto" no final da 

cerimSn.ia. (~ando soube do acontecido, seu Miro furioso 

repreendeu o compor-tamento mar-oto des Preto-Velho. Duvidou, 

até mesmo, da veracidade do transe. 

Quando se realizavam cerimSnias· e:-:traordinárias, como 

os Cruzamentos de Mata, Cachoeira e Mar< 4 L>, invariavelmente 

os médiuns solicitavam a presença dos Pretos-Velhos, as 

vezes de maneira animada batendo palmas e chamando as 

41. •cruzaaento• é u111a espécie confirmaçlo na Umbanda, onde aléa de renovar a aliança coa a casa, o 
iniciado recebe um reforço ritual com a energia da natureza. 

O F R 8 8 
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entidade~;; em cot-o. Sem maiores discussões, o pai-de-santo 

simplesmente desconsidera a vontade dos filhos de evocar os 

Pretos-Velhos. Ninguém o contesta, tampouco. Um pequeno 

sil~ncio e o ritual prossegue, sem queixas, nem comentários 

posteriores. Nunca ouvi, fora esses momentos, nenhum relato 

religioso que envolvessem Pretos-Velhos naquela terreira. 

Para a maioria dos participantes da terreira, no 

0:~ntanto, os Pretos-Velhos servem de ·divertimento. é um 

momento de descontraçlo dentro da estrutura ritual. Os 

Pt-etos-Vel hos t.ratau11 as pessoas com cc:'lrinho e bufonaria. 

Elas se divertem com seus andares mancos, suas risadas 

apertadas e seu apetite por gulodices. Guardam com cuidados 

Cl~.; patuás que recebem destas f-:?ntidades, mas nlo dei>:am de 

tratá-·las com um certo desdém, de quem se apro>:ima de uma 

criança ou de um velho senil. 

Só é possivel compreender a desconsideraçlo dessa 

entidade colocando em contraste com o prestigio dos Caboclos 

e Ori>:ás. Dentro da hierarquia cosmológica, os Pretos-

Velhos recebem o respeito designado aos frágeis. Numa 

situaçlo inversa, os Caboclos s!o percebidos como entidades 

poderosas, identi ·ficados 1:om um sentimento de pcjtê'ncia, de 

dignidade. Os Ori>:ás ocupam o topo desta hierarquia. SI o 

representantes de uma nobreza esplendorosa, denotada pela 

complexidade e requinte dos rituais de batuque. 

76 



excluslo de entidades 

Preto-Velho, está associados ciO projeto de ascenslo 

introjetado, principalmente, pela direçlo da terreira. Estas 

t?ntidades marcadas por t::stigmas de estagnaçlo 

estipulados pela sociedade dominante. o E>:u se 

constrange às normas de comportamento proclamadas pela 

ideologia dominante. Nlo aceita o tr·aba lho regular, 

Embrevivendo dentro das fimbrias da sociedade. O Preto-

'Jelrm, por sua vez, pela condiçlo de escravo, é símbolo 

má>: imo do despossu:í.do, da resignaçlo que também nlo 

interessa a quem deseja subir na vida. 

2.4.3 Umbanda/Naç~o/Cruzada 

Outra queg,tlo levantada pelas discussões inter-r1as da 

terreira em relaçlo à sua definiçlo, diz respeito às 

separações estabelecidas entre umbanda, naçlo e cruzada. 

Os adeptos desta terreira afirmam que naçlo (o 

batuque) e umbanda slo completamente separadas. No entanto, 

t.~ssa questlo torna-se mais nebulosa quando consideramos a 

vivEincia cotidiana do grupo estudado, onde os própr· ios 

critérios de classificaçlo slo constantemente retrabalhados. 

De uma parte, nota-se que as práticas e cor1cepções 

rituais da naçlo a todo momento se sobrepõem às da umbanda. 
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Por exemplo, as sessSes contam somente com passes, e n~o com 

consultas~ como é comum nas casas de umbanda sem essa 

conjugaç~o. Durante o passe, o caboclo identifica o problema 

do cliente, mas nlo toma nenhuma medida terap3utica. Em vez 

disso, enc:<aminha-o para que o "babaláu" (pai-de-santo) j<:lgue 

búzios, passando portanto a resoluçlo dos problemas por uma 

prática ritual da naç~o. 

A própria denominaçlo de pai-df.'!!-santo para o chefe da 

casa, demonstra a proemin3ncia da naçlo. Na umbanda o chefe 

é c:!-1amado de "cacique". As palavras de seu 1"1iro slo mais 

esc l.:u·ecedoras: 

"Eu era 
cacique. 
santo, é 

cacique de umbanda. Só 
Passa prá umbanda e naçlo, 
geral". 

na umbanda é 
a.i. é pai-de-

Outra demonstraçlo da ascend@ncia do batuque sobre a 

umbanda é a idéia de que o~; indivíduos que possuem maior 

poder mediúnico slo aqueles iniciados ritualmente na naçlo. 

Pensam da mesma forma sobre qualquer procedimento religioso. 

Os exemplos slo inúmeros. Quando perguntei ao avS-de-

santo da terreira por que nas sessSes de umbanda os caboclos 

nlo riscavc:-~m "pontos de segurança" nas entradas, como havia 

visto em outras casas, me respondeu que esta terreira tinha 

assentamento de ori>:ás (deuses da naçlo), portanto 

dispensava tal procedimento. 
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---------

Este entrecruzament<:J cria uma cer-ta f 1 e~üb.il idade 

quanto à denominaç~o da casa. Na opini~o do avô-de--santo, 

uma pessoa cuja autoridade é reconhecida, a denominaç~o 

"cruzada" é uma impropriedade: 

Já~ o 

"Isso n~o e>:iste. O que e~-:iste é a umbanda 
dividindo o mesmo espaço e o mesmo pai-de-santo 
com outra relig:Uío". 

chl"?fe da terreira, seu como vimos 

anteriormente, classifica sua casa como sendo "cruzada, de 

linha branca". que o serve apenas para 

abri lh.::-~ntar as sessões permitindo o toque de tambores~ A 

"for-·ça", para o sacerdote advém do som dos tambo1~es e n~o 

propriamente do Exu, considerado por ele, menos potente que 

os caboclos. Relembrando suas palavras: 

O que um Exu pode fazer, que um caboclo, que é 
um espírito de luz, n~o faz?". 

Entretanto, como descrevemos acima, muitos de seus 

filhos-de-santo, conferem ao Exu um poder mágico importante 

nos momentos de aperto. 

Ao passo que em outros templos o Exu serve como 

elemento classificador de sincretismos, aqui ele representa 

uma disputa simbólica em funç~o de· um código de 

comportamento. De qualquer forma, ele sozinho, n~o basta 

para definir limites entre as religiões. 
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·falta de c:ompartimental izaç~o entre os cultos 

afro-brasileiros tem sido pensada como resultado de 

sincretismos~ quando nâo s~o associados à incoerência entre 

discurso e prática religiosa. 

argumentos tornaram-se pouco seguros para 

interpretar as fronteiras religiosas nesta ter-r-eira. Os 

e:-:emplos de sobreposiç~o entre c-:1 naç~o e a umbanda e as 

insistentes a f ir-mações dos membros da casa n.-:1 distinç~o 

entre essas religiões, impõem uma postura analítica que 

procure a lógica interna das produções culturais. ~ preciso 

constantemente confrontar nossos dadns colncar em 

suspeiçlo nossas interpretações. Talve"'~ os pad r·ões êmi c os 

estejam mostrando uma perspectiva de classificaç~o que nlo 

obedece a critérios tio rígidos e dicotômicos, quanto os 

nossos acad·emic:os. É importante obser·var. qw: os elementos 

classificatórios s~o constantemente redefinidos. Os 

significados se alteram conforme o contexto. 

Pesquisadores acham que a perpetuaçlo ou perecimento do 

batuque ou candomblé - conforme as designações regionais -

deve-se a capacidade de resistênci.-:1 da identidade africana 

(Bastide, 1971; Or·tiz, 1978; Correa, 1991). N~o pretendo 

negar que muitos destes cultos possam fornecer espaço para o 

florescimento de uma identificaçlo étnica. No entanto, é 

necessário dessubstancializar a idéia de que essa identidade 

se gesta a partir da reuni~o, em culto, dos elementos e 
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de grupo étnico n~o 

dep!:?nde elE'! elementos f.?ssenc:iais, mas está subordinada à 

significados variáveis que os grupos lhes confen?m. Como 

diz Carneir·o da Cunha, "é índio quem se considera :í.ndio e é 

considerado índio" ( 1979:36). A constn.tç~o da identidade 

respeita fatores situacionais, como já foi demonstrado entre 

outros (Dantas, 1988; Fry, 1982) por esta mesma autora 

( 198~::.) no ci tadíssimo artigo sobre as várias identidades 

religiosas assumidas por ex-escravos que voltam do Brasil à 

tdrica Ocidental. A respeito do trabalho de Carneir-o da 

Cunha, Duarte (1986b) comenta: "A análise do modo pelo qual 

'esses homens que se afirmam, principalmente, animistas na 

Bahia e s~o os mais ortodoxos dos muçulmanos em Serra Leoa, 

tornam-se os par·adigmas de c:atolicidade entre os 

protestantes, muçulmanos e animistas de Lagos, na Nigéria' 

(Cunha, 197:36) tem sua eficácia quase didática par-a essa 

"dessubstantivaç~o", essa contextualizaç~o que e>:ige LHOC:1 

concepçâo crítica das identidades sociais'' (1986:296) 

No caso aqui observado, por exemplo, contrariamente a 

uma hipótese citada frequentemente na literatura (Prandi, 

1990; Santos, 1989), todo o movimento de aprcn:imaç~o às 

cerimSnias de batuque n~o significa valorizaç~o de elementos 

africanos. Tudo indic.:1 que o investimento neste "lado" 

(para usar a e>:press;~o nativa) é no sentido de criar uma 

distinç~o em relaç~o à vizinhança menos afortunada. O 

importante é o brilho das vestes, a grandeza das festas, a 
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1·1omenagem aos deuses sobre os quais n~o mencionam su<a 

origem étnica~ n~o identificam com negros marginais, muito 

menos como escravos. Sabem apenas que s~o nobres. As 

representaçSes religiosas na terreira de seu Miro reafirmam 

as discussae~; sob r· e a dinâmica da cultura, onde "o 

significado de um signo n~o é intr .inseco, mas funç~o do 

discurso em que se encontra inserido e de sua estrutura. A 

constr·uç~o da identidade étnica extrai, assim, da chamada 

tradiç~o elementos cultur·.:üs que, !sob a apar€inc:ia .de serem 

id€inticos a si mesmos, ocultam o fato essencial de que, fora 

do todo em que foram criados, seu sentido se al tt"~F"C')U" 

(Cunha. 1979:36). 

N~o se pode deixar de reconhecer que os grupos 

populares s~o heterog?.neos. Sâo vários segmentos com 

trajetórias sociais divergentes que compar-ti 1 ham o espaço 

urbano, onde os processos de trocas culturais e simbólicas 

se intensificam. Entretanto, nâo devemos sucumbir à busca 

insegura de or·igens que muito f r·equen temente atribui 

critérios de pureza a esse ou outro culto. 

Segundo a perspectiva dos adeptos da terreira, apenas a 

separaç~o dos dias de culto e dos altares (congá e quarto-

de-santo) basta para estabelecer fronteiras entre a umbanda 

e naçâo. Os critérios de classificaç~o n~o s~o ortodoxos. A 

case:'\ pode ser "cru~~ada" para tocar tambor, como p~?nsa seu 

de "Linh.:1 Branca", por n~o descer como 
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identificam alguns filhos--de-santo~ ou ent.~o, pode-se nem 

me5WIO admitir a c:lassificaç~o de "cruzada ", como e:·:pressou 

o ~-':lvô--de-s<an to. 

Toda essa tens~o em r·elaç~o à presença do E:ü.l e os 

outros critérios de classificaçlo expressam outrc:t forma de 

entendimento da relaçlo entre as religiSes para esse grupo. 

Embora, as pesr:>oar,; admitam fronteiras entr-e os cultos, nlo 

têm um.:1 preocupaçlo dicotSmic:a e>:cludente nas suas 

práticas religiosas. Por isso slo capazes de articular 

vá r ias t-·e 1 i1.;.tiSes simul taneamenti:~. Nlo apenas a umbanda e 

naçlo, mas também o catolicismo e, caso se leve em conta uma 

trajetória religiosa mais ampla, podemos observar processos 

de mudança religirJsa até mesmo pentecostais e 

umbandistas (Fonseca, 1991a; Oro, 1991). 
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CAPiTULO III 

MOBILIDADE SOCIAL: A ADMINISTRAÇ~O DA POBREZA 

3.1 A Trajetória de Ascens~o da Terreira: 

Ao longo dos quatro anos em que mantive contato com a 

terreira de seu Miro, obser-vei a multiplicaç~o e o 

florescimento dos rituais de batuque, sempre ganhando ch~o 

em relaçâo ,7:-\ umbanda. Entr-etanto, esta apro>:imaçâo às 

práticas do batuque nâo trouxe consigo uma idéia de 

africanidade. Procurei investigar o qu~ propor-cionou esse 

florescimento do batuque no templo religioso. 

Embora os participantes pertençam às camadas sociais de 

baixa renda, examinando as famílias dos membros do grupo a 

partir de uma perspectiva histórica, observei que em duas 

geraç5es processou-se um leve movimento de ascens~o social, 

verificado, principalmente, na ocupaç~o, na renda e na 

escolaridade. 

3.1.2 Mais luxo na terreira 

Enquanto os rituais de umbanda manti ver·am-se 

inalterados, houve um refinamento crescente nos rituais de 

84 



batuque. Na época de minhas primeiras visitas, em 1989, o 

calendário ritual previa apenas duas cerimSnias anuais. Em 

1991 aconteceram seis. Este fato é relevante na mr~dida em 

que tratam-se de cerimSnias carissimas por causa dos 

gastos com comidas rituais, com o s;;:..crificio de animai=~ e 

com roupas finamente ornamentadas. 

No batuque, para estabelecer ou r·enovar a aliança com 

um Deus, c:adc;, pessoe:\ de\te realizar ritos especificas. Por 

e>:t:-~mplo, uma pessoa que deseja ser iniciada deve estar-

preparada para enfrentar uma jornada ritual de 14 dias e um 

gasto financeiro considerável. No pet-iodo de rec:lusâo ela 

nâo pode afastar-se da terreira. Nos primeiros sete dias, 

nem ao menos pode sair fora do salâo ritual. Para a maioria 

destas pessoas, isto significa abrir mâo de uma semana de 

renda. Mesmo os ganhos dos tr-aba 1 hadon?s "autônomos" 

( bi sc:c:-~tei r os, vended01res, etc) sâo interrompidos. Aqueles 

que possuem vinculos empregatício usam toda sorte de 

~?>:pedientes para consegui r 1 i beraçâo do t.raba 1 ho: pagam um 

colega para substitui-l<:ls, antecipam férias, servem-se de 

atestados médicos falsos, alegam morte de parentes, etc •.• 

Os ri tuai~; começam numa se:-:ta-feira, com a "matança" 

(o sacrificio de animais). Cada orixá terá direito a receber 

ingredientes especificas em sua homenagem. Se o postulante é 

filho de Ü>:um e Ü)·:alá deve t:;acrificar- um cabrito para o 

ori>:á de cabeça (O>:um) e um cabrito para (3 ori>:á do corpo 
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(Cb:al<~). "Pat-a cada quatro pés, qt...tatr·o a".les". Além de seus 

cr-ixás, a pessoa deve homenagear o Bar-á da Casa. Portanto, 

terá que sacrificar mais um cabrito, seis galos vermelhos e 

uma pomba para cada galo. No decorrer- da semana o iniciado 

cj·fen?ce "o pei:-:e", ou seja, ser-vt:? a todo!s os ir-mâos da casa 

um prato de peixe. Além disso levará para a ter-r-eira tudo o 

que irá consumir durante arroz, feijâo, sal, 

erva-mate, sabâo, sabonete, pasta de dente, etc. Outros 

gastos somam-se a estes na medida em que nesta etapa ritual 

recebe-se visitas com hospitalidade. 

e!?~paço lúdico. Ent1··;:, ..... S<:.?. p<:.?.l.::l m.:~.-:lr"l•J<·' ·iel Ot...\'•/indo histól~ias-,!, 

-·' L.ic::\ 

:.do i~::;tD o v<.::<.lc;r- C:t.:jbf"i?.,do pelo pai--

.!r i"10 cJe-2 qt.ldF"fi~nta e c::.i.nco pc:n- cE"-Jntc:> elo salário mínimo, que 

r;,::~ épc1ca e::stav,':'i\ em torno de setenta e cinco dólares. 

Rc:,r·amE~nt.t?.< uma pE':ssoa "vai par· a o c:hâo" sozinho. Portanto, 

nestes rituais coletivos o volume de despesas multiplica-se 

pelo número de iniciados. Tenha-se em mente que estes 

const.i tuem-se os passo~,; inici.::lis do "apr-ontamento". Para 

receber o grau de pai ou mie-de-santo, o noviço deve 

"assentar" todos 0 <." .::> or-ixás. Muito dificilmente, nf.:?ste grupo, 
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alguém tem condiç5es de realizar estes ritos de uma vez só. 

Assim sendo, estes rituais se estendem por vários anos. 

Além das despesas individuais, cada membro da casa 

colabora com os demais ingredientes para preparaçâo das 

comida~.; sagradas, oferecidas fartamente aos convidados nas 

duas cerimSnias públicas. De acordo com o orixá homenageado, 

serve-se na casa de seu Miro dois ou tr§s pratos de canja ou 

canjica, depois o prato principal: gf:ralme-mte C) ama lá de 

X<::tngô (um cozido de car-ne com mostard<?.). Por últimD, tem a 

dist.ribuiçâo dos doces e da bebida. No final da cerimônia 

cada convidado ainda é pn:?senteado cDm "mercado", um pacote 

contendo uma porçâo de cada iguaria servida na noite. 

A cada festa de batuque que presenciei a terreira 

exibia ornamentos mais sofisticados. De fato, num intervalo 

de tr§s anos, houve uma melhora geral no aspecto fisico da 

D salâo foi aumentado e suas paredes foram 

revestidas de lambri. O templo todo foi pintado. Foram 

colocados azulejos na área as pias e as 

churrasqueiras, e o supra-sumo do requinte aconteceu quando 

o châo da terreira foi Finalmente 

colocadas cortinas novas nos altares e janelas, spots sobre 

c:adc'il quadr-o na parede, bandeit-as do Bras i 1 penduradas no 

teto e um grande relógio de parede, no mesmo modelo dos de 

pulso, sobre o centro dos altares. 
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O conjunto de elementos d~?cor·ativos acrescentados ao 

templo provocaram mudanças na estrutura ritual~ determinados 

pela necessidade de conservaçlo física das novas aquisiç5es. 

Por e>:e-:~mp 1 o, antes da incluslo do carpete, os Orixás, 

dLU~ante os seus dias de festa~ "vinham ao mundo" e>:ibindo 

tabuleiros de comida sobre a cabeça e jogando-as aos 

presentes ao ritmo ·frenético dos tambores. As comidas eram 

arremessadas ao chio, de onde eram apanhadas~ nlo sem 

dispu t.ar:5, pelos convidados. Esse segmento do ritual foi 

substituído pot- uma ascétic:c:t e bem comportada distribuiçlo 

de c:om.i.da em saquinhos, depois foi 

acar·pet.ada. 

3.1.3 Cetins, Rendas e Pedrarias 

Nas fes·l:as saltava aos olhos o entusiasmo dos 

batuqueiros em e>:ibir as vestes F·ituais. 

representam um percentual elevado no custo total das festas. 

A cada toque acontecem duas festas públicas. Uma no 

sétimo dia <após a "matança", quando as pessoas se v~::stem 

com roupas de modelos e ccn-es referentes aos seus o r i>:ás. 

Outra no décimo quarto dia, na "levantaçâo da obF·igaçâo". 

Todos, entâo, vestem-se de branco. 

Quando participei da primeira festa nesta terreira 

encantou-me a beleza das vestimentas. Em minha memória 
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ficaram gravadas as abundantes bombachas vermF.-) 1 ha:~ 

combinadas com túnica e turbante de renda, também vermelhos, 

usado~.;; por Delmar-~ filho do Bará. A faceir.ice com que as 

pessoas pousavam para a minha câmara e a exclamaç~o de cada 

admirador mostravam a importância daquele investimento. 

Com o passar do tempo, os trajes t-i tuais tornaram-se 

cada vez mais lU)·:uosos. Mesmo a e>:uberânc.ia dos Bar-ás e 

Ians~s dos primeiros tempos de pesqLiiS.-:1 n~o s:,e comparam <:10 

requinte das saias de cetim e renda douradas, das blusas de 
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orqandi branco bor-dadas com pr~draria portadas pDr- algumas 

f i 1 has da cas.:1. Na festa de 1 evantaç~o em dezembro de 90, 

Vânia - nora e filha-de-santo de seu Miro - usou um vestido 

mais apropriado a um baile de quinze anos do que a uma festa 

de batuque. Enquanto os traje!::> convencionais feminino se 

compunham de saia rendada, acompanhada de:\ tradicional 

"gandola" (bata), Vânia u~::;.ava um vestido de renda br·anco~ 

transparente no colo e manqas. Estas eram bufantes no ante­

braço e justas até a altura do punho. A saia longa e rodada 

pad:ia de um laço de cetim preso às costas, marcando a 

cintura. Um turbante branco ornamentado com uma broche de 

strass completava o modelo. 
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3.2 A Trajetória de Ascens~o dos Membros da Casa 

O aparecimento de elementos lLn:uosos em um ambiente 

antes marcado pela modéstia me fez perguntar de onde 

provinha o sustento da casa, uma vez que o número de 

participantes nâo aumentou' 42 >. 

Ds "cli~?ntes" - ClS que pagam por consultas eventuais --

sâo pessoas de fora do bairro e, em geral, de classe social 

mais elevada, que procuram os serviços mágico-religiosos do 

pai-de-santo apenas em momentos de necessidade, sustando os 

vinculas com a casa assim que resolvem seus problemas. Esta 

clientela nâo é sLI"fic:ientemente grande - 2 a 3 pessoas por 

semana para prover as despesas e melhorias referidas. Além 

disso, o dinheiro arrec:é:tdado nesta prestaçâo de serviçcl é 

destinado apenas aos gastos particulares do pai-de-santo. 

Aqueles participantes mais efetivos, assiduos 

sess5es de umbanda - os fiéis , segundo a classificaçâo de 

Brandâo restringem seu consumo religioso aos passes 

42. Sobre os participantes da terreira sirvo-me das categorias elaboradas por Brand;o, segundo as 
quais fi~is "s~o sujeitos de vida religiosa rotineira, contados coao aassa da igreja e usuãrios 
frequentes dos serviços coletivos ou individualizados ( ... ) de envolvimento 11i li tante na produç~o do 
trabalho religioso, colocando-se coao consumidor frequente ••• e cliente ~ o sujeito religioso n3o 
afiliado, ou afiliado de 11odo radicalmente nominal ( .•• ) Devem ser contados coao clientes os sujeitos 
que: 1°.) procuras a ua só teapo grupos e serviços religiosos alternativos ••• , 2°.) os que procuraa 
os serviços de um só grupo religioso seapre de aaneira esporádica e ditada pelas necessidades pessoais 
do momento" (Brand~o, 1986:66). 
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o·fer-ec:idos gr-atui tamE;'!nte nestes dias. Sâo geralmente 

parentes de alguém da casa. Sâo eles os candidatos virtuais 

a engrossar- a fileira de médiuns. 

A maior parte da pr-oduçâo r-eligiosa é destinada ao 

consumo interno. Slo os acólitos que usam massivamente os 

"ser-viços" r-eligiosos, sejam eles jogos adivinhatór-ios, 

procedimentos ter-ap@uticos ou liturgias em geral. As sessões 

de umbanda que se realizam na ter-r-eira nâo resultam em 

aportes financeiros significativos. T3m, primeir-o, a funçlo 

de .::~tr·air- fr-equentador-es. Nestas sessões a maior· parte do 

tempD é gasta com a dança dos cabCJclos 3/4 de toda a 

c:er-imôni.::1 numa espécie de consagr-açlo da atividade 

mediúnica, em detrimento à parte "car-itativ<:;..", Qnde a 

recebe passes e consultas. As atividades 

rituais da enquanto templo de batuque, sâo 

executadas principalmente pela e para a familia ritual. 

As despesas financeir-as da ter-r-eir-a slo mantidas f?ffi 

grande parte pelos filhos da casa. Eles pagam para usufruir-

do atendimento religioso do pai-de-sahto. Durante 

iniciaçâo ritual, como já refer-i acima, afora o gasto com o 

para a cerimônia, o sacerdote é pago para 

realizar- o ritual. Os filhos-de-santo arcam também com os 

custos d!-:? qualquer melhoria do templo. Depois de decidir 

sobre uma o pai-de-santo reúne os filhos e 

determina as cotas financeiras e de trabalho braçal que cada 
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um deve despender na obra. Além destas obrigaçSes, os 

membros efetivos pagam uma pequena mensalidade (CR$ 1.000,00 

o que equivalia 1/2~50 do salário mínimo vigente), de 

caráter simbólico, mas que é considerado, pelos pagantes, 

como contribuiç~o financeira importante' 43 >. 

O quadro de filhos da casa n~o variou de tamanho --

mantendo-se por volta de 45 pessoas durante os tr~s anos de 

pesquisa - mas mudou de configuraç~o. A grande rotatividade 

de filhos-de-santo justificaria Ltma primeira hipótese de 

que ficam na ter-rei r a somem te aqueles com dinheiro 

suficiente para bancar os novos custos. 

A despeito dt'? uma pequena variaç~o econômica entre 

eles, muitos dos participantes desta terreira t·€!m uma 

trajetória ascendente na hierarquia social. Diante da 

configuraç~o de pobreza do bairro, os frequentadores da 

caracterizam-se por serem trabalhadores um pouco 

menos pobres que seus vizinhos< 44 >. 

43. "A Moeda dos Orix~s·, ua artigo belíssiao editado na revista Religi~o e Sociedade, deaonstra que o 
significado do consuao nestes rituais apresenta auito aais que a diaens~o prâtica inscrita nos gastos 
financeiros (Vogel e outros, 1988). 

44. A rua Santo Alfredo, onde se situa a terreira, pertence a Vila S~o José. A aa1or1a dos 
frequentadores residea nesta parte do bairro Partenon. Segundo as estatísticas do Posto de Saúde 
Murialdo, a configuraçlo sócio-econôaica do bairro é a seguinte: 

Vila Albion S~o José l'lorro 
residentes por casa 3.1 3.9 4.2 
renda por faailia b,S 4,4 2,8 
renda percapta 2,1 1.1 0,7 
idade aédia 27 2b 22 
1 de analfabetos 5 10 21 
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No entanto, este padrâo nlo pode ser contabilizado 

apenas por .:í.ndices concretos de condiçâo de vida (renda, 

habitaçâo, escolarizaçâo). E:-:istem outr-os fatores que os 

dis"l:anc:iam do r·estante da populaçâo do bairro e que podf:?m 

ser apreendidos através do e>:ame d<a traj f:?tór ia social do 

grupo. A história dos grupos familiares mostra que, ao longo 

dos anos, estruturar-am-se determinados padrões de consumo 

de bens econômi r.: os, soci<:\.is e culturais que conferit-am 

"marcas de distinçâo" a este grupo< 40 >. 

Para verificar como se processa esse projeto é 

necessário como os agentes se organizam, 

articulando, de um lado, condições materiais restritas e, 

de outro, instrumentos simbólicos de distinçâo. 

Sem dei>:ar de levar em consideraçâo os determinantes 

econômicos na definiçlo destes projetas, observamos que 

informações da ordem da cul tur·a entram em jogo tanto para 

organizar· n con~.;umo rnê:1terial, quan·to para acionar a r·ede 

social envolvente, propiciando a ascenslo ou estagnaçâo de 

alguns elementos<4e>. A importânciê:l destas considerações 

Em "Crime et Corps, Drame et Humour•, Claudia Fonseca utiliza a expressao "vida em sandwiche" 
para expressar a posiç~o intermediãria entre a fartura e a miséria vividos por estas pessoas. 

45. Cf. Bourdieu, 1987. 

4ó. Bourdieu retoma de Max Weber a distinçlo entre classe social e grupos de status • A primeira 
define-se sobretudo pela • posse e nlo-posse•. O grupos de status "se definem aenos por u11 ter do 
que por um ser, irredutível ao se ter, aenos pela posse pura e simples de bens do que por uma 
maneira de usar estes bens•. Bourdieu mostra que estes aspectos aparece• conjugados na realidade e 
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para a análise presente repousa no fato de que tomados sem 

mediaçSes, os indices de condiçSes de vida nâo explicam como 

alguns elementos do grupo se distanciaram dos n:í..veis de 

vivenciados por seus vizinhos. 

Tomamt"ls dez unidades domésticas de afiliados 

terreira e aprofundamos os dados sobre a produçâo e consumo 

doméstico. Como indicadores de status passamos a analisar 

os itens referentes ao padrâo ocupacional do grupo, à renda 

familiar, à questâo habitacional e à escolarizaçâo. 

3.2.1 Ocupaç~o 

A maioria dos membros da casa é composta de 

tr-abalhadores ur-banos com pcluca ou nenhuma. especial iza.çâo. 

Trabalham como vendedores ambulantes, empregadas domésticas, 

balconistas, empregados de empresa de limpeza, pedreiro, 

paclf:?iro, 1 avadei r a, au:-:i 1 i ar de enfermagem (sem formaçâo). 

Estas pessoas quando nâo articulam várias destas ocupaçSes 

simultaneamente, o fazem ao longo de sua vida. ~ o caso de 

seu t·liro, que depois de ter passado por uma dezena de 

profissaes (barbeiro, padeiro, zelador de edificio, etc), 

aposentou-se como mrJtorista par-ticular. Entr-e os melhores 

colocados pr-ofissionalmente encontramos uma secretária ("de 

afirma que as questões simbólicos esUo determinadas, e1 últiaa instância, pelas econô1icas. 
(1987:15). 
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·firma de engenharia"), uma au>:iliar- de enfermagem, um 

freteiro, um funcionár-io de Departamento Municipal de Aguas 

Esgotos que "trabalha no escritório", um militar 

;::tposentado e uma dona de uma confecç~o "de fundo de 

quintal" (Cf. tabela na página 98). 

A contar pela renda conquistada, pode parecer 

absur-do falar· de trajetória ascendente. No entanto, é a 

pr-ópria pauperizaç~o da sociedade que possibi 1 i ta que a 

simples posse de um emprego- ou r-enda garantida como no 

caso dos aposentados e das pensionistas) afaste o 

trabalhador da miséria absoluta. 

ÜLitr·a quest~o relevante é que s~o raros os casos de 

atividades "ileg.:í.timas", segundo o código moral no qual se 

definem como "trabalhadores"< 47 >. N~o que as pessoas da 

terr·eira hostilizem os seus vizinhos que se sustentam 

através do tráfico de drogas OLI do roubo (delitos mais 

47. Nuaa pesquisa realizada na d~tada de oitenta na Cidade de Deus, no Rio de Janeiro, a 
identidade de trabalhador era acionada ea contraposiç3o a de "bandido' (Zaluar, 1985). 



----------, 
TABELA I 

Unidade Idade Nivel de Ocupação RendaFam. Bens Outras 
Doméstica lustrução Mensal Sal. Fontes de 

Minimo Renda 
Eliete 63 primincomp dona de casa pensão 1° 

Miro 63 prim.incomp pai -de-santo 3,9. casa própria marido 
aposentadoria 

·················· 
Ciro 52 prim.incomp pedreiro ? pedreiro 

················ pensão marido 
Chininha 82 ? dona de casa 1,0 

Anita 60 analfabeta mãe-de-santo casa em pensão 1° 
Letícia 20 prim.incomp babá 2,3 área verde marido 

Rosa 58 analfabeta dona-de casa apartamento pensão 1° 
Adão 58 primário biscates exérc. poupular marido 

gari apos. 3° 
Gelson 19 secundário 7,9 BNH sargento 
Douglas 2 
Onilda 50 1 °g. incomp. enferm. pratica 3,6 casa em terreno pensão 1 o marido 

Andrea 20 2°g. incomp. caixa super-merc da família 

Delmar 51 ? freteiro e pai-de- 6,5 casa própria 
V era 34 primário (4' s) santo camionete dona-de-casa 
Grasiela 
MãeDelmar ? 
Hamilton 36 2° grau incomp. func. público 4,3 casa própria 
Gera 39 2° grau incomp. (DMAE) 

dona-de-casa 
5 filhos menores 15 anos 

Olga 42 2°graucomp enfermeira ? casa própria ? 
Marido ? (nível técnico) ? terreno família 

? 

Elizete 30 2° g. completo secretária ? apartamento 
Mãe ? próprio pensão 1 o marido 

Padastro ? aposentado 

Vânia 35 ? dona de confeção ? casa própria pai -de-santo 
Carlos 40 2° g. completo func. empresa (fora da vila) 

tele-comunic. camíonete 
3 Filhos menoresl3 anos confecção 

- - ------------ -- ---



comuns no bairro), mas estas pes;soas es·tâo apartadas do 

grupo. Na terreira conheci apenas um rapaz que foi preso por 

peqLH:"?nos ·fur·tos. N~r.:l é pouco e>:pressivo que o grupo tenha 

concentrado esforços para 1 he oferecer um modo de vida 

mais digno: dur·ante um ano o conjunto de fiéis economizou 

par·c:1 f inanc:iar o seu "aprontamento": agora como "pai-de-

santo ele viVt"? da religi~o, nâo precisa mais roubar·". 

3.2.2 Renda 

A renda tomada isoladamente mostra que o grupo desfruta 

de baixos salários. Entretanto, estas pessoas dispaem de tal 

forma a obtenç!lo e organizaçâo da renda que efetivamente 

seus poucos rendimentos assumem outra proporçâo. 

Entre eles, por exemplo, existem poucos desempregados. 

A garantia de trabalho é proporcionada menos por uma oferta 

de mer·cado do que por uma ética de "trabalhador·". Percebe--se 

um esforço no grupo em termos de alocaçâo de empregos. Nesse 

aspecto a rede formada na terreira é muito importante. Assim 

que alguém é despedido, procura a terreira, pois o episódio 

é lido, invariavelmente, como consequ~ncia de "olho-grande, 

inveja ou perseguiç!lo". O pai-de-santo, entâo, desencadeia 

uma série de procedimentos religiosos para sanar a situaçlo. 

Concomitantemente, aciona as pessoas que frequentam o 

templo para suprir o desempr·ego. A terre:i.ra funciona, em 
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t,:ds sitLtações, como uma como agenciadora de empregos< 49 >. 

Eu mesma fui procurada para interceder junto a um amigo, da 

qual o avS-de-santo da casa era subalterno. ~ interessante 

notar a habilidade da grupo em obter- informações, 

localizando pessoas e formas ele articular suas redeE=, de 

relações<4-"i>) n 

Todas estas dilig§ncias sâo acompanhadas por atividades 

mágicas. o fracasso ou sucesso das mesmas mede a 

compet§n c: ia religiosa do pai-de-santo ou o méri t.o 

"espiritual" do solicitante. 

Do mesmo modo, promove-se na terreira a satisfaçlo de 

outras necessidades fora da alcance daquela populaçlo. Lá 

dentre•, consegue-se consultas particulares com médicos 

especialistas, antecipa-se exames no sistema pública de 

saúde, garante-se vagas em escolas concorridas, etc. 

Outro fator importante, ainda, d l.:<~ as 

aposentadorias e pensões. Como em geral os grupos domésticos 

slo extensas, com mais de uma geraçâo dentro de casa, nlo é 

incomum abrig.::H-t:~m par-entes mais velhas beneficiados por-· 

48. Marion Aubrée (1987) faz refer~ncia desta característica entre os pentecostais. 

49. Durha& estudando processos aigratórios e11 Slo Paulo deaonstra que dispor do conheci11ento de 
pessoas na resoluç~o de dificuldades n;o pode ser imediatamente relacionado a ações clientelistas, 
pois no caso dos migrantes, é uma realocaçlo dos códigos conhecidos no aeio rural (Durham, 1973}. 

U F R 8 S 
tlt'Mt'~.i',."' ~'!.~rlr>l êo-~C.ll~~:~dll_~~oci~;~ e_P.v!YI"!''~~ 
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aposentadoria, ou pensâo de viuvez. A maioria das mulheres 

que entrevistt-Ji com mais de ~:.o anos desfrutam de alguma 

renda proveniente de pensâo de maridos falecidos. Apesar de 

bai ~-:o, significa uma renda fixa, com que o grupo doméstico 

pode con·tar para manutençâo de gastos ordinários com luz, 

água, transporte, etc. 

3.2.3 Solidariedade X Retraç~o 

Encontramos unidades domésticas c:uja soma dos 

rendimen·l:os de seus membros varia de a 7,7 salários 

m.in imc•s. Como, mesmo no final da pesquisa, os rendimentos 

mais altos eram raros entre os filhos da casa, o simples 

c:ritét-io de renda n~o e>:plicava o "enriquecimento" desta 

terreira em relaçâo às demais. Como podiam multiplicar-se as 

-festas? Como aquelas pessoas conseguiam arTegimentar tanto 

dinheiro para as reformas, as roupas e os rituais? 

E~·:aminando mais de perto o padrâo de consumo dos "mais 

ricos" da ter-reira cheguei à conclusâo de que nâo é a renda 

absoluta, mas a maneira de gestioná-la que faz a diferença. 

Observa-se-á, no caso estudado, opç5es de consumo que 

contradizem argumentos sobre a aplicabilidade prática da 

renda, assim como arranjos do grupo doméstico, no que tange 

c:1o sustento, nâo revelam uma conviv~ncia romântica na 

administraçâo da pobreza. 



A 1 i ter-.::d:ur-a r-t'?centf:? tr~m sublinhado um padr~o para as 

classes trabalhadoras urbanas brasileiras no qual a familia 

aparece como unidade de consumo, geralmente, gestionado pela 

m~e. Nestes estudos é a solidariedade doméstica 

entendida como a participaç~o coletiva de seus elementos na 

renda e no consumo - que garante a estes grupos afastarem-se 

ela miséria (Durham, 1973; Bilac, 197B; Zaluar, 19B5) ou 

estabelecer um projeto comum de ascenslo (Macedo, 1979; 

Durham, .1973) . 

3.2.3.1 Fase do ciclo Doméstico 

Bilac (1978) mede o grau de solidariedade do grupo 

doméstico para obtenç~o de renda, tomando como base a fase 

momento de procr-iaçâo, quando as 

responsabilidades de sustento recaem sobre as costas do 

chefe da familia - ou dispers~o - quando os filhos começam a 

estabelecer seus próprios núcleos familiares, reduzindo .;:, 

renda antes somada pelo trabalho de todo o grupo. Apoiando 

esta tese, Zc:1luar menciona uma "r-elaç~o direta entre o 

aumento da renda familiar e o aumente) da ·familia" (1985: 

96). 

Entre meus informantes, é muito dificil precisar essas 

fases descritas pelas autoras. A composiç~o do grupo 

doméstico, que inclui parentes desabrigados, filhos 
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adotivos, netos e parceiros de segundas núpcias nlo se 

conforma aos limites da familia nuclear. Assim~ Delmar, aos 

58 anos, tem nove f i 1 hos, oi to casc:ldas. Hoje, em segundas 

núpcias, reside com a mulher, a filha dessa unilo (de dois 

anos de idade), uma outra filha da esposa (de oito anos), e 

a mâe dele. 

Apesar de nâo desconhecer·em a circulaçrta de parentes 

entt-e as fami 1 ias das camadas populan:::;, a análise dessas 

autot-as está baseadc:1 num modelo que associa a familia ao 

núcleo pai, mie e filhos. Assim sendo, deixam de considerar 

que a forma e e>:tenslo da fami 1 ia ==-e relacionam cc•m o 

contexto em que se desenvolve. 

A solidariedade e a retraçlo em relaçlo aos padrões de 

produçâo e consumo doméstico nlo sâo fatores estanques, nem 

causam o mesmo efeito em todos os casos. Conforme a situaçlo 

fami 1 iar estes termos podem inibir ou propiciar a ascenslo 

social. 

f.~ol ida r iedade significa na maioria das vezes apoiar a 

parentela carente. ~ um dos fatores que contribuem no 

impedimento do progresso sócio-econSmico de uma familia 

conjugal. Esforços que envolvem projetos de ascenslo social, 

no contexto que pesquisamos, significam 

progressiva da familia conjugal em relaçâo à 

geral do bairro. 

a retraçlo 

sociabilidade 
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Nos lares que investiguei, embora a maioria dos membros 

contribua com dinheiro, existe uma margem de aplicaçSes 

pessoais. Nem sempre os ganhos de c:ad<a um ~.;âo apl ic<ados 

integralmente na unidade doméstica. Assim sendo, nâo deve-se 

romantizar a solidariedade entre elementos do grupo, pois 

ela pode ser abalada a qualquer momento. 

i lustt-ar a c: 
-~ nossas h i pó te~;;es comparamos duas 

fami 1 ias- ambas com trajetória ascendente -- que frequentam 

3.2.3.2 Dona Rosa e seu Ad~o 

Na terreira, todos sabem que dona Rosa e Seu Adâo estâo 

entr··e aqLteles filhos da casa mais abonados. Eles trajam 

muito bem, seus "aprontamentos" foram rapidíssimos, ou 

seja, nâo faltou dinheiro para, em apenas dois anos, 

realizarem todos os rituais para tornarem-se pai e mâe-de-

santo. Seu Adâo é militar aposentado, eles moram "nos 

blocos", um condomínio do BNH com apartamentos "dLiple>:": 

duas peças, uma em cima, outra em baixo, numa área total de 

vint~: e quatr-o metros quadrados! Eles dividem este espaço 

com o filho mais moço de dona Rosa, Gelson (21 anos), que 

trabalha como gari, e com um neto dela de dois anos. 
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Mesmo compondo a renda familiar mais elevada dos meus 

:i.nfolrman·tes, Cl casal vivr..,- t~m rusgas, pois seu Ad~o mantém 

lealdades com a esposa "lt;;:g .i ti ma" de um casamf2nto des·fei to 

há 17 anos. Segundo dona Rosa, ela tem o apartamento graças 

ao Xangô que "deu forças para pagar- cada prestaç~o" . Acusa 

o marido de mesquinho, de contribuir com o m.inimo par-a o 

sustento da 

complet<:t: 

casa; reclama de seus favores sexuais e 

"Quando ele morrer pr·t1 quem t.u acha que-: 
vai ficar a pens~o do quartel? F'r<á mim? " 

Comp1r·eendo bem que dona Rosa passa por uma época de 

disputas para tentar assegurar uma velhice com tranquilidade 

financeira. Certamente n~o s~o os mirrados tostSes, que ela 

recebe como pensionista de seu pr-imeiro mar- ido, que 

possibilitam uma cozinha maior, um quarto 

separ-ado para Gelson e até mesmo andar "bem ar-r-umada" como 

gosta de frisar. Gelson, colocado atrás da m~e durante uma 

das nossas conversas, me mandava sinais que confirmavam os 

ciúmes que dona Rosa tem de outras mulheres. Sabemos, 

por-tanto, que nem todos os seus temores em relaç~o à 

lealdade do marido slo infundados. Foi por esse motivo que 

acerca de um ano dona Rosa largou seu emprego de doméstica, 

"prá fazer com que ele gaste urn pouco comigo". 

Gelson, conclui o segundo grau ano passado, divide o 

seu salário de gari entre a contribuiç~o no orçamento 

doméstico e o au>:.í.l i o a um casa 1 de f i 1 hos g·emeos que 
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nasceram de um n<"'moro recente~ há tr·í~s meses. Além disso, 

como jovem promissor, investe em roupas e cortes de cabelo 

que o di·ferenciam d,":\s amizades pouco prezadas qur~ tem na 

\li la. 

Neste caso, o fato do marido dividir a renda entre dois 

lares e o projeto de ascens~o do filho caçula de dona Rosa 

impedem que o grupo doméstico desfrute de toda renda 

angat-iada. f'Uém disso, os outros sete filhos do pr·imeiro 

c:asamen to de dona Rosa, com menon::-.:-s chan c:es que Ge 1 son, 

acabam mui tas vezes recorrendo a m~e que está 11 bem . de 

\lida 11
• 

3.2.3.3 Seu Miro e Dona Eliete 

Pensando o grupo familiar como um todo é possivel 

ent.t::.>nder como algumas f ami 1 ias estruturam um processo de 

ascEms~o social que dificilmente irá re·f lu ir··· como o citado. 

A f ami 1 ia do pai-de-santo i lustra bem esta si tuaç~o. Seu 

Miro e dona Eliete moram há 17 anos na Vila. Ele é 

<.;~po!!:;.entado como motorista e ela é pensionista do primeiro 

marido, além distr.:J contam com casa de 

"material". O c:as.:!!l possui dois filhos. Carlos, um filho 

adotivo (segundo cochichos na terreira), tem 40 anos, 

segundo grau completo, e tem um car·go de c:hef ia na Rede 

Brasil Sul de Comunicaç~o, uma das empresas mais sólidas da 
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regi~o sul. Ele é casado com Vânia~ que montou uma confecç~o 

de F"C"!Lipas em ma 1 ha. Esse casa 1 conseguiu um dos intentos 

mais sonhados em termos de ascens~o~ que é sair do bairro. 

Eles moram~ com os 3 filhos, em um apartamento no outro lado 

da Avenida Bento Gonçalves~ na Vila Albion, um divisí.lr- de 

entre a "vila" dos pobres e o "bairro" elos 

trabalhadores de setor terciário (vide nota n°.44) 

A outra filha do casal, Elaine~ morou até pouco tempo 

nos fundos da terreira. Elaine ainda teve mais sorte que o 

irm~o. Casada com um representante de filtros de água uNeo 

Lifeu~ montou uma firma de representaçlo que os possibilitou 

mudar para o Bairro Sâo Geraldo, muito longe da Vila. Trata­

F:>e de um bairr-o tradicionalmente habitado por operários, 

muito próximo da moradia da classe média alta porto­

alegrense, o Moinhos de Vento. 

Os outros membros da familia (tios e primos) tanto do 

lado materno~ quanto paterno, n~o foram t~o afortunados, mas 

todos dispõem de empregos regulares e propt-iedades. Estes 

conseguiram efetivamente melhorar o padr~o de vida. Nlo 

apenas em termos materiais concretos, com empregos bem 

remunerados e boas moradias, mas também no sentido simbólico 

da distinç~o que estas conquistas asseguram. Ou seja, 

distanciam-se nâo somente fisicamente do bairro, mas também 

de seu modo de vida • Possuir "bons empregos", morar· "em 

.:tpartamento", e manter filhos em "escolas particulares" sâo 
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marcas de distinç~o~ traços de um status que os diferencia 

A estabilidade da rede familiar permite, neste 

caso, um investimento concentrado no próprio núc:leo 

doméstico. O sustento da familia fica por conta do casal. 

Aqui verifica-se um movimento de retraç~o dos núcleos 

familiares em relaçlo ao resto da parentela e ao bairro. 

Já dona Rosa, embora apresente uma renda familiar 

elevada, n~o mostra o mesmo interesse dos filhos de Miro e 

de seu caçula, em sair do bair-r-o. A pobre-.~a de seus C)ito 

filhos muitos dos quais moram no bairro e buscam 

constantemente \.3 apoio da m~e (para criar netos, ajudar 

f in c:1n c e i ramen te num momento de doença, ou para saldar 

alguma dividas, e até mesmo para adquirir material escolar 

para as crianças) - s~o freios para um projeto de ascens~o. 

3.2.4 A casa Própria: Hamilton e Gera 

A casa própria é dos instrumentos mais importantes de 

segurança econSmica<~o>. Neste bairro, fundado na década de 

c:inquenta pelo entlo prefeito Hildo Meneghetti para 

resolver pr-oblema de habi taç~o da populaçlo paupérrima do 

cais do porto, constrOem-se frente à frente casas de 

alvenaria em terrenos legalizados e "malocas" que 

50. Veja Macedo (1979) e Iaiuar (1985) sobre a ieportância da casa própria. 
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ocupam as 

pt-opriedade do lote. Pc"lr pequena que seja, a posse de uma 

escritura é importante para garantir uma certa estabilidade 

ao grupo doméstico. A casa própria assegura à familia, em 

primeiro lugar, a certeza de nâo ser despejada para bairros 

longínquos da periferia da cidade. Este bairro tem a 

vant,-ag!:?m de si tua r-se há poucos quilômetros do centrc:J da 

cidade, sendo um local com alguma infra-estrutura em termos 

de atendimento de saúde, transporte, água, luz e 

rec~::mtemf~nt.e começou a instalaçâo de esgotos até .:ts zonas 

mais d.is·l.:antes. Pot·· esses motivos o bair-ro tornou-se um 

local acessivel para as familias em ascensâo, constituindo­

se ainda em lugar "aceit.-ável", frente à impossibilidadf!~ de 

des 1 oca F·em-se par·a espaços mais 11 e 1 f:?gan tes 11 da cidade 

(Velho, 1978; Fonseca, 1993). 

A outra vantagem óbvia de possuir casa própria é 

aliviar o orçamento doméstico do peso do aluguel. Este 

desafogo assume uma importância ampliada na medida em que 

estas familias, via de regra, sâo as mais afortunadas da sua 

rede parentela. Em momentos de maior aperto sâo elas a única 

fonte de recurso. Tanto podem oferecer hospedagem a um 

pan~nte ou amigo em dificuldades com moradia, como podem 

emprestar algum dinheiro em casos de doença, por exemplo. 
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As dez unidades domésticas que pesquisamos moravam em 

sua propriedade. Apenas dona Ani ta construiu um 

chalé em ár·ea ilegal~ vivendo lá há apn:n:imadam~:mte dez 

anos. De toda forma ela dispSe de uma tranquilidade relativa 

por ter escol h ido um terr·eno mais pn':n: imo às ár·eas menos 

valorizadas do bairro. A casa dela fica num acesso da 

Condor, uma rua toda pavimentada, com sistema de transporte 

e :;;aneamen to básico, mas pouco cobiçada pelo mercado 

imobiliário por ser um dos acessos ao Morro da Cruz, lugar 

t."s tigma ti zado como extremamente violento em do 

narcotráfico< 5 L>. 

Claro que nem todos t§m o padrlo sonhado da construçlo 

em alvenaria que possuem os vizinhos mais ricos. Hamilton e 

Gera, há menos de dois anos mudaram-se de uma "área verde" 

do bai r r< .. ") para um ter-reno esc r· i turado, morro acima, per-to :r 

ironicamente, de uma vizinhança menos prestigiosa. Lá 

construiram um barraco mais precário do que possuiam antes. 

Como Gera diz: 

"Tem tanta fresta 
mesmo é prá botar 
me ataco da asma". 

nesta cas-,a que só serve 
meu nariz prá fora quando 

51. Certa vez tomei ua táxi para assistir Uila festa de Cosme e Daai~o na terreira de dona Anita. O 
motorista, um senhor de aproxiaadamente 45 anos, coa sotaque serrano, teve ânsias de ae deixar no aeio 
do ca11inho alegando que "só tinha uaa vida". A despeito de ainhas afiraações de ser frequentadora 
assídua e nunca ter assistido ou sofrido qualquer ato de viol~ncia lá em ciaa, ele permaneceu com os 
faróis apagados, tentando passar desapercebido. N~o estou pretendendo que a representaç~o da 
violtncia cotidiana destes bairros, que consumimos na imprensa - para lembrar Ialuar, 19B5 - seja 
totalmente desprovida de um fundo de verdade. Simplesaente remarco que, ao familiarizar-se coa o aeio, 
percebemos que mui tas vezes os "bandidos• preferem atuar em outros bairros uis ricos, seja por 
alianças de n:o agress~o com a vizinhança, seja "pra n~o chaaar a atenç~o da polícia sobre o morro•, 
como ae ensinou Carioca, ua traficante muito poderoso que foi assassinado na pris~o em 1989. 
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Uma rnor;::,cl ia pn~cária pode ser um retrato mui to ár·duo 

da condiçâo ele viela em alguns casos. Hamilton é funcionário 

púb 1 i co h;~ CJ ano<.:.. Após uma depn:ssâo que o co 1 ocou dois 

meses no setor psiquiátrico do Hospital Municipal, conseguiu 

finalmente abandonar os valos das ruas e trabalhar no 

escritório do Departamento Municipal de ~guas e Esgotos. 

ME~smo tendo uma casa e salário infel'"ior aos de seus 

vizinhos e colegas de sessâo - Rosa e Adâo, por &l·:emplo -

e Hamilton incorporaram outros signos que os 

dist.inguem do restante do bai rr·o c ~2 >. E 1 es compc5em um.:1 

das únicas familias nucleares consolidadas que entrevistei: 

moram juntos o casal e seus cinco filho - todos abaixo de 

.15 anos e mais ninguém. Gera~ depois de uma crise 

matt-imonial, similar à de dona Rosa, dei>:ou o sustento da 

casa apenas nas mâos de Hami 1 ton < 1'!1::$ > • Diferentemente de 

seus vizinhos, seus filhos nâo trabalham, nem fazem biscates 

para aj uclar· na renda f ami 1 i ar c ~4 ) • Ajudam em casa e todos 

frequentam a escola. O filho m;:ds velho, Francisco, qut.~ 

acabou de completar 15 anos, pretende ser aprendiz de 

52. •,,, quando realizei pesquisas com a ramada média baixa tipo wite rollar (Velho, 1973), coao com 
ramada ll!édia alta nos limites de uma burguesia (Velho, 1975) deparei com fato de constantemente 
encontrar indivíduos ou famílias que, sob critérios sócio econôlllicos descritivos de renda, orupaç;o, 
eduraçlo, etc., seriam incluídos na 1esma categoria, mas que apresentavam todas diferenças em termos 
de ethos e vis~o de mundo.(Velho, 1987:106). 

53. Ela era costureira numa fábrica de artigos militares há dez anos. 

50. Ver Machado Neto (1980) sobre trabalho infantil e renda familiar. 
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ITH:?Cgin.ica df-.? motos com seu tio paterno que é p.i lote> de 

motocross. 

A mobilia da nova casa é pobre: uma cama de casal, onde 

dormem casal e a 'filhinha de 

solteiro, que acomoda os outros 

~, .. ::. anos, e duas de 

quatro filhos. A casa 

possui 3 cSmodos: banheiro, cozinha e uma peça que serve de 

dormitório e sala de estar. Apenas uma cSmoda velha separa 

os dois ambientes. Na casa existem só dois pratos, 

comprados-, por ocasi~o de uma feijoada pat-a a qual fomos 

convidados eu e meu marido. As crianças comem em patinhos de 

margarina. Hamilton nunca deixa de reconhecer .:1 distância 

entre nossos mundos, com comentários ora irSnicos, ora 

cheios de rancor. No entanto, essas marcas de pobreza pouco 

escondem a sof isticaç~o desta fam:í.l ia frente a outras do 

mesmo bairro, denotada por opç5es de consumo e pelo próprio 

comportamento. 

A "maloca" de Hamilton Gera comporta dL\C.'IS:; 

geladeiras, televis~o, aparelhagem de som "3 em um", uma 

coleç~o com mais de 300 fitas K-7, onde encontramos desde 

Stones, Beatles, Amado Batista, Bezerra da Silva, até 

Repl ic.:1ntes - um grupo de vanguarda punk de Porto Alegre. 

A esposa organiza reuni5es para vender tupper Nare e c:tiás 

(sic) em sua casa. Ela reclama constantemente 

de Hamilton gastar parte do salário em "bobagens". Comentava 

um dia: 
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" todo fim de m·Êfs é aqui lo. Se eu n~o peg<J o 
dinheiro logo? •.• Lá aparece ele com revistas, 
uma gaita, um video-game. N~o dá! Depois, a Gera 
que se vire para espichar a grana até o fim do 
mês". 

Se por um lado esta familia consegue niveis de 

sofisticaç~o cultural, de outra parte encontra dificuldades 

para uma ascens~o econ&mica real. A época das vacas gordas 

(que possibilitou até mesmo a compra do terreno com 

escritura) está mais relacionada a uma mudança na politica 

sa l;,u· ia 1 do funcionalismo público municipal do que à 

conquista de um trabalho mais rentável. Portanto, a qualquer 

mudança no Jogo politico, esta familia pode voltar a 

condiç5es de miserabilidade. 

3.2.5 Escolaridade 

Entr·e todos os i tens observados no grupo em pauta, a 

escolaridade surge como fator inquestionável de ascens~o, 

.::\inda que, em uma análise mais 21profundad.:1, também dei>:e 

transparecer seus limites. 

Em todos os domicilies pesquisados, as pessoas com 

menos de 50 anos atingiram nivel de escolaridade superior ao 

dos pais. Dos informantes situados entre 82 a 50 anos 22,2% 

s~o anal f abetos E~ 77,7% n~o completaram o pr·imário 

entendido como as quatro séries iniciais. Entre os 
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informantes na fai>:,':l etária de 49 e 15 anos, apenas 10/. 

cursaram menos que a quarta série, outros 10% chegaram a 

oitava série, 80/. atingiram o segundo grau, com 50% destes 

completando o curso. Nenhum informante, nesta faixa etária 

tem grau de escolarizaç~o zert.:l, assim como ninguém 

conseguiu atingir o ensino superior (veja tabela página 

.t15). 

A história da educaç~o brasileira, assim como o 

fenSmeno do @xodo rural, est~o entre as razaes que explicam 

os n.:í.veis diferentes de escolarizaç~o observados no grupo 

objeto do presente estudo. Sem dúvida a gratuidade do ensino 

primário vigente desde a Constituiç~o de 1946 contribui para 

o aumento do índice de escolarizaç~o. É preciso lembrar, 

entretanto, que o Estado estenderá este direito até a oitava 

série só a partir de 1971, o que permite afirmar a 

exist@ncia de uma pré-disposiç~o dos informantes em investir 

na educaç~o. Há 22 anos, a segunda geraç~o do grupo estudado 

encontrava--se em idade limite entre o primeiro e segundo 

graus. Só partir d,':l introjeç~o da importância da 

escolaridade é que se pode explicar a rápida apropriaç~o do 

grupo dos beneficios apertados pela legislaç~o. 

Durham (1973) e Macedo (1979) apontaram para a 

expectativa que grupos operários e migrantes depositaram na 

esc<::lla como possibilitadora de melhores salários e 

profissaes. No entanto, a estrutura do ensino público no 
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TABELA I 

Grau de Instrução Primeira Geração Segunda Geração 
Analfabetos 22,2% 0,0% 
1 o grau incompleto 77,7% 10,0% 
1 o grau completo 10,0% 
2° grau incompleto 30,0% 
2° grau completo 50,0% 
3° grau completo 0,0% 

99,9 %* 100,0% 
* Não obtive dados completos sobre a primeira geração. 



Brasil é insuficiente para a efetiva participaçlo da escola 

na formaçlo de quadros profissionais. 

escola oferecida aos grupos populares 

reconhecidamente, desqualificada e geradora de um ensino 

desigual. Luis Antonio Cunha (1980), há mais de uma década 

já chama a atençlo sobre a defici@ncia das escolas públicas, 

realidade ainda incontestável. Entre as defici@ncias, Cunha 

acentua a desqualificaçlo dos professores (poucos com 

formaçlo no magistério e/ou curso superior), cursos noturnos 

e turnos reduzidos que adaptam os curr.í.culos para "alunos 

mais precários". Acrescente-se, ainda, c:t proliferaçlo dos 

cursos supletivos que conjugam todos os fatores citados. 

A partir do estudo de caso, outros fatores, além da 

esc:olarizaçlo insuficiente, podem ser apontados 

inibidores da trajetória ascendente, 

parentela muito pobre e a cor. 

quais sejc:tm 

como 

uma 

Em todas as familias pesquisadas, encontrei apenas um 

pretendente a ingressar na universidade. ~ o filho de dona 

Rosa, Gelson, qLie, depois de lutar dois anos para entrar 

para a Academia Superior de Policia, apela agora para a 

influência dos partidos pol.í.ticos, como chance de "subir na 

vida". 
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O eHemplo dt:"? Gelson iiYforma SC)bre o abismo entr·e o 

segundo grau, à disposiçlo das camadas populares, e Cl 

terc:ei1·o gr-aLl. Ele f.mc:ontra-·se cc3mpletamente frustt-ado e 

nâo compreende como sendo o único que completou segundo grau 

na familia, ainda contando com diploma de gráfico (ostentado 

na parede da sala da mie), nla conseguiu aprovaçlo no 

vestibul~::\r. 

11 t.Lt v'f!, ~?L\ sot.t gari! f3ar:t"•c:' rnais corno gari 
do que co1no gráfico. Tenho diploma e tudo. 
(Agradeço ao Seu Adio que me fez estudar}. Eu 
tf.?ntei v~:?stibular para r·ato da Prjl icia 
Federal. Meu maior sonho. Tu sabe o que é um 
sonho? Mas no vestibular nlo passo. 

Tu é filiada em algum partido? .•• Eu sou 
em dois~ Agora vou para a politica~ Eu entrei 
par o PT. Dois anos agitando em passeata. 
Até pau dos pé de porco eu levei. Nlo 
consegui nada. Nem emprego melhor, nem uma 
matr·icula na fc:~c:u.ldade. Agc3ra mudei. Agora 
sou PMDB. Lá eu tenho liberdade. Lá, eles dlo 
chance pré gente. Tem um fai~·:a meu que já 
montou até um comit@ eleitoral. Quem sabe nas 
próximas.eleiçlo tu. nlo vai v~ uma faixa com 
meu nome para ver·eador? Eu sonho a 1 to." 

Os contatos com Gelson mostram sua dificuldade em 

decodificar a sociedade envolvente. Em sua tentativa de 

ascensâo rompeu com os signos estigmatizadores de sua 

c:onc:liçâo social. Veste-se diferente dos:; r·apazes de;, vi la, 

procura nâo estabelecer relaçaes de amizade dentro do 

bairro. Nos finais de semana busca diverslo em outras 

regiSes. Atualmente, tornou-se adventista, rejeitando a 

religiâo da familia. Nâo frequenta mais a casa de Seu Miro. 

Apesar dos esforços para sair desse mundo de pobreza, Gelson 
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esbarra nas exig~ncias subliminares da sociedade maior, que 

o impE?.dem de integrar a pclsiçâo almej acla. No seu discurso 

nlo aparecem outros elementos inibidores de ascensâo, como 

o fato de elf~ sr~r nf~grc) E-! o primeiro membr·o de um rede 

extensa e carente que desbrava o mundo letrado. 

Ao contrário de Gelson, Hamilton transita com mais 

desf:?nvol tu r· a no mundo fora dos 1 imi ·l:es da v i 1<:\. Como diz 

Ger.::1, "hf:?rdou ela mâe, professora p1r i má r ia, o gosto pelas 

letr·as". É poeta, autor dos versos e:-:postos na abertura 

deste trabalho. Passa madrugadas a escrever e ilustrar seus 

poemas, com um bom traço. Seus temas v lo desde o 

tradicionalismo gaúcho, passando pela 1::;olidâo da cidade, o 

amor aos filhos e aos orixás. 

Nos 1 imites de sua pobr·eza arranja meios de supri r a 

familia de informaçâo: compra revistas usadas em sebos, 

recolhe na rua toda sorte ele folhetos (sobre AIDS, 

calendário lunar, etc), adquire enciclopédias à prestaçâo, 

coleciona fitas K-7 de estilo musical variado, permuta 

utensi 1 ios práticos pot- bens culturais, como quando trocou 

uma geladeira velha por uma gaita de fole e uma TV por um 

video-game. 

A familia aposta na educaçâo. As crianças sâo 

encorajadas a permanecer na escola. Frequentam regularmente 

os Escoteiros e as Bandeirantes, atividades oferecidas pela 
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local. Hamilton igr-eja católica 

E":',egur·,do gr-c:"u em 

d~:?i>:a concluir·. 

supletivos notur-nos, que o cansaço nâo o 

Ger-a teve o pai, jor·nalista, assassinado na década de 

sessenta. Estudou além da pr-imeir-a sér·ie do segund!J gr-au. 

Mostr-a-se bem infor-mada, atendendo às solicitaçSes dos 

filhos com a dedicaçâo de quem quer- lhes tnansm.i tir-

c:on hecimen tos. 

A passagem par-a outr-a camada social é muito penosa par-a 

esta famil.ia. Mesmo tendo assimilado fragmentos da cultur-a 

da classe média~ a fr-agilidade financeir-a os fixa na posiçâo 

qu~:? se encontr·am. Junta--se a i!sso, o fato de n~o cont;ar·em 

com a solidar-iedade de par-entes, que em outr-os casos tem 

sido elemento de estimulo ao crescimento sócio-econSmico. A 

familia do mar-ido, melhor situada economicamente, desaprova 

a opçâo de Hamilton por uma mulher- negra. 

O último e>:emplo que trazemos é o de Carlos, filho 

adotivo do pai-de-santo. Ele conjLtga todos os ingr-edientes 

essenciais, na percepçâo inter-na do grupo, para alcançar- uma 

tr-ansposiçâo de status social: é branco, nivel de instr-uç~o 

secundária e possui par-entes pouco onerosos. Sua esposa 

contr-ibui com par-te significativa da renda familiar-, sendo 

propr-ietár-ia de uma confecçâo. Com poucos filhos e uma rede 

familiar- estabilizada, o casal encontra-se mais "foloado" 
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para investir em um carro melhor, e quem sabe até 

um c1partament.o. 

(..~ posiçâo de deE=.>taque que C.::1rlos desfn.tt.::1 já lhe 

confere defer~ncias na terreira de seu pai ( tenha.-se 

presente que~ em termos rituais, Carlos e Miro slo irmlos-

de-santo<~5 >). Quando visita a terreira de seu Miro, o 

Drixá de Carlos é o mais homenageado. Seus atrasos às 

cerimSnias slo compensados com um retrocesso na ordem 

ritual, oportunizando a homenagem aos seus protetores. 

P.o pasr:;o que Carlos dá demonstrações de seu status 

~Z?>:er·c:enclo poder pc)l :í. ti co sobre os demais, sua t::sposa e;·:ibe 

luxo e ousadia nas vestes rituais. 

Tal comportamento, visto sem muita simpatia pelos 

afiliados à terreira, conforma-se aos limites da hierarquia 

da casa. Carlos e Vânia nlo ferem a soberania dos chefes da 

terrt.?ira, Mit-o e El iete. Mas seus el-:cessos s~:\ío admitido~; 

porque simbolize:\m a própria ascenslo social, pela qual os 

genitores lutaram. 

Estes tr~s exemplos - de seu Adio, dona Rosa e Gelson, 

Hamilton t? de Carlos e Vânia r-emetem--se "'-c" d. .. !) 

angustias gerados pelo processo de ascenslo social descritas 

55. No capítulo seguinte analiso a sobreposiç~o do parentesco carnal e religioso. 

120 



num <:r.rtigo sobre "A vida em sar1du.iche" df.~ Fonseca ( 1993). A 

autora examina a heterogeneidade sócio-econBmica dos grupos 

popularr~s, apontc:~ndo piara a "profund,::~ ,-ambivalê"ncia" que se 

estabelece "em torno dos projetos d€~ c.'l.scens~o". Sobr·e o 

sentimento desencadeado por esse processo, ela nos ensina: 

" melhorar na vida, é implicitamente 
sabidc1~ significa o isolar-se, er·guer muros 
em volta e, talvez, ir embora. Significa se 
retirar da rede social, renegar um estilo de 
vida que os amigos continuam a abraçar. Nem 
sempre é dito abertamente, mas soa o recado: 
os novos-ricos s~o uns traidores. Fizeram o 
que todo mundc) teria gostado de fazer, mas 
devem suportar as consequê"ncias desta 
déchirure por Llm lado, o sentimento de 
culpa e de solid~o, por outro, a desconfiança 
dos vizinhos" (Fonseca, 1993). 

3.2.6 Aprendiz de Bacana 

A terreira desponta como ordenadora simbólica da 

mobilidade social. Vitrina da ascens~o, ela se coloca entre 

os limites da favela e da cidade. Ela reflete o momento de 

transiç~o vividos por seus afiliados que se encontram entre 

a miserabilidade e as conquistas de classe média<~•). Está 

além dos "despossu.idos e degn?dados" e aquém do mais ricos. 

Da mesma forma que ela nâo aceita entre seus fiéis quem nâo 

5b. Quando contrastamos caudas populares e classe aédia nlo estamos supondo hoaogeneidades nestes 
segmentos sociais, mas numa perspectiva mais global eles slo portadores de signos culturais bastante 
dispares na sociedade brasileira (Ver Velho, 1987). 
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consegue bancar com a sofisticaçlo da casa, exclui aqueles 

que já galgaram degraus na trajetória de ascenslo<~7 >. 

Ciro i lustra bem a primeira situaçlo. Primo-irmlo da 

madrinha da casa, é tolerado apenas entre os irmlos por sua 

condiçlo de feiticeiro ardiloso. Sua falta de recursos ele 

mora de fc:1vor nos fundos da terreira - é atribu.:í.c:la à sua 

f;:!llta dt:~ vontade de:-.? "tir-ar- D pé da lama" e que Cl impedf.~ de 

ocupar um lugar de respeito entre a confraria<~e>. 

Outros são persona non grata na terreira, desta vez por 

motivos opostos, ou seja, pelos sintomas de sofisticaçlo. 

Hamilton já foi excluído do quadro de médiuns. As marcas de 

cHstinçlo, impressas no seu comportamento arrojado fere 

suscetibilidades. A ostentaçlo de bens inacess!veis aos 

deme:üs (secadoras de t,..oupa, consulta com psicólogos, 

máquinas fotogr-áficas, ~:te) , a oferta de presentes 

exuberantes ao templo foram decodificados como insinuaçlo 

grosseira de superioridade social a quem nlo pode chegar lá. 

Hamilton é visto como um "novo rico pobre" que se utiliza de 

um discurso pomposo para delimitar distância social. 

57. Ver Prandi (1991) sobre a Umbanda como propiciadora de mobilidade social. 

58. Enquanto é criticado pelos 111embros efetivos da casa, Ciro é adairado pela assisUncia, menos 
informada dos conflitos internos do clero. Diante da assistªncia acontece com ele o fenômeno, 
analisado por Montero (1985) 1 do prestigio adquirido pelos Pretos-Velhos, na atualizaç~o ritual, onde 
seu status de santo menor definido pela hierarquia oficial da Uabanda, é invertido. 
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Já se escutam rumores de insatisfaçJo, também, quanto 

<::10 abuso de poder de Carlos. Vários membros acusam-no de 

elemento desagregadcr, colocando em risco a solidez da 

terreira. Seu Miro tem enfrentado uma série de dificuldades 

no re 1 acionamento com f i 1 hos-da--casa. Geralm€-mte 

solucionado~:; com puniçâo severa de sua p.::1rte. Companheiros 

de relir,;Jiâo, também, ameaçam abandoná--lo, acusando·-o dl-:? "dat-

ouvidos aos esnobismos de Carlos-,". O comportamento dele é 

desprezado do mesmo modo com que as pessoas "supor-tam" um 

patrâo que as subjuga pelo poder econSmico. 

3.2.7 Para Ser Melhor Tem que Ser Igual 

"F'é:\ra set- melhor tem que ser igual". O comenti'lrio de 

Delmar informa sobre a lógica deste ethos, onde a vontade de 

C.'ISCE•nsâo deve permanecer implícit.:~. Por isso a crítica ao 

comportamento de Carlos e Hamilton. Num mundo f2tTt que o 

desejo de subir na vida é dificultado pela estrutura de 

claf:~se d<a sociedade, a ostentaçâo de "riqt.tezas" fer·e um 

princípio importante de fidelidade aqueles que estâo cientes 

de sua estagnaçâo social. 

Evidenciar a impoté'ncia dos outros despeF·ta L\m 

sentimento de despeito expresso em diversas formas de 

acusaçâo, que geram inúmeros conflitos interpessoais. Existe 

um sentimento generalizado de desconfiança de "estat- sendo 
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tocado'', ou seja, sendo vitima de feitiçaria<~•>. As pessoas 

es·tâo sempre envolvida~~ em alguma disputa. Na r ido é uma 

peça constantemente ameaçada de roubo; a atençâo do pai-de-

santo é alv<::l d~? brigas entre os irmâos; a ·fama de bom 

batuqueiro também gera rivalidades; até mesmo vestir-se bem 

demah:; para os padrões do grupo ou gabar-s~? de algum lLn:o 

f.:n:tr-aor·dinário é e;.:por-se a contr-a-gostos. Sâo s:-entimentos 

ambivalentes de ciúmes e inveja. Mui tas destas contendas 

traduzem-se na crençc.~ do "olho-grande", uma mani festaçâo que 

indica ao mesmo tempo acusaçlo e medo, contra o qual existem 

várias formas rituais de proteçâo<•o>. 

Dentro dessa lógica, o enriquecimento vivido nesta 

terreira traz à tona conflitos gerados pela desigualdade de 

oportunidades entre os membros da casa. 

59. A potencialidade seapre eminente de estar sendo enfeitiçado entre os "batuqueiros• lembra à 
maneira como Evans-Pritchard (1978) descreve a bruxaria entre os Azande. 

60. "Olho grande sert à expliquer à la fois les entreprises aabitieuses et leur échec. D'une part, il 
designe l'ambition déaésirée, la faute morale de ceux qui aspirent à se hisser au-dessus des autres. 
D'autre part, olho grande est la force qui se retourne contre les aabiteux pour mettre en échec leurs 
projets• (Fonseca, 1991a). 
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3.3 Reciprocidade 

•t·1eu pai O>:a 1 á~ 
mim~ tf.?tn dó. Se 
mundo é grande, 
'inda é maior". 

tem penc-1 de 
a~:; vo1 ta do 
teus poder 

(Ponto cantado na terreira) 

A análise das tens~es que se estabelecem no processo de 

mobi 1 idade socic:11 traz embutida a noç~o de n:?ciprocic:lade 

(Mauss, 1974) como código estruturante das relaçaes sociais 

do grupo pesquisado. Na terreira esta situaç~o está 

expressa em todos os acontecimentos, sejam rituais ou n~o. 

de condenado constante, a 

reciprocidade envolve um pacto de fidelidade aos amigos e 

gen~:?rosidade. é: um estilo de vida, inscrito no conv:í.vio 

com a vizinhança, na hospitalidade e na expectativa de 

retribuiç~o a longo prazo. 

Num sentido "!!mplo, a lE~aldade esperada significa n~o 

trair esse estilo de vida em funçlo dos movimentos 

ascendentes. No relacionamento interpessoal, fidelidade é um 

termo incondicional. A ofensa a um amigo fere a rede como 

um todo. Quando um irm~o-de-santo rompe com o sacerdote, por 

exemplo, o seu circulo mais próximo tende a se retirar- da 

terreira. Foi esse sentimento de lealdade que fez dona Anita 



e Onilda migrarem inúmeras vezes a procura de uma terreira 

onde fossem mais respeitadas. 

{~ generosidade é n~o esperar a retr·ibuiç~o imediata 

dos ·favor-es. é receber com hospitalidade. é ter consci@ncia 

de que "aqui se colhe o que se planta". é um dom 

proporcional ao ofertado. Por isso as gentilezas recebidas 

n!lo s~o r-e!:,pondidas com "obrigado", mas desejando "que os 

e caboclos) dê"em em dobr-o". Essa 

just.ifica a tr·ajetória de felicidade ou infelicidade das 

pessoas. 

Se o comportamento esnobe é uma gafe recriminada, a 

mesquinhez é intolerável. Assim sendo a comida passa a ser­

simbolo máximo de generosidade. Ofertada imediatamente a 

todo convidado, ela represem ta o dom da vida, da 

sobreviv@ncia ameaçada pela sua falta eminente. 

A comida tem importância central nos cultos destas 

religi5es. Todo e qualquer ato ritual se faz com elas. Nas 

festas, alimentos s~o distribuído copiosamente. No final do 

ciclo ritual, oferece-se a Mesa dos Inocentes, uma r-efeiçâo 

concorridíssima pelas crianç;as da vizinhança. uma 

cerimônie:' r-ealizada em agradecimento por· todas as dádivas 

r-ecebidas. 
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é: certo que D significado deste fato é comple>:o e se 

particulariza em cada tradiçlo mitica. Contudo, niD se pode 

ignon::"lr que a alimentaçlo representa oferecer um bem 

escasso no dia-c:\-clia. Se algumas fami 1 ias superaram essa 

dificuldade há mui to, essa real idade os toca francamf.mte 

através de vizinhos. Assim como ela supre necessidades 

biológicas de sobreviv~nc:ia, cimenta laços de solidariedade. 
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CAP:í:TULO IV 

TUDO EM FAM:í:LIA: RELIGI~O E PARENTESCO 

Ao apontar para a estreita relaçâo entre a organizaçâo 

dos cultos afro-brasileiros e a organizaçâo dos grupos 

familiares, os estudiosos da religiâo e da familia tim 

ressaltado a determinaçâo das estruturas religiosas sobre a 

organizaçâo da vida imediata (Costa Lima, 1977; Segato, 

1986; vJoortmann' 1987). Nossa análise inverte esta 

pr·oposiçâo ac) ressaltar a influ·ência di:\ "familia car·nal" 

(para usar a expressâo nativa) sobre a r·eligiâo 

ressaltando formas tradicionais de organizaçâo social entre 

grupos populares urbanos. Neste exemplo portoalegrense, 

procuramos demonstr-ar o quanto um~:\ tradiçâo de e>rganizaçâo 

doméstic.::1 e de sociabilidade<• 1 > dos gr·upos populares 

urbanos influenciam a esfera religiosa. 

A família é uma dimensâo importante para a compreenslo 

dos cultos afro-brasileiros. Nas ciincias sociais brasileira 

a relaçlo entre .:1 fc:1mi 1 ia e a rel igiâo tem sido destacada 

por ~ários autores, mas raramente essa questlo assume 

relevância central na análise. Na maioria das vezes a 

fami lia aparece como dado secundário para e>:plicações de 

maior envergadura dessas religiões. Encontramos refer~ncia à 

61. Sociabilidade é usado aqui na acepç~o de Ariês (1981). 
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f amí 1 ia para justificar a tr·aj etória social de agentes 

religiosos, como nos trabalhos de Velho (1977) e Dantas 

(1988)~ cu entâo, ela aparece como fator importante na 

ordenaç~o do cotidiano dos grupos populares, como mostrou 

Paula Manter-o (1985) em seu trabalho sobre processos de cura 

religiosa • Slo menos comuns, no entanto, estudos como o de 

Rita Laura Segato (1986) e Klass Woortmann (1987) que 

dest.acam a influ€õncia das concepções rel igios:,as na 

organizaç~o social 

brasileiras. 

do parentesco das classes populares 

Nos grupos populares a família é um fator estruturante 

das relações sociais, pois como já apontou Woortmann, 

r·eferindc>--se às classes bai>:as, "as pessoas t€õm que viver 

sua vida cotidiana, e a este nivel o parentesco é uma 

variável importante, pois é através dele que se organiza boa 

parte do espaço social imediato, é através dele que, em boa 

medida, as pesso.:1s se ajustam às dificuldades da vida" 

(1987:15). E ainda mais, a p<::1f""l:it·· de su.-a organizaçl<:>, a 

família tanto institui como reproduz valores a>:iais desses 

grupos, como, por e>:emplo, a reciprocidade. 

O termo "familia" é aqui empregado num sentido amplo, 

isto é, em conformidade com o uso que o próprio grupo 

em·focado faz do mesmo. Entretanto, uma vez que estamos 

refletindo sobre L.\ ma realidade especifica, algumas 

considerações s:~o necessárias, pois a própria natureza do 
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assunto pode supor f a 1 sas homolr.:~g ias 

composiçâo familiar diversos. 

entre padrõ~"?s de 

O parentesco é uma relaçâo social que nem sempre tem a 

ver- com laços de sangue (Auge~ 1.978). Na per-spectiva 

<::mtropológica, famí 1 ia é um conceito cambiante que envolve 

r-egr-as de r-esid"E!ncia e for-mas de casamento. Esse tipo de 

ressalva é impor-tante para evitar- certas avaliações 

etnoc\~·ntr- icas que compreendem f amí 1 ia como uma institui ç~o 

"nat\.1ral", composta pelo núcleo pai, m~e e filhos. Dentro 

deste entendimento~ qualquer outr-a for-ma de estrutur-açlo do 

gr-upo doméstico é consider-ada como anomalia ou, na melhor 

das hipóteses, derivaç~o daquele modelo único. Vale lembr-ar-

que este modelo nlo é univer-sal, como as etnogr-afias sobr-e 

par-entesco tem demonstr-ado (Levi-Str-auss, 1966; Fonseca, 

1988; entre outr-os). 

4.1. A Família Mítica 

Segundos certos autor-es (Costa Lima, 1977; Segato, 

1986, entre outr-os) a impor-tância que o univer-so 

familiar- assume nas r-eligiões .;:,fr-o-br-asi lei r as pode ser 

constatada já nos seus mitos de origf?m. Estas nar-r-ativas 

tratam das r-elações entre as divindades enquanto membr-os de 

uma família de nobres africanos. S~o estes relatos acerca de 

encontros e desencontros entr-e casais, relaç~o entre pais e 

f i 1 hos e i rmâos que fornecem um.:, estt-utur·a cosmológica a 
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estas religiSes. Autores que enfatizam este aspecto do 

vinculo fam.ilia/religi~o argumentam que a organizaç~o dos 

grupos de culto por perpetuarem a memória negra nas 

histórias dos orixás revividas no ciclo ritual servem de 

modelo à organizaçlo do parentesco. 

Tenho c!Lividas quanto à relevância deste argumento na 

·t:erreira de seu Miro. Lá, muitc) rar-amente ouvi relatos 

lineares e completos sobre estas narrativas m.iticas. Na 

verdade, com exceç~o do chefe da casa que conhecia algumas 

"passagens", os demais adeptos, quando por mim questionados 

sobre as histórias dos santos, restringiam-se a identificar 

C:'l aparência f .isica dos ori>:ás, mui tas vezF.~s tomando como 

referência as imagens vendidas no comér-cio. "O Odé? 

indiozinho com roupa de pena, n~o é? Pelo menos é o que a 

gente v€! nas • 11 
~magens , me respondeu dona Eliete, esposa do 

pai-de-santo e membro atuante na terreira, quando fiz 

perguntas sobre a mitologia. 

Sempre que se faziam comentários sobre a personalidade 

de alguém, ou se interpretava determinada situaç~o, a vida 

dos orixás aparecia de maneira fragmentada. Conversas entre 

mulheres, como esta que travei com Leticia, eram habituais: 

11 eL\ sou louca por criança, desde que seja 
dos outros. Se tivesse filhos n~o teria 
paciência! Também sendo filha de Oxum o que é 
que eu quer ia? Com a O>:um e r· a assim: a 
Iemanjá ic:1 tendo os filhos e ela ia criando". 
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c:lizi.::1: 

Certa vez, ao jogar- búzios par-a mim, o pai-de-santo 

.. • . • r.~ o r.~rJcle ~ .. er ~ TLt n~o podf~ ter .. cabeça dt=! 

Iemanjá e o Xanga no corpo. Sâo mâe e filho, 
nlo podem casar". 

Ou entâo realizando t.una sr-:?gur.-01nça para gravidez, o 

sacerdote pediu aos santos: 

"r-leu Pai O>:alá, minha mâf.? Ir.-::-manjá1, voc~s que 
slo pais, protejam esta criança para que 
nasç_;a forte saudt:1vel e ob~::~diente aos:; pais". 

As r·elações fami 1 i ar-es entre os ori>:ás nâo slo 

formuladas em termos de uma genealogia abrangente, mas sim 

t=:m ter-mos das relr::-~çõf:?S concretas da vida cotidiana. Certa 

vez ouvi explicações sobre a conduta de um membro da casa, 

associando-o ao caráter de um orixá: 

"o Xangô é tramposo também. Uma vez, indo 
atravessar uma ponte, nâo quis carregar o pai 
dele, que é o Oxalá Velho. O Oxalá é 
arqueadinho, assim, quase nlo pode andar. Ai 
vinha atrás o Ogum, irmlo mais velho, e 
c:an-egou o velho até o outn.:l lado d.-a ponte". 

F::i ta Sega to (1986) observou no Xangô do Recife que os 

adeptos tinham na família dos deuses africanos um modelo 

próprio para contrapor à família patriarcal brasileira. 

Entre as pessoas que conheci no terreiro, o caso era outro. 
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Nâo havia uma que fosse capaz de tt-açar· a f_Jenealogia da 

familia m.:í.tica. Elas sabt:~m dos vár-ios laços de par-entesco 

e>:is;tentes entr-f.? os or·i:-:á~;. No entanto, eles nâo concebem 

e:•sta familia m.:í.tica enqu.:tnto um conjunto familiar- que, 

ot.:wigatcH-iamente, tent-·,a que possuir- uma or-denaçâo, onde 

eles venham contr-astar- ou r-econhecer- o seu pr-ópr-io sistema 

fami l i..:H-. 

A análise de Se9ato lança mâo do passado escr-avo da 

populaçâo adepta ao XangS do Recife par-a explicar- os 

domésticos do povo do culto. Estes sâo mar·c:ados 

por· uma for-te solidar-iedade entn:? mâe~;; e ·filhos e entre 

irm~íos; instabilidade matrimonial e pr-ecedf!ncia da fam.:í.lia 

ritual sobrr~ o par-entesco "leg.:í. timo". 

As difer-enças com o sistema r-eligioso visto por- Segato 

em ao caso ~?tnogr-áf i co que apr-esentamos sâo 

gritantes. Em primeiro lugar a casa de seu Miro poderia ser 

classificada como de umbanda cr-uzada, na medida em que nâo 

se dedica e>: c 1 usi vamen te aos rituais da "linha 

afr·ic:ana" <62 >. Em segundo, os membr-os da casa nâo sâo 

descendentes de escravos. Se bem que e>:istam negt··os entr-e 

eles, estes nâo constituem-se enquanto categoria étnica e os 

laços com a Africa sâo menos lembr-ados que seus pr-ojetos de 

b2. Como me referi no segundo capitulo, a denominaç~o de umbanda cruzada para essa casa é categoria 
do pesquisador, pois entre os adeptos existe uma disputa quanto à classificaçao da terreira no 
universo das religiões afro-brasileiras. 

134 

I 
\ 



<:ilscensâo social. Dur-ante meu tr-abalho de campo jamais ouvi 

r-efer3ncias à tradiçâo africana, a despeito dos r-ituais 

batuqueir-os assumir-em cada vez mais espaço e esplendor- neste 

templo< 6 ::$ >. 

!:)e bem que e>:istam disparidades tanto da socü:~dad~? 

r-egional, quanto das r-eligiSes obser-vadas, uma inv+.~stigaçâo 

compar-ativa par-ece instigante. O Xang6 do Recife tem sido 

apon·tado como um.::-1 das r-el ig iSes de maior- sim i 1 i tude c<::>m o 

batuque gaúcho. Norton Correa (1988), estudando gr-upos de 

batuqueir·os bem mais ot-todo>:os do que aqueles que analiso 

r-efer-iu-se às "estóF·ias tr-adicionais dos ori>:ás 

que cor-r-em pelas casas" €? que mui to ocasionalmente sâo 

contadas por- inteir-o. Já que os mitos nâo se constituem em 

um acervo comum ao povo-de-santo, como poderiam indicar-

padr-aes alter-nativos de or-ganizaçâo familiar-? 

No conte~·: to portoc.degr-ense que e>:aminamos, quando 

ouvimos algum comentár-io sobr-e as "estór-ias do~; or-i>:ás", os 

deuses sâo identificados em termos de algum papel familiar-. 

As pessoas sabem que a O>:um é esposa de XangS, alguns falam 

de uma r-elaçâo matr-imonial ent.r-e ela e Ogum, mas estes 

vínculos sâo nomeados de maneir-a pouco sistemática. Os laços 

de par-entescos sâo citados tâo disper-samente, qL\e 

63. Nos dois primeiros capítulos discuto a trajetória religiosa deste grupo, mostrando que a ligaç~o 
coa o batuque é uma das estratégias etpregadas para estabelecer vínculos de distinç~o social. 
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di f ici lmEm·t:e poder· i amos inferir dai alguma mais 

estruturada de parentesco. 

Ninguém na terreira c:onhF1Ce os mitos por inteiro. p, 

bem da verdade, na maioria das vezes, era eu quem 

solicitava a associaçâo de certos acontecimentos aos mitos 

c i tado~s na especializada. Finalmente acabei 

percebendo que minha atitude suscitava constrangimentos, 

como uma professora tomando um ponto pouco assimilado. Dona 

Anita, filha e){periente da casa, que até mesmo possui sua 

própria terreira, botou um ponto final nas minhas perguntas 

inde 1 icadas: 

"Dlha, es;sas histór·ias est~o nos livro. Eu 
sou analfabeta". 

Sâo as e>~periê"ncias cotidianas que fazem as pesso.:1s 

pensarem nos mitos, e estas experiê"ncias estâo ligadas, em 

geral, à ajuda mútua. Sâo em situaçBes de viv~ncia prática 

da religiâo que os mitos sâo acionados e, via de regra, sâo 

os v.l.nculos-, familiares dos deuses que sâc, resgatados como 

significativos. é: no momento de fazer uma segL~r·c.:..nça par<::.. 

gravidez, por exemplo, que a oferenda é amarr·ada primeiro 

com um pano azul, simbolizando o útero da m~e Iemanjá; 

depois com um pano branco para garantir a proteçlo de Oxalá 

à criança. Isto é feito, também, como auspícios de uniâo 

entre o casal. 



Quando alguém en·fn~nt<::'\ problemas amorosos lembra logo 

de Ch:um~ pois ela é a "deusa dt:\ farrd.lia". Por quÊ!?, eu 

pergunt<ava. "Porque f~la ajuda quando temos dificuldade no 

c:asamen to" ~ me responde uma moça laconicamente. N~o 

enccmtrei em campo <':?VidÊinci<::IS de t...\m corpo m:i. ti co completo 

como alguns autores observaram nos cultc>s afro-brasileiros 

em outros estados brasileiros. 

Meus dados empiricos colocam em dúvida a noç~o de 

transmissâo de uma tradiç~o africana~ escrava, ou batuqueira 

(dependendo dos contornos da identidade que está sendo 

acionada) d~o destaque e>tperiÊincia histórica de 

trabalhadores urbanos. As pessoas que entrevistei n~o apenas 

desconhecem os mitos de origem, como s~o cap<::izes de 

ressemantizar o sentido dos rituais<•4 >. 

Sem dúvida posso estar indicando uma especificidade 

t-egional. A economia colonial gaúcha n~o dei>:ou de contar 

com a m~~o-de-obra escrava, pr-incip<almente nas charqueadas. 

No entanto, n~o podemos desconsiderar o contingente de 

trabalhadores brancos das estâncias de criaç~o de gado, nem 

mesmo os imigrantes europeus chegados ao estado a partir de 

1824. Apesar do número de negros ser significativo, n~o é 

possivel desconsiderar que a populaç~o de bai>:a renda do 

estado apresenta variedade de elementos étnicos. Por outro 

b4. Vide no terceiro capitulo o episódio sobre reforsa da terreira. 
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lado, f-.?studos t·em demonstr-am a par-t.icipaç;~o de imigr-antes 

italianos e alemles nos cultos batuqueiros portoalegr·ense 

(Oro, 1989). Isto tudo me indica uma refer@ncia, no minimo 

plur-al, par-.:1 o org.::1nizaçâo dos ÇJr-upos familiar-es, onde os 

imaginários r-eligiosos se entrecruzam. 

Na terr-eira em questlo as histór-ias dos orixás indicam 

muit6 mais tipos de personalidade, do que modelos de 

or-ganizaç~o do sistema de parentesco. Este está vinculado à 

redes de ajuda mútua, enraizada nos valores de reciprocidade 

existente entre os membros de uma parentela. 

4.2. O Parentesco Ritual 

Além da família dos deuses, noçSes familiar-es sâo 

pertinentes a um outro nivel: o par-en·tescn r-itual que se 

estabelece entre os membros de uma casa, a familia-de-santo. 

Para fazer- par-te da comunidade r-eligiosa é necessár-io 

ser- iniciado r-i tu.::dmente por- um pai ou mâe-de-santo, que 

dessa forma toma os acólitos como filhos e filhas-de-santo. 

Assim sendo, criam-se laços religiosos que fixam uma extensa 

rede de parentesco, congregando membros de vár-ias casas: 

com pais, avós, bisavós, tios, primos e sobr-inhos-de-santo. 
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Dentro desta estrutura religiosa o pai-de-santo (ou 

m~e-de-santo) é a figura que centraliza todas as atividades 

necessárias ao funcionamento do terreiro. Suas tarefas n~o 

se reduzem apenas às quest5es espirituais que o culto imp5e. 

Também sâo de sua compet&ncia as questões de ordem prática 

como, por exemplo, a administraç~o material da casa. Na casa 

de seu Miro, para o cumprimento desse ac~mulo de atividades, 

que muitas vezes dura noite e dia, conta-se com os membros 

da própria unidade doméstica do pai-de-santo e cc.1m a 

cooperaç~o dos filhos-de-santo. 

Os filhos-de-santo t~m grande parte de seu tempo 

absorvido pelas obrigaçaes religiosas. Além de tomarem parte 

nos rituais, s~o responsáveis pela manutenç~o econ8mica da 

terreira < õe). Na casa de S€?U Miro, um bom f i 1 ho-de-santo 

deve passar todo dia pela ten-eira para "cuidar de seus 

santos'' e colocar-se à disposiçâo para qualquer tarefa que o 

pai-de-santo solicite. A atividade ritual é incessante, com 

as sessões sernanais de umbanda e a .. -.::> obrigações da 

Estas, ger.:i!lmente, s~o muito trabalhosas, envolvendo 

preparaçâo de comidas e periodos de reclus~o dentro do 

templo, que podem variar de 1 à 31 dias, dependendo da Casa 

t-: do ritLtal. 

b5. No terceiro capitulo descrevo mais detalhadamente as obrigações econômicas dos filhos-de-santo de 
seu Kiro. Ouvi muitas queixas contra abusos de pais-de-santos que enriquece• às custas da 
contribuiçlo dos adeptos. Estas despesas desencadeiam atritos, que leva• a dissidências nas 
terreiras. 
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No caso dos rituais, as atividades sâo inúmeras. 

Incluem desde a limpeza e decoração da terreira até cuidados 

com os animais que serão sacrificados, passando pela a 

preparaçâo das comidas e das roupas rituais. Quando se 

pre·t.ende realizar melhorias no templo nlo é raro encontrar 

algum filho-de-santo cem certos em alvenaria, 

car-pintat-ia, etc ..• Um<.:t casa df? religião e:-:igf?, portanto, 

uma dedicação enorme por partt::,~ de seus:; membros. Seu 

funcionamento depende de uma estrutura baseada na autoridade 

(religiosa) do pai ou mãe-de-santo e na cooperação dos 

·f i 1 h os < 66 > • 

Entre os irmãos-de-religião, estabelecem-se laços de 

solidariedade que os obrigam a prestar assist@ncia uns aos 

outr-os. Isto inclLti companhia nos rituais cJe reclusão; 

visitas em caso de doença; doaçâo de uma veste ritual; 

n:dações de compadrio: c.docaçâo de empregos; indicação de 

serviços médicos, etc. St;ube apenas de um caso de auld.lio 

fin.:ilnceiro direto, quando os filhos da casa abriram uma 

caderneta de poupança para ajudar o tambor-eiro a "se 

aprontat-". 

santo: 

Bira é uma figura muito apreciada pelo pai-de-

"uma r-ica criatura, ótimo filho, bom 
tamboreiro •.. Tá preso por bobagem. RoL\bou 
uma jaqueta de uma guria ali na avenida e 
veio ao passinho prá casa. Tava pedindo prôs 
home pegar ele. Agora, final de dezembro, ele 

bb. Sobre autoridade dos chefes de terreira ver Birman, 1982 e Costa Li1a, 1977. 
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sai. Ai nós aprontemo ele e ele vai viver da 
r-el igHío". 

Entn:-i'tanto, conheci outros membros da casa que 

enfrentavam sérias dificuldades de sobreV'iv'encia qu._:? n~o 

chegaram a comover a comunidade religiosa. 

Embora a r~o:'?cipr-ocidade sej .:~. altamente valorizada, n~o 

E:;ignif:i.ca que ela se estenda de maneira homog€!nea a todos 

a f i 1 iados. Como descr-evi anter-iormente, a tern;::ira também 

inúmeros conflitos inter-pessoais, que envolvem 

disputa pelo poder, inv.,:?j a do modD e estilo de vida de 

alguém melhor colocado, mágoas acumuladas com a pDuca 

delicadeza com que o pai-de-santo e>:erct~ sua autoridade. 

Estc"':is disputas acabam sec:c:ionando .::1 comunidade em peqL1enas 

redes de so 1 idé:'\r- iedade, de f in idas gera 1 mt~n te por r e l i::\ções 

pré-existentes à conviv€!ncia na terreira. 
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4.3 As Unidades domésticas 

No decorrer da pesquisa fui me dando conta qLte os 

grUpOf:5 que frequentavam o templo eram aqueles mesmos da 

sociabilidade cotidiana das pessoas~ composta por· J:omadres 

e parentes próximos, vizinhos e, sobretudo, por pessoas de 

uma mesm.::1 unidade doméstica. 

Ds Ç,.JrUpC!S domésticos n~o se restr-ingem ... 
c~ fam:í.lia 

nuclear. Mesmo aqueles lares que hoje se formam de casais 

com filhos, jé abrigaram, no inicio do matrimSnio, crianças 

de outros leitos maternos< 67 >. O padr~o característico deste 

qrupo é a exist~ncia de resid~ncias individualizadas 

dentro de um mesmo terreno, onde os membros das diversas 

moradias, ligados principalmente por laços de par·entesco, 

compartilham o dia-a-dia, formando uma rede de ajuda mútua. 

Em Porto Alegre, desde o final do século XIX aparecem 

registros das "casa~:; de c:orr-edor", soluç~o par·a a crise 

habitacional na capital gaúcha em funç~o da 

expansâo industrial e crescimento populacional< 6 a>, em que 

um terreno abriga duas ou mais mor.::~dias. Ainda hoj €'-:! 

encontramos, em vários bairros populares portoalegrenses, 

b7. Fonseca { 1987), discutindo o padr~o de lilatrifocalidade dos grupos populares brasileiros, lllostra 
que o momento de recasamento significa, em muitos casos, uma separaç~o entre &le e filhos, quando o 
novo coapanheiro exige que a mulher se livre das crianças da reiaç~o anterior. 

68. Cf. Fonseca, 1989. 
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este estilo de moradia. Na vila estudada este arranjo 

tt-.::lnscende as necessidades habitacionais, atingindo as 

relações sociais e politicas dos grupos residentes. 

A proximidade das casas proporciona um espaço de pouca 

privacidade, onde cotidianas (principalmente o 

cuidado das crianças) e emoções sâo partilhadas. 

Refer?ncias deste estilo de vida encontramos na familia 

em a "His;tória Soci.::\1 da Criança e d.::1 

Farnilia", d~? Philippe Ari~s. Este autor desenvolveu, nesta 

obr.::1, o conceito de sociabi l.idade para falar· da sociedade 

pré-contemporânea, ondE? a idéia de-? privacidade era 

ine:-:istente e "as tr-ocas afetivas e comunicações sociais 

eram realizadas, portanto, fora da familia, num meio muito 

denso e quente" (Ari~s, 1981.: 11). 

No popular em que se desenvolveu esta 

pesquisa, a rua também nâo se constitui como um espa~o de 

anonimato. Lá, identificamos ,T:\ sociabi.l idad€~ dt.::- quE· nu·::; 

fala Ariês, na viv?ncia diária que se dá 

qt...\t'? pouco tem i:'!l vet- corn i::'\ privacid;:v.it'::' c! :.J~a 1.;::"' ~~M <::::s " Lt1 

todos se:\ bem da v .icia de te:. dos~; rnu J. hE::r- qut:~ apõ.inh<:l do 

marido; 

que e-1 mocinha r E'Lt·:.J .. '' do marido da vizinha; a geladeira 

alguém recebeu de um programa radiofSnico o 

patio flL~ na frente das casas, ao contrário do quintal 
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da c:lass~~ média. A cerca de madeira que dá para a rua 

é uma das raras demarcaç6es de privacidade. Mesmo assim é 

aberto, visivel, contiguo à n . .1a. É nele quE? brincam as 

as mulheres lavam roupa que os 

maconheiros e assalt<:\ntes se r·efugiam. Nas r·uas des~.;es 

bairros um constante ir e vir. É mais comum 

encontr-ar gr·upos dE~ mulheres e homens conver·sc:~ndo na 

·frente do port.~o, ou num canto da r-ua~ do que em suas 

C(:Jzinhas. 

Dentro dessa perspectiva, sociabilidade se refere a um 

tipo de associaçâo, de gosto, de e;.: pre!:-;sâo, 

identificado historicamente classes popu 1 an:?s. 

proximidade cria inómeros situaç6es conflituosas, ela também 

propicia relaçSes de reciprocidade. 

4.3.1 Matrifocalidade 

No conte>:to dos grupos populares urbanos gaúchos, as 

parentelas, for·madas principalmente por parentes 

consanguineos, dependem em grande parte das mulheres. 

Em 60% do& casos observados os individuos nestes grupos 

s~o ligados por elos femininos: irmâs (com ou sem marido em 
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casa), m~e e filhos "car·nais" ou adotivos. !"!esmo quando 

trata-se de um casal, a maioria dos agregados slo parentes 

da mu l ht~r: marido, pr·imo e tia, etc:. Nlt::l t-:?stou me 

n?ferindo a "mulheres chefe-de--famil:i.a", pois os marido~:; 

estiD pr·esentf:?s. Entretanto~ nDta-se uma predominância de 

consanguineos matrilineares no local de moradia<••>. 

~~ unidade dDméstica df.? Olga é um bom e:-:emplo desta 

@nfase matrifocal. Olga começou a frequentar a terreira por 

volta da época em que iniciei a pesquisa. Embora ela 

participasse a pouco tempo nova na corrente, era bastante 

conhecida de muitos irmlos-de-santo. Olga está casada há 7 

ancls pela "segunda, terceira ou quarta Vf:~z", como brincam 

seus amigos. Nynca teve filhos. MudDu de marido, mas nlo de 

endereço: continua no cumprido terreno da Martins de Lima, 

onde já vizinhou com dona Anita e Onilda, fundadoras da 

t.err·e:i.r-a. Neste local foram construídas 4 casas: a da mie 

de Olga, que hoje vive lá com o segundo marido; a de Olga e 

o atual marido; a dfo.? Loeci, irml mais velha (já falecida~ 

mas ainda citada como dona da casa), ocupada pelo viúvo e a 

única filha, Gladis. Bem no final do terreiro fica a casa de 

Sadi, irmâo caçula que mora com a mulher e filha. 

Olga frequenta a terreira juntamente com suas duas 

sobrinhas. Uma delas conheceu na sesslo o seu namorado. 

69. Cf. Fonseca, 1987. 
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Quando casarem, os noivos terâo moradia garantida neste 

terrt:~no. 

4.4. Parentesco e Família-de- Santo 

Como é de praxe nestas religiSes, a terreira é o lugar 

de culto e também de moradia do chefe espiritual. Seu Miro 

divide as duas peças da frer1te da casa com su.-a esposa, 

dona Eliete. Atrás do sallo ritual há uma peça onde dorme 

um primo-irm!o de dona Eliete e no final do terreno mora uma 

tia materna dela. Este grupo comparte, além do terreno de 

resid@ncia, boa parte dos trabalhos religiosos. 

Dona Eliete é imprescindível em qualquer funçâo 

sacerdotal da terreira, organizando os instrumentos, as 

ervas, as vestes que serlo utilizadas. Seu primo, Ciro, já 

teve sua própria casa de umbanda. Hoje é um dos principais 

médiuns da parte da umbanda, além de au>:iliar nos 

trabalhos de manutençlo material da terreira, valendo-se de 

sua experi@ncia como pedreiro. Na casa ao lado da terreira, 

formando um prédio geminado, reside o grupo doméstico do 

irmâo (carnal) mais moço de dona Eliet.e. Estes sendo 

católicos, apenas prestigiam a terreira nos dias de festas. 

Apenas a menina Soraya, de 9 anos de idade, é muito 

entusiasmada com os rituais, "fLt>:icando" o dia todo os 

afazeres religiosos dos tios-avós. 

.1.48 
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As unidades domésticas organizam-se de 

critér-ios de consangu.l.nidade, numa rede de relações 

r-ec.l. procas que acabam transpondo-si:.'? para laços 

religiosos. 

Onilda, por exemplo, é auxiliar de enfermagem. Morena 

alta, esguia, com gestos masculinos - "por que é filha de 

e 1 a já teve dois casamentos desfeitos. Hoj f1 mora 

com a filha mais moça no terreno partilhado.com duas irmâs 

e a mie, já velha. Ela é médium da corrente. A filha "foi 

para o châo''C 70 , na terreira de dona Anita, irm~-de-santo de 

Onilc:la. As; innls biológicas de Onildc:-~ nlo frequentam a 

religi~o, mas por ocasiâo do seu ritual de iniciaçâo foram 

elas, capitaneadas pela matriarca, que financiaram a metade 

das despesas. O restante foi pago pelo ex-marido de Onilda, 

em agradecimento por ela ter-lhe salvado da cadeia com seu 

trabalho na religiâo. 

pessoas compartilham boa parte de sua 

sociabi l idadt:: com par-entes pró~-: i mos e vizinhos, t<~nto para 

cuidar dos filhos, emprestar dinhf.?iro em momentr.Js de 

necessidade, fornecer abrigo numa crise matrimonial, ou 

frequentar a terreira. Essa solidariedade é anterior à sua 

70. "Ir para o ch~o· ou "tirar ch~o· é um ritual de reclus;o. Neste caso a informante referia-se a uma 
pequena iniciaç;o, onde os santos seriam "encostados•. Esta aedida ritual é usada quando a pessoa n~o 
se sente preparada ou nlo tem dinheiro para fazer a iniciaç~o completa. 
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viv~ncia no culto e, via de regra quando entra-se para uma 

casa, o neófito cc:trrega consigo sua rede df? aj Ltda mútua, 

baseada principalmente no sistema de parentesco. 

Nesta terreira, composta de 45 filhos-de-santo, nlo 

encontrei um participante que frequentasse a casa sem 

tt-azer junto algum membro de sua parentela. Seja como 

médium da corrente, ou assistente assíduo, ou ainda como 

visitante apenc:1s nos rituais festivos, o grupo doméstico 

sempre está pr·esente. Gera foi levada pela primeir·a v~?z à 

pela sogra de sua comadre Tânia. Todas elas 

vizinhas "lá do Cant.lcí" ~ Gostc:lu da casa e tornou-se 

frequentadora assídua juntamente com seus cinco filhos. 

Algum tempo depois, convidou seu marido para visitar a 

~;;es~;:,lo, nc:1 e>:pectativa de tirá-lo da bebida. Ele agora é 

médium da casa. 

As obrigaçSes com a familia-de-santo nlo suplantam 

;:1q\..telas com o grupo doméstico. l'lt..üta~.; das deserçSes slo 

atribuídas às exig~ncias religiosas que podem deixar o grupo 

doméstico df2scoberto( 71 ). Numa ocasilo uma foi 

desenc:orajadc:1 de fazer os ritos de inic:iaçlo porque tinha 

71. Bastide j~ notará diferenças entre as obrigações coa a fatilia-de-santo no candomblé e no batuque 
gaúcho. Diz ele: "A autoridade do babalorix~ no Norte tende a exceder o quadro religioso; no Sul, sua 
autoridade se exerce apenas no doainio da religilo; nos outros catpos, é a faailia que tem, 
absolutamente, todos os direitos. Basta viver um pouco no aundo dos candomblés e no dos batuques para 
sentir coao a solidariedade que une os lieabros do candoablé, que faz d~le uaa verdadeira família, 
relaxou-se aqui; sem dúvida, o pai ou mle-de-santo recebem visitas de alguns de seus filhos, mas as 
relações que manth e11 conjunto pertencea, na medida e11 que as vivi, sociologicamente ao tipo de 
vizinhança e camaradagem, bem mais que ao de solidariedade tribal ou sociedade secreta• (1971:294). 
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tr~s filhos pequenos. O próprio pai-de-santo regula seu 

calendário também em funç~o do seu grupo familiar. 

" quarta é C) dia dos filho. C:!u~:?m prf.?Cisa 
falar comigo - porque eu n~o tenho tempo 
Tu já imaginou? Eu tenho 45 filho, se inventa 
de vim um filho por dia ou dois Além de 
eu ter que atender ele, dar todo o meu apoio, 
tem a minha freguesia e tenho a minha 
fam.í.lia- tem hora da fam.í.lia também". 

Ch..tando frequentava o templo fora do horário ritual, 

n~o era raro encontrar dona Eliete e seu Miro envolvidos em 

cuidados com os netos "carnais". 

A fam.í.lia ritual n~o chega a substituir o grupo 

doméstico dos fiéis, como Woortmann (1987) e Segato (1986) 

indicam no Candomblé baiano e no Xangô do Reei fe. O que 

muitas vezes acontece é que <:t r·ede de parentesco imediata 

dos adeptos participa conjuntamente do ritual. 

N~o s~o poucos os casais que se formam a partir de uma 

conviv~nc:ia dentro da casa de religi~o. ~ o caso de Delmar e 

Vera: ele é filho-de-santo de seu Miro, ela é neta-de-santo 

deste. Se conhecer~m durante os rituais, hoje est~D 

casados e t~m uma filha. Dona Eliete e seu 1'1ir·o, além de 

casados, s~o irm~os-de-santo. Carlinhos, o primog~nito do 

casc:-\1, par· ti 1 ha com os pais a mesma f i 1 iaçâo religiosa e 

Vere:,, sua esposa, tornou-se recentemente filha-de-santo de 

seu Miro. Ao contrário das observaçSes de Segato no XangS do 

153 



parentesco leigo coincide com parentesco religioso. 

Seg;::~to ( 1987) observou no Xanga do Recife que as 

r·elaçõE~s biológicas entr·e m~e e filha nâo se recriam na 

esfer·a religiosa. Ou St'?ja~ nâo é poss.i.vel "fazer o santo" em 

uma filha carnal. Estas interdições concernentes à iniciaçâo 

ofereciam, entre outras coisas, na opiniâo da autora, um 

modelo alternativo à família patriarcal· Nessa proposta, 

a familia ritual suplanta as relações da familia biológica. 

Costa Lima (1977), na sua pesquisa sobre as familia-de-

santo de Salvador, nos informa sobre as regras de sucess~o 

nos terreiros mais antigos de Salvador, atenuando, em certa 

medida, a tese de Segato 

" ~ certo que a m~e-de-santo n~o pode botar a 
mio na cabeça de filha de sangue. Mas isto 
n~o impede que, em certas casas, a sucessâo 
da ia lm- L-: á se faç<a estr· i tamente dt-.mtr·o da 
linhagem familiar da primeira ialorixá do 
terreiro, cujas descendentes diretas até hoje 
J. idt::~ram os candomblés que suas antepassadas 
fundaram" (Costa Lima, 177:128). 

Como exemplo deste procedimento, Costa Lima nos relata 

as 1 inhagens-de-santo de terreiros do pnr·te de A 1 aketu r~ 

Gantois. Mesmo ressalvando que esta confuslo entre linhagem-

de-santo e linhagem familiar nlo é a regra dominante, ela 
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continua com inúmeros exemplos sobre a in f luênc:ia da 

lealdade de sangue transpostas para o âmbito dos terreiros. 

Cita, por e>:emplo, o empossamento da ialor-i:-:á Senhora do 

terTeircJ do Engenho Velho, acontecido ii10S nove anos de 

idade. Essa deferência apenas foi possivel pelo fato de sua 

avó-de-santo ser também sua avó materna (Costa Lima, 1977: 

133) 11 

Se no momento da inicic:tç~o as relações entre m~e e 

filha biológica slo impedidas, elas se confirmam num momento 

muito mais importante politicamente, a descendência-no-

santo. Ser~"i que tomar apenas um momento d.a vida r-eligiosa 

n~o omite dados importantes sobre a ligaç~o entre parentesco 

carnal e espiritual? 

4.5. Solidariedade Vertical X Solidariedade 

Horizontal 

As redes de solidariedade n~o pautam-se apenas no 

parentesco carn.::d. Delas também fazem parte vizinhos, 

compadt-es de casa< 72 ) , e estes laços também podem ser 

transferidos para o âmbito do terreiro. 

Dona Anita e Onilda s~o vizinhas há mais de 35 anos. 

Uma ajudou a outra a tomar conta das crianças. Quando 

72. Entre os grupos populares no Rio Grande do Sul, o batismo ea casa, see a presença clerical, é um 
laço de solidariedade tradicional. Ver Fonseca e Brites, 1990. 
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Stürley, filha biológica de dona Anita, cresceu levava a 

mâe e a vi<:inha para visitar terreiras. Dona Anita acabou 

ingressando na casa de Vi lmar. Quando o marido de Oni lda 

~::.ofreu um acidente de automóvel, do qual resul t.aram duas 

vitimas, foi a velha amiga quem intercedeu junto ao seu 

pai-de-santa pat-a que-? ele nâa fosse preso. O sucesso da 

magia arrastou Onilda para as fileiras da umbanda, na casa 

de Vilmar. Lá, ambas conhecer.:1m Miro, Eliete, Carlinhos, 

Vânia, Ciro. Isso faz aproximadamente 17 anos. Depois cad~ 

um deles já desfilou por meia dúzia de casas de rel igiâo. 

Quando Miro aprontou-se no batuque todos voltaram a se 

encontrar na terreira dele. 

A história desse grupo ilustra a fidelidade enraizada 

nas r··elações de vizinhança, compadrio e parentesco 

consanguineo, politico, e religioso. 

As relações entre pais e filhos-de-santo t@m sido 

tSnica da literatura especializada. No caso estudado a 

solidariedade horizontal assume maior relevância. Observamos 

que as lealdades perduraram enquanto todos pertenciam ao 

mesmo nivel hierárquico. Com a ascensâa de Mira à chefia de 

um t.erreit-o, estas relações começaram a se abalar. 1'1uitos 

dos antigos irmlos, hoje filhos-de-santo, começam 

discorr-er a mesma cantilena que teceram em outras casas. 

Acusam o pai-de-santo de grosserias e de construir uma casa 

luxuosa às custas da contribuiçâo suada dos filhos de santo. 
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Na medida em que i:\ multiplicaç~o do camp<::l religioso 

afro-brasileiro acontece pela fragmentaçlo dos terreiros~ a 

impresslo é que as relaçaes com o pai-de-santo existem para 

serem r·ompidas. 
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EP±LOGO 

F~ecentemente uma disputa de autoridade seccionou as 

relaç~es entre o avô-de-santo da casa (um estudante de 

psicc)logia da F'UC) e seu l'-1iro. Na verdade, esse ccmflito 

marcou o ápice de uma situaç~o de tens~o instalada há alguns 

meses na terreira. As pessoas andam cansadas. ?krolam 

inúmeros infortúnios acometidos aos filhos-de-santo: dona 

Ani ta quebr-ou o pé duas \lezes, Del mar desfez o casamento, 

Onilda está com hepatite, Fátima - uma das filhas-de-santo 

mais antiga deixou a terreira. Tudo consequ~ncia de 

feitiçaria. Nas suas palavras: "est~o sendo tocados". 

Onilda vaticina: "S~o as 1 ig.:1ç!!o do seu Miro: o 

Carlinhos pela grandeza e o Ciro porque é feiticeiro". o 

olhar de cigana e a braveza de Iansâ trazem clarivid~ncia a 

esta fundadora da terreira. Relata as irritaçBes do pai-de-

santo, sempre descontente com as pessoas. Queixa-se das 

e:-:ig~ncias eccmômicas cada maior-es. Segredou--me, 

inclusi\le, que ano passado seu Miro t;?:d.giu uni forme novo 

dos f i 1 hos por causa da minha pr-esença ( "pana escrever- um 

livt-o") na terreira. Mas o maior desgosto foi ele ter 

acus<ado dona Anita de "analfabeta". 

Na emin~ncia de perder muitos adeptos, seu Miro trocou 

de pai-de-santo, vinculando-se uma linhagem 

~---- -



Nlo sei se por acaso, mas a cabeça do chefe da 

terreira Pai Oxalá e Oxóssi foi amparada por seu Joio Pedro 

do Bará, aprontado pelo Príncipe Custódio, um nobre africano 

que morou no Rio Grande do Sul no inicio do século, 

propalado como um dos bastiSes da africanidade do batuque no 

t.~stado. 

Questionei vários membros da casa sobre a possível 

c:q:n·o>:imaç::\lo à rituais africanos, agora com esta mudança de 

Nas respostas, a refer'E?ncia recaía sobre a 

antiguidade da "feitura" do 1'10VO membro da fam.i.lia 

religios.::\, sem que isso c,s vinculasse à t.frica< 7 ::5>. Nessa 

antiguidade os membros reconheciam a autoridade dos pais-de-

santo de outrora, mais do que o poder místico provindo de 

um.:~ tradiçla africana. Prev·eem nessa nova relaçlo com um 

avB-de-santo modesto financeiramente, mas experiente na 

religilo, o aplacamento das questSes disciplinares entre pai 

e filhos-de santo. Quanto à Africa, me responderam: 

"Africana? O qui? é mesmo isso? Ah, sim~ 

Aqueles que cobrem a cara com palha, nâo 
é? Que aparece na TV?" 

A despeito da importância que as cerimSnias de batuque 

vé"m assumindo na terreira, as discussSes acerca da ortodoxia 

das casas de batuque (ainda) nâo os afetou. Há, 

73. Prandi ( 1990), demonstra ua moviaento no candomblé paulista, que procura aproxi11aç~o, via troca 
de pai ou mae-de-santo, às linhagens tradicionais do candoablé baiano. 
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efetivamente, uma apr·cn:imaçfto cada vez maior às práticas 

rituais do batuque, mas as utilizam nfto no sentido de 

africanidade, e sim como signo de prestigio e ascenslo 

social. Nem por isso suas crenças e seus ri tos per-dem em 

fervor religioso. Nâo se questionam como portadores de 

tradiçâo alguma, tampouco. consideram-se maculadores de um 

ritual puro e antigo. Cultuam com rever"€?ncia seus 

exuberantes orixás e contam com sua ajuda, assim como a dos 

caboclos - com os quais estabelecem relaçâo mais intima 

para enfrentar as agruras da vida. 

De cultos per·seguidos no passado, as religiões afro--

brasileiras ganharam status de brasi 1 idade, como vimos no 

primeiro capitulo. Suas representações e práticas religiosas 

migraram~ difundindo-se entre classes sociais, nlo apenas 

no Brasil, como até mesmo em paises vizinhos' 74 '. Assumiram 

signific<::\dos divet-sos aqui e acolá. Em alguns terreiros, 

e;.:prt-:.>sslo de africanidade; entre intelectuais convet-tidos, 

mistica primitiva e fascinanb?; na casa de seu Miro, a 

r·el igiâo deles, que requer muita dedicaçlo e oferece grande 

proteçâo em troca. Estes exemplos demonstram a maleabilidade 

da cultura, que pode criar sistemas semelhantes, com 

significados diversos. 

74. Pi Hug<:u-t (1992) é um dos antropólogos que têm se 
dedicado ao estudo da transnacionalizaçlo das religiões 
afro-brasileiras. 
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Encar<::ir· religiosa sob o prisma da 

contextualidade dos sentidos, cor-responde interpretar a 

cultura como entidade de criatividade e comunicaçâo humana. 

Nesta perspectiva, idéias de autenticidade, originalidade e 

purf.?<~a d<"'s tradições sâo 1 idas como um discur·so, entre 

outr·os nâo menos 1 eg :í. ti. mos, sobre a experi~ncia social. A 

elaboraçâo das represen t<::ições religiosas na tern:~ira 

estudada, ajuda a compreender as relações que se estabelecem 

entre a cultura popular, na interaçâo entre alguns de seus 

segmentos (uma vez que ela nlo é homog~nea), e os valores 

da sociedade dominc:'lnte. Apesar de sofrer influ~ncias da 

sociedade inclusiva- impc•rtando rituais, padrões ele 

comportamento, valores de refer-~ncia, etc:.- os grupos 

populares as reelaboram segundo sua e)·lpE?ri~ncia concreta. 

Num jogo de aproximaçâo e distanciamento, a cultura popular 

nlo se encontra absolutamente subjugada a produçâo cultural 

dos grupos dominantes, assim como nâo existe enquanto 

E~lemento autônomo, distanciado das in f lu~ncias dos outros 

grupos sociais. 

As possibilidades de criatividade simbólica destes 

grupos:, se encontram, entre outros fatores, nas diferenças 

soci.ais e econômicas abruptas, erigidas pela sociedade 

brasilt"~ir·a. Dessa forma, formam-se hiatos entre as classes 

E":;oci.ais, onde c;, produçâo cultural pode assumir contornos 

específicos. Ou seja, o próprio e>:erc.í.cio da hegemonia 

política nlo suplantou a heterogeneidade. 

--~---
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Nest.e jogo dt"? ird luências, os padr-<:1es cultur-ais sâo 

incor-por-ados e r-eelabor-ados a par-tir- da eHper-iê"ncia 

cotidiana dos gr-upos. Dessa for-ma, a identidade eHpr-essada 

tant.o na vivência r-eligiosa, quanto no d:i.a-a-dia dos 

fr-equentador-es da ter-r-eir-a de seu Mir-o, pouco tem a ver- com 

a pr-eser-vaçâo da memór-ia afr-icana, mas r-elaciona-se ao 

sentimen·to de per-tencimento a um gr-upo de pobr-es ur-bar-.os. 

Assim os valor-es da hier-ar-quia social 

açambar-cado~:; na e>:pectativa e luta ár-dua par-,:\ atingir- uma 

ascenslo social. No entanto, as imposições da sociedade de 

classe é sentida nas limitações deste pr-ojeto, onde o 

elemento da cor- e a solidar-iedade à par-entela apr-esentam-se 

como entraves par-a "subir- na vida". A terr-eir-a sur-ge como 

palco de dr-e:\matizaçâo de todo este cotidiano eminentemente 

difer-ente daquele ao qual estamos acostumados num ambiente 

de classe média. 

Nlo slo apenas as car-ências econômicas e sociais - a 

pr-ecar-iedade das moradias, o acesso à escolar-izaçlo póblica 

excludente e deficitária, a condiçlo de tr-abalho ir-regular- e 

mal remunerado, etc: - que demar-cam esse distanciamento entre 

"nós e eles". Nesses bair-r-os há um rumor· di fE·r-ente nas 

r-uas, um combinado "estranho" nas cor-es das r-oupas, uma 

for-ma específica de cuidar das crianças, de 

compreender- os infor-tónios, as relações c:om os vizinhos 

e os par-entes. ~ um cotidiano que se vive difer-entemente 

do nosso; nâo apenas em relaçlo aos valores atribuídos às 
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coisas, acontecimentos e sentimentos, como também aof:5 

fazeres. ~ a partir deste contexto que pode-se compreender a 

religiosa, enquanto or·denadora simbólica dos 

r.:onf 1 i tos ~:;urç)idos em funçâo do contraste dos códigos de 

solidariedade de classe vi venc:.iados r1a sociab.i l idade do 

bairro - e as possibilidades de ascensâo social. 
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